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RESUMO 
 

 
 
 

Esta  dissertação  analisa  as  representações  de  Brasil  inscritas  no  livro  The  Evangelical 
 

Invasion (1910), do missionário presbiteriano Samuel R. Gammon, que chegou ao Brasil em 
 

1889. Originalmente, o texto de Gammon foi escrito para servir como um relatório do 

andamento das missões protestantes no país e descrevia a sociedade e a cultura brasileira a 

partir de uma lente ideológica específica. Além deste aspecto, neste estudo utilizamos o texto 

de Gammon como um relato antropológico e histórico, e a partir deste ponto investigamos 

quais as matrizes ideológicas, as negociações e os diálogos intelectuais, intrínsecos aos 

missionarismo ou não, que serviram como suporte para elaboração de suas imagens de Brasil. 

Dessa forma, procuramos lançar luz sobre suas práticas e discursos, refletindo ainda sobre os 

projetos das missões protestantes para o Brasil. 

 

Palavras-chave: missionarismo protestante; representações; Brasil. 
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ABSTRACT 
 

 

This dissertation examines the representations of Brazil entered in book The Evangelical 
 

Invasion (1910), of the presbyterian missionary Samuel R. Gammon, who arrived in Brazil in 
 

1889. Originally, the text of Gammon was written to serve as a report on the status of 

Protestant missions in the country and described the Brazilian culture and society from a 

particular ideological lens. Besides this aspect, this study used the text Gammon as an 

anthropological and historical record, and from this point we investigated which ideologies, 

negotiations and intellectual dialogues, intrinsic to missionarism or not, that served as support 

for preparing your images of Brazil. Thus, we seek to shed light on their practices and 

discourses, still reflecting on the projects of Protestant missions to Brazil. 

 

Key-words: protestant missionarism; representations; Brazil. 
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Introdução 
 
 

1. As possibilidades de estudo do religioso 
 
 
 
 
 

Os que acreditavam que pudesse haver um total desencantamento do mundo com o 

processo de avanço de uma modernidade racional, assistem hoje a multiplicação de seitas e 

igrejas que reforçam as noções de crença no mágico e no sobrenatural. Ao mesmo tempo 

subsistem figuras individuais promotoras de cura e um número crescente de instituições que 

se auto-proclamam como detentoras dos bens de salvação1  as quais se dizem possíveis de 
 

fornecê-la para qualquer moléstia física ou psicológica em instantes de êxtase espiritual. É 

possível perceber, ainda neste sentido, que as formas mais rígidas de religião podem estar 

sendo gradativamente substituídas por formas mais flexíveis de crer, e que o Ocidente está 

olhando cada vez mais para as experiências e as doutrinas orientais como ideal religioso. 

Contrariando assim as teorias de modernização, consagradas em trabalhos como o de Weber, 

Simmel e Marx, que viam uma secularização inevitável da vida humana2, o século XXI 
 

mostra-se inesperado: a religião, e mais ainda as religiosidades3, não se separaram da vida do 

homem moderno. 

Não suponho com essa afirmação uma imobilidade histórica na religião. Naturalmente, 

ela  não  ocupa  hoje  o  papel  de  orientador  maior  das  consciências  e  de  fundador  das 
 
 
 
 

1“Em virtude da autonomia relativa do campo religioso como mercado de bens de salvação, as diferentes 
configurações historicamente realizadas da estrutura das relações entre as diversas instâncias em competição pela 
legitimidade religiosa podem ser encaradas como momentos de um sistema de transformações”. BOURDIEU, P. 
A economia das trocas simbólicas. 7ª. Ed. São Paulo: Perspectiva, 2011, p. 59. 
2Ainda que as evidências apontem para uma descrença no processo de secularização, laicização (Champion) ou 
descritianização (Vovelle), não defendemos aqui que o avanço da racionalização desde o século XVIII não tenha 
modificado as relações religiosas; certamente o cenário se transformou. Mas a religião não desapareceu como 
imaginavam alguns teóricos. Com isso, nosso pensamento se aproxima de Troeltsch (1910), para quem a 
tendência  não  era  o  desaparecimento  da  religião,  mas  a  individualização  da  mesma,  que  não  conduz 
necessariamente a uma recusa do eclesiástico (igrejas e seitas). Uma breve explanação sobre o teólogo está no 
artigo de MATA, Sérgio da. Religião e modernidade em Ernst Troeltsch. Tempo Social, Revista de Sociologia 
da  USP, v. 20, n.2.  Ancorada nos  trabalhos de  Weber e  Habermas, principalmente, uma análise sobre a 
secularização entendida como novos espaços religiosos para as esferas públicas e privadas pode ser encontrada 
(no primeiro capítulo) em PAIVA, Angela Randolpho. Católico, protestante, cidadão: uma comparação entre 
Brasil e Estados Unidos. Belo Horizonte: Editora UFMG; Rio de Janeiro: IUPERJ, 2003. 
3Ao longo de todo este trabalho, a utilização do termo religião é entendido como em Troeltsch, para quem ela é 
“uma instituição conservadora, com pretensões universalistas, que se autodefine como instituição e que minimiza 
a importância da vida religiosa interior”. MATA, S. da.  op. cit., p. 246. Acrescentamos ainda que a religião tem 
um corpo especializado encarregado das funções espirituais. Por religiosidade compreendemos crenças e práticas 
que independem da instituição e que se baseiam no imaginário grupal ou individual. 
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sociabilidades, como alguns estudos mostram ter sido em um passado não muito distante4, 

mas ainda continua como agente influenciador sobre os indivíduos e suas ações. É bastante 

para exemplificar esse ponto a revolução política e que ocorreu no Irã, com a Revolução 

Xiita, em 1979, que tinha interesses antes de tudo religiosos5. Mais próximo de nós, em tempo 

e espaço, é o crescimento neopentecostal no Brasil e a presença cada vez maior dessas 

instituições nas mídias, e a participação política crescente da chamada “bancada evangélica”, 

esta muitas vezes com posturas francamente fundamentalistas. A religião parece ter assim 

uma continuidade a qual tem sentido para os homens numa longa ou longuíssima duração6. 

Mas nesse continuum é também manifesta uma ruptura, e é o que aponta François Dosse ao 

analisar o livro de Marcel Gauchet, Le désanchantement Du monde (1985) - sem tradução 

para o português. Segundo Dosse, Gauchet foi capaz de mostrar que “a modernidade se dotou 

de equivalentes que substituíram a experiência religiosa de outrora respondendo às mesmas 

necessidades” 7. É o que Dosse chamou de metamorfoses do religioso, ou seja, permaneceu-se 

o traço da religião, agora revestida com uma nova roupagem mais condizente com seu tempo. 

 

E mais ainda do que isto. Se no aspecto social a situação é de 

permanência/transformação, no indivíduo, que não é uma mera oposição à sociedade, mas 

complementar a ela, o cenário que se vê é de um processo de privatização das crenças, este 

também fruto da modernidade, que trouxe um envolvimento maior entre as igrejas e o mundo 

social8. O homem é chamado a dar sentido a sua vida e as suas experiências, e o religioso 

constitui assim um traço de possível inteligibilidade das situações-limites, como o sofrimento, 

a dor e o amor. Em outras palavras, o século XXI não eliminou uma pergunta aos cientistas 

sociais: qual o papel da religião nas comunidades humanas e de que maneira ele extrapola os 

valores puramente espirituais? O estudo da religião é em nosso tempo, uma tarefa muito cara 

aos antropólogos, sociólogos e historiadores. No caso deste último, o historiador é chamado a 

responder  as  formas  que  o  religioso  tomou  em  suas  diversas  crenças,  temporalidades  e 

lugares. 
 
 
 

4É o que aponta os trabalhos de Gilberto Freyre, por exemplo; segundo o autor, “[é] tão difícil, na verdade, 
separar o brasileiro do católico: o catolicismo foi realmente o cimento da nossa unidade”. FREYRE, G. Casa- 
Grande e Senzala. Formação da família brasileira sob o regime de economia patriarcal. SP: Cidade do Livro, 
s/d. 
5Ver DEMANT, 2004 apud MATA, Sérgio da. História e Religião. Belo Horizonte: Autêntica Editora, 2010. 
6Ver DOSSE, F. O Império do Sentido: a humanização das Ciências Humanas. Bauru, SP: EDUSC, 2003, p. 
273 – 274. 
7Ibidem, p. 274. 
8Um estudo das relações entre os lugares do público e privado no campo religioso no século XX, no Brasil, pode 
ser encontrado em MONTES, M. L. A. As Figuras do Sagrado: Entre O Público e O Privado. In: SCHWARCZ, 
L. K. M.. (Org.). História da Vida Privada. São Paulo: Companhia das Letras, 1998, v. IV, p. 71. 
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Neste trabalho não se procura apontar os limites do religioso e suas fronteiras com o 

mundo  social,  por  não  pensar  que  seus  aspectos  se  fecham  nos  âmbitos  estritamente 

teológicos e espirituais. É preciso antes de tudo pensar a religiosidade como elemento 

constituinte da sociedade, e lembrar que de certa forma todos os homens lidam com a religião, 

seja submetendo-se a ela, contradizendo suas palavras, recusando seus ensinamentos ou a 

usando para construir formas próprias de conceber o sagrado. A religião só pode assim ser 

compreendida tendo em vista que suas formas são geradas em contextos históricos e frutos de 

processos sociais mais complexos e amplos. 

 

No  Brasil,  a  religião   católica  chegou   junto  com  os  primeiros   colonizadores 

portugueses  e  os  jesuítas  trataram  de  levá-la  ao  foro  íntimo  dos  nativos  brasileiros  - 

experiência muitas vezes mal sucedida. Com o desenvolvimento da sociedade brasileira, a 

religiosidade tomou rumos diferentes dos  modelos ideais defendidos  pela alta cúpula da 

Igreja, permanecendo, contudo, como um dos elementos fundamentais do vínculo social e das 

sociabilidades no país. Numa sociedade em que o catolicismo é um elemento importante de 

nossa história, de que forma entender a existência de outras formas institucionais de crença, 

como  o  protestantismo?  Acreditamos  que  o  historiador  tem  um  lugar  privilegiado  para 

observar esses fatos quando das primeiras tentativas de inserção dessa religião no país. 

 

Convém lembrar que essas tentativas de inserção protestante no Brasil, desde o século 

XVI não obtiveram os resultados desejados. Já durante  os primeiros séculos que se seguiram 

depois da Reforma houveram tentativas, algumas mais malogradas do que outras, de 

introdução do protestantismo no país. Destacam-se aí a mal sucedida França Antártica dos 

huguenotes (século XVI) e a empreitada holandesa de Nassau, mesmo que seus desejos não 

fossem, em essência,  de conversão espiritual. Por outro lado, salta aos olhos o fato de que a 

longa  união  entre  estado  e  Igreja  no  Brasil  cerceou  por  séculos  o  convívio  com  outras 

religiões. Nos tempos coloniais, luteranismo ou protestantismo eram problemas inquisitoriais 

e  professar  sua  fé  era  motivo  de  perseguição  pela  igreja  tridentina.  Os  textos  luteranos 

estavam incluídos no Index e o conhecimento da Bílbia era restrito aos homens da Igreja. Ao 

longo do Império, a entrada de protestantes começa a crescer, favorecida com a relativa 

abertura imigratória 9. Com a Constituição de 1824 o culto doméstico protestante é permitido 
 
 
 
 
 
 

9Ver RIBEIRO, B. Protestantismo no Brasil Monárquico, 1822 – 1888: aspectos culturais da aceitação do 
protestantismo no Brasil. Pioneira, 1973, p. 18. 
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e distribuidores de Bílbia e missionários aportam no país, sobretudo no Rio de Janeiro, com o 

intuito de formar escolas dominicais ou mesmo de se ligarem a homens do governo10. 

 
O grande contigente de protestantes imigrou para o Brasil a partir da segunda metade 

do século XIX,  e eram principalmente norte-americanos sulistas que sofreram com a Guerra 

de Secessão (1861 – 1865) os quais constituíram colônias no interior do país11. No entanto, 

não foram esses protestantes de imigração os responsáveis pelo projeto evangelizador do país, 

uma vez que sua atividade religiosa se restringia a comunidade, sem nenhum ou pouco caráter 

prosélito. Foram os missionários os principais fomentadores dos debates sobre o envio de 

comissões ao Brasil, participando de conferências, criando comitês e principalmente 

escrevendo livros sobre a América Latina e o Brasil. 

 

É justamente parte deste trabalho dos missionários que nossa pesquisa pretende 

investigar, por acreditar que são eles não apenas os pioneiros do tardio – em relação à Europa 

- trabalho protestante no país, mas sobretudo porque seus relatos são ricos de informações 

sobre os homens que procuravam evangelizar: os brasileiros e os latino-americanos. A 

modernidade, que suplantaria a religião conforme o pensamento de alguns pesquisadores ao 

longo do século XX, era um dos projetos principais destes missionários, ou ao menos dos que 

este trabalho analisa mais de perto. Acreditavam piamente na coexistência entre religião e 

racionalidade, e imaginavam um mundo civilizado, organizado pela razão progressista, mas 

antes de tudo regido e movido pela fé. 

 

Antes  de  avançar  nas  investigações  sobre  o  tema  desta  pesquisa,  proponho  que 

tracemos brevemente uma linha acerca produção acadêmica sobre o protestantismo no Brasil, 

percebendo suas reflexões mais profícuas e seus limites, bem como também inserindo nosso 

trabalho  na  historiografia  sobre  o  assunto,  especificando  nosso  lugar  nesta  reflexão, 
 
 
 
 
 

10Um missionário de intensa atuação no Brasil é James Cooley Fletcher (1823 – 1901), que publicou ao lado do 
metodista Daniel Parish Kidder “O Brasil e os Brasileiros – Esboço Histórico e Descritivo” (1857) - KIDDER, 
Daniel P. e FLETCHER, James C. The Brazil and The Brazilians – Portrayed in Historical and Descriptive 
Sketches, New York: Childs & Patterson, 1857 - que foi uma apresentação pioneira do Brasil aos americanos. Na 
sua estadia no Rio de Janeiro, sua rede de amizades se estendia a homens tanto a “amigos do progresso”, como 
também pessoas próximas ao Imperador, que poderiam cooperar com a causa protestante. David Gueiros Vieira 
dedica um capítulo a esse personagem. Ver VIEIRA, D. G. O protestantismo, a maçonaria e questão religiosa 
no Brasil. Distrito Federal: Editora UNB, 1980, p. 83 – 94. 
11Esta imigração está relacionada, principalmente, com incentivos governamentais de estados como o México, a 
Venezuela e o Brasil. A grande parte desses imigrantes ocuparam o interior de São Paulo e o sul do país. Um 
estudo sobre o encontro cultural desses norte-americanos protestantes e suas realizações no Brasil pode ser 
encontrada em DAWSEY, John C. (org.) Americans, Imigrantes do Velho Sul no Brasil. Piracicaba: Editora 
UNIMEP, 2005. 
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fundamental  para  que  notemos  quais  as  continuidades  e  os  avanços  que  justificaram  a 

elaboração desta pesquisa. 
 

 
 
 
 
 
 
 

2. Entre a apologia e a historicidade 
 
 
 
 
 
 

O caminho traçado pelo protestantismo no Brasil não é terreno dos mais desvendados 

pelos historiadores. Ainda que a religiosidade brasileira tenha sido ponto de interesse dos 

mais variados cientistas sociais que revelaram faces do catolicismo e do culto afro-brasileiro 

no país, o protestantismo por sua vez não recebeu um olhar tão cuidadoso até o fim do século 

XX. As referências nos estudos antropológicos pioneiros, como em Gilberto Freyre, são 

esparsas e descontínuas ao tratar do tema, e apesar do autor conseguir perceber esse flanco em 

aberto12, não encontramos em seu trabalho uma análise mais pormenorizada do modo de vida 
 

dos protestantes e sobre sua instalação no país. O mesmo podemos dizer dos trabalhos de 

Oliveira  Vianna  (1920)  e  Alceu  Amoroso  Lima  que  acabam  por  destacar  “o  aspecto 

folclórico,  como  simples  curiosidade”  13   do  tema,  não  se  detendo  propriamente  a  um 

discussão mais direcionada. 

 

Alguns esforços interessantes de refletir o fazer da história protestante no Brasil foram 

feitos pelo sociólogo Waldo César14  (1973), e mais recentemente pelos historiadores Lidice 

Meyer Pinto Ribeiro 15  (2007), Lyndon Araújo dos Santos 16  (2008) e Tiago Hideo Barbosa 
 
 
 
 
 
 
 

12Em Ordem e Progresso (2004) há menções sobre famílias patriarcas que aderiram ao protestantismo em fins do 
século XX (p. 810). Freyre ressalta ainda a distribuição de bíblias e o ideal de austeridade protestante em 
confronto com a “disposição ao excesso” característica do homem brasileiro (p. 168). Ver FREYRE, G. Ordem e 
progresso. São Paulo: Global, 2004. 
13RIBEIRO, L. M. P. O protestantismo brasileiro – objeto em estudo. REVISTA USP, São Paulo, n.73, p. 117- 
129, março/maio 2007 
14CÉSAR, W. Para uma Sociologia do Protestantismo Brasileiro. Petropólis, Vozes, 1973. 
15RIBEIRO, Lidice M. P. O protestantismo brasileiro – objeto em estudo. REVISTA USP, São Paulo, n.73, p. 
117-129, março/maio 2007. 
16SANTOS,  L.  de  Araújo.  As  outras  faces  do  sagrado:  protestantismo  e  cultura  na  primeira  república 
brasileira. Revista de Estudos da Religião, nº 1, 2005 e Protestantismo e modernidade: os usos e sentidos da 
experiência histórica no Brasil e na América Latina. Projeto História, São Paulo, n.37, p. 179-194, dez. 2008. 
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Watanabe17 (2011). Dialogando com essas obras e inserindo outras pesquisas quando 

necessário, proponho que percorramos a trajetória da historiografia produzida sobre o tema, 

através  de publicações  que servem  com  baliza,  e que repensemos  também  seu  contexto 

histórico de produção – apontando, assim, seus limites bem como seus nortes mais produtivos 

e instigantes. 

 

Waldo  César  divide  a  produção  sobre  a  história  protestante  em  três  momentos 

distintos, a saber: de 1930 a 1940  (das  obras  polêmicas  às históricas), de 1940 a 1955 

(primeiros estudos sociológicos) e de 1955 a 1964 (a produção se desloca no sentido de 

estabelecer relações entre o tema e a sociedade). Lidice M. P. Ribeiro acrescenta ainda mais 

três períodos, sendo a quarta fase de 1964 a 1970, a de reflexão sobre a produção acadêmica 

sobre o assunto, a quinta, de 1970 a 1990, que se dedica aos estudos do ecumenismo e 

pentecostalismo, e por fim, o período atual, que começa em 1990, em que se privilegia o 

estudo dos movimentos neopentecostais. 

 

A primeira fase se inicia com a publicação do pastor presbiteriano Erasmo Braga, The 

Republic of Brazil, a Survey of the Religious Situation (1932), trabalho minucioso de 

catalogação  de  dados  sobre  o  desenvolvimento  protestante  no  Brasil.  Anos  depois  a 

publicação do livro do padre Agnelo Rossi, Diretório Protestante no Brasil (1938), amplia as 

estatísticas feitas por Braga, mas com intuito de denunciar o crescimento protestante no Brasil 

e seu perigo iminente para os católicos. Outras obras foram produzidas pelos setores 

institucionais das igrejas, destacando desde já a predominância de publicações presbiterianas 

superando todas as outras denominações18. 
 

 

Num conjunto maior, todas essas obras se separam pelo apoio explícito ou pela forte 

recusa a essa religião,  num  contexto mesmo  de expansão  protestante e de “Restauração 

Católica” 19  e a formação de seu espírito militante, simbolizado pela construção do Cristo 

Redentor, no Rio de Janeiro, em 193120. Gradativamente, desde a Proclamação da República, 
 
 
 
 

17WATANABE, T. H. B. De Pastores a Feiticeiros: a historiografia do protestantismo brasileiro (1950-1990), 
Dissertação de Mestrado, UMESP, 2006. Ver ainda do mesmo historiador a tese de doutorado, Escritos nas 
Fronteiras: os livros de História do Protestantismo Brasileiro (1928-1982).UNESP, 2011. 
18“Um estudo dos historiadores eclesiásticos protestantes brasileiros vem a demonstrar que os presbiterianos até 
agora têm sobrepujado todos os outros em números de trabalho publicados, e, possivelmente na qualidade dos 
mesmos”. VIEIRA, David Gueiros. op. cit., p. 20 – 21. Uma descrição das publicações presbiterianas, dividida 
em jornais, revistas e livros e seu caráter legitimador podem ser encontrados no artigo de MATOS, A. S. A 
atividade literária dos presbiterianos no Brasil, In: Fides Reformata XII, nº2 (2007), p. 43-62. 
19

MONTES, op. cit., p. 75. 
20 Idem, ibidem, p. 75. 
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o clero católico vinha experimentando uma perda de poder institucional e de prestígio social, 

sobretudo devido às propostas políticas do período que se posicionavam a favor da quebra da 

tradição Igreja-Estado21. As denominações protestantes históricas22, desde então cresceram no 

Brasil em número e organização, atingindo seu ápice nos anos de 1930 – 40, havendo também 

uma expansão das igrejas pentecostais. 

 

O segundo momento de produção é marcado pela chegada de pesquisadores 

estrangeiros no país, principalmente franceses, os quais ocuparam cadeiras na Universidade 

de São  Paulo.  Na década de 1940,  as  pesquisas  do  professor  Emilio  Williems,  que lhe 

renderam  uma  série  de  artigos  e  livros  sobre  grupos  germânicos  luteranos  no  Brasil, 

inauguram o segundo período (1940 – 1955) estudado por Waldo César e marcado pelo 

aparecimento  das  primeiras  pesquisas  antropológicas  e  sociológicas.  Acrescenta-se  neste 

grupo as publicações do sociólogo francês Roger Bastide, e ainda que o tema não seja seu 

principal objeto de estudo, seu interesse pela religiosidade brasileira e principalmente pela 

afro-brasileira,  lhe fez levantar algumas breves  questões sobre o protestantismo no país, 

principalmente no livro Brasil, Terra de Contrastes (1957). 

 

Um  dos  principais  expoentes  dessa  segunda  fase  é  o  francês  Emile-Guillaume 

Léonard,  o  primeiro  historiador acadêmico  a  se  dedicar  ao  estudo  do  protestantismo  de 

maneira mais sistemática. O trabalho de Léonard pretendia compreender uma universalidade 

protestante23 ao comparar as formas que a religião tomou no cenário europeu e no brasileiro. 

Sua pesquisa é a primeira que começa a apontar análises entre mentalidades, cultura e 

protestantismo  no  Brasil  e  começaram  a  ser  publicadas  na  década  de  1950  em  revistas 

francesas. Seus livros O iluminismo num protestantismo de constituição recente (1949) e O 

Protestantismo Brasileiro (1950) são responsáveis por apontar perspectivas de análise da 

introdução protestante no país, as quais, mesmo que questionáveis aos olhos de um novo fazer 

histórico - afinal Léonard não leva em conta os aspectos econômicos e sociais vinculados aos 

aspectos  religiosos,  são  de  importância  substancial  para  um  conjunto  da  historiografia 

protestante. 
 
 
 

 
21Para uma discussão mais aprofundada sobre o movimento católico restaurador e suas relações políticas, ver 
OLIVEIRA, R. B. O conservadorismo católico na imprensa de Belo Horizonte nas décadas de 1920 e 1930 – os 
jornais O Horizonte e  O Diário (1923-1937). Dissertação de Mestrado, UFSJ, 2010. 
22Como denominações históricas podemos incluir as primeiras igrejas que se estabeleceram no Brasil, – criadas 
na Inglaterra, essas igrejas migraram junto com os colonos para os Estados Unidos - por exemplo, a 
Congregacional, a Presbiteriana, a Metodista, a Luterana e a Batista. 
23 WATANABE, T. H. B. op. cit. p. 47, 2006. 
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Em meados de 1950 os pesquisadores estrangeiros retornaram aos seus países de 

origem e, apesar destes trabalhos terem influenciado novos objetos e perspectivas de análise, 

não tiveram a continuidade necessária depois da saída de seus pioneiros do Brasil. A produção 

apologética continuou rendendo frutos nesse período24 que marcava ao centenário da presença 

de duas importantes denominações no país: A Igreja Congregacional (fundada em 1855) e a 

Igreja Presbiteriana (fundada em 1859), destacando-se os escritos do reverendo presbiteriano 

Júlio Andrade Ferreira. 
 

 

No cenário religioso-institucional brasileiro, desde a década de 1940, o protestantismo 

perdia sua unidade em favor da divisão do protestantismo nacional e da expansão de novas 

denominações como a Assembléia de Deus e a Congregação Cristã no Brasil, que ganhava 

progressivamente  mais  adeptos.  Com  esse  crescimento,  setores  protestantes  começam  a 

desejar maior participação política e nas campanhas eleitorais já apareciam candidatos a 

“deputados evangélicos” 25. 

 

A nova fase de produção descrita por Waldo César é de 1955 a 1964, quando, segundo 

o sociólogo iniciaram-se os estudos que procuravam relacionar a sociedade brasileira e a 

religião protestante, como os trabalhos publicados pela Confederação Evangélica do Brasil e 

pelo Setor de Responsabilidade Social da Igreja, este último que produziu uma literatura 

preocupada com o avanço protestante e com a constituição de um novo lugar dessa religião no 

Brasil, situando as posições do protestantismo sobre temas contemporâneos como a reforma 

agrária, educacional e industrial 26. Nesses dois setores desenvolveram-se pesquisas conjuntas 
 

entre pastores, teólogos e cientistas sociais, privilegiando-se os estudos sobre a cultura, a 

política e o setor rural27. Independentes destes grupos, outras publicações merecem citação, 

como os dois trabalhos de Maria Isaura Pereira de Queiroz, O messianismo no Brasil e no 

mundo (1955), que analisa brevemente a religião protestante, e o segundo, que estuda o tema 

mais de perto: Estudo Sociológico de um Grupo Protestante do Município de Itapecerica da 

Serra (s. d.), em co-autoria com Ebe Martha Urbano . Nesse ínterim, o protestantismo adquire 

uma visibilidade cada vez maior no Brasil e no mundo e o catolicismo romano organiza o 

Concílio do Vaticano II (1962 – 1965) com a intenção de conter este avanço e de fazer uma 
 

 
 
 

24Podemos citar, por exemplo, as obras presbiterianas História da Igreja Cristã Presbiteriana do Brasil (1940), de 
Domingos Ribeiro; Meio Século – Poliantéia do Cinqüentenário do Presbiterianismo no Estado do Espírito Santo 
(1952) além da publicaççao de Júlio Andrade Ferreira, História da Igreja Presbiteriana do Brasil (1959). 
25

RIBEIRO, L. M. P. op. cit., p. 122. 
26Ver MATOS, Domicio P. Posição Social da Igreja. Rio de Janeiro, Praia, 1965. 
27RIBEIRO, L. M., op. cit., p. 122. 
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revisão autocrítica. O clero brasileiro, neste momento procura combater seus principais 

inimigos no Brasil: o protestantismo e as religiões afro-brasileiras, que ameaçavam a sua 

posição hegemônica28. 

 

O cenário começou a ser marcado por maiores tensões na primeira metade da década 

de 1960, definindo esta nova fase (1964 – 70) como um período de poucas pesquisas, mas de 

intensidade de eventos, como a caracteriza Lidice Meyer Pinto Ribeiro (2007). Setores mais 

conservadores da Igreja Católica, como a Sociedade Brasileira em Defesa da Família e 

Propriedade (fundada em 1960), começaram a se organizar a fim de manter a unidade 

ultramontana, de evitar que a religião protestante conseguisse angariar mais fiéis, que o 

catolicismo não tomasse formas de engajamento social e que as ideologias de tendência 

socialista ou libertária não conseguisssem muitos adeptos no país29. Com o Golpe Militar 
 

(1964) a carreira acadêmica de muitos pesquisadores foi interrompida e “a liderança 

fundamentalista que assume o comando das igrejas históricas, têm como conseqüência um 

período de silêncio ou medo” 30. Grupos de pesquisas se formaram nesse período, como o 

Conselho Mundial de Igrejas de Genebra e o Instituto Evangélico de Pesquisa, mas tiveram 

vida curta devido a tensões políticas. Isso, contudo, não conteve o crescimento das 

denominações protestantes, principalmente das igrejas pentecostais, atraindo as classes baixas 

e médias, que migraram para centros urbanos no período, as quais viviam em situação 

marginal. Isso levou com que alguns cientistas sociais refletissem sobre o assunto, como por 

exemplo, Cândido Procópio Ferreira de Camargo e Beatriz Muniz e Souza31. Algumas das 

mais importantes publicações do período foram feitas por estrangeiros, destacando-se New 

Patterns of Church Growth in Brazil (1968), de William Reed, e o livro de Paul Pierson, The 

Younger Church in Search of Maturity – The History of Presbyterian Church in Brazil form 

1910 to 1959 (1971). 
 

A partir dos anos 1970, a produção acadêmica sobre o assunto retoma gradativamente 

seu vigor,  conduzindo a uma nova fase de trabalhos (1970  – 90). Uma das obras mais 
 
 
 
 

28MONTES, M. L., op. cit., p. 76. 
29MONTES, M. L., op. cit., p. 79 e WATANABE, Tiago Barbosa. Caminhos e Histórias: A Historiografia do 
Protestantismo na Igreja Presbiteriana do Brasil. Revista de estudos da Religião, nº 1, 2005, p. 14. 
30RIBEIRO, op. cit., p. 76. 
31Ver FERREIRA DE CAMARGO, Cândido Procópio. São Paulo, Espírito, Povo e Instituições. São Paulo, 
Pioneira, 1968 e Católicos, Protestantes e Espíritas, Petrópolis, Vozes, 1973. Sobre a autora, ver os dois 
volumes organizados por ela: MUNIZ DE SOUZA, Beatriz (org). A Experiência da Salvação. São Paulo: Duas 
Cidades, 1969 e Sociologia da Religião no Brasil – Revisitando Metodologias, Classificações e Técnicas de 
Pesquisa. São Paulo: Sociedade Religiosa Edições Simpósio, 1998. 
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interessantes  acerca  do  tema  foi  publicada  neste  momento:  Protestantismo  e  Repressão 

(1971), do presbiteriano Rubem Alves, sua tese de livre-docência pela Unicamp. Autor de 

livros em diversas áreas do conhecimento, esse trabalho de Alves também se marcou pelo 

ecletismo metodológico, procurando definir os diferentes tipos de protestantismo brasileiros, e 

suas formas conversadoras, opressoras ou libertadoras. Mais teórico do que propriamente 

dedicado a fontes, esse trabalho se consolidou pela criação de conceitos e manteve uma 

tendência implicitamente apologética e universalista32. 
 

 

Na década de 1980 são publicados trabalhos que se tornaram referência para os que 

estudam o protestantismo no Brasil, como o livro do historiador David Gueiros Vieira, O 

Protestantismo, A Maçonaria e a Questão Religiosa no Brasil (1980) e O Celeste Porvir – A 

Inserção do Protestantismo no Brasil (1984), do sociólogo Antonio Gouveia Mendonça, 

talvez o autor que mais contribuiu para o estudo da temática no país. O primeiro trabalho é 

classificado por Gilberto Freyre, que fez a apresentação de seu livro, “como uma verdadeira 

história das mentalidades”, mas também vemos neste uma preocupação política e social. 

Vieira entende que a entrada dos missionários protestantes se deu num momento bastante 

específico, ao longo da segunda metade do século XIX, quando também se instalaram no país 

o liberalismo e a maçonaria, e quando ocorreram embates entre setores progressistas e 

ultramontanos culminando com a Questão Religiosa, em 1872. Entre suas fontes se destacam 

correspondências de missionários e de políticos brasileiros, jornais e anais da Câmara dos 

Deputados, mostrando a amizade entre homens públicos e protestantes, como Fletcher e 

Robert Kalley. É um trabalho bastante contributivo, e apesar de seu autor ser presbiteriano, 

não apresenta tendência ou conteúdo apologético, sendo uma das obras mais significativas 

sobre o tema. 

 

A tese de doutorado de Antonio Gouveia Mendonça, O Celeste Porvir (1984) é marco 

na produção acadêmica sobre o protestantismo no Brasil. O autor utilizou como fontes 

principalmente os jornais institucionais e os relatórios de missionários, introduzindo também 

uma análise sobre os hinos presbiterianos, caminho que servirá de inspiração para outros 

trabalhos posteriores. Como mostra Tiago H. B. Watanabe (2006), “o autor apontou para um 

cenário de crise no protestantismo de missão, devido sua incapacidade de se adaptar à cultura 

nacional. (...) O protestantismo foi visível no corpo social mais distante da política e da 
 
 
 
 
 

32Para uma análise sucinta da obra de Rubem Alves, ver WATANABE, T. H. B., op. cit., p. 62 – 66. 
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cultura nacional, um corpo estranho” 33. Mendonça também percorre as raízes do 

protestantismo na Inglaterra e nos Estados Unidos, mostrando suas tendências teológicas 

majoritárias e suas transformações fundamentais que deram a forma como a religião chegou 

até o Brasil através do discurso e da prática missionária no fim do século XIX. Em 1990 o 

sociólogo publicou em co-autoria com Prócoro Velásques Filho, Introdução ao 

protestantismo no Brasil, e em 1997 lançou a obra Protestantes, Pentecostais e Ecumênicos - 

o campo religioso e seus personagens. Todos esses trabalhos de Mendonça, sobretudo seu 

primeiro livro, se tornaram bibliografia básica para se estudar o protestantismo brasileiro. 

 

A última fase descrita por Lidice M. P. Ribeiro se inicia em 1990 e caminha até os 

dias atuais. Nesse período cresceu significativamente os trabalhos acerca desta religião, em 

sua maioria aqueles interessados na análise dos movimentos neopentecostais, sobretudo com a 

grande visibilidade que grupos como a Igreja Universal do Reino de Deus (1977), a Igreja 

Internacional  da  Graça  (1980)  e  Renascer  em  Cristo  (1986)  adquiriram  e  continuam 

adquirindo no fim do século XX e início do século XXI. Publicaram-se muitos livros, 

principalmente nas áreas de antropologia e sociologia, como Sindicato dos Mágicos (1993), 

de J. R. Jardilino e A Expressão Popular do Sagrado: uma análise psico-antropológica da 

Igreja Universal do reino de Deus (2001). Ainda sobre o pentecostalismo, podemos encontrar 

teses de doutorado e dissertações de mestrado, como o trabalho de Ricardo Mariano, 

Neopentecostalismo: os pentecostais estão mudando (FFLCH – USP, 1995) e Demônios no 

Reino de Deus – A Igreja Universal do Reino de Deus – A Igreja Universal do Reino de Deus 

em Buenos Aires (UERJ, 1998). 

 

Podemos acrescentar ainda as pesquisas produzidas na primeira década de 2000 

amparadas na metodologia e na teoria da História Cultural Francesa e que começaram a 

sugerir novas perspectivas de análise. Nosso trabalho é em grande parte um esforço conjunto 

com essas pesquisas, e apesar de travar diálogos com estas em aspectos mais gerais – por 

motivos que vamos anunciar no próximo tópico, temos questões próximas, como as relações 

entre a religião protestante e a cultura brasileira e sobretudo a relação entre protestantismo e 

modernidade. A pesquisa de Lyndon Araújo dos Santos (2005) é uma das mais importantes 

neste sentido. Utilizando fontes orais, iconográficas e documentais, o autor procurou traçar 

representações, identidades, práticas e discursos utilizados como estratégia do protestantismo 

para a atuação no campo religioso brasileiro, especialmente no Maranhão. Com esta pesquisa 
 
 
 

33WATANABE, T. H. B., op. cit., p. 67. 
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dividimos alguns problemas em comum; primeiramente, nosso recorte temporal é a Primeira 

República, e acreditamos que esse período foi bastante significativo para o protestantismo 

nacional. Uma segunda convergência pode ainda ser apontada na noção de que o movimento 

protestante no Brasil articulou os discursos de civilização e modernidade com o intuito de 

garantir um espaço no país. Dessa forma, acreditamos que a pesquisa de Santos é uma das que 

mais se aproxima de nossas perspectivas e discussões teóricas, apesar de nos distanciarmos 

em nosso objeto de estudo. 

 

A historiografia sobre o protestantismo brasileiro e seu  lugar de produção foram 

repensados nos recentes trabalhos do historiador Tiago H. B. Watanabe (2006; 2011). 

Watanabe percorre a produção sobre o tema de 1950 a 1990, sugerindo principalmente que: a) 

a relação entre o contexto histórico-social e a publicação dos trabalhos deve ser levada em 

conta para que possamos perceber suas intenções e discussões; b) até a década de 1970 a 

produção historiográfica foi majoritariamente apologética e teve como público as instituições 

e sujeitos eclesiásticos e c) o avanço do pentecostalismo no cenário nacional e uma tendência 

ecumênica da religião, a partir da década de 1980, contribuíram para a ampliação dos estudos 

acadêmicos sobre o tema. Acreditamos que este é um dos estudos mais completos e 

abrangentes sobre a historiografia acerca do protestantismo, e ao longo deste trabalho as 

referências a ele nos auxiliarão em algumas reflexões sobre as obras e seus contextos. 

 

Por fim, acreditamos que a história do protestantismo no Brasil está dando passos 

bastante profícuos. Segundo Santos (2008), esta historiografia, contemplando a coerência e 

continuidade; a constituição de uma linha interpretativa e a visibilidade e legitimidade do 

tema, ainda não foi “contemplada em sua inteireza” 34. As abordagens da História Cultural 

Francesa, contudo, nos permitem avançar nessa lacuna, tanto percorrendo temas já discutidos, 

sob uma nova ótica, como também sugerindo novos objetos, novas leituras e perspectivas. Os 

dois últimos trabalhos citados, inseridos nessa abordagem, conseguiram lançar peças 

fundamentais no entendimento do protestantismo nacional, e, mesmo que modestamente, 

esperamos que este trabalho possa, senão apontar novos caminhos de reflexão, ao menos 

levantar questões sobre a religião protestante e suas relações – cada vez mais próximas – com 

o Brasil. 
 
 
 
 
 
 

34SANTOS, Lyndon de Araújo. Protestantismo e modernidade: os usos e sentidos da experiência histórica no 
Brasil e na América Latina. Projeto História, São Paulo, n.37, dez. 2008. 
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3. A literatura protestante e suas representações como 

objeto de análise: O relato de Samuel Rhea Gammon 

 
 
 
 
 

Até meados do século XIX, o monopólio da religião católica no Brasil era 

inquestionável. Ainda que o cenário de religiosidades no país fosse muito mais diverso e 

criativo do que a rigidez prevista Igreja de Roma, nenhuma religião havia se instalado no país 

institucionalmente a fim de concorrer com os católicos. Isso não impediu que sujeitos 

percorressem o norte e o sul do Brasil, distribuindo bíblias, verificando as possibilidades de 

difundir suas crenças e alguns, para fortuna do historiador, escrevendo relatos sobre suas 

viagens e impressões. Nesses relatos o interessado no estudo do protestantismo encontra 

informações sobre a religiosidade do país e as possibilidades e os projetos envolvidos na 

expansão protestante. Só por isso, essas descrições já seriam bastante ricas. No entanto elas 

também se apresentam como fonte para o estudo das imagens de Brasil, ou seja, das diferentes 

formas que o país foi visto em determinado período e numa literatura ou debate específico, 

sempre de acordo com as visões de mundo quem as profere. 

 

Um das obras mais importantes é Life in Brazil or a journal of a visit to the land of the 

cocoa and the palm (1846), do viajante inglês radicado nos Estados Unidos, Thomas Ewbank 

(1792-1870). Ewbank foi nome importante no cenário político norte-americano e estabeleceu 

relações do mesmo nível do Brasil, sendo convidado para exercer o cargo de Comissário de 

Patentes no governo norte-americano. O viajante chegou ao Brasil em 1846, financiado por 

seus próprios recursos, e anos mais tarde percorreria países da América Latina e o interior dos 

Estados Unidos a serviço do governo norte-americano. Uma reflexão desta obra está na 

dissertação de mestrado de Carla Viviane Paulino “O Império do atraso": Etnologia, política 

e religião nas impressões sobre o Brasil, elaboradas pelo viajante "norte-americano" Thomas 

Ewbank (1846-1856), concluída em 2011, sob orientação de Mary A. Junqueira. Segundo 

Carla V. Paulino, ainda que a visão de Ewbank não fosse de todo negativa, e mesmo que 

houvesse citações das qualidades naturais do país, a sua tônica não é positiva: há poucas 

possibilidades  de  desenvolvimento,  o  país  é  atrasado,  e  as  considerações  acerca  das 

instituições e da religião brasileira também são essencialmente críticas. O texto de Ewbank 
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teve grande repercussão no Brasil e nos Estados Unidos e historiadores de ambos os países a 

utilizaram, destacando-se nomes como Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Holanda. 

 

Outra obra que também ganhou grande visibilidade é a do metodista norte-americano 

Daniel Parish Kidder (1815 – 1891), encarregado de distribuir bíblias ao longo do território 

brasileiro de 1837 a 1840. Kidder escreveu três livros sobre religião e mais três que dizem 

respeito ao Brasil: o primeiro deles é uma tradução do texto de Diogo Feijó sobre o celibato 

clerical;   escreve   mais   tarde   dois   volumes   intitulados   Reminiscências   de   Viagem   e 

Permanência no Brasil (1845), um das províncias do Sul e o outro sobre as províncias do 

Norte. Em  colaboração  com  o  pastor presbiteriano  James  Cooley Fletcher,  publicou  sua 

terceira obra, O Brasil e os Brasileiros (1857), texto que atingiu relativo sucesso nos Estados 

Unidos, onde foi inicialmente publicado 35. Contemplando as duas perspectivas, - a história do 
 

protestantismo e das imagens de Brasil – a de Débora Villela de Oliveira36(2011) investiga 

este último livro de Kidder e Fletcher, apontando considerações positivas sobre o país - ao 

contrário do texto de Ewbank – além de sugestões para a ampliação dos intercâmbios 

comerciais e políticos entre o Brasil e Estados Unidos – afinal, ambos teriam a ganhar com 

essas relações. Em O Brasil e os Brasileiros, a política é considerada como baseada na 

racionalidade, as potencialidades econômicas são muitas e a religião católica é degenerada e 

embora necessite de aprimoramentos, a tônica dos dois autores sobre o país positiva e 

esperançosa. 

 

Menos conhecida entre essas outras duas obras – mas em mesma medida relevante - 

está o texto que este trabalho se propõe a analisar: The Evangelical Invasion of Brazil or a 

Half  Century  of  Evangelical  Missions  in  the  Land  of  the  Southern  Cross  (1910),  do 

missionário presbiteriano Samuel R. Gammon. Não avançarei aqui nas reflexões sobre a obra 

e seu autor, o que faço no tópico inicial do primeiro capítulo deste trabalho. O que nos 

interessa neste momento é incluir o texto de Gammon entre as narrativas feitas por Ewbank, 

Fletcher e Kidder, autores envolvidos, cada um a sua maneira, com a causa da expansão do 

protestantismo pelo Brasil e com a construção de representações do país. Minha análise sobre 

a  publicação  de  Gammon  tem  também  a  intenção  de  contribuir  para  a  história  do 
 

 
 
 

35OLIVEIRA, D. V. “The Brazil and The Brazilians”: Apontamentos documentais e analíticos de uma 
publicação norte-americana sobre o Brasil no século XIX. Anais do XXVI Simpósio Nacional de História – 
ANPUH • São Paulo, julho 2011, p. 3. 
36OLIVEIRA, Débora Villela de. A “sólida e estável” Monarquia nos Trópicos: Imagens sobre o Brasil e os 
Brasileiros no livro Brazil and Brazilians – portrayed in Historical and descriptive sketches, 1857. Dissertação 
apresentada à Faculdade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas da Universidade de São Paulo, 2013. 
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protestantismo  e  das  imagens  de  Brasil  feitas  por  autores  protestantes  norte-americanos. 

Menos difundida no cenário nacional do que os outros autores, seu livro provavelmente 

também não alcançou um sucesso de público semelhante a estas publicações 37. De que então, 

nos interessa o estudo desta obra? Quais suas contribuições para o estudo do protestantismo e 

das imagens de Brasil? É que o pretendemos responder nesta dissertação. 

 

Adiantamo-nos, contudo, afirmando que este texto de Gammon nos conduz a universo 

muito amplo de debates, os quais não se fecham apenas em seu texto. A leitura de  sua 

publicação nos levou a outras obras que, apesar de suas especificidades, podem ser reunidas 

como uma literatura protestante bastante específica38. O primeiro traço que as congrega é a 

posição social de seus autores: todos são missionários norte-americanos, presbiterianos, que 

atuaram na América Latina como viajantes ou educadores, e que publicaram pelo menos um 

livro sobre o tema do missionarismo nas terras do Sul. Por este fato, suas considerações se 

aproximam e se configuram com uma maneira própria de dar sentido o mundo, não sendo, 

portanto discursos neutros, mas que aspiram dar conta de uma realidade existente, na qual 

pretendem interferir com suas representações e práticas. Um segundo ponto em comum é o 

aspecto descritivo de seus textos: todos se esforçam em narrar e representar, muitas vezes com 

detalhes, os aspectos naturais e sociais das comunidades, relatos estes marcados 

intencionalmente ou não por suas visões de mundo. O leitor que se deparar com estes livros 

encontrará uma série de descrições sumárias sobre a geografia, a riqueza mineral, a política e 

sobre as relações sociais dos países da América do Sul, em especial do Brasil, país sobre o 

qual dedicam muitas referências. Por último, podemos notar ainda mais um aspecto nessa 

literatura, que se confunde com o primeiro traço, a saber, a exaltação protestante e uma 

tendência ao proselitismo. Nesse sentido, este último traço constitui não apenas um discurso 

sem intenção, mas contém uma crítica que propõe formas e atividades para reformar a cultura 

religiosa dos países no qual descrevem. A leitura dos textos deixa evidente que, para esses 
 
 
 
 

37As estudiosas sobre as outras publicações citadas – Ewbank e Fletcher e Kidder - informam a boa recepção que 
estes livros tiveram nos Estados Unidos a partir dos dados disponíveis no banco de dados on line do Harper´s 
Magazine, o segundo periódico mais antigo dos Estados Unidos. Contudo, não encontramos nenhuma referência 
à publicação de Samuel R. Gammon, possivelmente porque enquanto essas outras obras procurassem atingir um 
público maior, o texto de Gammon dever ter circulado apenas entre setores e membros da Igreja Presbiteriana, 
uma vez que sua intenção era atingir possíveis missionários. Para mais informações, consultar Harper´s Weekly 
Magazine, disponível em http://ebooks.library.cornell.edu/m/moa/browse.html. 
38Os livros incluídos nessa pesquisa são: CLARK, Francis E. The continent of opportunity; CLARKE, James F. 
Ten great religions: an essay in comparative theology; GAMMON, S. R. The Evangelical Invasion of 
Brazil,WRIGHT, M. R. The New Brazil: its resources and attractions, historical, descriptive and industrial e 
ocasionalmente o livro de BROWN, H. Latin America. 

http://ebooks.library.cornell.edu/m/moa/browse.html
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autores, a religião está relacionada com a formação moral do indivíduo, estes que, uma vez 

“aprimorados”, contribuíram para o desenvolvimento - no sentido de melhoramento - de uma 

coletividade. Portanto, sempre que houver referências ao termo literatura protestante, estarei 

me restringindo a esta gama bastante específica e particular de produção intelectual. 

 

Para concluir, assinalamos que o uso do termo protestantismo não supõe que este 

trabalho acredite numa unicidade desta crença religiosa. O protestantismo surgiu com a 

Reforma no século XVI, e desde este momento, suas posturas teológicas de sacerdócio 

universal e de leitura da Bíblia, contribuíram para o surgimento de diversas denominações em 

diferentes  contextos e temporalidades,  constituindo uma “pluralidade de protestantismos” 

determinados historicamente. Com isso, não podemos perder de vista que protestantismo é um 

nome genérico e termina por não definir todas as significações que muitas vezes lhe são 

conferida. Sabemos que desde a experiência de Lutero, seguiram-se movimentos que 

propunham renovação e carregavam a bandeira da revelação. Primeiro nas cidades, depois no 

interior da Europa, e logo governos também se definiram como pertencentes a Igrejas 

Reformadas. Nesse sentido, a Reforma não foi só luterana, mas também foi anabatista, 

metodista, calvinista ou anglicana. Assim, é inútil procurar uma unicidade protestante, 

sobretudo após as guerras religiosas na Inglaterra no século XVII e principalmente depois das 

ondas de efervescência religiosa nos Estados Unidos, nos dois séculos que se seguiram. 

 

Contudo, a nossa literatura protestante defende uma exaltação de sua religião como 

um bloco único, e o próprio Gammon afirma que a intenção de seu trabalho é que ele inspire 

todas as concepções teológicas de raiz protestante – e por isso podemos considerar que são 

textos de tendência ecumênica. De toda forma, frente ao catolicismo romano a crítica das 

denominações protestantes históricas parece ser a mesma, que já ecoava nas palavras de 

Lutero: o romanismo não é cristão, pois interpretou mal as Sagradas Escrituras e deturpou a 

verdadeira religião  de  Cristo39.  Assim, se nos Estados  Unidos  esses  grupos  compunham 
 

grupos diversos, no Brasil, eles tinham um adversário em comum: a Igreja Católica. Portanto, 

ao  longo  desse  trabalho,  as  referências  ao  protestantismo  não  pretendem  unificar  o 

pensamento e a teologia de suas variações, – sobretudo por que a atenção desse trabalho é 

sobre  um  missionário  presbiteriano  –  mas  concentra-se  na  crítica  às  distorções  que  os 
 
 
 
 
 
 

39Ver COLLINSON, Patrick. A reforma. Rio de Janeiro: Objetiva, 2006. (História Essencial). CDB, p. 31-3. 
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católicos são acusados, que mesmo sob uma ótica denominacional, é uma crítica comum do 

protestantismo histórico. 

 
 
 
 

* * * 
 

 
 
 
 

Pretendemos conduzir esta dissertação com o intuito de esclarecer ao leitor que nossa 

literatura protestante, ancorada no texto de S. R. Gammon, produziu críticas ao modo de vida 

brasileiro, mas também imaginou um Brasil conduzindo por valores protestantes, que de tão 

virtuoso, concorreria entre as nações mais avançadas do mundo. Esse discurso é uma forma 

de  percepção  da  realidade  existente.  Assim,  nosso  primeiro  capítulo  pretende  localizar 

aspectos que contribuíram para a formação dessa percepção. Externamente aos círculos 

missionários,  sugerimos  que  essa  apreensão  do  real  tem  uma  relação  íntima  com  um 

imaginário que permeia a formação nacional norte-americana de providencialismo e 

salvacionismo, largamente trabalhada na teoria social, que confere um lugar de exceção para 

os norte-americanos encarregados de uma missão secular. No interior das igrejas protestantes, 

ao longo do século XIX, a América Latina e o Brasil figuravam como terreno que não 

necessitavam  do  protestantismo,  e  na  contramão  desta  idéia,  nossa  literatura  protestante 

afirma a necessidade de evangelizar esses países, principalmente com as condições políticas e 

sociais que caracterizou o Brasil no fim do mesmo século. Em conjunto, essas duas tomadas 

de posições, contribuem para o incentivo missionário e com elaboração uma nova visão de 

Brasil. 

 

Essa idéia de um novo tempo para o Brasil não se restringia a opiniões de estrangeiros 

e setores da política nacional também a defendiam. No segundo capítulo, mostraremos o 

posicionamento de grupos e sujeitos políticos brasileiros sobre a introdução do protestantismo 

no país. Pretendemos dar atenção às vozes desses sujeitos que defendiam o rompimento entre 

Igreja Católica e Estado e a presença de outras religiões no cenário brasileiro, o que 

consideravam  condição  sine qua  non  para seu o  horizonte de modernidade e progresso. 

Encontramos aí o ponto de congruência entre os missionários protestantes e setores da elite 

brasileira: a crença no moderno. Daremos principal atenção a Rui Barbosa, Tavares Bastos e 

Saldanha Marinho conhecidos defensores da “liberdade religiosa” e em algumas passagens 

exultantes ao protestantismo, o que fez com que S. R. Gammon lhes considerassem com uns 
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dos homens mais brilhantes do Brasil. Ainda que partissem de pontos de vista diferentes e não 

compartilhassem posturas ideológicas próximas, ambos os grupos defendiam que a religião 

protestante deveria entrar e se fortalecer no Brasil. 

 

Em nosso terceiro capítulo, chegaremos mais perto dos escritos de S. R. Gammon, 

investigando quais são especificamente suas imagens de Brasil, compreendo-as como 

representações coletivas, conforme a perspectiva de R. Chartier. Nos interessa aqui contrapor 

o pensamento norte-americano já discutido com as descrições de Gammon sobre o país, 

procurando entender como encontro cultural modificou elementos de suas imagens sobre o 

Brasil, ou mesmo propôs paradigmas não pré-supostos. Com intuito elucidativo, as separando 

em quatro aspectos centrais: a) o meio ambiente e os aspectos naturais; b) o sistema de 

relações sociais; c) os aspectos políticos e d) a religião.  Revisitaremos assim as publicações 

desses  missionários,  encontrando  pontos  de  aproximação  ou  de  afastamento  com  o 

pensamento de S. R. Gammon, e retomaremos as discussões do primeiro capítulo para dar 

sentido ao título do texto de S. R. Gammon, A Invasão Evangélica do Brasil. 
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Primeiro Capítulo 
 
 
 
 

Por uma missão universal: O protestantismo norte-americano e 
 

a “reconquista” da América Latina 
 
 
 
 
 

A História não conhece exemplo de um povo dominado por padres que tenha 

constituído um governo livre40. 

 
A  causa  da  América  é,  em  grande  medida,  a  causa  de  toda  a  humanidade. 

Surgiram, e ainda surgirão, muitas circunstâncias que não são locais, mas 

universais, através das quais são afetados os princípios de todos os defensores da 

humanidade, e em cujas ocorrências suas afeições são implicadas 41
 

 
E quando eles [os brasileiros] procuram entender a causa real de seus problemas 

sociais e políticos, eles perceberão uma distância enorme ente o Romanismo e o 

Cristianismo Evangélico. A história do Nordeste da Europa no século XVI tem que 

ser repetida na América do Sul 42. 

 

 
 
 

Olhe então, por um momento, o tamanho de nosso Hemisfério Ocidental, no qual 

os  Estados  Unidos  desempenham  o  papel  mais  proeminente.  Nossa  posição 

implica obrigações religiosas bem como políticas para o resto de nossos colegas 

americanos 43. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

40Jefferson to Thaddeus Kosciusko, 13 April 1811, JEFFERSON, Thomas; WASHINGTON, H. A. The Writings 
of  Thomas  Jefferson:Being His  Autobiography, Correspondence, Reports,  Messages,  Adresses,  and  Other 
Writtings, Official and Private. Pub. By the Order of the Joint Committee of Congress on Library, from the 
Original Manuscripts, Deposited in the Department of State. Philadelphia: J. B. Lippincott, 1869. V. 13, p. 40. 
41

PAINE, T. Senso Comum. Porto Alegre, RS: L&PM, 2009. 
42GAMMON, S. R. The Evangelical Invasion of Brazil, Richmond, Presbyterian Comitee of Publications, 1910., 
p. 159. 
43BROWN, H. Latin America. The pagans, the papists, the patriots, the protestants and the present problem. New 
York: YPMM/USA and CANADA, 1909, p. 15. 



  30 

 

 
 

1.1 As obras e os seus atores: um breve percurso 
 
 
 
 

Como nós aparecemos para os outros? Em que medida o que os outros pensam de nós 

pode influenciar a nossa própria conduta? De que maneira as representações elaboradas sobre 

nós perduram no imaginário das pessoas e movimentam suas ações? Nos meus primeiros 

contatos com os livros que os protestantes norte-americanos escreveram sobre o nosso país, 

foi inevitável que surgissem perguntas como estas. Ricos em informações e detalhes sobre o 

Brasil, sua natureza e suas gentes, ao longo desses relatos também se destacam as impressões 

e  opiniões  que  seus  autores,  explicitamente,  ou  por  vezes,  nem  tanto,  deixaram  nessas 

palavras. Atrás desses rastros, este trabalho aponta alguns esforços feitos para elucidar quais 

são as imagens e as considerações inscritas nesses textos e de que maneira elas colaboram 

para construir determinada representação sobre o Brasil. 

É  de  se  suspeitar  que  responder  às  questões  acima  não  está  entre  modestas 

contribuições deste trabalho. Sua tarefa principal é dialogar com essas perguntas e mostrar 

uma trajetória histórica em que essas formulações se tornaram fundamentais, tanto para o 

homem que viveu nesse tempo, quanto para o historiador. O mais cético perguntaria se é 

realmente válido se debruçar sobre esses temas, e se realmente estudar a relação entre a 

religião e a história, no século XXI, ainda teria algo a acrescentar. O todo deste trabalho 

conduz para afirmar a legitimidade dessas questões, mostrando que não nos desprendemos 

dos discursos que aparecem nesses relatos e que seus efeitos ainda continuam fortes e sólidos 

como o eram há cem anos. 

Antes de tudo é necessário descrever quais são esses livros. O livro norteador da 

pesquisa é The Evangelical Invasion of Brazil or a Half Century of Evangelical Missions in 

the  Land  of  the  Southern  Cross,  uma  espécie  de  relatório  escrito  pelo  missionário 

presbiteriano Samuel Rhea Gammon (30/03/1865 – 04/07/1928), em 1910. Nessa data, 

Gammon contava com 45 anos de idade, 11 deles passados no Brasil, onde havia aportado a 

serviço do Comitê de Missões Estrangeiras da Igreja Presbiteriana do Sul, em 1889. 

Certamente   Gammon   fazia   parte   do   crescente   número   de   jovens   norte-americanos 

interessados pelo missionarismo, os quais foram animados por uma efervescência religiosa 

impulsionada pela teologia protestante do período que influenciou tanto os indivíduos, como 

também contribui para o surgimento de sociedades bíblicas especializadas na divulgação da 

Palavra em todo mundo. 
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As informações que temos da vida de Gammon nos Estados Unidos nos aparecem de 

forma esparsa, ou outras vezes carregadas de subjetividade, mas isso não nos impede de 

reconstruir sua trajetória histórica a partir dos dados disponíveis. O livro escrito pela sua 

segunda esposa, Clara Gammon, publicado em 1959 é uma das principais referências sobre a 

vida de seu marido: pode ser descrito como reminiscências na qual se descreve a infância de 

Gammon permeada pelo estudo da Bíblia, a presença infalível nos cultos e a leitura de textos 

clássicos. Apesar dos relatos de Clara serem profundamente emocionais, interessados em 

divulgar uma boa imagem do seu biografado e de sua causa, ao contrapormos esses dados 

com certos dados históricos e sociais do período, e de utilizarmos de certa imaginação 

histórica, podemos levantar algumas informações interessantes. 

Samuel  Gammon  nasceu  em  1865  no  seio  de  uma  família  presbiteriana  em 

Blountville, no estado do Tennesse, certamente numa casa de fervor religioso. O ano em que 

nasceu, porém, talvez não fosse o melhor para os que moravam no sul do país por coincidir 

com o fim da Guerra Civil (1861 – 1865), a qual havia prejudicado tanto os grandes 

proprietários - com o fim do escravismo no Velho Sul; como os pequenos e médios 

comerciantes que investiram em títulos confederados, que perderam seu valor depois da 

guerra44. 
 

Os  pais  de  Gammon  sentiram  a  desvalorização  desses  títulos  45,  o  que  pode  ter 

sugerido a mudança da família para a Montgomery, na Virgínia, em 1871, e mais tarde para 

uma região rural do mesmo estado. Seguiam uma onda de migração para regiões menos 

devastadas do sul do país, para o Norte ou mesmo para outros países, especialmente para a 

América Latina 46. Em meados da década de 1870, Samuel Gammon consegue uma vaga no 

King College, em Bristol, uma instituição de ensino presbiteriana fundada em 1867 e que 

mantém  o  ensino  confessional  até os  dias  de hoje,  onde também  estudaram  outros  dois 

missionários que vieram para o Brasil na mesma época que Gammon: Jorge Henderlite e Ed 

Tilly. Concluídos os estudos iniciais Samuel Gammon transfere-se para o Union Theological 
 
 
 
 
 
 

44DAWSEY, John C. (org.) Americans, Imigrantes do Velho Sul no Brasil. Piracicaba: Editora UNIMEP, 2005, 
p. 51. 
45Sobre o assunto, Clara Gammon escreve: “(...) a guerra civil mudara a situação, tanto para ele (Audley A. 
Gammon, pai de Samuel R. Gammon) como apara todos os sulistas. Foi em Bristol que Samuel nasceu a 30 de 
março de 1865. Não era aquela ocasião muito propícia para o nascimento de uma criança num lar sulista, apenas 
duas semanas antes de o general Lee entregar sua espada, em Appomatox, aquela espada sem nódoa. (...) Os 
sulistas haviam arriscado tudo que possuíam em títulos Confederados, os quais não valiam, depois, nem o papel 
em que estavam impressos”. Ver GAMMON, C. Lavras: Imprensa Gammon, 1959. p. 13 – 14. 
46DAWSEY, John C. p. 52 – 63. 
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Seminary (UTS), que era parte do Hampden-Sydney College, conhecido hoje como Union 
 

Presbyterian Seminary, em Richmond, na Virgínia. 
 

Neste seminário Gammon conheceu Edward Lane, missionário em Campinas, que em 
 

1889 visitava o UTS para dar uma palestra sobre suas atividades no Brasil. É certo que a fala 

do missionário Lane contribuiu com a decisão de Gammon em vir para o Brasil no mesmo 

ano, após terminar seu curso de Teologia, desembarcando como missionário durante os 

primeiros meses da jovem República. A primeira tarefa que lhe coube foi a direção do 

Colégio Internacional, em Campinas, fundado por George Morton em 1869, onde permaneceu 

até 1892, quando se transferiu para Lavras, ao sul de Minas Gerais. 

Apesar da principal causa apontada pelos autores presbiterianos para a mudança de 

Gammon para Lavras ter sido a febre amarela que atingiu a região paulista, podemos imaginar 

que outros aspectos também tenham contribuído para esse fim. De fato, o interior de São 

Paulo foi o destino que mais recebeu norte-americanos do Sul após 1865, e grande parte de 

missionários e distribuidores de Bíblia podiam ser encontrados por lá. Algumas cidades como 

Santa Bárbara do Oeste, Americana e Piracicaba sempre contaram com estadunidenses entre 

seus primeiros moradores. Não por acaso, nessa região se somavam sete escolas confessionais 

fundadas por protestantes norte-americanos, além de 12 igrejas já estabelecidas 47. 
 

Em Minas Gerais, para onde Gammon se transferiu, a situação do protestantismo era 

inversa a da província de São Paulo. Região tradicionalmente católica, nenhum colégio 

protestante havia se estabelecido até então. Lavras e o sul de Minas Gerais surgem assim 

como um novo campo de atuação para a Igreja Presbiteriana do Sul, e mais tarde se tornaria 

um dos centros mais representativos da Igreja no Brasil – se tornando a sede da Missão Leste 

do Brasil, coordenada por Gammon. Em 1983, Gammon funda uma escola para meninas e um 

ano depois os meninos também já podiam estudar no recente Colégio Evangélico, onde, 

quatorze anos depois, estabelecia-se também uma Escola Agrícola. 

Gammon foi um nome importante na estruturação do protestantismo presbiteriano 

brasileiro, escreveu uma série de artigos para o Jornal O púlpito Evangélico, e foi um dos 

líderes da oposição à aliança entre maçonaria e presbiterianos, conduzida pelo Reverendo 

Eduardo Carlos Pereira, em 1903, que resultou no afastamento deste último e da conseqüente 

criação da Igreja Presbiteriana Independente. 
 
 
 
 
 
 

47Os dados estão no artigo de BARBANTI, M. L. “Colégios americanos de confissão protestante na província 
de São Paulo: sua aceitação pelas elites progressistas da época”. In: Didática, São Paulo, 1981, p. 23. 
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Em 1910 o Comitê de Publicações da Igreja Presbiteriana do Sul decidiu convidá-lo 

para escrever um relatório sobre suas atividades missionárias no Brasil, o qual deveria ser 

publicado durante a comemoração do cinqüentenário do missionarismo presbiteriano no país, 

inaugurado com Ashbel G. Simonton, e tendo como intento instigar jovens missionários a 

imigrarem para a América Latina e o principalmente o Brasil. 

Correndo o risco de ser reducionista, podemos descrever o livro de Gammon em três 

aspectos fundamentais, de uma maneira geral: percebemos nele uma tônica que sugere uma 

superioridade da civilização protestante norte-americana; há ainda uma inevitável comparação 

entre esse modus vivendis protestante e o católico-ibérico; e por fim um relato triunfal de uma 

história de progresso humano e divino que se cumprirá no Brasil. O leitor que se deparar com 

suas palavras não encontrará um artigo científico ou uma pesquisa teológica ou sociológica; 

terá a oportunidade de ler um relato complexo, sobrecarregado de afetividade e de defesa dos 

valores do protestantismo norte-americano. 

As referências do missionário para a escrita desse livro, infelizmente, não foram todas 

explicitadas. As folhas finais do livro, onde poderiam estar elencadas as obras que autor 

utilizou para escrever sua narrativa não existem, ou não foram encontradas em nenhuma das 

formas disponíveis de publicação. No entanto, ao longo dos oito capítulos de The Evangelical 

Invasion alguns autores e suas obras aparecem como citações de informações, idéias ou 

considerações que Gammon utiliza no desenvolvimento de seu texto. Apesar de suas 

especificidades ou de seu maior ou menor comprometimento com o proselitismo protestante, 

esses autores carregam certas representações que refletem seu posicionamento dentro de um 

debate mais amplo sobre a excepcionalidade norte-americana e sobre o papel da religião na 

formação do indivíduo e da sociedade. 

Neste  trabalho  quatro  obras  dentre  as  citadas  pelo  missionário  receberam  maior 

atenção; primeiramente por essas obras serem citadas com freqüência em The Evangelical 

Invasion e por serem semelhantes em considerações e críticas. Em segundo lugar, o conteúdo 

dessas obras e suas representações ainda não foram revelados – ao menos não temos 

conhecimento - por um trabalho de pesquisa histórica no Brasil. Ainda que esta pesquisa se 

concentre  no  estudo  da  obra  de  Gammon,  utilizamos  esses  outros  textos  a  título  de 

comparação e referência. Os livros são: The New Brazil (1901), de Marie R. Wright48; Latin 
 

 
 
 

48Marie Robinson Wright (1866 – 1914) foi jornalista e escritora e trabalhou para os jornais Sunny South e New 
York World como correspondente em vários países da América do Sul. Escreveu dois livros sobre o Brasil além 
de The New Brazil, e foi a segunda mulher a tomar posse no IHG de São Paulo, em 1901. Este livro é uma 
exceção dentre os outros quatro analisados, incluindo o de Gammon, pois é um texto descritivo sem intenção de 
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America: The pagans, the papists, the patriots, the protestants and the present problem 

(1901), de Hubert W. Brown 49 e The Continent of Opportunity (1907), de Francis E. Clark 50. 

Como não deve ter passado despercebido pelo leitor, o título dos livros versam sobre o Brasil 

e a América Latina, e essa é a terceira característica que os une: eles apresentam breves 

introduções sobre o passado da América Latina, e apesar de ressaltarem a superioridade dos 

Estados  Unidos  em  comparação  com  o  desenvolvimento  histórico  dos  países  do  Sul, 

terminam por defender que o futuro dos mesmos é promissor e cheio de oportunidades, como 

será analisado no decorrer do trabalho. 

O quarto livro citado por Gammon, e com o qual é possível fazer algumas pontes com 

o texto de Gammon, é Ten Great Religions: an essay in comparative theology (1871) de 

James Freeman Clarke 51. Este livro é um ensaio comparativo das dez maiores religiões do 

mundo: Confucionismo, Bramanismo, Budismo, Zoroastrismo, Deuses do Egito, Deuses da 

Grécia, A Religião de Roma, a religião Teutônica, Judaísmo e o Islamismo. É um interessante 

relato, carregado de juízo de valores, sobre os elementos e rituais dessas religiões, bem como 

suas influências morais nos homens que delas participam. O autor encontra raízes comuns e 

semelhanças nos cultos das religiões analisadas – em sua maioria baseadas no terreno das 

impressões. De toda forma, para o historiador interessado nas representações e nas 

religiosidades, este ensaio, sem dúvida, renderia uma pesquisa por si só. A análise do livro 

Ten Great Religions nesse trabalho não é capaz de revelar toda sua complexidade, pois 

interessa-nos, sobretudo as maneiras como Gammon utiliza-se dele para elaborar sua crítica 

ao catolicismo romano no Brasil. 

Ainda que o objeto de análise desses livros seja a América Latina e as possibilidades 

da evangelização nesta parte do mundo, é bastante provável imaginar que o público a quem 

esses  textos  procuravam  atingir  não  eram  os  latinos.  Escritos  em  inglês  e  publicados 

exclusivamente em seus países de origem, todos foram publicados por comitês ligados às 
 
 
 
 

divulgação protestante. Sua inclusão nesta análise se dá por dois pontos: por aparecer com freqüência entre as 
citações em The Evanglical Invasion (1910); e por mostrar a existência de certo diálogo entre os textos dos 
missionários protestantes e as publicações que não estavam necessariamente em seu grupo, mas que convergiam 
em algumas opiniões sobre o Brasil. 
49Ao lado de sua esposa, Wilma Jacobs Brown, Hubert W. Brown atuou como missionário e educador no 
México entre os  anos de  1880  –  1906, onde publicou uma série de  artigos sobre o  desenvolvimento do 
protestantismo no país. 
50O teólogo Francis Edward Clark (1851 – 1927) foi o fundador da Young People's Society of Christian 
Endeavour, uma sociedade não-denominacional de evangelização protestante  além de escrever diversos livros 
sobre a evangelização protestante e as possibilidades nos países da América Latina. 
51James Freeman Clarke (1810 – 1888) foi importante teólogo norte-americano, educador e dos principais 
teóricos  da  história  comparativa  das  religiões  no  país.  Clarke  participou  ainda  de  movimentos  como  o 
Unitarismo e o Transcendentalismo e escreveu vários livros sobre todos esses assuntos. 
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igrejas protestantes norte-americanas e procuravam, sobretudo, entusiasmar a vinda de novos 

missionários, sem perder de vista que essa postura poderia também influenciar os líderes das 

igrejas e os protestantes que haviam garantido a” graça divina” pela acumulação de capital e 

estavam dispostos em investir na Nova América Latina e no Novo Brasil. 

Quando essas publicações ganham o caráter de fonte histórica, uma infinidade de 

questões surge aos seus leitores. Esses missionários colecionavam, descreviam, analisavam e 

classificavam os aspectos sociais e naturais da América Latina, a partir de seus próprios 

valores e do seu entendimento de mundo. Lugares que não eram tão conhecidos dos círculos 

protestantes, como o interior da América do Sul, foram divulgados nesses livros e ajudaram a 

construir uma imagem dessas regiões e de seus países, lembrando que o trabalho missionário, 

seja qual a tendência religiosa ele tenciona a espalhar, está sempre relacionado em fazer 

conhecer espaços e regiões ainda não completamente notórios. Mas em todas essas descrições 

há traços do que podemos definir como as formas de pensar de quem os elabora, e assim, 

essas descrições não podem ser compreendidas sem que se reflita sobre essas formas de 

pensamento. A intenção deste trabalho é, em breves palavras, dar sentido às essas descrições, 

devolvendo-lhes características que lhe são do tempo, do espaço e do contexto em que foram 

geradas. 

Assim, podemos afirmar que há nesses textos a construção de um Brasil, ou seja, um 

olhar que o outro elaborou sobre nosso país, segundo suas categorias próprias, opondo o certo 

e  o  errado,  a  dedicação  e  a  negligência,  a  norma  e  a  incoerência.  Há  também  uma 

compreensão  de  si  mesmo,  do  seu  grupo  e  de  seu  país,  que  conferem  legitimidade  à 

formulação de suas oposições e comparações com outro. Essas visões de mundo não saltam 

aos olhos nas primeiras leituras; são códigos existentes a priori da constituição do texto e que 

não necessariamente está exposto na sua escrita, mas que implicitamente orienta a sua retórica 

e lhe dá um lugar não apenas discursivo, mas também social, cultural e histórico. 
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1.2 O protestantismo estadunidense e o presbiterianismo: 
 

algumas notas 
 
 
 
 

Muita literatura já foi produzida sobre a Reforma e não temos o interesse aqui de as 

elencar exaustivamente, sobretudo porque o nosso objeto de estudo se distancia - em tempo e 

espaço - das discussões que cercam a religiosidade no século XVI. Contudo, ao destacar 

algumas reflexões sobre o tema só as fazemos pois essas se aproximam de características que 

influenciaram o pensamento protestante no século XIX e XX, como o apreço pelo educação e 

pela palavra escrita e a tendência à autonomia política expressa no calvinsimo. Não por acaso 

os protestantes norte-americanos que escreveram sobre a América Latina e Brasil –ao menos 

os analisados neste trabalho, consideram estar dando continuidade ao trabalho evangelizador 

dos primeiros reformadores. 

Na própria Europa, a Reforma do século XVI foi motivo de “perseguição das 

consciências” por meio dos Estados, ou vezes se atrelou a outros governos sendo a religião 

oficial do monarca e seu povo. A Inglaterra desde mais cedo apresentou um cenário religioso 

um tanto conflituoso desde que seu rei forjou uma nova religião absoluta, a Igreja Anglicana, 

criada em 1534, por Henrique VII. Defensores da Igreja de Roma, ou partidários de grupos 

protestantes que começaram a surgir, se opuseram à determinação real e vários massacres, 

principalmente no governo da Rainha Maria I, foram conduzidos pela Coroa na tentativa de 

minar os opositores. 

Intensificadas no período elisabetano, as guerras religiosas foram acompanhadas do 

surgimento de denominações calvinistas, como os Batistas e os Presbiterianos. Esses últimos, 

por meio de decisões da Assembléia suprimiram o episcopado e definiram presbíteros eleitos 

como ministros, dando o nome a igreja. Essas denominações se espalharam em toda Grã- 

Bretanha acompanhado do aumento de tentativa do controle anglicano, gerando uma situação 

de perseguições e conflitos sangrentos. 

Para  grande parte dos  acossados  nessas  guerras,  fiéis  às  novas  religiões,  a Nova 

Inglaterra apresentou-se como um cenário atrativo aos que desejavam além do acesso a terra, 

relativa liberdade de culto e de organização. Uma maioria de homens sem recursos, que 

haviam ficado em condição de marginalidade ainda maior com o processo de êxodo rural 

formava o grande contingente dos novos colonos ao lado de mulheres e órfãos. Em menor 
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número,  mas  detentores  de  grande  poder  de  organização  estavam  os  adeptos  das  novas 

religiões e principalmente os puritanos, considerados os construtores da nação estadunidense, 

por isso mesmo chamados de pais peregrinos – a saída da Inglaterra até a chegada na colônia 

era vista como uma peregrinação e um sacrifício religioso. Os pais peregrinos dos Estados 

Unidos, os “pilgrims”, estão indissociavelmente ligados à própria civilização que se formou 

na  América  Anglo-Saxônica52.  Não  por  acaso,  a  imagem  de  WASP  (white  anglo-saxon 
 

protestant) seria requisito básico para todos que mais tarde quisessem se estabelecer como 

cidadãos da nascente América Anglo-Saxônica 53. 

Os presbiterianos estavam entre esses primeiros grupos que migraram para os Estados 

Unidos. A primeira igreja presbiteriana dos Estados Unidos foi fundada em 1683, na Virgínia 

por Francis Mankemie, considerado o pai do presbiterianismo nos Estados Unidos54. No 

mesmo ano, Mackemie organizou a criação de uma igreja em Maryland e oito anos mais tarde 

contribuiu  com  a  fundação  do  primeiro  presbítero,  na  Filadélfia.  O  grande  período  de 

expansão do presbiterianismo foi, contudo, a partir de meados de 1720, quando começam a 

acontecer os primeiros movimentos de enfraquecimento55  e despertamento espiritual56  que 

marcaram a história do protestantismo nos Estados Unidos57. 
 
 
 
 

52Nos Estados Unidos a religião protestante e seus símbolos foram sendo incorporados à própria formação 
histórico-social do país, desenvolvendo o que Bellah   (1968), num artigo divisor de águas chamou de “religião 
civil”. Essa noção afirma que ainda que a religião, enquanto instituição perdesse lugar nos séculos posterior es, 
manteve-se “a menção de Deus nos discursos dos diversos presidentes americanos e em textos canônicos como a 
Declaração de Independência ou a constituição” . A religião civil estaria presente ainda a noção de obrigação em 
espalhar a  democracia e  a  liberdade, tão  freqüente nos  discursos atuais. Nessa perspectiva, a  experiência 
estadunidense foi vista como modelo universal, mesclando signos e crenças religiosos e políticos. BELLAH, R. 
N. Civil religion in America. In: McLOUGHLIN, W. G. & BELLAH, R. N. Religion in America. Boston: 
Beacon Press, 1968. 
53KARNAL, L. Estados Unidos: a formação da nação. In: KARNAL, L. [et. al.]. História dos Estados Unidos: 
das origens ao século XXI. 3ª. ed. São Paulo: Contexto, 2011, p. 38. 
54SMILYE, James H. A brief history of the Presbyterians. 1ª ed. Lousville, Kentucky: Geneva Press, 1996, p. 39. 
55Os movimentos de enfraquecimento e despertamento religioso nos Estados Unidos também contribuíram para 
construção do  pensamento missionário. O  primeiro  momento de  enfraquecimento espiritual, nas  primeiras 
décadas do século XVIII, esteve relacionado com o impacto iluminista na teologia protestante e nos fiéis. É 
frequente encontrar na literatura sobre o tema que as principais razões para tal declínio religioso são o avanço do 
racionalismo e uma consequente aproximação em direção a um deísmo naturalista, além das animosidades 
crescentes entre  os  colonos  e  a  Inglaterra, que  direcionaram as  atenções para  assuntos  mais  imediatos e 
pragmáticos, diferente do fervor que caracterizou os primeiros tempos na Colônia. Ver MENDONÇA, A. G. op. 
cit., p. 82-83 e KARNAL, L., op. cit., p. 117. 
56Interessante  notar  que  a  conseqüência  do  enfraquecimento  foi  justamente  os  despertamentos espirituais 
conduzidos por líderes religiosos que foram surgindo progressivamente em lugares e grupos diversos ao longo da 
primeira metade do século XVIII. Os termos avivamento ou despertamento procuram descrever encontros 
espirituais ou cultos que duravam dias, marcados pela intensa experiência religiosa, conversões em massa e 
testemunhos de fiéis que afirmavam terem passado por profunda regeneração espiritual. O primeiro desses 
despertamentos (revivals) ficou conhecido como o Primeiro Grande Despertar, em 1734, na Nova Inglaterra, 
conduzido pelo pastor Jonathan Edwards (1739 – 1758), e logo inspirou inúmeras igrejas nas treze colônias, 
atingindo seu ápice entre os anos de 1739 a 1745, principalmente após chegar ao país George Whitefield, 
companheiro do fundador do metodismo João Wesley. Ver MENDONÇA, op. cit., p. 84 e KLEIN, C. J. A 
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As primeiras atividades missionárias dos presbiterianos norte-americanos ocorreram 

com a contribuição dos ingleses e escoceses, sobretudo com a intenção de evangelizar os 

africanos e os nativos americanos58. Assim, de meados do século XVIII em diante, as frentes 

presbiterianas, como certamente de outras denominações, contribuíram com o avanço “into 

the wilderness”59. Após esse período, cresceu entre as igrejas o interesse pelo missionarismo 

indígena, e sobretudo os metodistas, que não primavam pelo espaço físico sagrado e nem 

necessitavam de ministros formados, alastraram-se em direção à Oeste, num benefício mútuo 

entre a expansão religiosa e a territorial e com a consequente incorporação das terras ao 

domínio estadunidense 60. 

No   início   do   século   XIX,   um   novo   movimento   avavalista  tomou   força,   se 

consolidando no chamado Annus Mirabilis, em 1858. As reuniões e cultos se enfatizaram 

ainda mais na conversão e na experiência religiosa, animadas pelas investidas da descidas do 

Espírito Santo, ou seja, a repetição do evento bíblico de Pentecostes. O caráter didático e 

missionário   continuou   a   fazer   parte   dos   interesses   protestantes   durante   o   período, 

incentivando a criação de grupos de evangelização e de sociedades de divulagação bíblica, 

responsáveis pelas primeiras edições das Escrituras distribuídas pelos missionários 

estadunidenses, em várias regiões do mundo, como por exemplo no Brasil. Segundo James H. 

Smylie, os presbiterianos tiveram papel fundamental na formação das sociedades de missão 

nesse primeiro quartel do século XIX. Segundo o historiador, “durante os primeiros anos do 

século XIX, os presbiterianos ajudaram a moldar um “império benenvolente” de sociedades 

voluntárias (...), as quais incentivaram o trabalho educacional, missionário e de reforma entre 

os cristãos”61. 
 

O missionarismo nascente foi bastante influenciado pelas frentes evangelizadoras no 

interior do país e no exterior. Criaram-se sociedades bíblicas e missionárias como a American 

Board of Commissioners of Foreing Missions (ABCFM) em 1810, a primeira organização 

para assuntos estrangeiros que se tornou, de certo modo, um modelo para as sociedades 

posteriores.  Os  presbiterianos,  ao  lado  dos  congregacionalistas,  tiveram  papel  crucial  na 

formação da ABCFM62. É consenso entre os historadores norte-americanos que se dedicam ao 
 
 

 
espiritualidade protestante norte-americana na perspectiva de Paul Tillich. Revista Eletrônica Correlatio, nº 6, 
Novembro de 2004, p. 89-90. 
57

SMYLIE, James H. A brief history of Presbyterian Church. Kentucky: Geneva Press, 1996, p. 48. 
58Idem, ibidem, p. 50. 
59Idem, p. 39. 
60MENDONÇA, op. cit., p. 85. 
61SMYLIE, James H. op. cit., p. 
62Idem, ibidem, p. 76. 
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estudo das missões, que o modelo da ABCFM está intimamente relacionado com o projeto 

missionário proposto por Johnantan Edwards em seu livro Life of Brainerd (1749), onde 

revisou o conceito da “benevolência desinteressada” 63  e defendeu a teoria da New Divinity. 

Em poucas palavras, esses dois conceitos teológicos incentivavam a prática evangelizadora, 

afirmavam que o chamado de Deus era individual e que ele aconteceria para convocar homens 

para o “melhoramento da humanidade” 64. 

Ainda na primeira metade do século XIX, em torno dos anos de 1837 – 1838, assuntos 

como a escravidão, o apoio às ideias liberais e, sobretudo, diferenças teológicas, levaram a 

separação dos presbiterianos entre os adeptos da Old School, mais conservadora, e a New 

School, defensora da emancipação política, contrária à escravidão e interessada em reformas 

sociais65. Smylie destaca que a escravidão foi um dos pontos centrais da divisão teológica, 

uma vez que esse era um debate que havia sido colocado há quase um século atrás, quando, 

em 1787, a General Assembly of Presbyterian Church, havia condenado a escravidão, 

conclamando os presbiterianos a lutarem a favor da emancipação dos negros – o que foi 

reforçado em 181866. 

A polêmica da escravidão veio a tona novamente durante a Guerra Civil Americana, 
 

iniciada em 1861, e dessa vez auxiliou a conduzir à separação da Igreja Presbiteriana nos 

Estados Unidos, levando a criação da Igreja Presbiteriana dos Estados Confederados, que 

depois do fim da guerra, em 1865,  ficou  conhecida como a  Igreja Presbiteriana do Sul 

(Presbyterian Church of South – PCUS)67. A tendência predominante na PCUS neste período 

era a Old School, o que fez com que grupos sulistas favoráveis à New School se reunissem em 

torno da Presbyterian United Synod of the South, contudo, mantendo-se ligado à PCUS68. 

Durante a guerra, a denominação de Igreja Presbiteriana manteve-se, assim, para descrever a 

igreja do Norte, a qual, em 1870, criaria a Presbyterian Church of United States (PCUSA), 
 
 

 
63Este conceito foi inicialmente desenvolvido por Samuel Hopkins, e ficou amplamente conhecido com o livro 
de Jonathan Edwards, Life of Brainerd (1749), da Igreja Congregacional da Nova Inglaterra. Em suma, podemos 
caracterizá-lo como o sacrifício individual em nome dos interesses alheios. Nos Estados Unidos a noção bíblica 
do altruísmo foi associada à necessidade de reparar a dívida com as nações menores, o que chamavam de 
“benevolência desinteressada”. O “altruísmo nacional” não pode ser separado do impulso religioso, uma vez que 
compunham faces de uma mesma moeda. KLING, David W. The New Divinity and the Origins of the American 
Board of  Commissioners for  Foreign Missions. In:  SHENK, Wilbert R  (editor). North American Foreign 
Missions, 1810  –  1914: Theology, Theory, and  Policy.  Michigan /  Cambridge, U.K.:  Wm.  B.  Eerdmans 
Publishing Co, 2004, p. 12. 
64

Idem, ibidem, p. 12. 
65Idem, ibidem, p. 78 – 79. 
66Idem, p. 87. 
67 Idem, p. 89. 
68Ver HART, D. G. Hart e MEUTHER, J. Seeking a Better Country: 300 Years of American Presbyterianism. 
P&R Publishing, 2007, pg. 159. 
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reintegrando, dessa vez, a New e a Old School69. Essa separação regional durou até o ano de 
 

1983, quando a união das igrejas formou a Presbyterian Church (USA). No período pós- 

guerra civil, a Igreja Presbiteriana do Sul manteve-se ligada, majoritariamente, a Old School, 

que neste tempo desenvolvia a “doutrina da igreja espiritual”, a qual sugeria que os 

missionários evitassem envolvimento com as questões políticas e sociais, e se concentrasse na 

evangelização. 

De toda forma, mesmo diante destas divisões, todo o corpo da Igreja Presbiteriana, no 

início do século XX, esteve profundamente relacionado ao princípio do “errand into the 

world”, ou seja, esteve ligado ao missionarismo, e de certa forma, ao ecumenismo. Smylie 

escreve que naquele período, “os presbiterianos enfrentaram desafios nas novas fronteiras, 

como  a  industrialização  e  a  urbanização,  o  fermento  intelectual  e  científico  a  expansão 

internacional”70. Nesse período, portanto, a Igreja Presbiteriana, e de uma forma mais geral, o 

protestantismo norte-americano, entraram num momento especialmente novo: a era das 

missões protestantes. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

69SMYLIE, James H. op. cit., p. 91. 
70 Idem, ibidem, p. 94. 
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1.3  O pensamento das missões modernas 
 
 
 
 

 
A literatura sobre o protestantismo no Brasil raras vezes procurou estudar as raízes do 

impulso missionário e o imaginário desses homens interessados em defender e divulgar essa 

nova religião, concentrando-se nos discursos e práticas legimitadoras desses missionários no 

país, como a construção de escolas, o incentivo da atividade literária e sua relação com a 

cultura e sociedade brasileira de fins do século XIX. De fato, as contribuições e os avanços 

feitos por essas análises são inquestionáveis, mas é interesante também ressaltar e necessidade 

de se estudar os pressupostos ideológicos do missionarismo protestante e o modus operandi 

da empresa missionária. Este é um tema rico de investigação e um terreno ainda inexplorado 

por esta historiografia, e pode nos auxiliar a pensar, no mínimo, sobre três objetos: a) as 

relações sociais e econômicas das sociedades missionárias; b) seus projetos e interesses para 

os países a serem missionarizados e; c) os  motivos ideológicos, compreendidos aqui como os 

sentidos religiosos, intelectuais e morais envolvidos na missão em determinada 

temporalidade. 

O  interesse   em   apontar  essas   possibilidades   de  estudo   é   sugestionar  alguns 

historiadores a pensar sobre essas perspectivas em seus trabalhos. A contribuição deste tópico 

é bem mais modesta, e se concentra em fazer algumas reflexões na terceira destas sugestões, 

ou seja, os aspectos ideológicos do missionarismo protestante. Há uma ampla literatura sobre 

o tema nos Estados  Unidos, os chamados  missions studies, que em 2004 produziu uma 

coleção de livros sobre o assunto publicados sobre o título geral de Studies in the History of 

Christian Missions, com artigos sobre a historiografia das missões e com pesquisas recentes 

sobre história intelectual, cultural e social neste campo. Em língua inglesa também podemos 

ressaltar artigos da American Society of Church History e o livro The Blackwell Companion to 

Protestantism. 

É consenso nesta historiografia que o protestantismo chegou ao século XIX com uma 

tendência predominantemente missionária. Se os séculos XVI e XVII foram tempos áureos 
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para o missionarismo católico nas Américas71, os protestantes não fizeram grandes avanços 

evangelizadores nestes séculos. Um dos grandes teóricos da missiologia moderna, Gustav 

Warneck  (1834  –  1910)  escreveu  em  1910  que  a  inexperiência  limitou  o  projeto 

evangelizador protestante, e de fato, todas as tentativas de inserção do protestantismo no 

Brasil nesse período não tinha nenhum interesse missionário72. Os estudos recentes sobre as 

missões mantiveram essa assertiva de Warneck, defendendo que o grande movimento de 

atuação missionário protestante só aconteceu a partir da segunda metade do século XVIII, o 

que levou à criação de associações missionários décadas depois, como a ABCFM, a primeira 

agência destinada ao missionarismo estrangeiro, nascida em 1812 73. 

Esse movimento missionário está bastante relacionado com os despertamentos e a 
 

teologia do século anterior, e as publicações organizadas pelos teólogos e apologistas da 

missões deixavam claro o senso de obrigação salvacionista que prevaleceu nos impulsos 

missionários posteriores, sempre ressaltando a doutrina da eleição divina, ou seja, a ideia de 

que desde a fundação, os Estados Unidos estão destinados a salvar o mundo – este último 

tema é tratado com maior atenção posteriormente74. Duas obras de gerações anteriores 

aparecem  como  fundamentais  na  formação  intelectual  dos  missionários  desse  primeiro 

período missionário: Life of Brainerd (1749) e Freedom of Will (1754), de Johnatan Edwards. 

O   primeiro   livro   é   o   responsável   pela   divulgação   do   princípio   da   “benevolência 

desinteressada” e pelo desejo de melhoramento do mundo como item crucial para salvação 

pessoal. O segundo texto ressalta a capacidade humana em alcançar a graça divina e o dever 
 

cristão em espalhar o Evangelho. Durante as primeiras décadas essas obras constituíram as 
 
 
 
 

71Com a descoberta do Novo Mundo pelos europeus, a América tornou-se cenário de conquistas espirituais, 
encabeçada principalmente pela Companhia de Jesus, que nasceu em 1540 com o  objetivo de espalhar e 
assegurar a fé católica diante do crescimento das “heresias protestantes”. Como ressalta Cri stina Pompa, esse 
“tipo apostólico” dos jesuítas se compunha de um “corpus de agentes especializados, métodos específicos e 
lugares apropriados”, e, além disto, eram, “mais institucionais e hierárquicas” [do que as protestantes], lembra 
Nicola Gasbarro, uma vez que esta última evangelização, mesmo com apoio das suas igrejas, fora de fato 
dirigida por sociedades missionárias autônomas . Os artigos de Pompa e Gasbarro podem ser encontrados em 
MONTERO, Paula. Deus na Aldeia: missionários, índios e mediação cultural. SP: Globo, 2006. 
72A presença protestante no Brasil, nos primeiros séculos, não tinha nenhuma tendência à difusão religiosa e o 
culto era realizado dentro de seus próprios grupos e comunidades. Mendonça classifica as tentativas de 
implantação do protestantismo no Brasil em quatro tipos: Invasão (1557-1558 no Rio de Janeiro, 1630-1654 no 
Maranhão, 1555-1558 no Rio de Janeiro, 1630-1654 em Recife e Olinda, 1594-1615 no Maranhão), Imigração 
(1816 no Rio de Janeiro, 1820 em Nova Friburgo, 1824 em São Leopoldo), Conversão (1835 e 1859 no Rio de 
Janeiro, 1881 em Salvador, 1890 em Porto Alegre) e Exílio (1855 em Petrópolis). MENDONÇA, A. G. op. cit. 
73USTORF, Werner. Protestantism and Missions. In: MCGRATH, Alister E. e MARK, Darren C (edited by). 
The Blackwell Companion to Protestantism. Oxford: Blackwell Publishing Ltd, 2004, p. 392 – 402. 
74David W. Kling estuda o contexto social, cultural e teológico da criação da ABCFM, bem como as obras 
produzidas nos círculos missionários desde a primeira metade do século XIX. Apesar das peculiaridades de cada 
obra, mantém-se em todas elas a concepção de que os protestantes norte-americanos são responsáveis pela 
“verdadeira cristianização” de todo a humanidade. Ver KLING, David W., op. cit., p. 11-38. 
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principais fontes de inspiração missionária, tornando-se posteriormente leituras fundamentais 

nos círculos missionários75. 

A Guerra Civil Americana (1861 – 1865) alterou sensivelmente o missionarismo, 

separando as igrejas do norte e do sul, bem como as sociedades missionárias, que a partir de 

agora passavam a se diferenciar pela sua origem geográfica. Internamente, o movimento 

missionário cresceu substancialmente, principalmente combatendo o avanço de sociedades 

católicas dentro dos Estados Unidos, que, apesar de atuarem no pais desde 1817, ganharam 

força a partir da década de 187076. É interessante notar que o catolicismo recebia por parte dos 
 

protestantes o mesmo conjunto de críticas que os missionários apontavam no Brasil: o 

romanismo (o termo geralmente utilizado para definir o catolicismo na literatura protestante é 

este, provavelmente querendo indicar um domínio dos interesses de Roma sobre quaisquer 

outros, sejam nacionais ou espirituais) ameaça as liberdades de consciência, de expressão e de 

escrita, além de ser contrário às leis jurídicas e democráticas77. 

Há também um crescimento da atuação das sociedades estrangeiras no pós-guerra 
 

civil, mas os destinos continuam sendo predominantemente orientais78. Um dos fatos mais 

importantes deste período é a publicação do livro Our Country, de Josiah Strong, em 1885. 

Strong foi um dos principais clérigos protestantes, e grande incentivador do missionarismo 

interno e externo. Para os historiadores norte-americanos o livro de Strong está intimamente 

relacionado com o que alguns chamam de imperialismo evangélico79 e é a versão religiosa do 

Destino Manifesto, ou seja, justificou esta ideologia por vias teológicas para os leitores dos 

círculos protestantes. Os principais temas do livro são a responsabilidade cristã e o destino 

salvacionista  da  nação  norte-americana  se  tornando  um  dos  textos  mais  importantes  e 

populares entre seus contemporâneos80. 
 

 
 
 
 
 

75 Idem, ibidem. 
76STANLEY, Brian. Christian missions, antislavery and the claims of humanity, c. 1813 – 1873. In: Cambridge 
University Press, 2006. Cambridge Histories Online. Cambridge University Press, p. 443. 
77EDWARDS, WENDY J. D. Forging an ideology for American Missions: Josiah Strong and Manifest Destiny. 
In: SHENK, Wilbert R. op. cit., p. 179. 
78Num artigo publicado em 1926, o pesquisador protestante Archibald G. Baker, da Universidade de Chicago 
fazendo um balanço dos últimos vinte cinco anos (1901 – 1926) sobre o pensamento das missões protestantes, 
deixa claro a tendência oriental das missões até este período. Ver BAKER, A. G. Twenty-five years of thought 
concerning  protestant  foreign  missions.  In:  Journal  of  Religion,  vol.  6,  nº4,  1926.  Disponível  em: 
www.jstor.org/stable/1195702 . 
79O termo “imperialismo evangélico” aparece algumas vezes na historiografia das missões norte -americanas, e 
apesar de não termos encontrado uma definição precisa por parte dos próprios autores, entendemos que ele está 
relacionado à expansão protestante em fins do século XIX e início do século XX e sua relação com a divulgação 
de valores nacionalistas, capitalistas e muitas vezes de superioridade racial. 
80 EDWARDS, WENDY J. D. op. cit., p. 164. 

http://www.jstor.org/stable/1195702
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O historiador Edward W. J. Deichmann elenca entre as principais influências de Our 

Country: a) a Teologia do Pacto, que na leitura de Strong justifica a graça condicionada, ou 

seja, a promessa da salvação depende da ação evangelizadora do fiel81; e b) a tendência 

milenarista, pela qual a construção do reino de Deus depende da reorganização da sociedade 

humana através da “verdadeira religião”82. Não faltam no texto ainda referências aos pais 

peregrinos e sua promessa de construção de uma comunidade sagrada nos Estados Unidos, 

desde então destinados a corrigir o mundo. Em todas essas ideias, Strong não havia renovado 

o pensamento missionário, pelo contrário, suas contribuições são, em parte, continuidade do 

pensamento de Edwards. Segundo Deichmann Edwards, o grande avanço no livro está no 

capítulo 13, The Anglo-Saxon and the World´s Future, onde Strong introduziu uma 

interpretação religiosa da superioridade anglo-saxônica83. 

A historiografia das missões entende este capítulo intimamente relacionado com uma 
 

das mais importantes publicações do período, A Origem das Espécies (1859), de Charles 

Darwin84. Essas pesquisas apontam que por volta de 1875 grande parte dos pensadores 

protestantes estavam convecidos da necessidade de acomodar aos ditames cristãos a teoria 

evolucionista, não a comprendendo como uma história natural, mas como um paradigma da 

grandeza e da complexidade da operação divina. Dessa maneira, o anglo-saxonismo de Strong 

era “ uma interpretação religiosa de uma teoria científica, informado pela sua firme concepção 

acerca do poder transformador do evangelho cristão e sua crença na sanção divina sobre o 

papel dos Estados Unidos na inauguração do reino de Deus na terra”  85. Essa virtude - 

designada por Deus - era predominantemente intelectual na ascepção de Strong e de outros 

pensadores protestantes, e essa espiritualização da raça se manteve como uma das bases do 

protestantismo norte-americano no período86. 

O papel de Our Country é ainda maior quando pensado como também influenciador 

de outra corrente do pensamento protestante, o Evangelho Social (Social Gospel). Essa é a 

principal vertente da teologia liberal surgida no alvorecer do século XX, de tendência pós- 

milenarista e defensora do melhoramento social como condição para o segundo retorno de 
 
 
 

81 Idem, p. 165. 
82 Idem, p. 167. 
83Idem, p. 182. 
84O artigo de Deichmann cita vários trabalhos interessados em investigar essa relação. Uma das análises mais 
importantes está em ROBERTS, Jon. Darwinism and the Divine in  America: Protestant Intellectuals and 
Organic Evolution, 1859 – 1900. Madison: University of Wisconsin Press, 1988. 
85EDWARDS, WENDY J. D. op. cit., p. 183. A autora ainda cita que essa concepção tem muito em comum com 
a visão de uma sociedade orgânica e pós-milenarista expressada no livro pré-darwinista de Horace Bushnell, 
Christian Nurture, de 1861. 
86Idem, p. 183. 
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Cristo, e mais uma vez, relacionada com a situação histórica expecional – considerada por 

eles  - dos  Estados  Unidos  nos  desígnios  divinos. O Evangelho  Social  foi  definido  pelo 

historiador Sydney E. Ahlstrom, em 1972, como a mais influente vertente da teologia liberal, 

notadamente progressista e nacional e muitas vezes atraída pelos desejos de reforma social87. 

Em 1975, William Hutchison, contudo, apontou que o liberalismo teológico e moderno não 

são pecularidades norte-americanas, e que há influências transatlânticas e desenvolvimentos 

paralelos, ou seja, é um movimento essencialmente internacional, apesar de apresentar dados 

únicos nos Estados Unidos. Hutchison sugere ainda o perigo de se pensar no Evangelho 

Social propulsor de reforma, pois muitos setores conservadores estiveram envolvidos com 

essas ideias88. Para este historiador, o  Evangelho Social é perpassado pela noção de que a 

salvação social precede a individual. 

Janet F. Fishburn, contudo, discorda de Hutchison justamente neste último ponto; 

segundo a historiadora, alguns ícones do movimento defendiam como necessidade primeira a 

conversão individual, e portanto, este é um movimento de direcionamento antes de tudo 

teológico, e não pode ser incluído no grupo das teologias liberais sem que se levantem essas 

ressalvas. Janet sugere que o Evangelho Social tinha tonalidades essencialmente românticas e 

otimistas, em que o missionário era visto como herói progressita que, sob orientação direta de 

Deus e para Deus, atuava no melhoramento social, não essencialmente reformista. Derivado 

da empresa missionária, O Evangelho Social se tornou mais tarde sua principal ideologia89. 
 

Os conceitos e as ideologias desse debate não representam as vozes de um grupo 

isolado, mas dialogam com valores e mentalidades próprias do século XIX, como o 

liberalismo, a noção de raça, o capitalismo e o colonialismo, garantindo-lhes contornos 

próprios, mas fazendo parte de um movimento de idéias ainda muito maior, que em última 

instância, terminam por justificar religiosa ou politicamente a superioridade estadunidense. 

De fato, desde as primeiras décadas do século XIX, os Estados Unidos viviam um momento 

particularmente  expansionista.  O  avanço  sobre  as  fronteiras  a  Oeste,  a  ampliação  da 

influência comerical em territórios orientais, a aquisição de ilhas no Pacífico e o crescente 

interesse  em  regiões  da  América  Latina  ajudaram  a  formar  essa  auto-percepção  de 

superiodade. Os interesses expansionistas dos Estados Unidos podem ser verificados, por 
 

 
87Ver ALSTROM, Sydney E. A Religious History of the American People. New Haven: Yale University Press, 
1972. 
88HUTCHISON, Willian R. The Americanness of the Social Gospel; An Inquiry in Comparative History. In: 
Church History, 1974, nº 44, pp 367-368. Disponível em 
http://www.jstor.org/discover/10.2307/3164037?uid=3737664&uid=2129&uid=2&uid=70&uid=4&sid=211012 
55891167 . 
89FISHBURN, Janet F. The Social Gospel as Missionary Ideology. In: SHENK, Wilbert R. op. cit., p. 218 – 242. 

http://www.jstor.org/discover/10.2307/
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exemplo, ainda na primeira metade daquele século, com a criação da primeira expedição 

científica norte-americana no além-mar, a U. S. Exploring Expedition90  e mais tarde com a 

Guerra  Filpino-Americana  (1899  –  1902).  Especificamente  nas  relações  com  a  América 

Latina, os governos de Grant (1868 – 1876), Cleveland (1893 – 1897) e McKinley (1897 – 

1901) tiveram intenções francamente imperialistas91, sobretudo na região do Caribe. Uma das 
 

consequências dessas posturas são Guerra Hispano-Americana (1898), conflito contra os 

espanhóis por territórios no caribe e no Pacífico. 

O  missionarismo  do  século  XIX  é,  assim,  muitas  vezes  associado  ao  Destino 

Manifesto e à Doutrina Monroe, e a todas as políticas expansionistas dos Estados Unidos 

neste período.  Essa  afinidade é  antes  de  tudo,  histórica,  e está mais  relacionada  a uma 

ideologia novecentista de raiz profundamente religiosa, do que uma intenção política e 

comercial. Não parece haver dúvidas que o imperialismo se viu beneficiado pelo avanço 

missionário,  que  acabou  propulsando  o  interesse  pelo  comércio,  pela  indústria  e  pela 

liberdade política nas colônias e os missionários, por sua vez, adquiriam novos pontos de 

evangelização possível na medida em que o Império abria novos campos de atuação92. Em 
 

mesma medida, os missionários auxiliaram a forjar um discurso de autoridade e superiodade 

norte-americana nos lugares onde procurava evangelizar. De toda forma, diferente do 

jesuitismo, atrelado às instâncias estatais, o missionarismo protestante se organizou em 

sociedades autônomas, não fechadas às igrejas locais, e com frequência, incetivadoras da 

autonomia prática e local. 

Assim, muitas vezes os missionários se opuseram ao governo imperial em favor das 

comunidades nativas93 e tantas outras apoiaram a luta anti-colonial e exultaram o nascimento 

das repúblicas latinas neste mesmo século. Neste ponto talvez fizeram sua maior contribuição 

ao Império; ao menos nos textos que são os principais objetos de estudo neste trabalho, os 

missionários advogavam a necessidade dessas novas repúblicas em ampliarem suas relações 

com os Estados Unidos e a se libertarem gradativamente dos laços que os prendiam ao Velho 

Mundo. Nos países onde estavam executando a ação misisonária, muitas vezes se ligaram a 

figuras  políticas,  procurando  não  apenas  garantir  relações  que  poderiam  ajudá-los,  mas 
 
 
 

90Ver JUNQUEIRA, Mary A . Charles Wilkes, a U. S. Exploring Expedition e a busca dos Estados Unidos da 
America por um lugar no mundo. In: Tempo. Revista do Departamento de História da UFF, v. 25, p. 131-149, 
2008. 
91Para uma exposição sobre as intenções da cultura imperial norte-americana na América Latina, ver, por 
exemplo, SALVATORE, Ricardo. Imágenes de un Império. Estados Unidos y las Formas de Representación de 
América Latina. Buenos Aires: Editorial Sudamerica, 2006. 
92

Ver HOBSBAWN, Eric. A Era dos Impérios, 1875 – 1914. São Paulo: Paz e Terra, 2011, p. 120 e p. 132. 
93Idem, p. 120. 
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possivelmente pretendendo influenciar esses homens com suas idéias e esperanças na 

modernidade. 

Essa  ligação  com  a  elite  política  e  agrícola  locais  era  possivelmente  umas  das 

principais ações estratégicas desses missionários. Não encontramos nos textos uma idéia que 

nos leve a acreditar que esse era um interesse pré-definido da empresa missionária, como o 

eram os casos da educação e da medicina. Nos países orientais, a construção de hospitais e a 

fundação de sociedades médicas foi uma das principais estratégias, mas no Ocidente a grande 

contribuição missionária é também sua estratégia fundamental: o incentivo às instituições de 

ensino. A historiografia das missões, tanto no Brasil, quanto a norte-americana, mostra o 

privilégio da ação educacional na atividade missionária, muitas vezes fundando primeiro as 

escolas, e mais tarde as igrejas – teremos a oportunidade de discutir melhor a educação nos 

capítulos posteriores. 

Muitas vezes os missionários eram incentivados a organizar e treinar pastores nativos 

para que dessem continuidade aos seus trabalhos94. Isso obviamente pode estar relacionado 

com a dificuldade de enviar muitos evangelizadores para os países, pois tudo isso demandava 

recursos financeiros das sociedades. Também está relacionado com o fato desses líderes se 

tornarem os maiores propagandistas da nova religião,  e conhecerem a população local e sua 

forma de religiosidade, conseguiria mais adeptos. Ao menos era o que pensava Gammon, ao 

considerar a formação de pastores nativos e a fundação de escolas agrícolas como os maiores 

meios de divulgação presbiteriana. Na sua visão, provavelmente comum entre os 

presbiterianos, a igreja local devia dotar-se de autoridade própria e o recrutamento de novos 

pastores brasileiros era problema constante, fundamental para a manutenção da igreja e da 

divisão das funções eclesiáticas95. 

Como vimos no início deste tópico, a empresa missionária protestante é recente, e 

afora isto, como qualquer outro movimento de práticas e representações, está em constante 

construção. Destarte, é necessário ressaltar o caráter duplo dos relatos missionários: ser um 

por lado, revelam as representações do outro e suas formas de pensamento, na mesma medida, 

contribuem para o melhoramento da própria empresa das missões. Conhecer  a religião e os 

modos de vida locais era também uma tarefa dos missionários, sempre requeridos a enviar 
 
 
 
 
 
 

94Ver CAPEN, Edward Warren. Modern Principles of Foreign Missions. In: Annals of the American Academy of 
Political and Social Science, vol. 30, Social Work of the Church, 1907, p. 465 e BAKER, Archibald G. Twenty- 
five years of thought concerning protestant foreign missions. In: The Journal of Religion, vol. 6, nº 4, p. 399. 
95GAMMON, S.R. op. cit., p. 173 – 176. 
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suas identificações das terras onde estavam96. Em 1907, Edward W. Capen, pensador das 

missões e autor de Sociologial Progress in Mission Lands, escreveu que o trabalho exterior 

gerava mudanças internas97 e que era necessário conhecer os países, pois as missões deveriam 

se preocupar mais com a adaptação religiosa do que com um impossível transplante cultural98. 

Em 1926, Archibald G. Baker, ao analisar o missionarismo apontou no mesmo sentido, a 

condição formativa e criativa das missões em seus novos campos de atuação99. 

A empresa missionária não passou inerte ao longo do século XIX, e chegou ao século 

XX marcadamente expansionista e centrada da divulgação dos valores norte-americanos. A 

auto-percepção enquanto cultura superior, seja na raça, na religião ou na política justificou 

essa expansão, aliado ao princípio de melhoramento social que tinha como telos -para o outro- 

a sua própria forma de vida. Nesta percepção, os países a serem missionarizados precisavam 

dos norte-americanos protestantes. O olhar sobre as interações e as experiências missionárias 

podem contudo sugerir que, apesar de se manterem esses elementos, a empresa missionária 

também precisava da ajuda dos países nativos para se reconstruir, se reformular e se preparar 

para continuar sua função evangelizadora. Essa lógica, porém, não eliminou a auto-percepção 

de superioridade, e duas grandes ideologias legitimadoras desse sentimento de excelência 

marcaram profundamente o pensamento missionário: a oposição entre cristãos e pagãos e a 

construção mitológica da América. Nos próximos dois tópicos examinaremos essas duas 

perspectivas. 

 
 

1.3.1 Os propagadores da verdadeira civilização 
 
 
 

Nos Estados Unidos, a principal agência missionária, ABCFM, como vimos, nasceu 

cerca de sessenta anos depois das publicações de Edwards, em 1810 e dois anos depois, os 

primeiros missionarios embarcaram para a Índia. Acompanhando esse movimento 

evangelizador, surgiu uma teologia sistemática das missões, majoritariamente influenciada 

pela teoria da “benevolência desinteressada” – mas profundamente interessada na expansão 

do modo de vida protestante. Nas primeiras reuniões da ABCFM foram desenvolvidas as 

matrizes ideológicas que acompanharam, de certa maneira, o missionarismo até o fim do 
 

 
 
 

96PORTER, Andrew. Missions and Empire, c. 1873 – 1914. Cambrigde Histories Online: Cambridge University 
Press, 2008, p. 561. 
97CAPEN, Edward W. op. cit., p. 461. 
98Idem, p. 464. 
99BAKER, Archibald G. op. cit., p. 399. 
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século  XIX,  ou  que  ao  menos  influenciaram  bem  de perto  os  escritos  dos  missionários 

analisados neste trabalho. 

A primeira destas matrizes foi o sentimento de exclusividade norte-americana: no 

discurso desses missionários existe a defesa de que nenhuma nação experimentou a graça de 

Deus de maneira tão uniforme, tão única e tão evidente como os Estados Unidos 100. O 

missionarismo revestiu-se assim de  um senso de obrigação para com a humanidade e de uma 

ideia de que seu povo fora escolhido para uma missão global. A segunda matriz ideológica, 

esta que também aparece com bastante vigor em The Evangelical Invasion (1910), de 

Gammon, é a divisão do mundo entre dois tipos dilateralmente opostos: os cristãos e os 

pagãos 101. Os cristãos são os que estão no caminho certo: têm uma boa religião, um país 

invejável e uma civilização em êxito progressivo. Os pagãos, por otutro lado, estão afundados 

nas piores supertições, seus países - ou suas comunidades – não conseguem destaque no 

cenário interncaional e sua civilização, aqui entendida como os modos de viver, é arcaica e 

irracional. Em outras palavras, os cristãos são bons, pois somos nós (o que descreve), e os 

pagãos,  os maus, são os outros (os que são descritos). 
 

Essa divisão bilateral de todo o mundo conhecido - e do desconhecido – esteve 

bastante envolvida com a principal linha da cultura européia, o Iluminismo102. Não é de se 

estranhar que as missões modernas, filhas de seu tempo, privilegiassem o regime político 

republicano, a expansão ecônomica capitalista e o incentivo na educação como a garantia para 

um progresso contínuo. Contudo nossa intenção aqui não é uma discussão profunda sobre as 

relações do Iluminismo e o protestantismo103, mas é antes esclarecer que algumas visões de 

mundo dos missionários, principalmente de Gammon, estiveram muito próximos dos ideais 

políticos e sociais dos iluministas – uma vez que esta propaganda missionária é herdeira do 

pensamento europeu do século XVIII e XIX. O missionarismo proclamava a necessidade de 

modernizar o mundo, ou seja, de difundir uma civilização global que seguisse os modelos pré- 

ditados e experimentados pela Europa e, principalmente pelos Estados Unidos. Até este ponto, 

o   projeto   missionário   protestante  pode  parecer   muito   próximo   aos   muitos   projetos 

civilizadores  dos  Trópicos,  encabeçada  por  naturalistas,  políticos  e  pela  “vanguarda 
 
 
 

 
100 SHENK, Wilbert. op. cit., p. 21. 
101 Idem, ibidem. 
102Idem, op. cit,. p. 21 e USTORF, W. Protestantism and Missions. In: McGRATH, Alister E. e MARKS, and 
Darren C. The Blackwell Companion to Protestantism. Blackwell Publishing, 2003. Blackwell Reference Online, 
p. 396 – 399. 
103Sobre  esse  assunto,  ver  STANLEY,  B.  Christian  Missions and  the  Enlightenment. Grand  Rapids,  MI: 
Eerdmans. 
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capitalista”104  desde meados do século XVIII - ou antes mesmo, desde o século XVI. A 

grande diferença destes projetos civilizadores seculares e do missionarismo protestante está, 

como era de se esperar, em privilegiar o caráter espiritual ao defender a expansão da alta 

civilização. Acreditavam na possibilidade e na necessidade do progresso contínuo, mas ele 

não se realizaria por si só, mas seria conduzido pela “verdadeira fé” e pelos modos de vida 

relacionados a ela. O progresso sem a fé, levaria a imobilidade e a sua própria destruição; mas 

a “fé verdadeira” levaria à inevitabildade do progresso. Assim, realizam-se dois projetos: o 

humano e  iluminista, de melhoramento do homem e do mundo; e o divino, que é a salvação 

da humanidade, mas que é dependente da conclusão do projeto humano. Isso não leva a 

considerar que o projeto humano é prioritário, pois o progresso não é contínuo onde não há a 

“verdadeira  fé”.  Não  parece  haver  assim  uma  oposição  entre  as  relações  sagradas  e  as 

profanas, e sim, uma coexistência negociada e desenvolvida no plano da cultura e da história. 

Ao longo do século XIX houve uma grande tendência no pensamento missionário em 

incorporar as esperanças no progresso da humanidade como um desejo não só humano, mas 

sobretudo divino: a realização desse projeto levaria a uma única comunidade de homens, a 

dos cristãos, e a promessa do retorno de Jesus, assim, cumprir-se-ia. A teologia missionária 

foi dessa maneira conduzida a uma espiritualidade que não pretendia confrontar o método e a 

razão, o que os teólogos protestantes, baseando-se em Kant, chamaram de ideal da religião 

razoável 105. Procurou-se diminuir os elementos considerados irracionais ou as formas de 
 

culto e rito que não tinham uma explicação quando confrontada com o pensamento racional – 

Gammon, por exemplo, se preocupa em verificar os ritos católicos frente ao método racional. 

Reforçou-se  com  isso  a  afirmação  sobre  a  força  autônoma  do  homem,  seu  poder  de 

verificação e crítica da religião, bem como sua obrigação de eliminar o que ele considera 

supersticioso na crença. 

O foco da religião, com isso, voltava a ser a hermenêutica da Bílbia, mas numa leitura 

que auxiliava a justificar os paradigmas modernos de igualdade, emancipação, liberação das 

mulheres – lembrando o papel das missionárias no Brasil, como Carlota Kemper e Isabela 

Hendrix – e o direito do indivíduo, como ser consciente e munido de razão, escolher sua 
 
 
 

 
104Mary Louise Pratt classifica como “vanguarda capitalista” os viajantes europeus que desembarcaram nas 
Américas  desde  as  primeiras  décadas  do  século  XVIII  com  o  intuito  de  verificar  as  possibilidades  de 
investimento e de exploração de recursos, além de alianças com a elite local. Um estudo sobre o discurso desta 
vanguarda capitalista (ancorada na incapacidade moral e histórica do povo das Américas Central e do Sul) está 
em PRATT, M. L. Os olhos do império: relatos de viagem e transculturação. Bauru: SP, 1999, p. 249-293. 
105Ver TILLICH, Paul. Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX. São Paulo: Aste, 2010, p. 
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própria religião 106. Apesar do discurso de uma única fé verdadeira, os que não a adotassem 

não deveriam sofrer perseguições, pois fizeram sua escolha conscientemente. Para tanto era 

necessário  conhecer  a  Bíblia,  alfabetizar  os  homens  para  estarem  aptos  à  leitura  e  à 

divulgação da perspectiva bíblica da História do mundo. 

Desde a ruptura da Reforma, o protestantismo foi associado ao moderno e com 

frequência foi visto pelos analistas com uma pré-condição para o progresso. No século XIX 

essa posição se tornou mais firme com a consolidação das obras de E. Troeltsch, M. Weber e 

Paul Tillich107  e com a associação entre catolicismo, monarquia e atraso, de um lado, e 

protestantismo, república e avanço, de outro. O historiador não deve suspeitar que entre esses 

três fenômenos haja uma afinidade congênita; é preciso historicizá-los, pois as contradições e 

as possíveis aproximações estão inseridas em construções históricas e culturais específicas. 

Em Gammon, por exemplo, a associação entre o protestantismo e a modernidade lhes parece 

uma ordem causal e normativa. No segundo capítulo teremos a oportunidade de pormenorizar 

esta discussão acerca do aspceto moderno da ação protestante missionária no Brasil. Interessa- 

nos aqui apenas suscitar que a auto-proclamação como agentes da modernidade permeou o 

discurso desse missionário no Brasil, muitas vezes legitimando suas práticas. Há em suas 

palavras uma crença na vitória da modernidade, entendida como a expansão de uma educação 

progressita, seguida da racionalização dos setores produtivos e a adoção de uma política e de 

uma organização social que para caracterizaria o êxito da humanidade. De fato, como destaca 

Vissert Hooft, as missões se tornaram prisioneiras da civilização moderna ocidental 108. 
 

O  ideal  civilizatório  do  protestantismo  norte-americano  ocupa  grande  parte  das 

análises sobre este tema no Brasil 109. Alguns desses estudos insistem apenas na relação entre 

o  projeto  civilizador  -  entendido  a  partir  das  noções  propostas  por  Norbert  Elias  -  e  a 

expansão do protestantismo no último quartel do século XIX, sem, contudo, procurar as 

relações entre o pensamento protestante do período e o contexto social norte-americano - 
 

 
 

106Ver USTORF, Werner. op. cit., p. 397. 
107Para uma breve análise dessa relação, ver SANTOS, Lyndon de Araújo. Protestantismo e modernidade: os 
usos e sentidos da experiência histórica no Brasil e na América Latina. Projeto História, São Paulo, n.37, p. 179- 
194, dez. 2008. 
108Ver VISSERT HOOFT, W. A. The Significance of the Asian Churches in the Ecumenical Movement. The 
Ecumenical Review, 11, 1959, p. 365-376 apud USTORF, W. op. cit., p. 398. 
109Uma das principais referências à relação civilização-protestantismo pode ser encontrada no tópico Civilização 
Protestante e “Destino Manifesto”, em MENDONÇA, A. G. op. cit., p. 90-95. Cesar Amaral Romeiro Vieira 
também faz uma contribuição bastante interessante ao estudar o protestantismo norte-americano e o interesse de 
propagação da civilização moderna, no artigo Protestantismo norte-americano e o movimento civilizatório 
brasileiro. In: Publicação do X Simpósio Internacional Processo Civilizador. Campinas, SP. 2007. Em sua 
maioria, os textos produzidos pela área de Educação ressaltam a relação entre processo civilizador (Norbert 
Elias)  e  a  estratégia  protestante.  Alguns  desses  estudos  podem  ser  encontrados  nas  publicações  dos 
pesquisadores do Departamento de Educação da Universidade Federal de Uberlândia. 
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como é também o interesse deste primeiro capítulo - uma vez que as crenças religiosas só são 

precebidas tendo em vista determinados contextos espaciais e temporais. Em todo caso, 

parece não haver dúvidas de que os protestantes estiveram realmente interessados em divulgar 

meios mais racionais de organização social e industrial, bem como um novo sistema 

pedagógico, que incluía materiais, disciplinas e a própria forma de ensino110. 

 

O trabalho missionário protestante no Brasil foi, de fato, permeado de uma intenção 

civilizatória. Sobretudo no universo dos discursos, mas também nas práticas, os missionários 

norte-americanos se auto-declararam como agentes civilizadores, ou seja, construíram uma 

representação de si mesmos como propulsores do progresso cultural e técnico. O emprego do 

termo civilização nesses discursos é bem próximo da perspectiva de Norbert Elias, na qual ser 

civilizado  é  parte  de  “um  caráter  especial  e  aquilo  de  que  se  orgulha:  o  nível  de  sua 

tecnologia, a natureza de suas maneiras, o densenvolvimento de sua cultura científica ou visão 

de mundo, e muito mais” 111.   O termo ainda assume diferentes concepções nas línguas e 
 

culturas francesas e alemãs, onde o debate sobre kultur e civilização é amplamente 

desenvolvido pelo autor. Elias destaca a equivalência entre o termo cultura (franco-britânico) 

e o Kultur (alemão), mas neste segundo caso, o significado tem uma fronteira muito mais 

definida e expressa a especificidade intelectual de um povo. A civilização ou zivilization se 

configuram como uma tendência expansionista contínua no campo da cultura, a partir da 

perspectiva ocidental, e é nesse sentido que os missionários se percebem: munidos das mais 

desenvolvidas capacidades intelectuais e morais e interessados em sua divulgação. 

 

Na acepção de Elias, essa noção de civilização conduziu, desde fins da Idade Média, a 

mudanças de costumes e valores, que progressivamente e em longa duração, foram 

incorporados pelos indivíduos se tornando hábitos e noções predefinidas e transformadas 

historicamente112.  O  problema  dos  hábitos  e  dos  costumes  parecia  compor  a  gama  de 

interesses dos missionários nos novos terrenos, e ao menos em Gammon, considerações sobre 

o tema são com freqüência citadas113. A tônica dessas impressões é mais próxima de uma 
 
 
 
 

110Ver BARBANTI, Maria Lúcia. Op. cit., p. 24. 
111ELIAS, Norbert. O processo civilizador, volume I: uma história dos costumes. Rio de Janeiro, Zahar, 2011, p. 
23. 
112Idem, p. 162. 
113Voltaremos a este tema, analisando nossas fontes, oportunamente no terceiro capítulo. Apenas a titulo de 
apresentação, Gammon, no segundo capítulo de The Evangelical Invasion, The People, elenca as características 
do típico homem brasileiro. Revela suas impressões sobre as maneiras de agir, a aparência física, os costumes 
alimentares e culinários, as formas de vestimentas mais freqüentes e as capacidades intelectuais. Em seu texto, 
essas noções parecem estar muito mais envolvida à uma “descrição de suas impressões” do que uma crítica aos 
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apresentação crítica, provavelmente ao seu público leitor norte-americano e à instituição a que 

estava ligado, do que uma condenação aos valores e costumes, no sentido de etiquetas ou 

formas de comportamento. A crítica é melhor entendida se vista como um problema, antes de 

tudo, religioso. Se a religião protestante vigorasse no país, os hábitos e os costumes seriam em 

mesma medida alterados, ou se a educação progredisse, a religião protestante avançaria 

consideravelmente, aprimorando assim, o modo vida e as posturas morais. 

 

É conveniente ainda ressaltarmos o aspecto da religião na obra de Norbert Elias. 

Alguns autores consideram que no trabalho de Elias há pouca atenção à religião, ou mesmo 

ela é francamente negligenciada114, principalmente se compararmos sua obra à de Weber, na 

qual a religião a relação entre racionalização e religião é parte de sua explicação sobre as 

mudanças históricas nos domínios da mentalidade e dos costumes sociais. Na obra de Elias, a 

religião não foi vista como propulsora, por excelência, do processo civilizador, exceto quando 

essa é a ideologia do grupo ou da classe que a sustenta115. Neste movimento civilizatório, se 

privilegia a prevalência do racional e do desenvolvimento sociocultural, e a história depende 

das ações e da cultura humana. Ao contrário, a perspectiva de história e progresso humano de 

Gammon  e  de  outros  missionários  é  essencialmente  teleológica  e  providencial  –  como 

veremos no próximo tópico. A dimensão civilizatória do pensamento protestante não pode ser 

unicamente  explicada como  parte  do  processo  civilizador descrito  por Elias,  como  se  o 

próprio movimento missionário constituísse, em essência, uma vertente desse processo. A 

auto-representação  dos  protestantes  como  agentes  da  civilização  está  relacionada  às 

ideologias progressistas, que a partir do século XIX, influenciaram o pensamento missionário. 

Assim, o processo civilizador não pode ser considerado o único motor do movimento de 

missões, mas uma, das muitas idéias que orientaram seus agentes e instituições. 
 
 
 
 
 
 
 

hábitos,  sobretudo  porque  esses  temas,  em  sua  acepção  se  relacionam antes  com  problemas religiosos  e 
determinismos biológicos. 
114Ver GOUDSBLOM, Johan. A Religião Cristã e o Processo Civilizador Europeu. In: Impulso, Piracicaba, 14 
(34), 2003, p. 37 – 39. 
115No mesmo artigo citado na nota acima, Goudsblom cita um trecho de Norbert Elias numa edição do Processo 
Civilizador em inglês, em 2000, afirmando que “a religião, a crença na onipotência de Deus, nunca tem, em si 
mesma, um efeito civilizador ou repressor das paixões. Ao contrário, a religião sempre é exatamente tão 
civilizada  quanto  a  sociedade  ou  classe  que  a  sustenta”.  In:  The  Civilizing  Process:  sociogenetic  and 
psychogenetic investigations. 2 ed. Oxford: Basil Blackwell, 2000, p. 169 apud Goudsblom, J. op. cit., p. 36. Há 
poucas referências diretas ao cristianismo nos dois volumes de Processo Civilizador. Podemos citar uma dessas 
referências, a qual corrobora com a noção de que a divulgação da civilidade por setores clericais, está 
intimamente relacionada com costumes de corte e setores eclesiásticos ligados a ela, ocorrendo assim a difusão 
de estilos de comportamento. Ver ELIAS, N. op. cit., p. 107. 
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O termo civilização aparece com frequência nessa literatura protestante, mas é 

enganoso pensar que em todos esses casos essa palavra tem o mesmo sentido ou o mesmo 

valor de julgamento. Examinaremos três exemplos das ascepções desta palavra e seu uso por 

Gammon, com o intuito de esclarecer que o termo, ainda que possa ter sentido generalizador e 

homogenizador, algumas vezes também carrega uma consideração que exprime justamente 

uma opinião degenerativa sobre o outro. 

 

No  texto  de  Gammon,  ou  mesmo  nos  outros  autores  citados  por  ele,  o  termo 

civilização (civilization), quando é usado sem nenhuma adjetivação, é compreendido como a 

forma de organização social e o modo de vida particulares de cada região descrita, ou seja, a 

palavra por si só não carrega uma virtude norte-americana ou européia. No texto de Gammon, 

o termo civilzação nesse sentido aparece dez vezes, sempre carregando o significado de forma 

de organização social ou de aspectos da vida material e cultural. Um exemplo do uso do 

termo é:  “o Brasil tem todos os recursos materiais necessários para uma grande civilização, e 

ele  está  chamando  a  população  para  construí-la”  116.  Ainda  podemos  encontrar  páginas 
 

adiante a mesma concepção: “nada, entretanto, é mais difícil do que desenhar uma imagem 

que  dará  uma  idéia  precisa  desta  civilização  para  os  povos  estrangeiros”  117.  Nestas 

referências, portanto, civilização não é característica distintiva e nem se refere unicamente às 

sociedades em um estágio avançado do progresso. Pelo contrário, é algo comum a todas as 

formas de organização social existentes. 

 

Contudo, algumas vezes o termo pode vir acompanhado de palavras como estágios da 

civilização (stages of civilization), graus de civilização (degrees of civilization) ou linhas ou 

traços  de  civilização  (lines  of  civilization),  adquirindo  dessa  maneira  um  sentido  de 

julgamento de valores. Não sabemos ao certo se Gammon e outros missionários utilizaram a 

noção de estágios pré-definidos de civilidade, uma vez que essas definições só apareceram no 

interior do missionarismo em 1910, no Congresso de Edimburgo - e, portanto, num período 

posterior à publicação desses livros, inclusive o de Gammon, provavelmente publicado nos 

primeiros meses deste mesmo ano118. Contudo o Congresso só veio sistematizar e unificar as 

noções de hierarquia civilizacional nos círculos missionários, porém este debate é parte da 

cultura européia desde o século XVIII. Nessa conferência os missionários apontaram que uma 

das principais dificuldades de seu trabalho era relatar o estágio de civilização dos países em 
 
 
 

116GAMMON, S. R., op. cit., p. 30. 
117GAMMON, S. R., op. cit., p. 36. 
118LAPSLEY, R.A. Preface. In: GAMMON, S.R., op. cit., p. 6. 
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que descreviam, dado a grande variedade de sinais contraditórios. Assim neste congresso 

foram definidas as “hierarquias civilizacionais” que serviriam como base para a análise dos 

países, a saber: 

 
 
 
 

A - Aqueles países de baixa civilização, mas independente. 

B - Aqueles países de alta civilização e independentes. 

C - Aqueles de baixa civilização, sob lei ou alta influência cristã. 

D - Aqueles de alta civilização, sob lei ou alta influência cristã. 

E - Aqueles de categoria internacional 
119

. 
 

 
 
 
 

Ainda que, como afirmado, a literatura protestante aqui analisada é anterior à definição 

destes critérios, e que essa escala foi aplicada essencialmente para descrever os territórios 

orientais – principais destinos neste momento – no texto de Gammon, os países da América 

Latina são classificados tendo em vista o grau de civilização120, o tipo de governo e a religião, 

ou seja, assemelhando-se às considerações da escala institucionalizada em Edimburgo. Nas 

descrições do missionário, ao se definir os graus de civilização dos países latinos, sempre são 

levados em conta esses aspectos considerados fundamentais. A América Latina aparece para 

ele, bem como para Francis E. Clark e Hubert W. Brown, como um território de civilização 

desigual:  enquanto  em  alguns  centros  urbanos  os sinais  de modernidade são  visíveis  na 

arquitetura, na indústria, no urbanismo e no comportamento de alguns homens, no interior a 

situação é geralmente o exato oposto: também saltam aos olhos as moradas rudimentares, as 

formas “primitivas” e homens ainda que generosos e cordiais, em mesma medida, afundados 

na superstição e ignorância. 
 

 
 

119Essas distinções deviam ser feitas nos comunicados às agências missionárias e em alguns casos ao governo, 
como era no caso britânico. Como exemplo dessas classificações, podemos citar como alguns países eram vistos: 
Terrenos ‘bárbaros’ do interior da África (A); China e Pérsia (B); colônias européias na África (C); Índia (D) e 
Japão (E). Notem que essas classificações são em geral utilizadas para territórios orientais, uma vez que a 
América Latina há tempo era considerada pela maioria, como terreno cristianizado. STANLEY, Brian. Missions, 
Empire and the Hierarchy of Civilization. In: The World Missionary Conference, Edinburgh 1910. Cambridge: 
Eerdmans, 2009, p. 255. 
120Não há definição precisa nessa literatura sobre quais os critérios para definição do grau de civilização. 
Acreditamos que ele possa estar relacionado com as condições materiais e intelectuais, além da afinidade maior 
ou menor com a política, a economia e a cultura do período. Dessa forma, o grau de civilização pode ser 
verificado, provavelmente, pelo acesso à educação e á saúde, o desenvolvimento urbano, e em certa parte, ao 
comportamento das pessoas, além da afinidade com o comércio e à integração ao sistema capitalista mundial. 
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O Brasil aparece para esses autores como um país urbanizado e moderno e entre os 

países da América Latina ele seguramente figura com destaque, acompanhado da Argentina. 

Neste excerto de texto a seguir, Gammon considera haver no Brasil sinais de civilização 

avançados, mas isso lhe parece ser profundamente desigual: “nos deixam atônitos pensar que 

três quartos da população são de iletrados, e isto num país onde há muitos sinais de um 

estágio avançado da civilização que podem facilmente serem vistos” 121.  Percebemos assim, 
 

que mesmo que não fique explícita a utilização de escalas comparativas, a comparação está 

implícita, uma vez que termos como linhas, traços ou degraus supõem uma hierarquia, ainda 

que subentendida. 

 

Ainda encontramos um terceiro caso em que a referência à civilização é acompanhada 

de uma comparação ou de uma oposição binária, como civilização católica/civilização 

protestante 122, ou civilização do atraso/civilização do avanço. Nessas acepções o termo 

civilização denota um poder cultural e material distintivo, ou seja, a comparação serve para 

delimitar a superioridade do avanço sobre o atraso, do moderno sobre o antigo. Aliás, 

transformar-se em moderno, nessa literatura protestante, é a grande solução para os problemas 

do  mundo:  a  modernidade  conduziria  os  homens  gradativamente  a  excelência  moral  e 

material. E como atingir a maioridade moderna? Para esses protestantes estava claro, uma vez 

que a História já tinha lhes dado a prova de que as terras protestantes vigoram mais do que as 

católicas. A civilização protestante era moderna, educada, utilitária e com uma religiosidade 

extremamente racional, ou seja, em conformidade com seu tempo. A civilização católica por 

outro lado continha o germe do atraso, pois conduzia os homens à imoralidade, à negligência, 

à degeneração e superstição. Gammon nesse ponto é categórico; a religião para ele não é 

apenas uma força espiritual, mas também moral. Em sua concepção, a verdadeira civilização 

não é apenas o progresso econômico e técnico, mas também cultural, moral e religioso. A 

noção de moralidade, neste sentido, se aproxima do comportamento austero, da disposição ao 

trabalho e à disciplina; em contraste, com a “depravação”, ‘corrupção”, “ilegitimidade” e 

“degenerescência” que, em suas palavras, prevalece onde a religião é católica, justamente 
 
 
 

121Neste caso, os sinais de civilização descritos por Gammon se relacionam ao progresso técnico e econômico, 
não acompanhados pelo avanço cultural, religioso e moral de todas as pessoas. Neste sentido, a desigualdade 
econômica e cultural lhe parece um grande problema: enquanto há poucos ricos, cultos, vivendo em cidades 
organizadas e integradas, por outro lado, há uma imensa massa de população pobre e iletrada em péssimas 
condições de vida. Assim, há certo progresso urbano, técnico e cultural, ou seja, sinais de civilização, mas eles 
são concentrados e não estão disponíveis para a maioria das pessoas. Ver GAMMON., S.R., op. cit., p. 47. 
122Muitas vezes aparece a referência como “protestant lands” (terras protestantes) e “catholic lands” (terras 
católicas) ou “romish lands” (terras romanas). Em todos esses casos, contudo, o efeito comparativo é o mesmo 
quando se opõem as civilizações protestantes e católicas. 
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porque não há pessoas interessadas em controlar esse estado imoralidade. Nesse sentido, 

Gammon escreve: 

 
 
 
 

O homem que estudar condições morais em países da [Igreja] de Roma ficará 

imediatamente impressionado com o fato de que o mais baixo estado de 

moralidades prevalece nesses países em comparação em lugares onde religião 

evangélica é influente, e também que as idéias das pessoas geralmente são mais 

negligentes [nos países católicos]. Sente-se isso ao observar os modos, e é 

irresistível não  pensar  desta  maneira.  E  não  só  isso,  mas  ele  [também]  será 

surpreendido  ao  encontrar  que  esta  religião,  de  extensão  tão  grande,  está 

divorciada da  moralidade. O  que  parece  a  um protestante cristão  impossível, 

parece ser a regra em terras papais. Freqüentemente vemos que o homem mais 

religioso na comunidade é também o mais depravado 123. 

 
 
 
 

A moralidade também é uma condição para a alta civilização, nos moldes cristãos em 

que Gammon se baseia e a relação entre a alta civilização e religião é o vértice de sua 

argumentação e dos textos onde buscou inspiração. É nessa relação que se encontram os 

principais interesses da missão protestante, basta fazer referência ao emblema da escola que o 

missionário fundou em Lavras, Minas Gerais e que até hoje estampa a parede do Instituto 

Gammon:  “Em  nome  de  Deus  e  do  progresso  humano”.  Um  primeiro  olhar  sobre  essa 

epígrafe sugere um aparente equilíbrio entre Deus e o progresso; mas quando confrontada 

com a obra de Gammon, e ainda com as outras publicações subjacentes, é possível perceber 

que o progresso só acontece por intermédio de Deus, sendo o próprio progresso um sinal 

divino. Em outras palavras, ainda que se defenda algo que é humano, ele só se realiza por 

completo se estiver em pleno acordo com o desejo divino. Onde há coerência com os projetos 

divinos, haverá progresso e alta civilização – isto é uma conseqüência daquilo; mas onde a 

alta civilização não é combinada com o que chamam de “verdadeira religião de Cristo”, a 

tendência é a degeneração e declínio da sociedade e de seu Estado. Quando se auto-questiona 

sobre o relativo avanço  material e cultural dos  grandes centros urbanos do Brasil, ou a 

presença de um progresso dando os primeiros passos nesse país, Gammon responde desta 

maneira: 
 

 
 
 
 

123GAMMON, S.R., op. cit., p. 80. 
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A civilização salvará um homem ou uma nação? Vão as luzes elétricas iluminar o 

caminho que leva ao Reino dos Céus? E vão os carros da rua e os trens de ferro 

carregar os pecadores para os Portões de Pérola? À luz das Palavras de Deus e da 

sagrada história, tal idéia parece absurda. O apóstolo Paulo não pensou assim 

quando entrou na obscura província da Judéia para levar o evangelho a Atenas e a 

Roma, os centros do mundo em aprendizagem e poder? A Grécia tinha a cultura 

intelectual e o gosto artístico; e Roma teve a mais esplêndida civilização material 

que o mundo já viu; mas a Judéia teve o evangelho que era “o poder de Deus e a 

salvação”, e Paulo bem sabia que o Evangelho de Cristo era o sal que salvaria a 

terra124. 

 
 
 
 

As palavras de Gammon são muito claras a esse respeito: a civilização, sozinha, não é 

garantia de salvação. Percebemos assim que nessa literatura protestante o fator religioso não 

só tem grande importância para o desenvolvimento humano, como é determinante, uma vez, 

que o protestantismo não apenas contribui para a modernização, mas é condição inicial para o 

progresso efetivo. No livro de Gammon, após o autor apresentar três capítulos sobre A Terra, 

As Pessoas, e Sua História, o quarto capítulo anuncia qual é a maior necessidade do Brasil: 

 
 
 
 

Este livro, o seu motivo o seu objetivo, é primeiramente um estudo das missões. 

Os capítulos anteriores mostraram que a única coisa que é preciso para se fazer 

do Brasil um grande e poderoso país entre as mais antigas e  mais recentes 

influências. A única coisa que é necessária é a religião de Cristo na sua pureza, e 

a pretensão desse livro é apresentar as atrações, as possibilidades e as 

necessidades da terra e das pessoas e ainda mostrar que a Cristandade Evangélica 

deve ser agitada a fim de um esforço sério e persistente para vencer estar nação 

para Cristo e para o seu Reino125. 

 
 
 
 

Assim, quando falamos dessa literatura protestante não podemos desvincular o caráter 

religioso da sua noção de civilização. Ademais, o Brasil não lhes parecia num estágio muito 

atrasado da civilização; o país é sempre descrito contendo traços de grande progresso, e em 
 
 
 

124Idem, ibidem, p. 67. 
125Idem, p. 68. 
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comparação  com  outros  países  da  América  Latina,  ele  figura  entre  os  mais  modernos, 

contudo, para que o Brasil atingisse o mais alto grau de civilização lhe faltava a regeneração 

espiritual. 

 

O projeto de civilização de Gammon, e também de seus interlocutores, Francis E. 

Clark e Hubert W. Brown, se baseava na crítica aos modelos políticos, econômicos e culturais 

dominantes no Brasil e  sua herança lusitana e a tradição católica. Na maioria das vezes, os 

problemas  do  país  poderiam,  nas  palavras  dos  missionários,  ser encontrados  em  alguma 

dessas  raízes,  ou  nas  duas  juntas.  A  população  brasileira  é  geralmente  descrita  por  sua 

“cortesia e afabilidade característica”126, “sua tendência para música, o amor e a paixão”127 e 

pela “mente alerta e rápida”128, ou seja, as pessoas são vistas com um caráter positivo. 
 

Contudo, estas referências possam ser caracaterizadas como pejorativas e denotarem certa 

fragilidade nos brasileiros – na medida em que as virtudes apresentadas não são aquelas 

exigidas para o progresso, como vimos -  ou mesmo serem construídas na forma de oposições 

culturais assimétricas entre os modelos norte-americano e latino129. Apesar disto, em última 

instância, o conteúdo da descrição não tem intenção negativa, uma vez que o que impede o 

desenvolvimento do país não são os indivíduos em si, mas o que há de influência lusitana e 

católica nesses homens. O que fica evidente é que, para eles, o grande entrave para a 

civilização completa do Brasil é a forma de sociedade que se desenvolveu no país, o que 

conduz a uma única alternativa: alterar drasticamente a organização econômica, cultural e 

religiosa. Lembrando que para Gammon a influência da religião não se resume ao espiritual, 

mas também aos aspectos morais, culturais e materiais de um povo; para ele é preciso, então, 

suprimir o catolicismo, que se tornou uma civilização, – como é descrito no teceiro caso das 

ascepçoes deste termo – predominantemente marcada pela degeneração e pela imoralidade. 

Para que o Brasil se transforme em uma das mais altas civilizações, deve-se eliminar o poder 

da Igreja Católica no que é público e extinguir as suas derivações da vida comum do 

brasileiro. É preciso protestantizar o Brasil: 

De   um   vez   por   todas   deixe   o Brasil obter   os princípios   do cristianismo 

protestante instilados na vida de seu povo; por uma vez deixe o ferro das rígidas 
 
 
 

126GAMMON, S. R. op. cit., p. 41. 
127GAMMON, S. R. op. cit., p. 42. 
128GAMMON, S. R. op. cit., p. 43. 
129O conceito de “oposição assimétrica” é desenvolvido por Reinhart Koselleck. Ver KOSELLECK, Reinhart. 
Crítica e crise. Rio de Janeiro: EDUERJ/Contraponto, 1999. 
A aplicação deste conceito no caso Estados Unidos /América Latina está no livro de FERES JÚNIOR, João. A 

História do Conceito de “Latin America” nos Estados Unidos. Bauru, SP: EDUSC, 2005. 
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doutrinas da  fé  evangélica  entrar  no  sangue da  nação, e  veremos,  assim, um 

desenvolvimento na vida intelectual, industrial e comercial das pessoas que vão 

surpreender a humanidade 130. 

 
 
 
 

1.3.2 A formação mitológica da América: a religião, a nação e 

a Bíblia 

 
 
 

Ainda que haja diferentes significados e sentidos para a palavra civilização no texto de 

Gammon, todas elas subentendem a superioridade norte-americana e protestante. Assim, no 

primeiro caso, em que o termo designa uma forma de organização social, percebemos que a 

considerada mais bem acabada, e que deve servir de modelo para as  outras é a que se 

desenvolveu nos Estados Unidos. Quando há a divisão em estágios ou graus de civilização, a 

mais avançada moral e socialmente continua sendo seu país de origem. E no terceiro caso o 

sentimento de ser superior é mais explícito ainda: o protestantismo norte-americano é a única 

religião que, em longo prazo, se adaptará com o desenvolvimento e o progresso. Em outras 

palavras, em todos os aspectos da vida individual e social os protestantes são considerados 

possuidores  de uma espécie de virtude a priori, relacionada a um desenvolvimento histórico 

específico e a um determinismo geográfico. Assim, neste tópico pretendemos desenvolver um 

aspecto que perpassa o imaginário norte-americano e é bastante latente no texto de Gammon e 

de seus interlocutores: a noção de expecionalismo. 

O expecionalismo 131  é, como a palavra previamente define, uma certeza de que sua 
 

comunidade e povo são únicos e extraordinários, e pode se manifestar em práticas e 

representações tanto seculares, como religiosas; esta última é que mais nos interessa. No caso 

norte-americano, suas origens remontam à saída dos puritanos da Inglaterra e a constituição 

de uma nova sociedade nos Estados Unidos, e a partir daí foi com freqüência revisitado em 

situações-limites132, como enfrentamentos bélicos ou puramente simbólicos133. Por sua vez, o 
 
 
 

130GAMMON, S. R., op. cit., p. 159. 
131Ver principalmente KOH, Harold Hongju. Foreword: on American Exceptionalism. Stanford Law Review, v. 
55, p. 1470 – 1528, 2003. 
132BERCOVITCH, S. P. A retórica como autoridade: puritanismo, a Bíblia e o mito da América. In: SACHS, V. 
[et. al.]. Brasil e EUA: religião e identidade nacional. RJ: Graal, 1988. 
133Ver FONSECA, Carlos da. Deus está do nosso lado: Excepcionalismo e Religião nos EUA. In: Revista 
Contexto Internacional. Rio de Janeiro, vol. 29, nº1, janeiro/junho 2007, p. 149-185; AZEVEDO, Cecília Silva. 
A santificação pelas obras: a experiência do protestantismo nos EUA. Tempo. Revista do Departamento de 
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texto de Gammon nos permite pensar que a evangelização do Brasil também foi vista a partir 

desta ótica messiânica e salvacionista, em que seu povo é designado e convidado por Deus 

para salvar a outra comunidade, levando seu modo de vida, enfim, sua civilização. O mais 

interessante é que, para Gammon, essa transposição civilizacional é também a repetição de 

uma história bíblica que os missionários eram chamados a cumprir no Brasil: 

 
 
 
 

“O Brasil é nossa Samaria. Quando o Salvador mostrou aos seus apóstolos o 

grande caráter missionário da igreja, indicou-lhes o conteúdo disto e o seu poder. 

(...) A Samaria se parecia com a fé dos judeus em sua forma mais corrupta, e da 

mesma maneira é a América Latina com o catolicismo. Por razões como estas 

sabemos que a América Latina é a Samaria para os protestantes norte- 

americanos” 134. 

 
 

 
Gammon deixa bastante claro que ele acreditava estar repetindo a história bíblica do 

Êxodo e a formação mitológica que os peregrinos fizeram nos Estados Unidos. O tempo e 

espaço nessas duas ocasiões – a migração dos colonos ingleses e o missionarismo para o 

Brasil - não são considerados absolutamente profanos, mas representam a construção de uma 

comunidade universal de crentes 135. Para ele, a consolidação dessa comunidade deveria ser 
 

conduzida pelo povo que os projetos divinos haviam determinado como os mais aptos 

condutores  da  salvação:  os  protestantes  calvinistas.  Essa  perspectiva  bíblica  da  História 

imitava  a  história  da  salvação  narrada  nos  Evangelhos,  onde  coube  ao  povo  de  Israel 

atravessar o oceano nas piores condições, e constituir a nova sociedade de eleitos. Da mesma 

forma, os puritanos que se refugiaram das perseguições religiosas sofridas na Inglaterra indo 

para a nova colônia americana, consideravam repetir o feito do grande êxodo israelita. 

Um dos primeiros exemplos dessa percepção de excepcionalismo pode ser encontrado 

no séc. XVII. O sermão de John Winthrop, por treze vezes reeleito como governador de 

Massachussetts desde sua fundação em 1629, é um das mais incisivas amostras das intenções 

dos puritanos na nova terra, e não por caso aparece nos discursos públicos de políticos 
 

 
 
 
 
 
 

História da UFF, v. 6, n.11, p. 111-129, 2001 e  O sentido da Missão no Imaginário Político Norte-Americano. 
Revista de História Regional - UEPG, Brasil, v. 3, n.2, p. 77-90, 1998. 
134

GAMMON, S. R., op. Cit., p. 65. 
135LÖWITH, K. A perspectiva bíblica da história. In: O Sentido da História. Lisboa, Edições 70, 1977. 



  62 

estadunidenses até hoje 136. A narrativa da história de Winthrop foi repetida ao longo da 

história norte-americana e  faz referência a uma parábola bíblica do livro de Mateus que versa 

sobre a emergência de uma “cidade sobre a colina”. Nos termos de Winthrop, destarte, 

tornou-se o  chamado  para uma missão  histórica convocada por Deus,  que estaria sendo 

conduzida  pelos  pais  peregrinos  na  América.  A  cidade  era  Boston,  a  capital  da  Nova 

Inglaterra, onde se criaria uma cidade de homens santificados e que unidos caminhariam para 

a salvação, conforme predizia a história cristã. Sobre o tema, Mary Junqueira escreve que: 

 
 

Ainda que os Estados Unidos tenham sido colonizados por uma diversidade grande 

de  grupos,  foram os  peregrinos e  os  seus  textos  sobre  a  travessia do  oceano 

Atlântico, o pacto do Mayflower e as dificuldades encontradas no início da 

colonização  que  permaneceram  mais  fortemente  no  imaginário  daquele  país. 

Assim,  os  peregrinos se  transformaram em  heróis  e  a  “saga”  da  travessia do 

Atlântico, em mitologia. Ainda hoje, a idéia de povo eleito — (re)construída pelos 

peregrinos a partir da Bíblia — é recuperada freqüentemente e tornou-se essencial 

para entender o imaginário norte-americano. Isto não quer dizer que todos os norte- 

americanos concordem com tal visão, mas sim, que eles concordam que a idéia de 

povo eleito — constantemente revisitada por políticos, escritores e pela mídia — é 

uma  criação da  cultura  norte-americana. Textos e  sermões dos  peregrinos são 

lembrados ainda hoje, pois encontram ressonância na sociedade norte-americana137. 

 
 

 
A metáfora da colina é bastante exemplar acerca desta auto-percepção como uma 

comunidade de exceção, afinal, para eles, os homens que a constituíram não eram toda a 

humanidade; ao contrário, eram os que haviam sido escolhidos previamente por Deus para 

executar aquela função, na qual não poderiam falhar138. Essa percepção de que a própria 

história é perpassada pelas idéias de escolha e missão, com base numa retórica bíblica, é que 

o chamamos de uma formação mitológica da América, entendendo o papel fundamental deste 
 
 

 
136As  relações entre  a  alegoria do  “city upon the  hill”  e  a  política  americana contemporânea podem ser 
encontradas no artigo de FONSECA, Carlos da. op. cit. Ver ainda AZEVEDO, Cecília Silva. A santificação 
pelas obras: a experiência do protestantismo nos EUA.Tempo. Revista do Departamento de História da UFF, v. 
6, n.11, p. 111-129, 2001. 
137JUNQUEIRA, Mary A. Representações políticas do território latino-americano na Revista Seleções. Rev. 
bras. Hist., São Paulo, v. 21, n. 42,   2001 , p. 332 – 333. 
138Sobre o cumprimento dessa missão e a necessidade de execução perfeita, escreve o puritano Peter Bulkeley 
(1583 – 1659): “We are as a city upon a hill, in the open view of all the earth, the eyes of all the world are upon 
us, we profess ourselves to be a people in covenant with God, and therefore not only the Lord our God {...} but 
heaven and earth, angels and men, that are witness of our profession, will cry shame upon us if we walk contrary 
to the covenant  which we have professed and promised to walk in”. BULKELEY, P. A city upon a hill. In: 
Encyclopedia Britannica´s the Annals of America. Chicago: Mortimer J. Adler, 1968. 
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mito na concepção histórica dessa comunidade. Num ensaio publicado no livro Brasil e EUA: 

Religião e Identidade Nacional, o crítico literário Sacvan Bercovitch demonstra que nos 

Estados Unidos, os puritanos não inventaram o individualismo, nem a ética do trabalho e 

muito menos a sociedade contratual, uma vez que esses valores estavam presentes no modus 

vivendi da Nova Inglaterra. A grande atribuição deles foi, segundo o americanista canadense, 

eleger o mito da América, ou seja, combinar a narrativa bíblica com sua própria história e 

recorrer a ela “especialmente em épocas de crise, como uma fonte de coesão e continuidade” 

139.  A partir  daí,  não  parece ter sido  difícil  encontrar paralelos  entre os  acontecimentos 
 

mundanos e a Bíblia e até mesmo as desgraças que o povo eleito enfrentaria na constituição 
 

de sua “cidade sobre a colina” fariam parte do devir divino. 
 

Outra alegoria de grande importância para os puritanos é o livro O Progresso do 

Peregrino deste Mundo Àquele que está por Vir ou simplesmente, O Peregrino - Pilgrim´s 

Progress 140. O autor, o pastor batista John Bunyan (1628 – 1688) fazia parte do grupo de 

dissidentes da Igreja Anglicana e liderou protestos e pregações que culminaram com sua 

prisão. No cárcere, entre os anos de 1660 a 1672, começou a escrever esta obra, considerada 

como a mais inspiradora para os peregrinos depois da Bíblia 141, tendo grande recepção logo 

após  a  primeira  publicação  em  1678,  e  se  tornando  um  clássico  da  literatura  mundial, 

traduzido em mais de 200 línguas e inspirado óperas, filmes um incontável número de escritos 

posteriores 142. 

Em forma de romance alegórico, O Peregrino narra os percalços do protagonista, o 

Cristão – e dos personagens Fiel e Esperança - rumo à “Cidade Celestial” e os confrontos que 

teve que se sujeitar por ter escolhido o caminho mais estreito: enfrentar demônios, encontrar 

pessoas que divergem de suas escolhas e opiniões sobre a árdua peregrinação, além das mais 

diversas perseguições. A doutrina calvinista é central nesta argumentação, uma vez que os 

personagens, incertos de que serão eleitos nos desígnios divinos, apostam na experiência em 
 
 
 
 
 
 
 

139BERCOVITCH, S. op. cit., p. 142. 
140Com bem lembra Chrsitopher Hill, o progresso com o sentido que lhe damos hoje é um sentido do século 
XVIII; nas palavras de Bunyan o termo significa o “avanço de uma viagem”, ou seja, a viagem que os escolhidos 
fariam, enfrentando provações, até galgarem a salvação celestial. Ver HILL, Christopher. O mundo de ponta- 
cabeça: idéias radicais durante a Revolução Inglesa de 1640. São Paulo: Companhia das Letras, 2002, p. 387. 
141Ver SHARROCK, Roger. Introduction. In: Bynyan, John. The pilgrim´s progress. 5 ª ed. Harmondsworth: 
Penguin Books, 1965. 
142Uma análise literária do principal livro de John Bunyan está em MARGUTTI, Vivian Bernardes. Peregrinos 
em busca: alegoria, utopia e distopia em Paul Auster, Nathaniel Hawthorne e John Bunyan. Tese apresentada ao 
Programa de Pós Graduação da Faculdade de Letras da UFMG, 2010. 
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comum e no autoconhecimento para reverter a situação e garantir a salvação  143. Numa 

espécie de “calvinismo peculiar” como definiu Christopher Hill, a teologia de Bunyan, como 

de outros escritores protestantes do século XVII, enfatizava as práticas e alcançava não os 

fidalgos ou burgueses, mas os artesãos, os peregrinos, ou seja, os que estavam excluídos da 

teoria calvinista mais rigorosa. O historiador acredita, dessa forma, ter havido uma 

“democratização das possibilidades de salvação – não estando reservado ao pobre humilde e 

sedentário, submisso aos superiores, porém se ampliando aos homens e mulheres que tomem 

sua vida em mãos, e cooperem entre si confiantes em que Deus ajuda a quem se ajuda” 144. 
 

Essas duas alegorias - a repetição da história do Êxodo e o destino excepcional do 

cumprimento bíblico - são as principais referências na construção mitológica dos Estados 

Unidos. Esse mito constitui o elemento da diferença, uma característica única e determinante, 

fundamental para o desenvolvimento da história norte-americana. Para um dos missionários 

que Gammon havia lido, Francis E. Clark, esse aspecto, que está no germe da nação, 

determinou os caminhos que se seguiram no seu país. Da mesma forma como pensa Gammon, 

Clark sugestiona que caberia à evangelização protestante executar o mesmo nas terras do Sul, 

igualando as duas partes da América: 

 
 

A América do Sul não teve um Mayflower, ela não tem uma rocha de Plymouth, e 

nesses dois fatos pode ser resumida, em grande parte, a diferença entre as duas 

metades da  América -  religiosamente, educacional, industrial. Houve pequena 

participação Puritana e pouco fermento Peregrino (Pilgrim) no trabalho de fazer o 

continente  sul  até  um  período  relativamente  recente.  Mas  o  fermento  foi 

introduzido bem tarde, e já começou a trazer seus resultados abençoados e 

inevitáveis 145. 

 
 

 
Se um dos aspectos da formação mitológica da América é certeza de ser único e 

escolhido estar agindo segundo a orientação direta de Deus, o outro pode ser descrito como a 

determinação  de  estar  cumprindo  essa  incumbência  num  terreno  ainda  intocado  pela 

civilização e numa natureza selvagem e perigosa. Sem dúvidas, esse aspecto é derivado do 

anterior, uma vez que o pilgim´s progress não se daria sem esforço e trabalho; mas a vitória 

seria a conquista de um paraíso terrestre. Nas narrações de Bunyan aparecem figurações sobre 
 

 
 

143Ver ISER, Wolfgang. The implied reader. Patterns of communication in prose fiction from Bunyan to Beckett. 
Baltimore and London? The Johns Hopkins University Press, 1974 apud MARGUTTI, Vivian Bernardes, idem. 
144HILL, C. op. cit., p. 388. 
145CLARK, F. E. op. cit., p. 20-21. 
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a relação entre a Bíblia e a natureza, e a ameaça que ela constituía à sobrevivência humana; 

logo, caberiam aos homens de Deus a dominação e transformação do selvagem146. É, no 

entanto, no século XIX que os românticos se encarregaram de repensar as aventuras no Novo 

Mundo, além de compreender o avanço dos americanos no seu próprio país – A Conquista do 

Oeste- e a incorporação ou negociação de territórios estrangeiros, e estão nos escritos desses 

homens as relações mais profundas estabelecidas entre “natureza selvagem” e 

providencialismo147. Gammon se preocupa em descrever e reconhecer a natureza do Brasil, 

narrando sua geografia e até sua geologia, acrescentando a estas descrições impressões que 

ele mesmo teve quando encontrou essa natureza grandiosa. No terceiro capítulo termos a 

oportunidade explorar melhor estas descrições. Aqui nos interessa levantar apenas um aspecto 

interessante de sua argumentação sobre a exploração do meio ambiente; a noção de que a 

natureza deve ser aproveitada, pois é uma graça de Deus e não utilizá-la é renegar uma 

conveniência divina. Em conseqüência disto, não há apenas uma oportunidade de 

aproveitamento, mas sim, uma responsabilidade dos homens em colocar em ação e incentivar 

a exploração dos recursos. Seria, literalmente, o domínio e o controle do homem de Deus 

sobre o espaço natural e selvagem. 

No entanto, como delimitavam o espaço entre o civilizado e o selvagem? Como aponta 

Mary A. Junqueira, a palavra fronteira (frontier) era “a linha imaginária e móvel que separava 

o mundo civilizado dos espaços que eram considerados selvagens e chamados de wilderness” 

148, fronteira esta que foi sendo ampliada a medida que se incorporavam territórios pelos 
 

Estados Unidos ao longo do século XIX. Em Gammon há uma alusão a fronteira, 

compreendida da mesma forma - um espaço que deve ser aberto e desenvolvido pelos 

missionários: 
 

 

Mas, como regra, o lugar do missionário é na fronteira (frontier), ele é 

essencialmente um pioneiro. Quando as congregações estão reunidas e as igrejas 

estão  organizadas, elas  devem,  sempre  que  possível, serem colocadas sob  os 
 

 
 

146Roderick Nash nos dá uma noção de como a natureza é classificada na perspectiva puritana de Winthrop: ela é 
um espaço de ameaça e perigo, “um vácuo moral, um espaço caótico, amaldiçoado, no qual corpo e alma se 
perdem. Portanto [os colonos] sentiam, no fundo, que sua labuta cotidiana naquelas regiões selvagens não dizia 
respeito somente á sobrevivência física, mas a um projeto maior que envolvia seu país, sua raça e seu Deus. 
Civilizar o Novo Mundo significava iluminar as trevas, ordenar o caos, trasnformar o bem e o mal”. Ver NASH, 
R. Wilderness and the American mind. New Haven: Yale University Press, 1967, 24 apud FONSECA, C. op. cit., 
p. 159. 
147O artigo de Viola Sachs traça a recriação do mundo a partir da incorporação da América, inscritas nas obras 
Moby Dick e o Livro dos Mórmons. Ver SACHS, V. As Escrituras Sagradas e a Escrita da Nova Cosmogonia. 
In: SACHS, V. op. cit. 
148JUNQUEIRA, M. A. op. Cit., p. 99. 
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cuidados de pastores nativos. O missionário deve, então, marchar novamente para 

a fronteira, há de se abrir e desenvolver novos trabalhos para ser novamente 

entregues  a  um  pastor  nativo.  Este  é  o  sucesso  e  a  glória  do  evangelista 

missionário. 149
 

 
 

É interessante o papel do missionário nessa fronteira. Seu trabalho não é apenas de 

avançar além da fronteira territorial, mas é sobretudo um esforço de desbravar uma fronteira 

moral   e  religiosa  e  construir  naquele  novo   espaço   limítrofe  formas   autônomas   de 

sobrevivência  de  seu  trabalho.  O  devir  missionário  é,  neste  sentido,  essencialmente 

migratório, uma vez que quando os espaços da fronteira forem conquistados, é também o 

momento do evangelizador procurar outras searas intocadas para continuar sua missão. É 

interessante notar assim como a força da mitologia norte-americana associada a noção de 

dever  cristão  orientam  ações  naquele novo  espaço,  e justificam  uma  vida de trabalho  e 

sacrifício pessoal da atuação missionária. 

Por fim, como percebemos esses relatos não são científicos ou puramente descritivos, 

mas combinam também a percepção pessoal e suas impressões. Como Mary L. Pratt ressalta 

sobre a narrativa de Humboldt, os relatos de Gammon também descrevem uma “natureza 

selvagem e gigantesca” ou mesmo “dramática e extraordinária” 150. Dessa maneira, parece ter 

ficado  claro  como  no  pensamento  de  Gammon  o  elemento  mitológico  da  formação  da 

América é fundamental. Ainda que as principais obras missionárias de Edwards e Strong que 

nos referimos no tópico anterior, afirmassem o excepcionalismo e o ideal de salvação dos 

Estados Unidos e as publicações posteriores reforçassem esse posicionamento, essa postura 

não é única dos setores evangelizadores e protestantes, mas é parte de um imaginário social 

mais amplo e complexo. 

Na perspectiva missionária, a posição em que se encontram os Estados Unidos no fim 

do século XIX e início do século XX no cenário mundial, se tornando um modelo político e 

econômico, está relacionada ao cumprimento da história bíblica pelos peregrinos. Mais 

instigante ainda é notar que o missionarismo no Brasil e na América do Sul é visto como uma 

dupla repetição: a da história bíblica (a transferência dos israelitas) e da “saga” dos peregrinos 

no Novo Mundo. Mesmo que se dedicasse a escrever livros, Gammon não era um escritor por 

definição; como ressalta Todorov, em alguns casos os relatos “precisavam” ser colocados no 

papel, pois seus elaboradores se consideravam “portadores de uma mensagem excepcional” 
 
 
 

149GAMMON, S. R. op. cit., p. 150. 
150PRATT, Mary L. op. cit., p. 212. 
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151.  Sem  dúvidas,  Gammon  se  considerava  portador  desta  mensagem  e  divulgador  do 

chamado de Deus. Assim a continuidade da história do mito da América do Norte deveria ser 

garantida por eles, os missionários na América Latina. 

Por outro lado, ao longo de todo século XIX, descrito como a era do missionarismo 

protestante, a América Latina não figurou entre os principais destinos da empresa missionária. 

Descrito ora como terreno já cristão, ora como região relativamente civilizada, a maior parte 

dos missionários foram enviados para as terras orientais. Gammon e de certa forma, Clark e 

Brown, por sua vez, propunham uma mudança nesta perspectiva, partindo dos princípios 

anteriormente sugeridos, a saber: a intenção civilizadora dos missionários, a superioridade dos 

Estados Unidos e sua obrigação salvacionista, muitas vezes em territórios de “selvagens” e de 

pagãos, que neste caso, eram também americanos como eles. Assim, a partir dessas noções, a 

imagem da América Latina passa uma transição fundamental nos textos missionários152: o 

continente negligenciado se transforma, neste período, no continente das oportunidades. Essa 

transição nas representações será o tema do próximo tópico. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

1.4 Do porão ao sótão: A América Latina e o Brasil nas 

conferências missionárias 

 
 
 

Não é estranho aos historiadores que o termo Latin America não seja atemporal; pode, 

no entanto, nos surpreender que sua criação e utilização sejam bastante recentes. João Feres 

Jr., ao procurar sua origem e as concepções envolvidas no uso do termo nos Estados Unidos, 

afirma que ele passou a ser utilizado por volta de 1890 neste país e que antes de 1856 não há 

referências em outras línguas. O mesmo autor nos faz pensar também sobre o conteúdo desse 
 

 
 
 
 
 
 

151TODOROV, Tzvetan. A viagem e seu relato. Rev. Let., São Paulo, v. 46, n. 1, p. 231 – 244, jan./jun. 2006, p. 
240. 
152Deste ponto em diante, quando me refiro aos textos missionários ou à literatura protestante, faço referência 
não apenas à Gammon, mas também a Francis E. Clark e Hubert W. Brown seus principais interlocutores. Ainda 
que este trabalho se dedique, sobretudo, ao escrito de Gammon, a alusão a estes autores pretende mostrar uma 
coerência e um diálogo entre o pensamento de Gammon e determinados setores missionários. 
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termo, para ele, profundamente marcado por oposições assimétricas culturais e raciais153, as 

quais constituem formas de desrespeito pelo grupo que as profere. Nesse sentido, os latinos 

são tudo aquilo que norte-americanos não são, ou melhor, são o oposto de sua auto-imagem: 

cabem-lhes os adjetivos “orgulhosos”, “passionais”, “impetuosos” e “malandros”, e os que o 

julgam desta forma são “ascéticos”, “trabalhadores” e “dedicados”. Essas oposições se 

baseavam em comparações raciais, políticas, econômicas e religiosas, e a expansão norte- 

americana viria a devolver a ordem terrena e divina ao mundo. A imagem de América Latina 

em Gammon, bem como no texto dos missionários a que ele recorre, é muito próxima dessa 

definição, e apresentam os mesmos aspectos de comparação econômica, racial, política e 

religiosa, partilhando o mesmo juízo de valores e a intenção de exaltação de si mesmo e de 

seu grupo. Entre as defesas e justificativas do missionarismo protestante podemos encontrar 

esse mesmo conjunto de afirmações acompanhado da idéia de transição missionária na 

América Latina, cenário que, segundo os próprios autores, havia começado a despontar por 

volta das duas últimas décadas do século XIX e se delineava ao longo dos primeiros anos do 

século XX.  O que configuraria essa mudança de perspectiva pelo olhar desses missionários? 

Como se deu a emergência do missionarismo para o Brasil? Quais as vantagens identificadas 

como inerentes ao país no início do século XX? Como os missionários compreendiam o 

cristianismo dos brasileiros? Para responder essas perguntas, proponho que visitemos as 

menções ao Brasil e a América Latina na literatura protestante em questão. 

É bom lembrar que desde a criação da primeira agência missionária para assuntos 

exteriores, a ABCFM, em 1810, o principal destino dos missionários norte-americanos eram 

os países da Ásia e da África, considerados os mais necessitados da palavra protestante154. 

Apenas por volta da segunda metade do século XIX essas sociedades começaram a se 

perguntar sobre as reais possibilidades de investimento missionário nas terras do Sul, e partir 

de 1868, uma das principais agências, a SAMS (South American Missionary Society – 

Sociedade Missionária Sul-Americana) começou a utilizar o termo “continente 

negligenciado” (neglected continent) para se referir à América Latina, termo que sem demora 
 
 
 

153João  Feres  Jr.  desenvolve  esta  conceituação  com  base  em  Reinhart  Koselleck  que  analisou  o  caso 
heleno/bárbaro na Grécia  Antiga. Em suas palavras ele  pode ser definido da seguinte forma: “o  adjetivo 
‘assimétrico’ provém do fato de a relação de definição não ser mútua: enquanto o Eu define o Outro como pura 
negação de sua auto-imagem, o Outro não se reconhece naquela definição”. Ver FERES JÚNIOR, J. A história 
do conceito de “Latin America” nos Estados Unidos. Bauru, SP: EDUSC, 2005, p. 38. 
154David W. Kling, ao estudar o contexto de surgimento da ABCFM afirma que o grande contingente de 
missionários foi enviado para Índia e a China, principalmente. Ver KLING, D. W. op. cit., p. 12. Textos 
contemporâneos às missões, como já citados acima de Edward W. Capen e de Archibald G. Baker, apesar de 
afirmarem que os destinos orientais eram preferência protestante, apenas citam a atuação missionária naquelas 
regiões. 
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foi adotado por outras uniões missionárias caindo em desuso no início do século XX, mas 

perdurando  nas  publicações  até  1916  155,  quando  da  realização  da  primeira  reunião 

missionário em terras latinas, o Congresso do Panamá. 

A pesquisa do teólogo e historiador costarriquenho Arturo Piedra é a única que 

conhecemos que conhecemos sobre os aspectos históricos e institucionais do projeto 

evangelizador das terras da América Latina no período. Munido de uma enorme quantidade 

relatórios, livros e publicações diversas de diferentes associações missionárias britânicas e 

norte-americanas, é este autor quem aponta uma análise, ainda que breve, sobre o fracasso 

protestante na Espanha. Este país, até meados do século XIX, detentor de grande parte do 

mundo ocidental, foi um dos maiores impérios coloniais, e por isso mesmo, conhecida pelas 

sociedades missionárias como uma nação que recebera grande “benção” e “glória” de Deus. 

No mesmo ponto era também criticada: “a repulsa dos protestantes à Espanha não se 

fundamentava no papel colonial desenvolvido na América espanhola, mas na incapacidade de 

fazer uso das faculdades coloniais para introduzir uma visão correta do cristianismo” 156. 
 

Segundo  Piedra,  esse  abandono  missionário  ao  longo  do  século  XIX  pode  ser 

explicado por dois aspectos, a saber; em primeiro lugar, a tentativa de evangelização numa 

terra católica, a Espanha, no início do século XIX foi frustrada, marcada pela intolerância dos 

católicos, o que parece ter desanimado uma aventura do mesmo porte; em segundo lugar, 

muitos dos missionários acreditavam que o catolicismo, durante o período colonial, já havia 

introduzido a religião cristã na América Latina, e assim seria mais vantajoso que levassem 

Cristo para lugares onde ainda não o conhecessem. Neste segundo ponto chegamos mais uma 

vez  mais  perto  de nossa  literatura protestante,  em  especial  de Gammon  –  esses  autores 

desconfiam da cristianização da América Latina, e por sua vez, defendiam que chamado de 

Deus era mesmo para rumarem para o Sul ocidental. 

Ainda sobre a tentativa de missão na Espanha, Piedra destaca que no início do século 

XIX alguns missionários foram enviados para Espanha, certamente no intuito de conquistar a 

metrópole e mais tarde as colônias. Profundamente católicos, os espanhóis não se deixaram 
 
 
 
 

155Essa situação é descrita na pesquisa feita por Piedra. A partir de jornais protestantes e relatórios, além da 
documentação relativa às reuniões e congressos missionários, o historiador mostra como o envio de missões para 
a América Latina gerou conflitos e oposições, sem, contudo, aprofundar sobre o conteúdo dessas afirmações 
nestes debates, fazendo um trabalho que é essencialmente de levantamento e análise documental. Ver PIEDRA, 
Arturo. Evangelização protestante na América Latina: análise das razões que justificaram e promoveram a 
expansão protestante (1830-1960). São Leopoldo: Sinodal; Equador: CLAI, 2006 p. 18. Nossas fontes apontam 
no mesmo sentido: todos os missionários confirmam estarem caminhando em direção a uma mudança de 
paradigmas, na qual a América Latina perde a alcunha de negligenciada. 
156Idem, ibidem, p. 24. 
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influenciar pelo protestantismo, chegando muitas vezes a situações de hostilidade e 

enfrentamento. Não tardou para que os missionários desistissem desse projeto por volta de 

1830. Não por acaso, a independência das antigas colônias espanholas, em meados deste 

mesmo século, foi vistas pelos protestantes como uma espécie de castigo divino – afinal, os 

protestantes  consideravam  que  Deus  deu  à  Espanha  a  oportunidade,  mas  como  não 

divulgaram a verdadeira religião, a mesma entidade sagrada lhes retirou este privilégio 

imperial. Piedra salienta que os missionários acreditavam que “nessa linha de pensamento, 

não é estranho que a pobreza da Espanha [no fim do século XIX] e a perda de seu passado 

glorioso foram associadas à atitude religiosa assumida na América Latina” 157. 
 

Grande parte desse sentimento anti-espanhol era mesmo anti-católico, pois o 

catolicismo sempre foi o maior rival protestante. O fracasso na Espanha serviu mais para 

afirmar que onde há domínio papal, existe quase uma impossibilidade de avançar com sua fé; 

aí mais um motivo para esses missionários em exultarem a república e liberdade religiosa, ou 

seja, a quebra da tradição Igreja-Estado. Os protestantes já haviam deixado claro esse 

posicionamento desde que o missionarismo católico passou a tomar força nos Estados Unidos, 

sobretudo a partir da segunda metade do século XIX. Por outro lado, nas conferências 

missionárias,  a  principal  característica  que  definia  um  país  ou  região  como  um  terreno 

legítimo para missões era ser considerado pagão 158, uma vez que sua religião, a protestante, 
 

era considerada a verdadeira e primeira religião de Cristo – como afirmamos, Lutero não 

queria uma nova religião, mas a recuperação da “verdade religiosa”. Como ressalta Gasbarro, 

“o cristianismo das origens afirmou-se como “religião verdadeira” contra as “superstições” 

pagãs e, em seu desenvolvimento, precisou distinguir-se das – freqüentemente contra as – 

“outras religiões monoteístas” 159. De fato, as regiões majoritariamente consideradas como 
 

profundamente pagãs eram os países da Ásia e da África, e mesmo que a América Latina não 

partilhasse da mesma concepção religiosa “verdadeira”, a protestante, ela não era, para a 

maioria dos missionários, um terreno dominado pelo paganismo, além do que consideravam 

que em muitas cidades podiam-se notar vestígios de alta civilização. Nunca parece ter havido, 

contudo, um interesse de excluir a América Latina dos projetos evangelizadores, uma vez que 
 
 
 

 
157Idem, p. 25. 
158No terceiro capítulo desta dissertação teremos a oportunidade de pormenorizar a discussão acerca do 
“paganismo católico-brasileiro” descrito por Gammon. Por aqui nos adiantamos que segundo a crítica desses 
protestantes, o caráter pagão do catolicismo advém das suas misturas com outras religiões desde seu surgimento, 
caracterizando uma fé mista e deturpada, e por isso mesmo, irreal. 
159GASBARRO, Nicola. Missões: a civilização cristã em ação. In: Monteiro, Paula (org). Deus na aldeia. 
Missionários, índios e mediação cultural. São Paulo: Globo, 2006,p. 68. 
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nas conferências sempre se optavam por programas missionários de alcance mundial 160, e 

exemplo disto é que missionários aportaram no Brasil durante o “período de negligência” – 

Kidder, em 1837; Simonton, em 1859, para ficar em apenas dois nomes. A questão era de 

preferências: antes evangelizar os que desconhecem Cristo do que os maus cristãos. 

Os missions studies parecem não tocar neste aspecto que é com freqüência salientado 

pelos missionários: a negligência missionária da América Latina. Não encontramos nenhum 

estudo sistemático neste sentido e nem mesmo informações dispersas sobre o assunto. 

Atentamos, contudo, que raras vezes as fontes utilizadas nesses estudos fazem referência à 

América Latina, se concentrando no México, e que assim, a grande parte dos exemplos e 

estudos de caso são essencialmente sobre a experiência missionária oriental161. Essas fontes 
 

geralmente são relatórios oficiais das missões e livros de apresentação dos países, 

provavelmente no mesmo esquema analítico e descritivo dos que apresentamos sobre a 

América Latina. O contemporâneo das missões, Archibald G. Baker, fazendo um balanço das 

principais publicações protestantes sobre o “outro”, elenca apenas livros sobre terrenos 

orientais, em especial sobre a Índia, seguida da China e do Japão162. Também não há qualquer 

menção ao termo “continente negligenciado (neglected continent)” nos relatórios oficiais da 

Igreja Presbiteriana entre os anos de 1891 e 1910163. Em todos esses anuários, nos tópicos 

acerca das missões na América do Sul, o trabalho é sempre descrito em constante avanço e 

progresso, e em número sempre crescente de número de convertidos e de novas igrejas. A 

região aparece, contudo, como campo novo de missões, como no relatório do ano de 1891: 

“os homens estão se oferecendo para o serviço missionário nesta recentemente acordada e 

aberta terra” 164. 
 
 
 

160PIEDRA, A. op. cit., p. 26. 
161Na coletânea de livros organizada pelas universidades de Michigan e Cambridge, publicada em 2004 com o 
nome de Studies in the History of Christian Missions, dos 11 títulos, 5 são dedicados a estudos de caso na Índia, 
um é sobre o modelo britânico de missionarismo, e provavelmente deve abordar o mesmo país como centro de 
análise. Os outros títulos se relacionam a assuntos gerais como nacionalismo, expansão e referências iluministas. 
Os artigos de Brain Stanley e de Werner Ustorf utilizados nesta dissertação, apesar de destacarem o aspecto 
internacional do missionarismo a partir da segunda metade do século XIX, não apresentam qualquer exemplo 
que se refira à América Latina. 
162Ver BAKER, A. G. op. cit., p. 391. 
163Esses dados fazem parte de um levantamento inicial do Reports of the missionary and benevolent boards and 
committees to the General Assembly of the Presbyterian Church in the United States of America, um grande 
relatório sobre as missões internas e estrangeiras, em vários campos de atuação, como a educação, o 
departamento  financeiro,  a  descrição  sobre  o  progresso  missionário  em  determinadas  regiões,  quadro  de 
missionários enviados e retornados, entre outros. Esses relatórios, dos anos de 1891 a 1922, estão disponíveis 
para download em  www.archive.com. 
164Ver Board of Foreign Missions. In: Reports of the missionary and benevolent boards and committees to the 
General Assembly of  the  Presbyterian Church  in  the  United  States  of  America.  New York:  Presbyterian 
Building, 1901, p. 193. Disponível em : 
http://ia600306.us.archive.org/21/items/reportsofmission1891pres/reportsofmission1891pres.pdf 

http://www.archive.com/
http://ia600306.us.archive.org/21/items/reportsofmission1891pres/reportsofmission1891pres.pdf
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País 1891 1892 1893 1894 1895 
China U$ 164.986,23 U$ 173.077,49 U$ 180.087,52 U$ 185.699,77 U$ 204.943,85 
Índia U$ 161.045,54 U$ 162.853,32 U$ 157.670,59 U$ 152.573,17 U$ 159.176,61 
Japão U$ 97.947,87 U$ 103.441,03 U$ 94.962,85 U$ 91.449,60 U$ 81.346,75 
México U$ 89.643,53 U$ 86.156,69 U$ 89.461,93 U$ 100.359,04 U$ 58.999,88 
Pérsia U$ 83.661,50 U$ 89.705,99 U$ 96.042,48 U$ 86.906,45 U$ 77.917,75 
Síria U$ 58.823,62 U$ 68.252,05 U$ 61.206,40 U$ 57.686,76 U$ 60.749,07 
Brasil U$ 56.753,06 U$ 56.714,90 U$ 42.919,65 U$ 34.100,73 U$ 41.040,93 
Sião/Laos U$ 55.406,07 U$ 55.501,90 U$ 47.953,95 U$ 76.455,49 U$ 70.886,99 
África U$ 35.039,88 U$ 28.664,42 U$ 34.467,65 U$ 31.829,99 U$ 43.736,87 
Chile U$ 29.998,47 U$ 28.880,00 U$ 28.623,37 U$ 29.504,98 U$ 25.054,94 
Colômbia U$ 18.823,62 U$ 13.114,25 U$ 15.206,40 U$ 17.565,49 U$ 17.254,56 
Coréia U$ 16.116,56 U$ 24.295,61 U$33.583,50 U$ 31.620,62 U$ 35.860,20 
Guatemala U$ 10.657,53 U$ 9.732,35 U$ 7.508,00 U$ 9.308,25 U$ 7.302,77 

 

 

Por este levantamento inicial, acreditamos que ao menos neste relatório oficial, o 

problema que os  missionários  apontam  diversas  vezes  em  nossa literatura165,  sobre uma 

“época de transições” – entre a negligência e a redescoberta - não parece estar salientado. 

Uma comparação, contudo, entre a distribuição de recursos financeiros, pode nos ajudar a 

pensar acerca das preferências e corroborar com nossa reflexão. Nos quadros I e II abaixo 

estão  relacionados  o  envio  de  recursos  para  os  treze  campos  de  trabalho  das  missões 

estrangeiras entre os anos de 1891 e 1900. Em todos os anos os países China e Índia, cada um, 

receberam um montante que é superior ao valor do Brasil, Chile e Colômbia juntos e o país da 

América Latina que recebe o maior valor é o México. Não é de se estranhar ainda que, como 

salientamos acima, a China, a Índia e o Japão são os países que mais aparecem tanto nos 

balanços sobre a literatura produzida feita por contemporâneos, como são também os mais 

privilegiados nos missions studies. 

 
 

 
Quadro I – Recursos Oficiais repassados às Missões Presbiterianas Estrangeiras (1891 – 1895) 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
Fonte: Reports of  the missionary and benevolent boards and committees to  the General Assembly of the 
Presbyterian Church in the United States of America. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
165H. Brown, F. E. Clark e S. R. Gammon, autores que são utilizados como fontes para este trabalho, consideram 
este aspecto da transição entre terra negligenciada para terra das oportunidades como elemento central não só de 
sua propaganda religiosa, bem como de sua justificativa para o incremento missionário. Partilhando essas 
mesmas perspectivas, podemos ainda citar dois livros: NEELY, Thomas B. South America: Its missionary 
problems. New York: Eaton & Mains, 1909; SPEER, Robert E. South America Problems. New York: Student 
Volunteer Movement for Foreign Missions, 1912. 

http://ia600306.us.archive.org/21/items/reportsofmission1891pres/reportsofmission1891pres.pdf
http://ia600306.us.archive.org/21/items/reportsofmission1891pres/reportsofmission1891pres.pdf
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China U$ 172.798,32 U$ 174.697,40 U$ 190.924,23 U$ 164.233,59 U$ 190.924,23 
Índia U$ 151.043,08 U$ 167.732,66 U$ 151.815,75 U$ 244.882,76 U$ 151.815,75 
Pérsia U$ 80.012,54 U$ 73.193,54 U$ 65.733,61 U$ 62.889,51 U$ 65.733,61 
Japão U$ 75.257,19 U$ 78.145,21 U$ 69.939,85 U$ 56.202,57 U$ 69.939,85 
Sião/LaosU$ 67.847,25 U$ 71.114,42 U$ 59.981,33 U$ 61.980,58 U$ 59.981,33 
México U$ 66.794,34 U$ 59.596,46 U$ 46.775,88 U$ 44.871,06 U$ 46.775,88 
Síria U$ 61.236,77 U$ 59.065,33 U$ 45.995,77 U$ 43.596,88 U$ 45.982,94 
África U$ 42.805,47 U$ 41.385,04 U$ 34.424,97 U$ 39.429,03 U$ 34.424,97 
Brasil U$ 37.104,82 U$ 36.022,82 U$ 33.726,50 U$ 33.301,00 U$ 33.726,50 
Coréia U$ 32.721,70 U$ 39.080,85 U$ 41.681,88 U$ 41.199,21 U$ 41.681,88 
Chile U$ 26.936,37 U$ 26.676,61 U$ 22.659,08 U$ 25.674,10 U$ 22.659,08 
Colômbia U$ 16.413,57 
Guatemala U$ 6.715,55 

U$ 17.380,74 
U$ 6.222,65 

U$ 13.055,19 
U$ 5.887,27 

U$ 14.549,52 
U$ 15.490,25 

U$ 13.055,19 
U$ 5.887,27 

 

 
 
 
 
 

Quadro II – Recursos Oficiais repassados às Missões Presbiterianas Estrangeiras (1896 – 1900) 
 

País 1896 1897 1898 1899 1900 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Fonte: Reports of  the missionary and benevolent boards and committees to  the General Assembly of the 
Presbyterian Church in the United States of America. 

 

 

Não queremos com isso reafirmar que a América Latina realmente figurava como 

terreno negligenciado, afinal esse é um posicionamento dos autores de nossas fontes. 

Procuramos ressaltar que, de fato, ao menos nos anos analisados, dado a extensão dos países 

da América Latina, e em comparação com os recursos repassados para esses países e para 

China e Índia, os recursos são significativamente menores. De certa forma, o “clamor” por 

incentivo  missionário  descrito  por  Gammon  e  os  outros  autores  também  pode  estar 

relacionado a uma maior distribuição dos recursos, que levaria a um maior número de 

missionários, de escolas e de projetos no campo de atuação. No caso brasileiro, os recursos 

diminuem significativamente, e provavelmente ressaltar as possibilidades do Brasil em todos 

os aspectos poderia conduzir a uma ampliação desses valores. A República e as possibilidades 

de exploração natural, baseada numa nova visão da natureza americana, aparecem, neste 

cenário, como justificativa para o incremento das missões, numa terra que segundo eles 

entrava num novo período histórico. 

Essa percepção de “momento de transição” para a América Latina é apontada logo no 

prefácio de The Evangelical Invasion (1910), por  R. A. Laspley : “América do Sul parece 

estar se transformando. O ‘continente negligenciado’ tem ultimamente atraído a atenção do 

mundo”  166.  Lapsley,  que  era  um  dos  editores  do  Comitê  de  Publicações  da  Igreja 

Presbiteriana do Sul defendia, como Gammon, a necessidade de missionarismo na América 
 
 
 
 

166LAPSLEY, R. A. Preface. In: GAMMON, S.R. op. cit., p. 5. 
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do Sul, especialmente rumo ao Brasil, contrariando assim os principais destinos de envio de 

protestantes. Para ambos, a América Latina constituía um terreno mais do que justificado para 

as   missões,   justamente   porque   esses   países   haviam   no   último   século,   adquirido   a 

independência política e ao menos institucionalmente, certa liberdade religiosa, além de 

possuírem uma natureza exuberante e riquezas minerais descritas como inexauríveis. Esse era 

o principal ponto de encontro entre o texto de Gammon e seus interlocutores: a exaltação da 

América Latina enquanto o espaço das possibilidades e entrando em um “novo tempo” em 

fins do século XIX. Essa perspectiva parece ganhar força nos primeiros anos do século XX, 

quando são publicados esses livros, em especial, The Continent of Opprtunity (1907), de 

Francis E. Clark, que tem a expressa intenção de divulgar essa imagem de uma nova América 

Latina. Clark estava se opondo ao livro de Lucy Guinness e E. C. Millard, The Neglected 

Continent (1894), no qual os autores, que passaram pelo continente no ano de 1893, 

apresentavam suas considerações que caracterizavam o estado de baixas moralidades que 

prevalecia na região, justamente pelo domínio católico e a ausência protestante167. Na capa 
 

deste livro, o continente é apresentado como uma grande mancha negra, e a tendência do livro 

é ressaltar a situação de pecado e corrupção que caracteriza a América Latina, e ao mesmo 

tempo alertando os norte-americanos para sua responsabilidade pioneira e salvacionista. Em 

The   Neglected   Continent,   a   América Latina   é   descrita como   um   grande   mundo 

desconhecido168, mal cristianizado e esquecido. Ao mesmo tempo, os autores não reclamam 

ou pedem o envio de missionários, e a intenção central do livro parece ser apenas apresentar a 

situação – talvez porque os autores consideram não haver solução para o caso da América. 

Clark, cerca de treze anos depois da publicação de The Neglected Continent afirma o exato 

contrário em seu livro: a América Latina pode ter ficado esquecida das agências missionárias 

durante longo tempo e o grande contingente de evangelizadores pode ter sido direcionado 

para outros campos, mas a América Latina entrava no século XX como o possível principal 

terreno  de  ação  missionária. Essa  nova  representação  é  marcada  pela  percepção  das 

condições espirituais, mas também tem uma forte tendência político-econômica. Em todos os 

autores protestantes em questão, vemos referências ao controle do Canal do Panamá, à 

necessidade de aumento das relações comerciais entre Estados Unidos e América Latina, as 

possibilidades de produção e investimento econômico nessa região e a exploração de recursos 

naturais e minerais. 
 

 
 

167Ver MILLARD, E.C. e GUINNESS, Lucy E. The Neglected Continent. Fleming H. Revell Company: New 
York, 1894. 
168Idem, p. 87. 
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A  exuberância  natural,  e  mais  do  que  isso,  as  potencialidades  de  exploração  de 

recursos  minerais  e  agrícolas  exerciam  grande  fascínio  sobre  nossos  missionários  e  a 

discussão sobre uma nova América passa necessariamente por estes autores. Gammon, por 

exemplo, parecia ter a certeza de ter encontrado no Brasil uma espécie de paraíso natural que 

deveria ser enfrentado e civilizado pelas mãos protestantes. Em seus escritos sobre a natureza 

e os recursos exploráveis combinam-se um relato laudatório, por vezes exagerado, ao lado da 

tentativa de convencer seus leitores de que era este o momento certo para que os norte- 

americanos viessem construir uma potente civilização espiritual e material - ao mais claro 

estilo protestante - nos Trópicos. Em suas próprias palavras: “(...) O Brasil é um país 

interessante e atrativo, uma terra de recursos que não se acabam e de um fascinante futuro” 

169. Nessas descrições, os livros The New Brazil (1901), de Marie W. Wright e The Continent 
 

of Opportunitty (1907), de Francis E. Clark são referências freqüentes e ajudam Gammon a 

compor este cenário majestoso. Wright, em seu capítulo Recursos Naturais, Clima e 

Manufaturas, descreveu as possibilidades agrícolas em cada região do Brasil: a castanheira do 

Pará, o cacau em Tocantins, a borracha no Amazonas ou o café em São Paulo. A tônica de seu 

livro é a confiança que o século XX traria para o Brasil toda a prosperidade que país jamais 

havia obtido, lhe dando uma forma, como no título de seu livro, de um Novo Brasil. É a 

descrição de um tempo de renovações, no qual, enfim, o progresso inevitável chega ao Brasil: 

 
 

É digno de comentário de que todos que escreveram sobre o Brasil admitiram as 

grandes possibilidades de seu futuro. Uma estimativa conservadora, com base em 

valores de imigração recentes junto ao fato de que a taxa de nascimento não é 

menor do que a de qualquer país coloca a população provável do Brasil para o 

final do século XX em cem milhões; e, quando um desenvolvimento 

correspondente de seus recursos naturais acompanhado do crescimento inevitável 

da agricultura, da mineração e das indústrias de manufatura - que devem, 

naturalmente, tomar parte dela, e também devemos levar em consideração o auge 

da prosperidade, o qual se pode prever, vai atingir uma altura que é quase além dos 

limites da imaginação170. 

 
 

 
É interessante notar que o livro de Wright não é como o de Gammon e mesmo o de 

 

Clark – no relato de Gammon a referência a um projeto divino é constante e sua postura é 
 
 
 
 

169GAMMON, S. R. op. cit., p. 31. 
170WRIGHT, M. R. op. cit., p. 196. 



171WRIGHT, M. R. op. cit., p. 13. 
172CLARK, F. E. op. cit., p. 238 – 239. 
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mais radical do que a de Clark, mas ambos falam de uma ótica missionária – mas há também 

uma percepção  de uma nova ordem social no  Brasil sem que este “novo tempo” esteja 

relacionado com aspectos religiosos. A jornalista escreve na introdução que ao completar 400 

anos (1500- 1900), o Brasil “inaugura com sucesso novas condições, com a influência de 

novas forças, para o esforço de moldar o elevado destino de um povo que estará entre os 

poderes controladores da civilização do século XX” 171. Francis E. Clark tem uma opinião 
 

semelhante sobre nosso país, e ainda que em seu livro se dedique a escreve um capítulo ao 

menos sobre alguns países da América do Sul, somente para o Brasil reserva quatro capítulo: 

Brasil, o [país] Sem Limites; Rio de Janeiro, A Bela Cidade; A Xícara de Café do Mundo e 

como ela é Preenchida; e Mil Milhas no Brasil. O missionário também estava certo de que o 

século XX guardava um destino fantástico para o país, o qual já estava em construção desde a 

proclamação  da  República  –  acrescenta,  contudo,  os  elementos  que  lhe  faltavam  para 

conseguir esse projeto ideal – a educação e evangelização: 

 

 
Desde [a República] os problemas do Brasil têm sido principalmente financeiros, e 

mesmo estes não têm sido tão grandes. A república que foi talvez prematura, 

nascida da ambição de oficiais do exército, aparentemente está bem estabelecida 

nas  afeições  da  grande  maioria  do  povo.  Desde  o  seu  surgimento,  o  Brasil 

despertou para uma nova vida. Comercialmente e intelectualmente ele nunca foi 

tão próspero como hoje em dia. Se seu crescimento espiritual manteve-se ao ritmo 

de sua expansão comercial é talvez uma pergunta - mas mesmo nas terras mais 

elevadas, as forças poderosas devem estar em ação com igrejas evangélicas e as 

escolas, [e isso é preciso] para a realização do novo Brasil 172. 

 

 
 
 

O que vimos nessas descrições pode ser dividido em dois pensamentos básicos: 

admiração dos aspectos naturais do Brasil e a possibilidade de exploração desta natureza 

acompanhado da certeza de que o século XX – entendida aqui como a República e a 

modernidade capitalista – configuraria um novo tempo em construção. Em nossa literatura 

protestante essa exaltação da natureza não tinha um valor apenas discursivo, mas pretendia 

mesmo incentivar o missionarismo, apontando as possibilidades aos que aportassem no Brasil 

e da América Latina. Era fundamental ainda que as igrejas protestantes se estabelecessem no 

país, uma vez que ele se tornaria uma das grandes potências. Ressaltar essas possibilidades 
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constituía numa atração e, ao mesmo tempo, num dever para os norte-americanos, uma vez 
 

que estavam encarregados de “desenvolver o mundo” e divulgar a verdadeira religião. 
 

 

A partir disso, podemos inferir que esta literatura protestante pretendia alterar o status 

que o Brasil e América Latina tinham nos círculos missionários, recusando a denominação de 

“continente negligenciado”, e propondo que, no início daquele século, a região recebesse o 

título, na verdade, de “o continente das oportunidades” 173. Como aponta Piedra, “essa última 

expressão representou claramente o novo tratamento que, segundo os missionários e alguns 

estrategistas protestantes, os Estados Unidos dariam à América Latina, tanto em nível político 

e comercial como religioso” 174. Não apenas Clark viu esse novo cenário que se descortinava, 

mas ele também foi percebido por missionários no México, como S. G. Inman e por alguns 

membros da SAMS e da EUSA175, mas somente no Congresso do Panamá, em 1916 – no qual 

S. R. Gammon e o pastor brasileiro Carlos Eduardo Pereira participaram – é que houve um 

grande investimento missionário na América Latina, bastante relacionado com os recursos 

naturais disponíveis e com a situação da religiosidade dessa região, ou seja, influenciados 

pelos alertas feitos por autores como Inman, Clark e Gammon anos antes. 

 

Sem dúvidas entendemos a publicação e conteúdo do livro de Gammon intimamente 

relacionado com esta corrente, que provavelmente surge na última década do século XIX, e 

que defendia o missionarismo para o Brasil e que recusava a alcunha de “continente 

negligenciado” para as terras do Sul. É freqüente ao longo de seu texto que as referências ao 

Brasil sejam sempre acompanhadas de palavras como “possibilidades”, “potencial”, 

“oportunidade”, “progresso” e “futuro”, associadas a alusões à natureza, aos recursos naturais, 

a investimentos educacionais, missionários e financeiros. O leitor pode incorrer a pensar que o 

valor econômico podia, muitas vezes, suplantar o interesse religioso, este sempre vinculado a 

um aspecto dessa natureza. 

 

É o que sugere Piedra; sua argumentação tende à idéia de que “os defensores da causa 

protestante na América Latina optaram por exaltar as vantagens econômicas desses países 

para as nações que apoiaram a evangelização, depois de perceber que a denúncia dos defeitos 

da Igreja Católica não era razão suficiente para atrair apoio” 176. Pode ser verdade que o 
 

 
 
 

173“South America is no longer the “Neglected Continent”, but the Continent of Opportunity”. Ver CLARK, F. 
E. op. cit., p. 16. 
174

PIEDRA, A. op. cit., p. 86. 
175Idem, ibidem, p. 86 - 87. 
176Idem, ibidem, p. 18. 
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aspecto religioso por si só não atrairia um grande investimento missionário, mas não 

acreditamos que em nossa literatura protestante a defesa material fosse primordial. Não 

podemos caracterizar o projeto missionário protestante apenas como uma tentativa de 

exploração  exclusivamente  material,  bem  como  dar  ao  econômico  o  papel  central  nesta 

análise, uma vez que não é este o lugar que ocupa nessas representações. Naturalmente, salta 

aos olhos que as possibilidades de investimento e de exploração dos recursos naturais estão 

nos  interesses  destes  missionários  e  não  faltam  referências  nos  seus  livros.  Isso  não 

subentende uma prioridade econômica se lembrarmos que os despertamentos ao longo do 

século XIX, mesmo que tivessem deixado na teologia e na prática protestante um caráter de 

ênfase nas experiências espirituais, manteve um dos aspectos da predestinação calvinista: 

assim a acumulação de capital é também sinal de que Deus está apoiando a empreitada. 

 

Além disso, nesse cenário de ampliação capitalista - no qual os Estados Unidos 

ocuparam um lugar central – o projeto missionário, defensor da modernidade e do avanço 

civilizacional, terminou por legitimar a expansão de uma economia mais racional e burguesa. 

E neste ponto a justificativa é também, antes de tudo, religiosa: o aproveitamento racional dos 

recursos é a certeza de estar no caminho da salvação. 

 

O leitor pode interpretar essas informações como uma espécie de defesa de nosso 

personagem e de sua atividade, mas nos afastamos de qualquer tendência laudatória. Ainda 

que  Gammon  fizesse  freqüentes  alusões  aos  recursos  naturais,  defendesse  a  criação  de 

alianças  política  entre  os  Estados  Unidos  e  o  Brasil177   e  mesmo  que  quisesse  que  suas 

palavras chegassem também ao investidor, não podemos tirar o que era mais caro a sua 

argumentação: o aspecto religioso. Algumas questões eram caras a esses missionários: se para 

esses missionários o Brasil é o país das potencialidades, porque, então, ele ainda não atingira 

o mais alto degrau da civilização, e não é um exemplo de progresso cultural e material? E 

mais: porque os Estados Unidos o são em todas essas qualidades? Gammon responde essas 

questões dizendo que o germe dessa discussão está num problema de formação histórico- 

social: o Brasil foi colonizado por Portugal, logo uma nação ibero-católica, ou seja, sua 

tradição filiada a Igreja de Roma lhe “amaldiçoou”, e fez com que o seu futuro não fosse 
 

 
177Gammon acreditava que alianças políticas e comercias entre Estados Unidos e Brasil seriam amplamente 
vantajosas para ambos estados; politicamente, os Estados Unidos ganhariam uma pólo para influenciar e o Brasil 
teria um modelo político experimentado, além, é claro, de ter um ao seu lado um “estado de progresso material 
fantástico e de prosperidade comercial” (GAMMON, op. cit., p. 157). Sobre os acordos econômicos, o 
missionário escreve: “o Brasil tem possibilidades de uma agricultura magnífica que necessitarão de maquinários, 
e os Estados Unidos é o primeiro como manufaturador desses implementos agrícolas” (Idem, ibidem, p. 155). 
Ver GAMMON, S. R. op. cit. 
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promissor. Assim, não compreendemos as palavras de Gammon se lhe damos um tom 

meramente econômico, pois antes de tudo, o interesse é a divulgação do “verdadeiro 

cristianismo”. O próprio missionário argumenta dessa maneira: 

 
 
 
 

O apelo feito em nome do Brasil tem, até agora, se baseado parcialmente em 

considerações comerciais, políticas e sociológicas, e isso pode levar a entender o 

apelo é feito ao altruísmo mais do que aos motivos religiosos. Mas o trabalho 

missionário deve se basear no nome de Deus. À Glória de Deus, e a lealdade aos 

seus comandos devem ser restringidas a essa grande causa178. 

 
 

 
É importante acrescentar, ainda, um aspecto central na argumentação de Gammon; 

para ele os brasileiros, apesar da influência católica em todos os âmbitos da sociedade, não 

conheciam o cristianismo. Em nosso terceiro capítulo teremos a oportunidade de desenvolver 

melhor a imagem que Gammon fazia do catolicismo brasileiro; aqui tocaremos nesse assunto 

brevemente, apenas com o intuito de esclarecer que era esse mais um motivo para que se 

desse a “oportunidade” missionária ao Brasil. Os três missionários que incluímos em nossa 

literatura protestante – Gammon, Clark e Brown – não compreendiam a religiosidade latino- 

americana da mesma forma, ainda que partilhassem a idéia de que essa região era campo 

legítimo para as missões. Numa comparação, F. E. Clark era mais tolerante do que os outros 

dois autores: ele reconhecia no catolicismo algumas possibilidades de contribuição moral e 

social - desde que não fosse o modelo ibérico – e via os jesuítas como homens “heróicos” 179, 
 

apesar de encontrar “decadência, corrupção e imoralidade” 180 no clero e no povo católico. 

Gammon e Brown, contudo, tinham uma posição mais intransigente; para ambos o problema 

era o catolicismo desde sua formação, e, portanto, era impossível que ele fosse contributivo 

para os homens e para as sociedades. Segundo esses missionários, a Igreja de Roma se formou 

absorvendo todas as religiosidades que Roma teve contato no Ocidente e no Oriente, e o 

resultado  foi  o  surgimento  de uma religião  pagã  e supersticiosa,  ou  seja,  a essência do 

catolicismo é o paganismo e o catolicismo não é cristão. Dessa maneira se igualava a América 

do Sul e o Brasil às terras orientais em nível de religiosidade: todas eram pagãs, e, portanto, 

deviam ser evangelizadas no mesmo patamar. Esse era um argumento central, pois se o 
 
 
 

178Idem, ibidem, p. 162. 
179CLARK, F. E. op. cit., p. 312. 
180Idem, ibidem, p. 313. 
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caráter pagão era uma característica essencial para o investimento missionário, Gammon e 
 

Brown atribuíram às terras ocidentais este problema. 
 

Contra a negligência e o abandono que os missionários alegavam assombrar a América 

Latina desde a formação das primeiras sociedades evangelizadoras nos Estados Unidos, em 

nossa literatura protestante vemos uma tentativa de modificar esta situação através de dois 

pontos centrais: a exaltação das possibilidades e a imagem de uma religião degenerada. De 

fato, como ressalta Piedra, estamos realmente descrevendo uma “transição de épocas”181, ou 

seja, é justamente a partir desse novo olhar para a América Latina que os congressos 

posteriores vão discutir a viabilidade de missionarismo na região. No Congresso de 

Edimburgo182, em 1910, o debate sobre a introdução ou não do continente nos projetos de 

evangelização foi um dos mais acalorados e dividiu os norte-americanos e os britânicos; os 

primeiros, centrados na figura de J. H. Mott183, eram, em sua maioria, favoráveis à inclusão, e 

o segundo grupo, liderado por J. H. Oldman se opunha. Mesmo que o corpo geral desta 

conferência  tenha  favorecido  os  europeus,  o  debate  estava  lançado.  Em  1913,  numa 

conferência pequena em Nova Iorque, foi criada a CCLA (Comitê de Cooperação na América 

Latina), que tratou de organizar um dos maiores encontros missionários: O Congresso do 

Panamá184, em 1916, no qual a tônica era justamente a América Latina, onde se consolidaram 

os esforços e investiram maciçamente no continente. No Brasil, algumas semanas após este 

Congresso, foram organizadas conferências regionais, dentre as quais se destacou a do Rio de 

Janeiro, na qual, teve importância crucial o trabalho educacional executado por Gammon em 

Lavras, que nesse tempo já contava com uma Escola Agrícola185. 
 
 
 
 

181PIEDRA, A. op. cit., p. 86. 
182O Congresso de Edimburgo foi realizado em 1910 com a convocação de todas as igrejas protestantes dos 
Estados Unidos e da Inglaterra. Foi um dos principais congressos missionários e sua importância se deve ao 
alcance e a tendência ecumênica, além da presença de missionários que estavam trabalhando na Ásia e na África 
do Sul. Não houve presença de missionários tanto das Ilhas do Pacífico, quanto da  América Latina. Ver 
STANLEY, Brian. Visions of the Kingdom: Edinburgh 1910 and the History of Christianity. In: The World 
Missionary Conference, Edinburg 1910. Michigan: Eerdmans, 2009, p. 7 – 13. Neste Congresso ainda se 
reafirmou o interesse em expansão da cultura ocidental e a hierarquia civilizacional, e se manteve a Ásia e África 
como os principais terrenos de ação protestante. 
183Segundo o texto de Clara Gammon, Samuel R. Gammon tinha contato com John R. Mott e outros nomes que 
atuaram incisivamente nos congressos a favor da evangelização da América Latina, como Robert E. Speer, Frank 
Mason North, Samuel Inman e Webster Browning. Ver GAMMON, Clara. op. cit., p. 187 – 193. 
184Este Congresso, também de tendência ecumênica, foi organizado com intuito de discutir, principalmente o 
missionarismo na  América  Latina  e  suas  possibilidades. Este  encontro  contou  com  a  participação de  21 
delegados das  missões  latino-americanas e  reforçou-se  o  interesse  nos  trabalhos de  divulgação, produção 
literária, formação teológica e evangelização de homens e mulheres “cultas”. O Congresso ainda influenciou o 
surgimento de  vários  outros  encontros locais.  Para  mais  ver  RAGA, Erasmo. Pan-americanismo: Aspecto 
Religioso. Nova York, Sociedade de Preparo Missionário Funcionando nos Estados Unidos e Canadá, 1916. 
185O plano sugerido por Gammon teve bastante atenção neste encontro. Os principais pontos que o missionário 
sugeriu foram: a)a união das escolas presbiterianas em uma espécie de federação a fim de diminuir gastos e 



187Idem, ibidem, p. 189. 
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Gammon havia sido convidado pelos organizadores do Congresso para representar a 

obra educacional presbiteriana no Brasil, e após um encontro em Nova Iorque, embarcou com 

Rev. H. C. Tucker, Erasmo Braga, Álvaro Reis e Eduardo Carlos Pereira rumo ao Panamá. 

Clara Gammon destaca um trecho otimista escrito pelo próprio marido acerca daquele 

encontro: 

 
 

A opinião geral é a de que raiou o dia da América Latina, especialmente no que 

toca à obra educacional. Assim seja. Eu creio que o Congresso produzirá uma 

profunda mudança na América do Norte, tanto no que diz respeito às nossas 

Igrejas, como na atitude de toda a nação em referência à América Latina. Acho 

que estamos ganhando a nossa batalha, quanto ao romanismo. Não ganharemos 

tudo o que desejamos, mas isto se consegue raramente neste mundo186. 

 
 

O Congresso do Panamá havia, de qualquer forma, trazido ânimo aos projetos de 

Gammon. O missionário destaca quatro grandes avanços decorrentes daquele encontro 

missionário em 1916. O primeiro destes é a esperança da expansão da obra missionária em 

todo mundo. O segundo aspecto, que segundo Gammon, foi a tendência geral do Congresso, 

é, em suas palavras o incentivo à “cooperação, unidade, união”187, ou seja, a convicção de que 

as denominações deveriam juntar suas forças em nome da expansão protestante – essa 

tendência ecumênica dentro do protestantismo marca toda a obra de Gammon. Outro ponto 

que parece ter recebido atenção no Congresso do Panamá foi a evangelização das classes 

cultas através dos centros universitários e das juntas administrativas. O quarto aspecto é o 

incentivo à criação de lideranças nacionais através da criação de escolas, universidades 

interdenominacionais e internacionais, que haveriam de formar pastores para dar continuidade 

ao projeto missionário – neste último aspecto, é valioso lembrar o papel do missionário como 

homem de fronteira, como destacamos no tópico anterior. 

Além de toda problemática discursiva envolvida em nossa literatura protestante, 

queremos, por fim, acrescentar sua intenção prática, uma vez, que como vimos, essa nova 

forma de compreender o continente queria mesmo transformar a imagem que o Brasil e a 

América Latina tinham nos círculos missionários. Obviamente outros interesses poderiam 
 

 
 
 

trocas experiências; b) estabelecer e encaminhas estudantes para cursos superiores; c) aplicar esses mesmos 
princípios para os cursos profissionalizantes; d) criar uma universidade protestante no Brasil a partir desta 
cooperação mútua. Ver REILY, Duncan Alexander. História Documental do Protestantismo no Brasil. 3ª Ed. 
São Paulo: ASTE, 2003, p. 249 – 250. 
186GAMMON, Clara. op. cit., p. 189. 



82 

189Idem, ibidem, p. 90. 
 

 

estar envolvidos na tomada de consciência dessas sociedades acerca do estreitamento de 

relações com os irmãos do Sul. A inauguração do canal do Panamá, em 1915, foi muito bem 

recebida pelos protestantes, que viam nele um caminho para infiltração norte-americana no 

sentido de expansão do protestantismo188. O avanço dos Estados Unidos durante a Primeira 

Guerra e a sua situação de principal credor no fim do conflito contribuiu também para mostrar 

a ineficácia dos europeus e superioridade dos norte-americanos, reafirmando a maneira como 

nossos  missionários  viam  o  mundo  e  justificando  mais  uma  vez  que  deviam  retirar  os 
 

europeus da região para “cuidarem melhor” dela 189. 
 

Assim, o que pretendemos salientar neste capítulo foi de que maneira o pensamento 

protestante em fins do século XIX e início do século XX dialogou com as diversas ideologias 

e imaginários do período, os quais foram ressignificados e reavaliados à luz da religião. Esse 

pensamento foi fundamental para a constituição do missionarismo protestante daquele período 

e pela decorrente hierarquização que os missionários passaram a elaborar sobre o outro a ser 

convertido. Nessa relação de alteridade, a América Latina, e especificamente o Brasil, tem 

lugar central, uma vez que os debates se alternavam em função das opostas representações do 

continente. Num esforço para garantir a continuidade do projeto evangelizador da região, 

Gammon constrói uma imagem ambígua do Brasil, que vai da visão pessimista do paganismo 

católico até a noção otimista de terra das oportunidades. Gammon, inserido neste debate e 

influenciado por todo este pensamento, pretendia que seu discurso orientasse uma questão 

prática: o incremento missionário no Brasil, para que se efetivasse a transformação saudável 

do país. Mas quais os caminhos desta transformação? O segundo capítulo se propõe, portanto, 

a refletir sobre esta questão. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

188Ver PIEDRA, A. op. cit., p. 88. 
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Segundo Capítulo 
 

Por um Brasil moderno: Percepções de passado, de presente e 

de futuro em The Evangelical Invasion 

 
 
 

O  conhecimento de  grandes  vitórias  alcançadas  no  passado  deve  alegrar  o 

coração e despertar uma esperança de maiores vitórias, contudo, a serem ainda 

conseguidas. Grandes coisas foram realizadas no Brasil no meio-século passado; 

mas  muito  mais resta ser  realizado nos  próximos dez  anos.  A bandeira do 

Evangelho foi plantada em todo estado da República brasileira, e uns setenta e 

cinco mil cristãos Evangélicos estão sendo juntados debaixo dos padrões de 

nosso Rei. Ainda permanece o fato triste de que talvez três - quartos das pessoas 

tenham, ainda, nenhum conhecimento suficiente do amor de Deus em Cristo 

Jesus. Ainda há dezesseis milhões das pessoas que não aprenderam o modo de 

vida190. 

 
 
 
 
 

O patriotismo, a esperança de futuro brilhante, o entusiasmo do progresso – isso 

inflama todos os corações e apaga todas as dissensões; mas, há muito tempo, 

uma incompatibilidade entre a civilização moderna e as ideias de Roma191. 

 
 
 
 
 

Desde o advento da República, o Brasil está acordando para uma nova vida. 

Comercial e intelectualmente ele nunca foi tão próspero como nos dias atuais. Se 

seu espírito vai crescer mantendo a paz e a expansão comercial, essa é talvez 

uma questão; mas até  mesmo nos reinos mais altos, forças poderosas estão 

trabalhando nas igrejas e nas escolas evangélicas para a construção do novo 

Brasil192. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

190 
GAMMON, S. R. op. cit., p. 149. 

191 
Protestantism and Catholicism in their bearing upon the liberty and prosperity of nations: a study of social 

economy. Toronto: Belford Bros Publishers, 1876. 
192 CLARK, F. E. op. cit., p. 238 – 239. 
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2.1 O rompimento com o passado 
 
 
 
 

O pensamento protestante norte-americano de fins do século XIX esteve fortemente 

associado aos discursos de modernidade e modernização, os quais também permeavam a 

formulação  de  um  projeto  de  futuro  para  o  Brasil.  Esses  projetos  são  a  base  para  a 

compreensão de suas representações, as quais, a partir de uma perspectiva diacrônica, 

caracterizam o Brasil como país das expectativas e das oportunidades - em outras palavras, 

essas visões desaprovavam o passado e o presente do Brasil, contudo imaginavam um futuro 

promissor. É exatamente a partir dessa percepção da História secular direcionada para o 

futuro, e por isso inteiramente nova, que Gammon elabora suas representações de Brasil. 

 

Para o missionário, o início do novo tempo do Brasil havia começado em meados do 

século XIX, a partir das primeiras investidas das missões modernas no país, e se estendia até 

sua contemporaneidade, o início do século XX. A República e o rompimento institucional 

entre governo e catolicismo foram vistos como condutores para uma história diferente e nova, 

um caminho para a aproximação política e social do seu modelo ideal, o norte-americano, e 

para a constituição de uma utópica comunidade universal de crentes. Acompanhava-os a ideia 

da redescoberta da natureza inexaurível a ser transformada, e de um povo gentil e receptivo a 

ser evangelizado e conquistado. Ao longo do texto de Gammon há um projeto de construção 

de uma nação brasileira, uma imaginação política e moral sobre o país do “outro”, conduzida 

pela renovação e o rompimento, enfim, inserida no fluxo da modernidade. As razões de 

“imaginar pelo outro” não são tão novas: a sensação de povo escolhido e de responsabilidade 

salvadora lhes garantia essa aventura. No entanto, pensar a reformulação do mundo pela via 

do progresso e da modernização era a grande característica, como vimos no capítulo anterior, 

do pensamento missionário ao longo do século XIX. 

 

Assim, não nos parece estranho o interesse dos protestantes pela história do Brasil. 

Todos  os  textos  produzidos  pela empresa missionária se  esforçam  em  traçar uma breve 

história geral do país, conduzida pelos fatos políticos, e sempre procurando apontar a falha 

católica em introduzir o cristianismo de crença e de comportamento. Mas o grande interesse 

na história era justamente atentar para que não se repetisse os mesmos erros, afinal, tudo lhes 

parecia indicar que o Brasil fora “destinado a se transformar em uma, das duas grandes 
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nações, do Hemisfério Ocidental” 193. Nos assuntos espirituais, esse era um projeto divino, 

mas era, por outro lado, profundamente temporal, na medida em que almejava a mudança do 

homem e da sociedade – de certa forma, são vias inseparáveis. Para eles, era, de fato, um 

novo tempo para o Brasil, e alguns brasileiros compartilhavam com esses missionários esta 

mesma confiança, ainda que partissem de pressupostos distintos ou mesmo opostos. 

 

Ao longo do século XIX o debate entre religião e progresso pareceu ganhar mais 

força, e no Brasil setores religiosos, políticos e intelectuais, principalmente os interessados em 

romper com a ordem  monárquica e a longa tradição  entre Estado e  Igreja, vistas  como 

perniciosas  e  incompatíveis  com  a  nova  ordem  social,  política,  cultural  e  econômica, 

passaram a se envolver cada vez mais nesta seara. Contemporâneos de nossos missionários, os 

intelectuais da geração de 1870, críticos dos status quo saquarema, como Tavares Bastos, 

Saldanha Marinho e Rui Barbosa advogavam em seus livros e artigos que o protestantismo 

era a religião mais adaptada à modernidade e o catolicismo era a marca do obscurantismo e de 

uma tradição que deveria ruir em breve. 

 

Qualquer   semelhança   entre   este  discurso  e   o   dos   missionários   não   é   mera 

coincidência. A partir da segunda metade do século XIX se afirmou mais enfaticamente a 

afinidade, considerada quase como congênita, entre protestantismo e modernidade. Neste 

capítulo partimos da questão: porque,  ainda que produzindo de  lugares diferentes, esses 

setores são vistos, uns pelos outros com bons olhos? Ou seja, qual a razão dos missionários 

em apoiar o outro setor? Acreditamos de que essa convergência se dá pelo projeto comum de 

futuro; ambos os grupos imaginavam, ainda que cada um com suas peculiaridades, um Brasil 

afinado com o progresso, ancorados na noção  de que  o protestantismo, e sua intrínseca 

capacidade modernizadora, poderiam dar cabo aos problemas do Brasil. 

 

E ambos os grupos concordavam em mais um ponto: o fim do século XIX era o 

momento ideal para a consolidação deste projeto. Uma questão, anterior a primeira, pode 

ainda ser feita: quais as razões históricas que configuram este fin de sciéle como o momento 

da renovação? Para responder estas questões é preciso entender como Gammon via o passado 

brasileiro e, sobretudo, como o missionário compreendia as tentativas anteriores de inserção 

do protestantismo no Brasil. Algumas das percepções de Francis E. Clark, principal referência 

no texto de Gammon, também serão apresentadas, uma vez que este autor é o único dos 
 
 
 
 

193GAMMON, op. cit., p. 49. 
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missionários lidos por Gammon que escreve maiores considerações sobre as tentativas dos 

protestantes no Brasil. Em todo caso, é fundamental compreendermos esta percepção do 

tempo histórico, pois de certa forma, este novo tempo, é em parte, uma recusa do modelo do 

passado, o ibérico, a favor de sua substituição pelo padrão norte-americano de organização 

política, cultural e econômica. Assim, ressaltaremos o quanto o programa de americanização 

do Brasil interessava aos dois grupos em questão, ressaltando o quanto as opções religiosas 

foram vistas pelos nossos atores como determinantes para o cenário diverso entre Brasil e 

Estados  Unidos.  Desta  perspectiva,  partiremos  para  os  projetos  de  Brasil  inscritos  nos 

discursos e nas práticas dos missionários e sua relação com o  horizonte de expectativas 

progressista, e por fim, compreenderemos como a educação constituía neste projeto uma da 

formas mais precisas para se chegar ao telos da modernidade. 
 
 
 
 
 
 
 

2.2 O tempo da mudança 
 
 

 
De certa forma, os estudos sobre o protestantismo no Brasil têm avançado 

substancialmente, ainda que os trabalhos feitos na América Hispânica nos sobrepuje em 

quantidade e qualidade analítica, o que pode nos inspirar a seguir por caminhos produtivos. 

No Brasil, vemos crescer o interesse pelo tema, como uma demanda não somente acadêmica, 

mas  também  social,  visto  a  participação  cada  vez  mais  efetiva  dos  protestantes  nas 

instituições,  no  Estado  e nas  diversas  mídias  contemporâneas.  Portanto,  neste sentido,  a 

historiografia brasileira, ainda que de forma descontínua, parece estar começando a conhecer 

mais sobre este tema. Uma face ainda pouco desvendada é a que nosso trabalho propõe 

apontar alguns horizontes analíticos: as relações entre as visões de Brasil e o missionarismo 

protestante.   Para   esta   perspectiva,   não   é   objeto   central   a   narração   da   história   do 

protestantismo, o que pode ser encontrada em trabalhos consolidados e recentes194; a principal 
 

pergunta é: como esses protestantes pensavam a história da sua própria religião no país? 

Para tanto, neste tópico apresentamos a história do protestantismo pelo olhar dos 

missionários que nosso trabalho se debruça, sobretudo Gammon. Convém lembrarmos aqui 
 
 
 
 

194Ver WATANABE, T. H. B. De Pastores a Feiticeiros: a historiografia do protestantismo brasileiro (1950- 
1990), Dissertação de Mestrado, UMESP, 2006. 
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que essas obras não foram escritas para um público brasileiro e na verdade, compõem uma 

literatura de apresentação e de propaganda missionária, e assim, conhecê-la é também analisar 

a representação que Gammon construiu acerca de seus antecessores e de suas atividades no 

país para seu próprio grupo nos Estados Unidos – é, dessa forma, um discurso que procura 

legitimar para os seus a atividade missionária no país. Qualitativamente, na obra de Gammon, 

a história é descrita por uma sucessão de eventos de cunho político e organizada pelos grandes 

homens que controlavam esse poder político. No sentido formal, essa parece ser uma 

organização necessária em todos os textos, e inclusive nos relatórios da Igreja Presbiteriana 

nos Estados Unidos, há pelo menos uma breve apresentação da história dos países. Se por um 

lado, podemos suscitar que escrever sobre essa história era uma condição da organização pré- 

estabelecida do texto e tinha interesse de apresentação, em mesma medida há que se pensar de 

que maneira a história era percebida e escrita. 

Como Gammon enfatiza, a presença protestante no Brasil Colonial foi esparsa e 

consideravelmente escassa: a passagem dos franceses na Guanabara195  (1555 – 1567) e o 

domínio holandês em Pernambuco196 (1630 – 1654). De fato, o Santo Ofício e a Companhia 

de Jesus, desde o primeiro século no Brasil, trataram de consolidar a colonização portuguesa 

acompanhada de uma expansão da fé católica, nascendo uma relação entre Estado e Igreja que 
 
 
 

195Nesta invasão da Guanabara, três  navios desembarcaram na Ilha em 1555, liderados pelo oficial naval 
Villegagnon e dentre os tripulantes estavam André Thévet e Nicolas Barré. O projeto de fundação da chamada 
França Antártica tinha o apoio de Henrique II, Rei da França e de comerciantes franceses, e seu objetivo está 
relacionado com a disputa pelo controle ultramarino e não, em primeira estância, com a criação de um “paraíso” 
calvinista dos Trópicos (ver BICALHO, M. F. B. A França Antártica, o corso, a conquista e a "peçonha 
luterana". História (São Paulo), v. 27, p. 29, 2008). Na primeira expedição, não havia nenhuma predileção 
religiosa, e apenas depois da conversão de um dos líderes franceses desta expedição, Gaspar de Coligny, é que 
foram enviados pastores protestantes, em 1557, e junto deles, Jean de Léry, autor de uma preciosa obra sobre a 
presença francesa na Guanabara (LÉRY, Jean de. Viagem à Terra do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1980). 
Com a chegada dos pastores, as animosidades internas se intensificaram e a oposição à Villegagnon aumentou 
em mesma medida. Além dos conflitos internos, alguns dos dissidentes que haviam voltado à França, iniciaram 
uma campanha contra a atuação do oficial nas terras brasileiras. Durante uma viagem de Villegagnon à Europa, 
principalmente para conter o avanço das críticas que vinha recebendo, os colonos portugueses invadiram a 
Guanabara e expulsaram os franceses, que apesar disto, continuaram a fazer incursões até que foram atacados 
pelas tropas de Mem de Sá, em 1567. O desfecho, não virtuoso para os franceses, deixou, ao menos, registrado o 
primeiro culto protestante no Brasil em 10 de março de 1557. 
196As províncias Unidas dos Países Baixos, que até meados do século XVII eram de domínio espanhol, declaram 
em 1568 sua Independência, contudo, sem o consentimento da Espanha, o que estendeu a guerra até 1648. 
Durante a União Ibérica (1580 – 1640), os portos brasileiros estavam fechados aos neerlandeses, juntamente com 
todos os da América do Sul e Central. É neste cenário que é criada a Companhia das Índias Orientais, em 1621, 
com o objetivo de conquistar os terrenos americanos e de ampliar as possibilidades de comércio, e o Brasil foi 
um dos destinos dessa companhia, sob o comando de Maurício de Nassau. Junto com Nassau e o conhecido 
pintor Frans Post, desembarcaram no Brasil predicantes interessados em divulgar o catecismo protestante para os 
colonos locais e para a população indígena. Apesar dos principais interesses da instalação de holandeses em 
Pernambuco serem econômicos e políticos, a divulgação protestante era também um dos objetivos, o que é 
manifesto em atas e correspondências, bem como nos relatos das atividades. Ver, sobretudo, VAINFAS, R. O 
Plano para o Bom Governo dos Índios: um jesuíta a serviço da evangelização calvinista no Brasil holandês. 
CLIO. Série Arqueológica (UFPE), v. 27, p. 145-162, 2009). 
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se manteve, institucionalmente, até o fim do século XIX. Os jesuítas foram os principais 

meios de conquista religiosa, que transitando entre os espaços cristãos e nativos, se 

embrenhavam no interior do país a fim de levar sua crença. Sua atuação não foi desconhecida 

de Gammon nem e Clark, que apresentam visões opostas sobre o papel da Companhia. A 

atitude jesuíta é vista por Clark de maneira positiva, o que caracteriza seu trabalho como 

demonstração  “do  zelo  intrépido  e  a  capacidade  ilimitada  para  o  auto-sacrifício  que 

caracterizou os jesuítas desde o início até os dias de hoje” 197. Acrescenta ainda que “eles 
 

protegeram os aborígenes [grifo meu] e os instruíram nas artes da agricultura” 198 e por esta 
 

razão eram muitas vezes “odiados pelos colonizadores” 199. 
 

A imagem de um “bom jesuíta” não é compartilhada por Gammon. Para ele, o 

jesuitismo é visto como pernicioso, “além de inimigo da liberdade civil” 200. Sobre este tema, 

Gammon  trava  um  diálogo  entre  Rui  Barbosa  e  Macaulay,  este  último,  provavelmente 

Thomas Babington Macaulay (1800 – 1859), historiador britânico, que é em citado com 

freqüência por Rui Barbosa em sua introdução de o Papa e o Concílio (1872), nos indicando 

que a principal referência para ambos os autores, ao menos sobre o jesuitismo, é a mesma. 

Segundo Gammon, os dois autores, Barbosa e Macaulay, estavam convencidos de que os 

jesuítas conspiram contra a liberdade, a paz e as constituições modernas, e por fim são “a 

mais  sábia obra das  trevas  que  a perversão  da  moral  cristã poderia  conceber”  201.  Para 

Gammon, portanto, os jesuítas eram o oposto do missionarismo protestante a qual ele estava 

ligado; enquanto seu grupo carregava a bandeira da modernidade e da ruptura, o jesuitismo 

era o atraso e um traço da permanência católica202. 

A  primeira  referência  sobre  a  presença  protestante  no  Brasil  é,  como  vimos,  a 

chamada França Antártica. A percepção de Gammon e Clark sobre este momento se não é 

essencialmente negativa, é ao menos caracterizada como inconclusa e incapaz. Levando em 

conta a intenção desses autores de demonstrar que séc. XX estaria inaugurando um novo 

período para a expansão protestante, Gammon e Clark fazem questão de ressaltar que, ainda 

que  no  passado  alguns  protestantes  tivessem  feito  algum  avanço,  ele  não  havia  se 

consolidado. Segundo os missionários, a Franca Antártica, por exemplo, não teria se firmado 

devido  à  incapacidade,  até  mesmo  moral,  de  Villegagnon;  Clark  escreve  assim  sobre  o 
 
 

197CLARK, F. E. op. cit., p. 233. 
198Idem, ibidem, p. 234. 
199Idem. 
200GAMMON, S. R. op. cit., p. 75. 
201Idem, ibidem, p. 76. 
202No terceiro capítulo desenvolveremos de maneira mais pormenorizada a relação entre atraso e catolicismo 
desenvolvida por Gammon. 
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francês: “No momento crítico o traidor [grifo meu] Villegagnon vendeu seu próprio povo, 

passou para o partido católico voltando à França, e as esperanças do almirante Coligny e dos 

Huguenotes de criação de uma grande colônia protestante na América do Sul foram frustrados 

para sempre” 203. Pelo mesmo motivo, Gammon lhe dá a alcunha de “Caim da América” 204 e 

lamenta, imaginando uma história que não aconteceu: “o que o Brasil poderia ter se tornado 

sob  a  influência  de  pessoas  maravilhosas  -  os  huguenotes  -  e  como  poderia  ter  sido  a 

influência da fé evangélica na América do Sul?” 205. 

O segundo momento significativo da presença protestante no Brasil, a invasão dos 

holandeses na capitania de Pernambuco, é muitas vezes descrita na historiografia como a mais 

representativa nos tempos coloniais. A percepção de Gammon e de Clark é marcada com a 

mesma impressão de “destino inconcluso”, que se repete quando o assunto é a tentativa de 

proselitismo protestante no governo de Nassau, em Pernambuco, de 1630 a 1654; para 

Gammon “se não fosse o fato da Batalha de Guararapes206  a situação teria sido outra, e a 

América do Sul poderia ser como é a do Norte - uma grande força protestante, carregando em 

seu  sangue  o  ferro  das  doutrinas  calvinistas  paulinas”  207.  Clark,  no  mesmo  sentido, 

argumenta que o conflito “foi, em grande medida, uma guerra religiosa, para os devotos do 

catolicismo português, que detestavam os holandeses calvinistas com todo o rancor do ódio 

teológico e estavam determinados a expulsar os estrangeiros heréticos das suas proximidades” 

208. 
 

Até então ambos os missionários construíram uma imagem extremamente negativa da 

presença protestante no Brasil. De certa forma, e como contraponto, essa opinião terminaria 

servindo como uma estratégia para salientar que o missionarismo do século XX viria dar 

continuidade ao trabalho inacabado iniciado nos séculos anteriores. Não por acaso, a 

construção de um novo tempo para a causa da expansão protestante no Brasil, e de maneira 

mais geral, na América Latina, coincidia com o período em que as missões modernas estavam 

reformulando suas propostas e pensamento, ou seja, na primeira metade do século XIX. 

Em  todo  caso,  no  Brasil,  havia  uma  relativa  abertura  aos  protestantes  naquelas 

primeiras décadas do século XIX. Desde os Tratados de 1810 com a Inglaterra, que garantia 

liberdade de culto aos ingleses, crescia gradativamente o número de europeus no Brasil que 
 

 
203CLARK, F. E. op. cit., p. 234. 
204GAMMON, S.R., op. cit, p. 106. 
205Idem, ibidem, p. 107. 
206Batalha realizada no Morro dos Guararapes, no Pernambuco colonial, em 1649, a qual culminou com a vitória 
dos portugueses e a expulsão dos neerlandeses. 
207GAMMON, S.R. op. cit., p. 108. 
208CLARK, F.E. op. cit., p. 234. 
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professavam a religião  reformada. Com a Constituição de 1824, a liberdade de culto se 

estendia aos praticantes de outras religiões e oriundos de outras nacionalidades209  e por isso 

mesmo   o   período   é   muitas   vezes   descrito   nesta   historiografia   como   o   tempo   do 

“protestantismo de imigração”. Por volta desta década começam a circular as Bíblias 

protestantes  no  país,  e  em  1822,  a  primeira  sociedade  de  distribuição  bíblica  chega  ao 

Brasil210, oriunda da Inglaterra211, a qual se concentrou sua nas regiões portuárias e, por isso 

teve uma distribuição consideravelmente pequena. 

Para Gammon esse era mesmo um período de transição para as atividades do 

missionarismo protestante no Brasil, e de um modo mais geral, para a causa da expansão 

protestante na América Latina. De fato, a partir da década de 1830 algumas sociedades 

missionárias norte-americanas começaram a se interessarem pelo Brasil e a partir de uma 

investigação feita pelo Reverendo Foutain E. Pitts, que esteve no país ao lado de Justin 

Spaulding, embarcou para o Rio de Janeiro, em 1837, o metodista Daniel P. Kidder, 

encarregado de distribuição de Bíblias. Kidder escreveu vários livros, dentre os quais três se 

dedicam ao Brasil; o primeiro destes é uma tradução de um texto de Diogo Feijó sobre o 

celibato clerical, seguido da obra Sketches of Residence and Travel in Brazil (1845), este em 

dois volumes, um sobre reminiscências no Norte e outro no Sul do país, e Brazil and the 

Brazilians Portrayed in Historical and Descriptive Sketches (1868), este último escrito ao 

lado o missionário presbiteriano James Cooley Fletcher.  Kidder esteve no Brasil de 1837 a 

1840 e sobre seu trabalho, ele escreveu: 
 

 
 

Devemos deixar aqui consignado o fato de, durante todo o tempo que 

residimos no Brasil e  mesmo durante as viagens que empreendemos, no 

desempenho de nosso labor missionário, jamais termos encontrado o menor 

obstáculo ou recebido a mais leve desconsideração por parte do povo. Como 

seria de se esperar uns poucos sacerdotes procuraram nos causar embaraços, 

mas o fato de não terem podido excitar o povo mostra quão pouco prestígio 

dispunham. Por outro lado, porém, número talvez igual de clérigos, dentre os 

mais respeitáveis do Império, manifestou simpatia e interesse para conosco e 

nossa missão 212. 
 
 

 
209Ver SANTOS, Edwiges Rosa. Implantação e estratégias de expansão do protestantismo no Brasil Império. In: 
Último Andar, São Paulo, (13), 173-192, dez., 2005. 
210Havia duas traduções da Bíblia em português, uma protestante, feita pelo Rev. João Ferreira de Almeida 
(1628-1691), e outra católica, do padre Antônio Pereira de Figueiredo (1725-1797). 
211Idem, ibidem, p. 4. 
212 KIDDER, Daniel Parish. Reminiscências de viagens e permanências no Brasil: Rio de Janeiro e Província de 
São Paulo. Brasília: Senado Federal, Conselho Editorial, 2001, p. 126. 
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Nesse excerto parece ficar claro que a impressão que Kidder pretendeu mostrar foi 

positiva. Em sua obra a natureza é grandiosa, os brasileiros são receptivos e há possibilidades 

para a expansão do protestantismo. Kidder afirma que o Brasil “dispõe de recursos naturais 

sobre os quais poucos países no mundo levarão vantagem”213  e escreve ainda “o quão belo 

parecerá, então, ao mareante de outras plagas, o cenário exuberante dos Trópicos com suas 

frondosas palmeiras, seus frutos dourados e sua agigantada vegetação eternamente vestida de 

verde!”214. O catolicismo, contudo, é descrito como descuidado e incapaz de zelar pelo bem- 

estar espiritual do povo e o próprio clero é, para ele, descrente da sua própria religião. 

Interessante notar como essas perspectivas aparecem no texto de Gammon e, de certa forma, 

podem constituir um padrão de representação  comum  – mas, obviamente, não único  do 

protestantismo215  - na literatura protestante sobre o Brasil. Essa convergência de opiniões 

aliada à admiração pelo trabalho de Kidder no país ajudam a fazer com que Gammon comece 

a interpretar o tempo histórico de maneira diferente a partir da estadia do metodista no Brasil. 

Gammon, que até o momento havia mantido um posicionamento de desaprovação da 

experiência protestante na França Antártica e no Brasil Holandês, passa a narrar, depois de 

Kidder uma situação mais animadora, na qual o povo brasileiro estaria mais receptivo para a 

Bíblia e para as ideias protestantes216. 

Após o retorno de Kidder para os Estados Unidos, passaram-se cerca de quinze anos 
 

até a chegada do escocês Robert R. Kalley e de sua esposa Sarah Poulton Kalley217  (1825- 
 

1907), inaugurando o período descrito pela historiografia atual como o tempo do 

“protestantismo de missão”. Para Gammon, Robert R. Kalley inaugura o missionarismo no 

Brasil e é um dos heróis do protestantismo no país, assim como Ashbel G. Simonton, primeiro 

missionário presbiteriano no Brasil, este que obviamente ganha colorações mais elogiosas218. 

Simonton, que chegou ao país em 1859, é com freqüência citado na historiografia sobre o 
 
 

213Idem, ibidem, p. 21. 
214Idem, ibidem, p. 22. 
215No terceiro capítulo teremos oportunidade de mostrar como Gammon, na construção de suas representações, 
dialoga com o pensamento científico de sua época. 
216

GAMMON, S.R. op. cit., p. 110. 
217Vindo de um trabalho missionário na Ilha da Madeira (1839), o casal chegou ao Brasil em 1855, e no mesmo 
ano fundou em Petrópolis a primeira escola dominical, criando três anos depois, na mesma cidade, a Igreja 
Evangélica . Depois de intensa atuação no país, Kalley retornou à Escócia em 1876 onde viveu até sua morte, 
em 1888. Em 1893 sua esposa, ao lado de James Fanstone e Hudson Taylor, organizou a sociedade missionária 
Help for Brazil , a qual enviou para as províncias do nordeste brasileiro alguns missionários como Charles W. 
Kingston e Ana Merenguer Bellville. Em 1911, em conjunto com outras duas sociedades britânicas que atuavam 
no Peru e na Argentina, formaram a UESA (União Evangélica Sul-Americana), em resposta a decisão do 
Congresso de Edimburgo, em 1910, que como vimos, manteve o Oriente como destino primeiro das missões. 
218  “Sr. Simonton é descrito por aqueles que o conheceram pessoalmente como um homem de talentos raros, 
tanto de coração como de mente; de personalidade atraente, de dotação intelectual incomum, e de profunda 
espiritualmente também”. GAMMON, S. R. op. cit, p. 112. 
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tema como um herói pioneiro e vencedor 219. Para ele, a qualidade de Simonton é a sua 

“entrega   à causa”, característica   que Gammon   encontra   também nos   missionários 

presbiterianos que acompanharam Simonton entre 1861 e 1862, A. L.  Blackford, G. W. 

Chamberlain e F. J. C. Scheneider, estes responsáveis pela organização do jornal Imprensa 

Evangélica (1864 -1892) e do Seminário do Rio de Janeiro (1867-1870). Em 1869, Simonton 

e Edward Lane fundaram em Campinas, “uma próspera cidade do estado de São Paulo” 220, 

um centro missionário de operações e o Colégio Internacional, onde Gammon trabalharia 

vinte anos depois, em 1889. Sobre a atuação de todos esses missionários, Gammon escreve: 

 
 

Para seguir essas forças missionárias é preciso ver como eles se espalham 

rapidamente ao longo do semicírculo da linha da costa norte; é preciso seguir 

como eles impulsionaram suas trilhas e avançaram para o extremo sul do país; para 

segui-los, mais uma vez, como verdadeiros pioneiros [itálico meu] da verdade e 

do zelo, os vemos impulsionando seu caminho para o coração do Brasil central, na 

área de três grandes bacias hidrográficas do continente; [enfim], acompanhá-los 

em todos esses importantes movimentos de grande avanço do vasto legado 

espiritual, é contar uma história emocionante e fascinante 221. 

 
 

 
Inspirados, zelosos e dedicados; essas são as características que ficaram registradas 

por Gammon sobre os primeiros missionários no Brasil. Retomando um elemento discutido 

no capítulo anterior, a auto-representação que este missionário construiu acerca de si e de seu 

grupo como pioneiros (pionners), a atividade de Kidder, Kalley ou Simonton é preenchida de 

maior sentido. Para Gammon, a atuação deles se assemelha a sua percepção do que é ser um 

pioneiro: enveredar-se em um terreno físico desconhecido, numa marcha rumo ao centro do 

país,  em  um  espaço  social  e  cultural  diferente  do  seu,  abrindo  o  caminho  para  seus 

semelhantes e, antes de tudo, impulsionado pelo anseio cristão de salvação. E segundo a 

percepção de Gammon, o missionarismo é pioneiro também porque é ele quem abre as portas 

do Brasil para o novo tempo que irá coincidir com um futuro que é mesmo a oposição do 

passado nacional. O Brasil colonial é visto como tempo da contradição: as possibilidades de 
 

 
 

219Para uma análise da construção da imagem de Simonton na historiografia protestante, ver WATANABE, 
Tiago Barbosa. A ilusão biográfica no protestantismo nacional. Comunicação: UNESP: Modernidade, 
Instituições e Historiografia Religiosa no Brasil, s.d. Como ressalta Watanabe, a imagem que Simonton criou de 
si mesmo em sua biografia   foi ressignificada, construindo uma imagem de um homem moralmente superior, 
imagem que se assemelha ao que Gammon pretendeu apresentar a seus leitores norte-americanos. Ver 
SIMONTON, Ashbel. Diário, 1852-1867. São Paulo: Casa Editora Presbiteriana, 1982. 
220

GAMMON, S. R. op. cit, p. 112. 
221Idem, ibidem, p. 113. 
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aproveitamento natural e material estão concentradas nas mãos de ibéricos e de católicos, e as 

tentativas  de inserção  protestante no  Brasil  foram incapazes  de estabelecer um  processo 

duradouro de evangelização. 

Neste cenário, para Gammon, o missionário é o agente que separa dois tempos: a era 

das experiências mal-sucedidas do passado submerge para a ascensão de um tempo futuro em 

construção, este que é basicamente fixado nos projetos e nas expectativas222. Para o 

missionário, o espaço de experiências, ou seja, a compreensão do passado do Brasil se dá 

desta maneira: através de uma divisão política, Brasil Colonial, Imperial e Republicano, a 

história “flui naturalmente” 223  (falls naturally). Contudo, há uma diferença da percepção 

temporal entre essas três divisões. Enquanto a Colônia e o Império mostram a dominação 

lusitana  e  papal,  em  outras  palavras,  a  continuidade  de  um  mesmo  tempo,  a  República 

inaugura um tempo inteiramente novo. Na visão de Gammon, a República abriria as portas do 

Brasil para a realização de seu projeto sagrado e humano, em outros termos, o regime político 

atrairia o capital, a modernização e a educação, e em mesma medida, os protestantes, 

missionários ou não. Era mesmo a expansão da fé em Deus e na modernidade: era a realização 

dos seus projetos de salvação universal. 
 

Se retomarmos a argumentação de Gammon acerca da passagem do “continente 

negligenciado para o continente das oportunidades” notaremos que a percepção de 

temporalidade é a mesma quando o assunto é a atividade missionária e o Brasil. Em ambos os 

casos, ele se percebe enquanto um dos homens, que para “a glória de Deus e para o progresso 

humano”, está desobstruindo fronteiras e abrindo caminhos para a construção de um futuro 

inteiramente novo. Gammon se compreende atuando dentro de um processo de transição224. 

Segundo Koselleck, experimentar seu próprio tempo como a época da transição pode estar 

relacionada a uma visão de um recomeço absoluto, em que se associam o reexame das 

experiências do passado, as novas perspectivas de futuro e a maior rapidez em que o passado 

se diferencia do futuro, este último cada vez mais acelerado. E nesse cenário, a comparação 
 

 
 

222Aqui seguimos a compreensão de Hartog acerca dos regimes de historicidade. Mesmo que elaborando uma 
periodização diferente, Hartog apresenta suas três configurações temporais (antigo regime, moderno regime e 
regime presentista ou presentismo) a  partir das definições de Koselleck acerca das dimensão de passado, 
presente e futuro, Enquanto no longo antigo regime de historicidade (séc. V a. c a XVIII d. c), em que se 
privilegia a exemplaridade do passado, no regime moderno de historicidade, que se situa de meados de 1789 a 
1989, e se relaciona com a  percepção dos dois grupos analisados neste capítulo – os missionários norte- 
americanos e os intelectuais brasileiros – o futuro e a previsão norteam as noções do presente. Retomando o 
discurso de Gammon, lhe interessa mais as expectativas, as ações a realizarem-se no futuro, ou seja, é um 
indivíduo que partilha as noções do regime moderno de historicidade. Ver HARTOG, François. Tempo, história 
e a escrita da história: a ordem do tempo. Rev. hist.[online]. 2003, n.14,p.9-34. 
223

Idem, p. 49. 
224Ver KOSELLECK, R. op. cit., p. 288. 
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entre Brasil e Estados Unidos é ordenadora da História, na medida em que Gammon avisa que 

é preciso acelerar a marcha do progresso no Brasil para que ele possa alcançar, no seu futuro, 

a experiência básica dos irmãos do Norte. E neste caso específico de Gammon, o 

protestantismo é o caminho para este desenvolvimento. 

E dessa forma podemos dizer que há duas percepções do tempo histórico, recíprocas e 

complementares: um tempo sagrado e cíclico e um tempo profano e progressivo. No tempo 

sagrado há a certeza de que cumprimento dos desígnios divinos se dá pela repetição da 

História, e esta é uma condição fundamental. O que os israelitas viveram, os pais peregrinos 

também realizaram, e os missionários estão experenciando o mesmo no Brasil e na América 

Latina. Na dimensão secular desta temporalidade, o passado do Brasil é o que deve ser negado 

e combatido, e em contrapartida o passado dos Estados Unidos é o caminho exemplar para a 

construção de um novo Brasil. Já o presente do Brasil é o momento do rompimento necessário 

com as estruturas do passado. E é no futuro que as duas percepções se combinam: o 

desenvolvimento material, típico da evolução do tempo secular, convive harmonicamente 

com o horizonte sagrado da construção de uma comunidade universal de crentes. O tempo 

sagrado e o tempo profano são uma realidade única, fazem parte de um mesmo continuum. A 

repetição do tempo sagrado é uma condição para a concretização do horizonte de expectativas 

do mundo profano progressista, uma vez que a transição e o rompimento se dão a partir dessa 

repetição. É preciso romper, reinventar e ainda superar, no sentido de melhoramento crescente 

da humanidade. É interessante notar ainda que o futuro brasileiro imaginado por Gammon é 

muitas vezes o presente, ou mesmo o passado dos Estados Unidos, tanto na sua visão de um 

tempo bíblico como na sua noção de um tempo secular moderno. Neste discurso se nota que 

mesmo que cronologicamente idênticos, Estados Unidos e Brasil estão em temporalidades 

desiguais, e é preciso, portanto, acelerar o ritmo que distancia o passado brasileiro de seu 

futuro. 
 

Nesse contexto compreende-se melhor a percepção de que o missionário é o agente 

pioneiro do tempo sagrado e profano. Ele é fundamental para a repetição da História bíblica, a 

qual pode contribuir para o avanço e o progresso do mundo secular. Assim, o missionário 

deve agir exatamente no momento de transição, no qual as mudanças são aceleradas e há um 

deslocamento em relação ao passado. O mais interessante é que, nesta perspectiva, o 

missionário atua neste tempo de transição, ainda que de forma paternalista, mas também 

criando mecanismos para uma possível autonomia do grupo que ele pretende evangelizar e 

contribuir para o progresso. É nesse sentido que Gammon defendia que uma das funções dos 

missionários era a de construir formas para igrejas nativas autônomas serem lideradas por 
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seus pastores locais225, uma vez que o missionário era “um pioneiro, que inicia o trabalho que 

deverá  ser  seguido  nos  próximos  anos”226.  A  obrigação  do  missionário  estaria  completa 

quando houvesse meios de sobrevivência dos seus ensinamentos, e como ele deve atuar como 

pioneiro, certamente deveria procurar novos territórios e campos de atuação. 

Dessa maneira nos aproximamos de um dos elementos mais importantes da construção 

do discurso de Gammon, que ganham sentido em suas práticas e representações: o anseio de 

modernização do Brasil. Em sua acepção, o processo modernizador do Brasil passaria por 

dois âmbitos dependentes entre si, a abertura para o investimento, a educação, a urbanização, 

entre outros, e a ampliação do contingente protestante no Brasil. Para o missionário, o fim do 

século XIX era o tempo das transições, em que seriam erguidas as  bases de um Brasil 

moderno  e  progressista,  mas  que  dependia  do  indivíduo  protestante  para  auxiliar  na 

construção deste futuro. Além dos motivos relacionados ao interesse de expansão religiosa, 

própria  do  grupo  em  questão,  quais  os  argumentos  para  se  estabelecer  relações  entre 

modernidade e protestantismo? É o que próximo tópico se propõe a responder. 
 
 
 
 
 
 
 

2.3 A modernidade e o protestantismo 
 
 
 
 

O sociólogo francês, Jean-Paul Willaime, numa conferência na Ecole Pratique de 

Hautes  Études  em  1992  apontou  que  os  principais  caminhos  de  pesquisa  sobre  o 

protestantismo são: a especificidade dos universos religiosos, os contatos entre o 

protestantismo e o catolicismo, e a relação entre modernidade e protestantismo227. Não 

abandonando as demais perspectivas, neste trabalho, e em especial neste tópico, a discussão 

acerca de uma pretensa – ou não – afinidade entre protestantismo e modernidade é tema 

central. Esta não é uma escolha aleatória. Por um lado, é uma sugestão de nossas próprias 

fontes: como parece ter ficado claro, tanto o discurso quanto as práticas destes missionários 

estão impregnados de uma intenção modernizadora. E ainda quando tomamos, por outro lado, 
 
 

 
225GAMMON, S. R. op. cit., p. 174. 
226Idem, ibidem, p. 150. 
227WILLAIME,  Jean-Paul.  O  protestantismo  como  objeto  sociológico.  In:  Estudos  da  Religião:  Revista 
Semestral de Estudos e Pesquisas em Religião. São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de São Paulo, 
ano XIV, nº 18, p. 13 – 37, jun. 2000. Texto disponível ainda na página eletrônica da Editora Metodista: 
http://editora.metodista.br/textos_disponiveis/er18cap1.pdf. 

http://editora.metodista.br/textos_disponiveis/er18cap1.pdf
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a discussão extra-textual, e levamos em conta o contexto de produção da obra, notamos as 

influências ideológicas e as configurações materiais que davam sentido a esta consideração. 

O termo modernidade, por si só, é repleto de ambigüidades e significações em 

diferentes  áreas  das  Ciências  Sociais,  e  não  pretendemos  enveredar  propriamente  neste 

debate. O significado de modernidade neste trabalho se aproxima tanto das definições que 

nossos autores utilizaram, de maneira nem sempre explícita, em conjunto com o contexto 

histórico e social que marcou o fim do século XIX. Assim, a compreendemos como um 

conjunto de posturas e de visões de mundo que marcaram a cultura ocidental desde o século 

XVI e se consolidaram nos séculos XVIII e XIX. A primeira relação que o termo manifesta é 

a situação de um tempo em que os projetos de futuro orientam o presente, e em mesma 

medida, é o período de constituição de um novo tempo. Segundo Koselleck, por volta de 

1750, se afirmava cada vez mais enfaticamente a constituição de um novo período 

qualitativamente diferente228, mas o termo modernidade surgiu mais de cem anos depois, em 

torno de 1870229. 

Em segundo lugar, ao longo do século XIX, as condições sociais, econômicas e 

culturais se modificam drasticamente. Eventos como a Independência dos Estados Unidos, a 

Revolução Francesa e a Revolução Industrial alteraram os modelos políticos e sociais, e nessa 

perspectiva, ao menos em nossas fontes, os movimentos de modernidade se relacionam aos 

desdobramentos desses eventos e das novas vivências do período, como a luta anticolonial, a 

defesa de um governo representativo com bases liberais, a separação entre o Estado e a Igreja, 

o incremento e a valorização da leitura e da educação formal e o fortalecimento e o avanço 

das forças produtivas capitalistas, como o comércio, o investimento e a indústria. Marshall 

Berman  lembra  ainda  que  ao  longo  do  século  XIX  altera-se  a  paisagem,  agora  mais 

“altamente  desenvolvida,  diferenciada  e  dinâmica”230.  Obviamente,  tanto  protestantismo 
 

quanto  modernidade  não  existiram  de  maneira  reificada,  mas  estiveram  presente  nos 

discursos, nas práticas e nas representações, e por isso mesmo, terminavam por dar sentido ao 

mundo dos que partilhavam de seus enunciados. Este é o cenário contemporâneo aos nossos 

autores,  e  nos  seus  escritos,  a  relação  que  estabelecem  entre  o  protestantismo  e  a 

modernidade,  é  justamente  este  movimento  de  rupturas  e  de  reformulação  dos  diversos 

universos sociais em questão. 
 

 
 
 

228 KOSELLECK, R. op. cit., p. 282. 
229Idem, ibidem, p.269. 
230BERMAN, Marshall.   Tudo que é sólido desmancha   no   ar:   a   aventura   da modernidade. São Paulo: 
Companhia das Letras, 2007, p. 18. 

http://editora.metodista.br/textos_disponiveis/er18cap1.pdf
http://editora.metodista.br/textos_disponiveis/er18cap1.pdf
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No  início  do  século  XXI  a  relação  entre  religião  e  modernidade  é  um  debate 

necessário. Por um lado, os estados estão mais laicos, e de outro, as experiências com a 

religiosidade estão cada vez mais íntimas, diversas e complexas. E neste sentido, cabe aos 

historiadores voltarem-se ao passado, sobretudo a fim de encontrar as possibilidades de 

aproximações e afastamento entre o avanço da modernidade e sua relação com determinado 

grupo religioso. O estado atual das pesquisas entre protestantismo e modernidade no Brasil 

nos orienta a muitos caminhos a serem percorridos, mas não é em mesma medida 

acompanhado pelas investigações. 

A  discussão  acadêmica  brasileira  tem  produzido,  ainda  que  modestamente, A 

experiência dos batistas no Brasil e sua relação com a modernidade pode ser encontrado no 

artigo, bastante pontual, de Mary R. G. Esperandio231. Duas grandes referências sobre o 

assunto são o insteressante artigo de Lyndon A. Santos, Protestantismo e Modernidade: os 

usos e os sentidos da experiência histórica no Brasil e na América Latina232  e a tese de 

Valdinei  A.  Ferreira,  Protestantismo  e  Modernidade  no  Brasil233.  Todas  as  perspectivas 

destes dois trabalhos são profundamente relevantes, e devem ser levadas em conta; de toda 

forma, voltaremos oportunamente a estes trabalhos ao longo do texto. 

Contudo, como afirmamos, foi no século XIX que esse tema recebeu grande atenção 

dos pensadores, o que de certa forma pode ter infulenciado o pensamento protestante da sua 

época. Um dos principais nomes desse bedate, Guizot (1787-1874), associou a Reforma à 

libertação do pensamento humano, sugerindo que onde não houvera a “revolução religiosa”, 
 

 
 
 

231ESPERANDIO, Mary R. G. A Identidade Batista e o “espírito da modernidade”. In: Revista Eletrônica do 
Núcleo de Estudos do Protestantismo da Escola Superior Teológica. Volume 06, jan-abr. de 2005. 
232Neste texto, ainda que maneira breve, o historiador traça os principais pontos de contato entre o protestantismo 
e a modernidade em autores como Perry Anderson, Ernst Troeltsch, Max Weber e Christopher Hill - este último 
aponta uma ênfase anti-moderna nos anabatistas. A primeira contribuição de Santos é  demonstrar que há 
afinidades e também contradições entre o protestantismo e modernidade, e ambas não se dão de “forma natural e 
congênita, mas a partir de construções históricas, religiosas e culturais específicas” . Santos ressalta ainda que os 
principais agentes do protestantismo no Brasil utilizaram dos enunciados e discursos da modernidade, se auto- 
categorizando como progressistas, o que pode ser considerado como uma forma de legitimação e afirmação em 
um novo espaço de atuação. Ver SANTOS, Lyndon de Araújo. Protestantismo e modernidade: os usos e 
sentidos da experiência histórica no Brasil e na América Latina. Projeto História, São Paulo, n.37, p. 180, dez. 
2008. 
233Apesar de ser um estudo sociológico, os historiadores podem também travar um interessante diálogo com o 
trabalho de Ferreira. Em sua tese de 2008, o autor percorre a alteração do significado de modernidade e sua 
relação com o protestantismo ao longo do século XIX na literatura filosófica e sociológica européia e norte- 
americana, partindo da mesma posição de Santos de que a afinidade entre esses dois movimentos não é um dado 
inquestionável e nem uma constatação da experiência histórica. Em mesma medida concorda que a associação 
dos protestantes como o discurso modernizador em muito colaborou para sua inserção no país. Ferreira avança 
ao longo do século XX, mostrando que ainda que a protestantismo possa por vezes se afastar dos discursos 
modernizantes, ele não deixa de manter uma relação muito próxima com a modernidade. Ver FERREIRA, 
Valdinei Aparecido. Protestantismo e Modernidade no Brasil - da utopia à nostalgia. São Paulo: Ed. Reflexão, 
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como na Espanha ou Itália, não se alcançou a liberdade do espírito humano234. Por sua vez 

Hegel (1770-1831) afirmou que o protestantismo suprimiu as diferenças eclesiais, tornando a 

experiência religiosa mais subjetiva, enquanto entre os católicos ela permaneceu presa à 

autoridade. Segundo esta noção, nos países onde ocorreu a mudança religiosa também se 

encontrava consolidados liberalismo político e a libertação da consciência235. Nesses autores, 

há uma oposição bem definida entre princípios protestantes e católicos, e em um contexto de 

valorização das idéias de progresso humano e social, o protestantismo é apontado como mais 

próximo desses ideais vigentes. 

É do mesmo período histórico duas importantes obras sobre o tema que certamente 

extrapolaram esse campo de pesquisa; um texto é de Weber e outro é de Troeltsch. A primeira 

destas, em cronologia e importância, é o livro do sociólogo alemão Max Weber, A Ética 

Protestante e o Espírito do Capitalismo, publicado por completo pela primeira vez em 1905. 

Weber não foi o primeiro a investigar a relação entre o protestantismo e um dos ramos da 

modernidade, mas sua contribuição é ir além da explicação causal muito comum na literatura 

apologética  do  período.  O  aspecto  religioso  é  compreendido  neste  livro  não  como  uma 

essência filosófica, mas como uma ação comunitária passível de influenciar e ser influenciada 

por outros âmbitos, como o político, o social e o moral. A partir desta noção, Weber procurou 

a peculiaridade protestante e sua relação com o fomento do espírito comercial, em outros 

termos, seu interesse era identificar como o ethos religioso protestante contribuiu para o 

avanço do capitalismo – o que não sugere que o protestantismo é fruto do capitalismo e vice- 

versa. 
 

Segundo suas categorias analíticas, o protestantismo analisado por Weber é um tipo 

ideal236, identificado entre dois modelos dessa religião: o alemão, caracterizado como emotivo 

e grupal, e a sua forma mais individualista e racional manifesta na Inglaterra e nos Países 

Baixos, este último seu objeto de estudo. Weber enxerga neste protestantismo uma qualidade 

ascética, ou seja, uma forte tendência à austeridade que privilegia a vontade de Deus e nega as 

esferas humanas, conduzindo a uma ética e um comportamento próximo do racionalismo e da 

moral ocidental. Para o sociólogo, o calvinismo foi a forma religiosa que mais incorporou 
 

essa forma de vida ascética, sobretudo devido a teoria de predestinação, pela qual o trabalho 
 
 

 
234Ver  GUIZOT,  F.P.G.  História  da  civilisação  na  Europa.  2ª  Ed.  Lisboa:  Officinas  Typographica e  de 
Encadernação, 1907, vol. II, p. 128 apud FERREIRA, V. A. Protestantismo e modernidade no Brasil. Op, cit, p. 
115. 
235Ver HEGEL, Idem, ibidem, p. 114 – 119. 
236  Ver WEBER, Max. A ética protestante e o “espírito” do capitalismo. Companhia das Letras, São Paulo, 
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é agradável a Deus e seu progresso se torna um dos sinais das certeza da salvação. Isso não 

leva  a  crer  que  a  intenção  do   protestantismo  era  influenciar  o   capitalismo,  e  “o 

enriquecimento e o desenvolvimento de ume estilo de vida capitalista eram conseqüências, até 

certo ponto não previstas, de uma racionalização a partir de um valor – o aumento da glória de 

Deus” 237. Ainda segundo Weber, o calvinismo havia assim orientado toda a sociedade a uma 

revolução incomparável nas consciências238 em direção ao racionalismo e a ascese, o que para 
 

ele garantiu, de fato, uma superioridade moral e cultural dessa forma de protestantismo239. 
 

O  mesmo  tema,  a  relação  entre  modernidade  e  protestantismo,  é  anos  depois 

trabalhada pelo teólogo Ernst Troeltsch em A essência do mundo moderno, de 1907 e em O 

Protestantismo e o Mundo Moderno, em 1911. No texto de Troeltsch há diálogos com Weber, 

mas os dois autores não trabalharam junto, como muitas vezes pode aparecer 

equivocadamente240.   Suas   conclusões   também   são   opostas:   enquanto   para   Weber   a 
 

modernidade conduziria a um desencantamento do mundo fruto de processo de secularização 

inevitável em todas as esferas do social e individual, para Troeltsch, no futuro, a despeito da 

diminuição do poder das igrejas, as seitas e as crenças individuais se fortaleceriam, e em 

mesma medida aumentaria o repúdio à autoridade eclesiástica241. 

Outra peculiaridade de Troeltsch, esta que mais uma vez o afasta da análise weberiana, 

é a oposição que o teólogo aponta entre a modernidade e o que ele chama de “velho 

protestantismo”, ou seja, dos séculos XVI e XVII. Esse “velho protestantismo” ainda que 

tenha levado a um impacto econômico, no campo social foi conservador, e dessa forma “todos 

os grandes avanços modernos teriam operado sem o influxo direto do velho protestantismo 

luterano e calvinista, quando não a despeito dele” 242. Uma das principais contribuições do 

protestantismo,  segundo  o  teólogo,  é  a recusa  do  modelo  eclesiástico  em  detrimento  ao 

crescimento do individualismo religioso, que se baseia na destinação cristã do homem a 

adquirir a perfeição através de Deus243. Segundo Troeltsch, o futuro não traria o fim da 

religião ou a morte de Deus, mas levaria a uma privatização das religiosidades acompanhada 
 
 
 
 

237FERREIRA, V. A. op. cit., p. 129. 
238Como destaca Jessé Souza, para Weber, “a Revolução Francesa, apesar do alvoroço que provoca, não se 
compara a uma verdadeira revolução da consciência como a do protestantismo ascético”. SOUZA, Jessé. A Ética 
Protestante e a Ideologia do Atraso Brasileiro. Rev. bras. Ci. Soc. [online]. 1998, vol.13, n.38, p. 7. 
239Idem, ibidem. 
240MATA, Sérgio da. Religião e modernidade em em Ernst Troeltsch. In: Tempo Social, Revista de Sociologia 
da USP, v. 20, n. 2., op. cit., p. 237 
241

Ver Idem. 
242Idem, p. 245. 
243TROELTSCH, Ernst. Protestantism and Progress: A historical study of the relation of Protestantism to the 
modern world. Boston: Beacon, 1958, p. 36. 
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pelo crescimento das seitas, estas que são mais inflexíveis quanto à obediência literal dos 

pressupostos bíblicos e à observância dos dogmas, e, portanto, com tendências ao radicalismo 

e ao integralismo. Segundo Sérgio da Mata, essa perspectiva de Troeltsch pode contribuir 

sistematicamente para a compreensão das formas religiosas no Ocidente, e “por lado, desfaz 

(...) o mito do “caráter progressista” do protestantismo” 244. 

Não que Gammon tivesse lido ou fizesse referência a esses autores quando de sua 
 

escrita, mas fato é que em The Evangelical Invasion há uma ênfase na comparação entre os 

princípios morais e as formas de organização social dos católicos e dos protestantes. 

Geralmente,  segue-se  a  mesma  oposição  apontada  acima:  protestantes  são  modernos  e 

liberais, e católicos são retrógrados e autoritários. É bastante provável que Guizot ou Hegel 

fizessem parte das leituras de Gammon ou mesmo de Rui Barbosa, - autor brasileiro que o 

missionário  se  refere  quando  faz  esta  comparação  em  seu  texto245   .  De  toda  forma,  a 
 

influência direta citada tanto por Gammon como por Rui Barbosa para elaborar essa 

comparação  entre religião  protestante e moral,  é Émile  L.  V.  de  Laveleye (1822-1892). 

Laveleye foi um economista belga, católico de tendência liberal, mas também influenciado 

pelo socialista cristão François Huet, de quem foi discípulo em Paris. Escreveu diversos livros 

sobre economia política, socialismo e liberalismo, e dentre esses nos interessa principalmente 

uma obra publicada em 1875, Do Futuro dos Povos Católicos: um estudo de economia social 

246. 
 

Em Do Futuro dos Povos Católicos, Laveleye compara o nível de desenvolvimento 

material e social das sociedades católicas e protestantes procurando apontar que os segundos 

progridem mais dos que os primeiros, porque “o culto, e não a raça é, pois, a causa da 

superioridade daqueles” 247. Para Valdinei Aparecido Ferreira, há quatro causas pontadas por 

Laveleye para essa situação: a) a condição da alfabetização e da leitura é maior nos países 
 
 
 
 
 
 

244MATA, Sérgio da. op. cit., p. 251. 
245GAMMON, S. R. op. Cit., p. 75. 
246A primeira tradução deste livro em português foi feita por Miguel Vieira Ferreira (1837-1895). Apesar de 
todas as referências à obra apontarem esse dado, não encontramos a data correta da publicação, que no mais 
tardar, foi cerca de vinte anos depois de ser divulgada na Europa, e no Brasil essa parece ter sido a tradução 
predominante da obra até sua última publicação em 1950. Apesar da maioria das citações a este livro de 
Laveleye se referirem às publicações de 1944 e 1950 pela Casa Editora Presbiteriana (hoje Editora Cultura 
Cristã)  não  encontramos  um  exemplar  desta  tradução  disponível.  Utilizaremos  aqui  a  versão  em  inglês, 
Protestantism and Catholicism in their bearing upon the liberty and prosperity of nations: a study of social 
economy. Toronto: Belford Bros Publishers, 1876. Esta versão, bem como sua original em francês, estão 
disponíveis em:  www.archive.org. 
247LAVELEYE, E.  L.  V.  Do  Futuro  dos  Povos  Católicos. Casa  Editora  Presbiteriana. 1950,  p.  10  apud 
FERREIRA, V. A. op. cit., p. 121. 

http://www.archive.org/
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protestantes248; b) enquanto os católicos se interessam pela honra, os protestantes se importam 

com  o  dever,  o  que  os  faz  ter  uma  maior  disciplina  moral249;  c)  entre  os  protestantes 

predomina a forma de governo representativo e a soberania popular250; e d) as classes 

dirigentes nos países protestantes tinham um forte sentimento religioso, enquanto entre as 

lideranças católicas ele estava enfraquecido251. Apesar de encontrar e desenvolver em seu 

texto esses traços de oposição, não há em Lavaleye, contudo, uma explicação sócio-histórica 

pormenorizada, e sim uma reafirmação constante de sua tese central. De toda forma, a 

importância desta obra neste contexto e sua influência sobre os indivíduos que investigamos, 

nos instigam a apresentar algumas de suas considerações. 

De princípio, Laveleye discorda das posições que classificam as diferenças entre os 

países por ele comparados em termos de raça, propondo levar em conta o estudo da 

constituição dos homens e as condições geográficas e naturais de seu desenvolvimento252. 

Segundo o economista, a religião, mais do que qualquer outro aspecto, é elemento definidor 

da situação presente dos estados analisados, levando o autor à conclusão de que o 

protestantismo é mais afeito ao progresso das nações do que o catolicismo, principalmente 

num  cenário  de  crescimento  do  ultramontanismo  depois  da  publicação  do  Syallabus  de 
 

1864253 - que entre outros pontos defendia a infalibilidade papal. A Irlanda lhe aparece menos 

civilizada do que a Escócia254, e a Suíça, mais do que todas as nações255. Ao se comparar os 

latinos protestantes e os germânicos ou norte-americanos católicos, conferiu-se que os 

primeiros são superiores256, e em outras palavras, a religião definiu a situação das sociedades. 

O pensamento de Gammon apresenta muitos encontros com este texto de Laveleye, e 

não por acaso, é seu principal esteio argumentativo na escrita dos capítulos sobre a religião 

brasileira, como veremos no terceiro capítulo. A religião para esses autores não tem apenas 

funções espirituais, mas exerce uma influência moral sobre os indivíduos, garantindo ou não o 

bem-estar social e o progresso humano – a religião parece assim definidora da moral. Para 

eles, o mundo católico não contribui para a constituição de uma boa moral e nem ajuda a 

elevar o progresso, pois ele é parte do passado e não condiz com o futuro; para ambos, Roma 
 
 
 
 

248FERREIRA, V. A. op. cit., p. 121. 
249Idem, p. 122. 
250Idem. 
251Idem. 
252LAVELEYE, P. op. cit, p. 10. 
253Idem, ibidem, p. 20. 
254Idem, p. 12. 
255 Idem, p. 13. 
256Idem, p. 12. 



102  

 

apresenta uma fausta história, mas sem a mesma fortuna no presente, e a mesma consideração 

pode ser notada nos países sujeitos ao poder Roma. Mais uma vez prevalece a perspectiva do 

catolicismo como elemento em degeneração, em progressiva involução, em retardamento e 

sem possibilidades de adaptação257. Para Gammon e Laveleye, profundamente interessados no 

futuro e nos prognósticos, com o avanço da modernidade, as nações ligadas à instituição 

romana estariam fadadas ao fracasso. 

Assim,  nossas  fontes  também  nos  permitem  avaliar  o  protestantismo  missionário 

norte-americano de fins do século XIX a partir de sua intenção moderna, e em contraposição 

com o clero do Brasil, é certo que foram vistos pela maioria da propulação como frutos e 

agentes da modernidade. No terreno dos enunciados, os protestantes se percebiam como 

agentes  do  progresso  e  da  civilização,  defendendo  o  aumento  das  forças  produtivas 

capitalistas no Brasil, a consolidação republicana e o incremento educacional. E não apenas os 

missionários percebiam essa premissa moderna da religião que divulgavam, mas diferentes 

grupos sociais no Brasil lhes atribuíam características semelhantes. Intelectuais, grupos 

políticos regionais, lideranças políticas nacionais e setores católicos associavam o 

protestantismo à expansão da educação, das formas “mais evoluídas” de organização política 

e de laços econômicos mais promissores. No universo das práticas, em mesma medida, a 

atuação  protestante  de  instalação  de  escolas,  principalmente  colégios  profissionalizantes, 

ainda que não alterasse o cenário macro-social, tiveram uma atuação significativa em espaços 

privados e públicos locais. 

No caso específico de Gammon, a fundação de escolas parece ter agradado grande 

parte dos setores da população de Lavras. O missionário foi associado ao desenvolvimento 

intelectual, moral e intelectual da cidade e contribuiu para construir a imagem da cidade como 

um centro de alta cultura, chamado de Atenas do Sul258. Quando voltou à Lavras no dia 14 de 

setembro de 1914, após uma viagem de cerca de um ano aos Estados Unidos acompanhado da 

família, o Cine Jornal anuncia à cidade que o “ilustre” e “distinto viajante retornava a terra 

que o tem na mais alta consideração”. Na mesma reportagem, continuam os elogios: 
 
 
 
 

257Discutiremos esse aspecto no capítulo 3. 
258Com  certa  freqüência  encontramos  nos  jornais  de  Lavras  a  referência  ao  nome  de  “Atenas  do  Sul,” 
provavelmente exaltando na cidade qualidades de incremento cultural. Contudo, apenas um estudo mais 
aprofundado sobre o tema poderá apresentar as razões dessa associação e a relação que essa afirmação faz com a 
recepção aos protestantes na cidade. Ressaltamos aqui mais uma citação em que se faz essa referência: “fadados 
pela destino a uma posição destacada no scenario physico e cultural de Minas Gerais, quiça do Brasil, dotados 
dessa visão perfeita com que buscaes o bem sem distinguir fronteiras; possuídos dessa avidez atheniense que vê 
na sciência um dom universal, lograstes captivar, na rêde de ternuras do vosso coração generoso, esse varão 
excelso que foi o dr. Gammon”. In: Gazeta de Lavras, 09 de julho de 1933. 
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[Encontramos em Gammon] os factores mais valiosos do nosso desenvolvimento 

intelectual, moral e material. Sendo um dos vultos mais eminentes da nossa vida 

social, o dr. Gammon é o competente diretor dos importantes estabelecimentos que 

a nobre iniciativa norte-americana colocou felizmente na nossa cidade, que tornou 

dest´arte um dos centros de instrucção mais importantes do torrão mineiro e pode 

ambicionar com justiça o nome de Athenas do Sul. A notícia da sua chegada 

echoou beneficamente e  espalhou alegria em todas as rodas que conhecem o 

cavalheiro affavel, o gentleman completo, o espírito lúcido, o conjunto forte de 

todas as virtudes de sua forte raça, que é o dr. Gammon. 

Voltando à cidade de Lavras a cujo progresso elle tem dedicado grande parte de 

sua vida preciosa, accumulando de novas energias, elle reencetará certamente o 

seu grande trabalho nobre na educação da mocidade, com o applauso unânime de 

todos os espíritos amantes das grandes causas de benemerência (itálicos meus). 

Welcome, dr. Gammon259
 

 
 
 
 

Ao que tudo indica, e como veremos posteriormente neste capítulo, Gammon ganhou 

espaço entre a elite progressista de Lavras. Este não é um caso único, pois é certo afirmar que 

indivíduos ligados a setores progressistas da política brasileira do século XIX, principalmente 

das décadas finais, também tiveram bastante simpatia pelos protestantes norte-americanos, e 

dentre eles podemos citar principalmente Tavares Bastos, Saldanha Marinho e Rui Barbosa. 

Essa predileção estava visivelmente associada ao interesse comum de separação entre Estado 

e Igreja, que para os protestantes significaria possibilidades de expansão no país, e para os 

intelectuais brasileiros, ligados a determinadas matrizes do pensamento liberal, seria parte da 

modernização do Estado e da sociedade. 

De toda forma, isso não configura que os protestantes pudessem, em sua totalidade, 

serem categorizados como “protestantes liberais”, ou ainda que todos tivessem certa ligação 

com políticos republicanos, homens ilustrados e com a maçonaria. O historiador guatemalteco 

Carlos Raúl Sosa Siliézar aponta alguns missionários norte-americanos realmente interessados 

no liberalismo, como Juan Mackay, que divulgou e escreveu sobre o tema, além de participar 

de sociedades revolucionárias no Peru. No entanto, ainda que a doutrina liberal nos países 

latino-americanos pudesse abrir caminho para os protestantes, isso não quer dizer que esses 

missionários tivessem conhecimento ou mesmo intenção de cunho liberal. 

De  toda  forma,  há  um  consenso  de  que  as  sociedades  liberais,  maçônicas  e 

protestantes na América Latina, durante o século XIX, principalmente nas décadas finais, 

compuseram um quadro de críticas à situação política e cultural muito semelhante, e por isso 
 
 
 

259Cine Jornal, 1914. Essa referência no jornal, como outras, é parte da “memória selecionada” do Instituto 
Gammon, e  estão separadas em recortes e  colagens, onde apenas constam o  nome do jornal e  o  ano de 
publicação. 
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mesmo,  muitas  vezes  se apoiaram  mutuamente260.  Gammon,  por exemplo,  não  pode ser 

definido como um protestante liberal, ainda que admirasse os intelectuais desta tendência. A 

principal denúncia de seu texto não é, em primeiro plano, a condição política, social, 

econômica e cultural do Brasil, mas a maneira como a religião define a moral, e como a moral 

influencia essas condições, para ele, neste sentido, secundárias. Concordamos assim com a 

argumentação de Janet F. Fishburn261, que discorda da tendência de se tratar todos os 

missionários do fim do século XIX como liberais, pois suas intenções eram antes de tudo 

teológicas. Gammon, ainda que atuasse em favor da coletividade brasileira e que suas práticas 

e representações estivessem profundamente interessadas no melhoramento social, ele o fazia 

por considerar uma obrigação e uma responsabilidade do missionário protestante norte- 

americano, ou seja, um dever, antes de tudo, espiritual. 

A aproximação entre os missionários presbiterianos no Brasil e maçonaria262 nunca foi 
 

um consenso entre os missionários. Desde o I Sínodo, em 1888, quando se estabeleceu a 

autonomia da Igreja Presbiteriana do Brasil (IPB) em relação à igreja norte-americana, a 

questão maçônica ocupou o quadro das principais discussões. O Rev. Eduardo Carlos Pereira 

desde o início havia se posicionado em favor de uma igreja mais fechada: as escolas 

necessitavam contribuir para a evangelização direta, a igreja nacional deveria ter total 

autonomia e a segundo ele, a maçonaria não tinha qualquer compatibilidade com a religião 

protestante263, e essa posição gerou várias contendas institucionais, divergências teológicas e 
 

inimizades pessoais. 
 

Gammon também atuou diretamente na questão maçônica da IPB, afirmando, contudo 
 

que “o gênio do protestantismo está baseado sobre o direito e o dever do livre-exame e a plena 
 
 
 
 

260  Uma coleção de artigos sobre o tema na América Latina pode ser encontrada em BASTIAN, Jean-Pierre 
(org). Protestantes, liberales y francmasones. Sociedades de ideas y modernidad en América Latina, siglo XIX. 
Fondo de Cultura Económica, 1994. 
261Ver tópico 3, no primeiro capítulo desta dissertação, especialmente as páginas 22-23. 
262A primeira loja maçônica fundada no Brasil, “Reunião”(1801), em Niterói, foi mais de meio século antes da 
chegada das primeiras sociedades missionárias protestantes norte-americanas. A aproximação entre essas duas 
idéias foi por volta da década de 1870, período de formulação de projetos para a orientação do Brasil. Roque 
Spencer Maciel de Barros situa a atuação do protestantismo e da maçonaria no Brasil, neste período, dentro de 
um processo de integração do país com a cultura ocidental, o que o autor denominou de “Ilustração Brasileira”. 
Esta análise está em BARROS, Roque Spencer Maciel de. A ilustração brasileira e a idéia de universidade. São. 
Paulo, USP, 1959. David V. Gueiros notou nessa mesma relação uma união que configurava um inimigo em 
comum: o ultramontanismo. VIEIRA, David G., op. cit. De toda forma, apesar de haverem essas proximidades, 
isto não configura que a totalidade desses grupos em questão estivessem satisfeitos e interessados nessa aliança. 
Ainda é conveniente ressaltar que essa relação não é uma condição a priori, mas uma situação desenvolvida 
historicamente.   Ver   ainda   BARATA,   Alexandre   Mansur. Luzes   e   sombras:   a   ação   da   maçonaria 
brasileira (1870-1910). Campinas: Editora da Unicamp - Centro de Memória da Unicamp, 1999. 
263Ver ANDRADE, Júlio Ferreira. História da Igreja Presbiteriana do Brasil, vol I. São Paulo: Casa Editora 
Presbiteriana, 1992, p. 568-580. 
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liberdade de consciência” e que dessa forma “não devemos estabelecer incompatibilidade na 

vida cristã que a Palavra de Deus não estabelece”264, e assim não encontrando problemas 

teológicos em relação à aproximação com a maçonaria. As querelas se alongaram até 1903, 

quando o Rev. Eduardo Carlos Pereira, perdendo apoio dentro da IPB, desligou-se da igreja, e 

junto com um pequeno grupo, formaram a Igreja Presbiteriana Independente. 

Outro ponto de discordância era a chamada “questão educacional”, da qual Gammon 

participou também de maneira efetiva. Essa discussão está profundamente relacionada ao 

projeto de modernidade de Gammon e a ideologia missionária que apresentamos no capítulo. 

Assim, no próximo tópico examinaremos como ensino compunha uma das principais 

estratégias  do  projeto  de  Gammon,  e  de  que  maneira  o  missionário  considerava  a 

modernidade, a educação, a prosperidade e a moralidade como partes deste mesmo projeto. 
 
 
 
 
 
 
 

2.4 O progresso de Deus, o progresso dos homens: a via da 

educação 

 
 

É consenso na historiografia sobre o protestantismo no Brasil que a educação é parte 

indissociável da atividade missionária. Grande parte desses trabalhos investigam as atividades 

práticas  e  de  ensino  nas  escolas  confessionais,  como  a  introdução  de  novas  teorias 

pedagógicas e do ensino técnico, além das relações travadas entre os missionários e as elites 

locais. Outra parcela significativa das pesquisas relaciona essa intenção educacional às raízes 

da Reforma e à teologia luterana e calvinista265, ambas defensoras da propagação da leitura, 

sobretudo para facilitar o acesso à Bíblia. Não parece haver dúvidas que os primeiros 

reformadores  incentivaram  a  atividade  literária  e  a  cultura  escrita,  mas  a  relação  entre 

missionarismo e educação tem uma razão, como vimos no primeiro capítulo, muito mais 
 
 
 
 

264Citado por ANDRADE, Júlio Ferreira., op. cit., p. 575 e provavelmente retirado dos “Annaes” da IPB. A 
relação entre educação e liberdade de pensamento e consciência também aparece nos textos do colégio 
protestante fundado por metodistas, dentre os quais se destaca John Cowper Granbery, em Juiz de Fora, em 
1890. Sobre a atuação de Granbery, ver PIRES, J. L. O. O Colégio Americano Granbery e o Americanismo na 
Construção do Ensino Superior de Juiz de Fora (1890-1930). In: IV Congresso de Pesquisa e Ensino de História 
da Educação Em MInas Gerais, 2007, Juiz de Fora. Anais Eletrônicos, 2007. 
265 Por exemplo, ver o artigo LOPES, E. P. e LOPES, N. C. S. Igreja e escola de mãos dadas: a educação como 
práxis teológica na consolidação do presbiterianismo no Brasil. In Revista Caminhando v. 14, n. 2, p. 29-42, 
jul./dez. 2009 29. 
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próxima do pensamento protestante do século XIX e da expansão do modelo civilizatório 

protestante  e  norte-americano.  Essa  é  uma  das  principais  características  das  missões 

modernas: selecionar certos ideais da modernidade iluminista como uma missão religiosa, em 

outras palavras, o progresso dos homens e a glória de Deus eram faces de um mesmo projeto 

evangelizador. 

No Brasil, o etnocentrismo dos missionários e a divisão universal dos homens entre 

cristãos e pagãos constituíram as duas principais marcas da expansão do protestantismo de 

missão. O missionarismo protestante relacionou sua imagem à valorização da educação, e 

executou  esta  tarefa  publicando  periódicos266   e  fundando  escolas  –  e  não  por  acaso,  a 

educação foi por diversas vezes, considerada pela historiografia como a principal estratégia 

missionária267. James K. Kennedy, em 1926, e Vicente Themudo Lessa em 1938, já haviam 

notado a relação entre a fundação de escolas e o surgimento das igrejas. Mendonça, em O 

Celeste Porvir, acrescenta que a educação é uma estratégia protestante, na medida em que a 

divulgação da cultura e do ensino contribuiria para esta prática religiosa, essencialmente 

letrada e discursiva. Segundo o sociólogo, “a estratégia missionária protestante não podia 

prescindir da educação para atingir a sociedade brasileira, pelas próprias características do 

protestantismo”268. É certo que o culto protestante, dependente da leitura da Bíblia ou do livro 

de cânticos,  pudesse influenciar o  desenvolvimento  de cultura letrada.  Não  há,  contudo, 

razões para acreditar que este fosse mesmo o principal elo entre protestantismo, missões e 

educação no  Brasil. Essa estratégia269  está associada às  formas de apreensão do mundo 

próprias desse grupo, e em certa medida, legitimam sua atuação na sociedade. Formulada ao 

longo do século XIX, a ideologia missionária norte-americana estava impregnada do desejo 

de modernização do mundo, este que tinha como pré-condição, a educação270. Notemos ainda, 
 
 
 

266A lista de periódicos é relativamente grande e uma análise sobre o tema pode ser encontrado em MATOS, 
Alderi Souza. O Colégio Protestante de São Paulo: um estudo de caso sobre o lugar da educação na estratégia 
missionária da igreja. In: Fides Reformata, 4/2, 1999. Em Evangelical Invasion, Gammon cita O Puritano e O 
Norte Evangelical, pela Igreja Presbiteriana do Brasil; O Estandarte pela Igreja Presbiteriana Independente, além 
dos jornais O Presbyteriano e Missões Nacionaes – não encontramos maiores referências a este último. 
267

MENDONÇA. 
268MENDONÇA, op. cit., p. 167. 
269Tendo em vista que as representações classificam e organizam o real e se constituem através de várias 
determinações sociais de grupos específicos, as estratégias são os dispositivos desses grupos e de indivíduos de 
fazerem conhecer sua identidade, impor sua visão de mundo e legitimar suas escolhas. Ver CHARTIER, R. À 
beira da falésia: a história entre incertezas e inquietude. Trad. Patrícia Chittoni Ramos. Porto Alegre: Ed. 
Universidade/UFRGS, 2002. 
270Numa perspectiva das práticas, a atividade dos missionários protestantes norte-americanos no Brasil, esteve 
bastante ligada à fundação de escolas. O presbiteriano A. G. Simonton fundou em 1867 uma escola no Rio de 
Janeiro e três anos depois criou a Escola Americana de São Paulo, que mais tarde se tornaria o Colégio 
Protestante. Em Campinas, três anos depois da chegada e fundação da igreja, G. N. Morton e E. Lane fundam o 
Colégio Internacional, primeiro posto de trabalho de Gammon no país. 
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contudo, que ainda que os missionários procurassem estar próximos aos avanços do 

pensamento racional, certamente não adotaram o projeto iluminista como um todo, uma vez 

que sua teologia  colocava limites  nessa abertura. No  caso  de Gammon,  essa adoção  da 

modernidade e do pensamento iluminista é seletiva, uma vez que a ciência seria válida se 

pudesse constatar ou ampliar as interpretações do relato bíblico. Dentro desses limites não se 

aceitaria, por exemplo, a negação do criacionismo ou daria total apoio às teses dos deístas. 

Neste sentido, concordamos com Mendonça no ponto que afirma que e “as escolas 

paroquiais tinham função de apoio à pregação conversionista, e os colégios a de introduzir a 

nova ideologia” 271. No caso de Gammon, por exemplo, a fundação da escola perpassa por 

dois  aspectos:  a  expansão  da  visão  de  mundo  do  protestantismo  norte-americano  e,  em 

segundo plano, a divulgação da própria teologia; e de toda forma essas eram idéias 

convergentes. A propaganda religiosa não deve ser vista como um fim em si mesmo; a 

dimensão educacional do protestantismo missionário aspirava à difusão das ciências naturais e 

humanas, pois a expansão do conhecimento – característica da modernidade - era parte da 

ideologia missionária. É preciso não perder de vista que enquanto setores do catolicismo, 

como  os  ultramontanos,  viam  na  modernidade  uma  ameaça  às  crenças  e  à  religião 

institucional, os protestantes no Brasil a compreendiam como a principal aliada, pois 

consideravam que sua religião era a única que não seria suplantada pelo progresso, e na 

verdade, caminhariam juntos. 

O trabalho educacional no Brasil aparece como um dos pontos mais importantes nos 

relatórios da Igreja Presbiteriana entre nos anos de 1890 e 1900. Nesses relatórios, o texto era 

escrito a partir de informes enviados por missionários que atuavam em diversas regiões do 

país, e os trechos escolhidos para serem publicados provavelmente estavam em acordo com a 

opinião geral da igreja sobre o assunto. A partir desses informes, as escolas implantadas por 

eles são descritas como fundamentais para o crescimento da influência da igreja, sobretudo 

por serem bastante prósperas, no sentido de auxiliar na expansão da fé, mas também como 

possibilidade de gerar rendimentos econômicos para os missionários. A um primeiro olhar, 

essa era uma condição própria da construção da argumentação discursiva, afinal, a 

prosperidade justificava os gastos com a manutenção. Mas, em mesma medida, aponta que 

tanto os missionários no país, bem como a alta cúpula dos presbíteros estavam interessados 

em avaliar a educação como forma de atuação. 
 
 
 
 
 

271Idem, ibidem. 
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É certo que nem todos os missionários estavam satisfeitos com esse privilégio que a 

educação recebia no projeto missionário. Como aponta Alderi S. Mattos, havia um “conflito 

entre as duas prioridades: evangelização e educação”272, o que acabou gerando diversas 

querelas pessoas e institucionais. No quarto Sínodo da Igreja Presbiteriana, em 1897, John 

Rockwell   Smith   apresenta  seu   manifesto   em   relação   a   essa   situação,   apoiado   por 

presbiterianos norte-americanos e brasileiros: 

 
 

Considerando a grande necessidade de evangelização em todo o território do 

nosso Sínodo e os muitos campos abertos que não podemos suprir com os 

meios da graça; Considerando as quantias avultadas despendidas nos grandes 

colégios, internatos, etc., como meios de propaganda; Considerando o quase 

completo malogro de tais instituições, entre nós, quer como meio de 

propagação da fé, quer como de preparação de um ministério evangélico; 

Considerando as contendas e amarguras que têm sempre resultado de tais 

institutos, tirando-nos às vezes o franco apoio e simpatia dos nossos irmãos 

na América do Norte; Nós, o Sínodo do Brasil, respeitosamente, 

recomendamos e rogamos às Assembléias das nossas Igrejas-Mães que o 

auxílio que quiserem prestar-nos seja no sentido de ajudar-nos no grande 

trabalho de evangelização pelos métodos mais diretos, incluindo o trabalho 

da educação e preparação de um ministério conforme os planos do Sínodo, e 

no sustento de escolas paroquiais para os filhos dos crentes273
 

 
 
 
 

Entre os partidários desse posicionamento, estava o primeiro pastor presbiteriano 

brasileiro, Eduardo Carlos Pereira. Para esse grupo, devia-se investir na evangelização direta, 

ou seja, as escolas deveriam funcionar como lugares de proselitismo aberto e ensino 

ministerial. Edward Lane parecia ser o principal nome do outro setor, que entendiam as 

escolas não como espaços para “ensinar credos”274, mas considerando que a relação entre 
 

ensino e religião tem o “intuito de desenvolver o caráter” e incentivar o “treinamento moral”, 

“tendo   também   em   mente   o   progresso   dos   métodos   educacionais   e   das   ciências 

pedagógicas”275. Essa parece ser a tônica dos relatórios da Igreja Presbiteriana, ao menos 
 
 
 
 

272MATOS, Alderi Souza, op. cit., p. 13. 
273Ver  FERREIRA, Júlio  Andrade.  História  da  Igreja  Presbiteriana, volume  I.  São  Paulo:  Casa  Editora 
Presbiteriana, 1960, p. 420 apud MATOS, Alderi Souza. op. cit., p. 13. 
274 Ver MATOS, A. S. A atividade literária dos presbiterianos no Brasil, In: Fides Reformata XII, nº2 (2007). 
275  “To the Trustees of Mackenzie College, São Paulo – Brazil,” manuscrito datilografado, 31 dez 1908, p. 1. 
apud: Idem, ibidem. 
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entre 1891 e 1890 – período que analisamos – o que demonstra que Gammon estava afinado 

com os projetos da Igreja no campo educacional, se destacando, como temos visto, pela 

defesa do incremento financeiro para essas escolas. Em mesma medida, esta opinião presente 

tanto em The Evangelical Invasion, bem como está muito próxima de suas práticas, por 

exemplo, quando da fundação de seus colégios, principalmente da Escola Agrícola, a qual 

obviamente não privilegiava a conversão - ainda que esta dimensão pudesse estar em seu 

horizonte. 

Retomando os relatórios, em 1891 reproduz-se o trecho do informe de Edward Lane 

sobre o colégio em São Paulo: “a escola prospera em seu trabalho”276. Ainda neste relatório, o 

Rev. W. A. Waddell, missionário na Bahia, escreve que o trabalho de educação feito pela 

igreja “é uma honra para o nome americano, este seu completo padrão de trabalho em todas as 

direções, o qual tem poucos iguais em qualquer lugar”277. O texto de Mr. Porter é, sobretudo, 

mais significativo: “os métodos de ensino, o controle moral dos professores sobre os alunos, a 

sabedoria usada para desenvolver o caráter individual dos alunos, o espírito e aplicação dos 

alunos,  fazer  a  escola  superior”  278.  Outro  trecho  de  Edward  Lane,  no  mesmo  relatório 

combina no mínimo três aspectos que são discutidos no primeiro capítulo desta dissertação 

sobre o pensamento missionário: a noção de oportunidade e responsabilidade, a percepção 

temporal de um tempo das oportunidades e a função educacional dos missionários. Assim 

escreve o missionário: 

 
 

As rápidas mudanças na vida política da nação têm dado relevo à questão da escola 

e do trabalho educativo que está sendo feito pelas missões, como a Presbiteriana, e 

têm  sido  objeto  de  escrutínio  de  homens  públicos  como  nunca  antes  em  sua 

história. A oportunidade para estender este trabalho é aqui, e com ela há a 

correspondente  responsabilidade.  Vamos  aproveitar  a  primeira  e  assumir  a 

segunda? A oportunidade pode passar. Não podemos evitar a responsabilidade. 

Acredito que as condições do Brasil hoje são de tal ordem que a organização rápida 

e eficaz de um sistema de ensino depende não só da propagação do Evangelho, mas 

de sua permanência também. Uma Igreja ignorante, seja Presbiteriana ou católica, 

não pode segurar com força o novo Brasil. Na prática, o movimento para organizar 
 
 
 
 
 
 

276Ver Board of Foreign Missions. In: Reports of the missionary and benevolent boards and committees to the 
General Assembly of  the  Presbyterian Church  in  the  United  States  of  America.  New York:  Presbyterian 
Building, 1891, p. 194. 
277

Idem, ibidem. 
278Idem. 
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um sistema de escolas, e para completá-lo com uma universidade cristã, vai entrar 

na história - se obtiver sucesso - como o início de uma nova era (itálicos meus) 279. 

 
 

Neste trecho do relato de Lane, escolhido para estar entre os documentos selecionados 

do  relatório  geral,  vemos  relacionados  as  noções  de  oportunidade,  tanto  em  espaço 

geográfico, bem como temporal e a responsabilidade cristã, e todos esses aspectos estão 

associados com a implantação e a manutenção das escolas. Nos anos seguintes, a tônica dos 

relatórios é a mesma: afirma-se o crescimento das escolas, e justifica-se sua necessidade, 

como  uma  obrigação  das  missões.  No  relato  de  1892,  ressaltam-se  as  três  principais 

dimensões do trabalho de campo dos missionários: a) as visitas de reconhecimento local; b) a 

evangelização em campos distantes; e c) a organização estrutural, descrita como a construção 

e manutenção de igrejas e escolas280. 
 

Nesses relatórios, a estratégia educacional não é simplesmente a de apresentar o 

protestantismo para converter, mas também é conduzir ao conhecimento, o que levaria à 

“regeneração” e ao aprimoramento moral dos indivíduos. No informe geral escreve-se que, 

segundo Mr. Kyle, missionário em Nova Friburgo, “o que é necessário não é converter as 

pessoas, e sim, dá-las uma religião”281  e mesmo “tira-las da indiferença e conduzi-las para 
 

sentir a necessidade religiosa”282. Em 1893, retoma-se o mesmo ponto de vista: 
 

 
Agitação civil, desastre financeiro, social e moral, confusão e desordem", este é 

um veredicto de alguém bem familiarizado com o estado de coisas no Brasil. Não 

há nada de novo nisso, no entanto. Os relatórios dos anos anteriores têm usado as 

mesmas palavras. "Os ímpios são como um mar de problemas". O Brasil precisa 

de algo mais do que uma constituição republicana para regenerar a humanidade e 

elevar o seu povo para serem seus autogovernantes e cidadãos cumpridores da 

lei. Dr. Lane escreve: “Todos os verdadeiros amigos do Brasil estão ansiosos por 

um futuro e estão orando para que na reorganização das escolas públicas uma 

causa possa ser encontrada para dar esperança de coisas melhores, e para que, por 

alguma mudança Providencial , um caminho possa ser dado  para o cultivo de 
 
 
 
 
 
 
 
 

279Idem, p. 196. 
280Ver Board of Foreign Missions. In: Reports of the missionary and benevolent boards and committees to the 
General Assembly of  the  Presbyterian Church  in  the  United  States  of  America.  New York:  Presbyterian 
Building, 1892, p. 230. 
281

Idem, p. 231. 
282Idem, ibidem. 
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um espírito moral mais elevado e  mais patriótico entre todas as classes de 

pessoas (grifos meus)283. 

 
 

Notemos a expressão “mudança providencial”, que denota uma necessidade de 

reviravolta na situação social, de caráter espiritual. É através dela que se atingirá o 

aprimoramento moral das pessoas, que neste caso, conduzirá à mudança política. Mais uma 

vez,   é   preciso   dizer   que   o   trabalho   educacional   dos   missionários   não   planejava 

necessariamente uma conversão direta, que de certa forma atacaria a liberdade de consciência 

defendida pelos mesmos, mas antes uma dissolução dos antigos costumes e valores em nome 

de uma espiritualização mais condizente com os sentidos da modernidade. 

Num cenário em que a modernização poderia aparecer como inimiga da religião, - 

como assim a consideraram os ultramontanos – afastando os homens da espiritualidade em 

favor da ciência, a ideologia missionária subverte essa lógica ao selecionar aspcetos da 

modernidade e sua compatibilidade com os valores da moralidade protestante. Para mostrar a 

eficiência desse pensamento, Gammon centra a moralidade religiosa como condição para o 

desenvolvimento das nações, citando ainda exemplos históricos, como dos Estados Unidos. 

Assim, a moral religiosa, aparece como o elemento máximo da coesão social – que era uma 

de suas preocupações -, garantindo a ordem, o progresso e a implantação de um dever cívico 

nos cidadãos, e sem ela há conflitos, degeneração e crise. Para os leitores de The Evangelical 

Invasion, este argumento de Gammon era bastante significativo, pois sem a moralização, há 

desordem e estagnação no presente, e o futuro é catastrófico; contudo, através da educação 

haveria um aprimoramento moral, que conduziria ao equilíbrio social e ao progresso cristão. 

O progresso não se torna assim anti-religioso, mas dependente da espiritualidade e da moral. 

O pensamento de Gammon é, assim, semelhante ao posicionamento manifesto nestes 

relatórios. O missionário esteve profundamente interessado na dimensão educadora da sua 

religião  e  tanto  no  universo  das  práticas  como  das  representações  e  dos  discursos,  ele 

entendeu a divulgação da educação como uma obrigação do missionário e do “verdadeiro” 

cristão, além de que, como vimos, esse um dos elementos de seu horizonte de expectativa 

moderno. Relembrando sua trajetória, Gammon aportou no Brasil em dezembro de 1889 e se 

estabeleceu em Campinas, onde ficou encarregado de atividades administrativas e de docência 

no Colégio Internacional, permanecendo na cidade até o fim do ano de 1892, quando se 
 

 
 

283Ver Board of Foreign Missions. In: Reports of the missionary and benevolent boards and committees to the 
General Assembly of  the  Presbyterian Church  in  the  United  States  of  America.  New York:  Presbyterian 
Building, 1893, p. 207. 
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transfere para Lavras284. Em 1893, ao lado da missionária Carola Kemper, funda o Instituto 

Evangélico285, numa pequena casa alugada, com “carteiras recém adquiridas na América do 

Norte”286, e de início atendendo a nove alunos no primeiro dia, e no fim da semana já eram 

quatorze. Apesar de haverem meninos matriculados, a intenção primeira da escola era de 

atender, prioritariamente, as meninas 287, e só no ano seguinte estende oficialmente o ensino 

aos meninos, abrindo então o Ginásio de Lavras e ampliando suas instalações. Obviamente, 

essa expansão não agradou a todos os setores. O conhecido Dom Silvério Gomes Pimenta, 

bispo de Mariana, que elaborou projetos para uma República cristã no Brasil288, escreve numa 

correspondência ao Monsenhor Domingos Evangelista Pinheiro, Congregação das Irmãs 

Auxiliares de Nossa Senhora da Piedade, sobre a necessidade de revitalizar o antigo projeto 

de fundação de uma escola católica para as meninas em Lavras: 

 
 

Meu Domingos, 
 

Se   não   virem   já   umas   Irmãs   Italianas,   esperadas   em   Lavras,   teremos 

forçosamente de fundar ali, um colégio de nossas Irmãs, dando o Vigário todo o 

necessário para a fundação. Neste caso, seria a primeira colônia estabelecida, de 

nossa gente. Dê providências para começarmos, este ano, a obra da colonização. 

Em Lavras há necessidade extrema, por causa do colégio protestante, para onde 

mandam os pais suas filhas, por não terem colégios católicos. Muitas bênçãos a 

todas as irmãs, alunas e coadjuntores. 
 
 
 

 
284Segundo alguns trabalhos que estudaram a fundação da Escola Agrícola (ROSSI, M. e INACIO FILHO, G.; 
ANDRADE, T. O.) e a biografia escrita por Clara Gammon, a transferência da escola esteve associado ao surto 
de febre amarela em 1892 na região. De fato, estudos sobre o sanitarismo notam surtos sucessivos da doença 
entre os anos de 1889, 1890, 1892, 1896 e 1897. Ver TEIXEIRA, Luiz Antônio. Da transmissão hídrica a 
culicidiana: a febre amarela na sociedade de medicina e cirurgia de São Paulo. Rev. bras. Hist.,  São Paulo,  v. 
21,  n. 41,   2001). Contudo, outras causas podem ser suscitadas; podemos citar como exemplo acreditamos que 
essa  migração está  relacionada a  procura por  novos  campos de  trabalho, afinal,  enquanto  missionários e 
comunidades norte-americanas vinham se instalando no interior de São Paulo, na região de Lavras não havia 
relatos de outras escolas protestantes. De toda forma, é preciso compreendermos o projeto protestante e sua 
relação com a educação para avançarmos substancialmente nessas questões. 
285Um estudo mais aprofundado da fundação da escola nos permitiria investigar quem foram os primeiros alunos 
do Instituto Evangélico e de que espaço social faziam parte; sabemos, por hora, apenas seus nomes – notem que 
dos 15 alunos aqui listados, 5 tinham nome e sobrenome na língua inglesa: Mary e Lucy Hall, Ella e Henry 
Capps, Annie McAplin, Elvira Ruth Garcia, Lydia Bergher Kemper (filha adotiva de Carlota Kemper), Maria 
Sales,  Georgina e  Noemi  Alves  de  Azevedo, José  Ozias  Gonçalves (este,  mais  tarde,  tornou-se pastor  e 
companheiro pessoal de Gammon), Randolfo Campos, José e Plínio Moura, Ana Eunice. Ver VILELA, Marcio 
Salviano., op. cit., p. 254. 
286GAMMON, Clara. op. cit., p. 45.. 
287Atender primeiro à educação feminina e mais tarde aos meninos é algo que parece se repetir nas escolas 
protestantes desse período. Provavelmente, isso pode estar relacionado ao fato de que nas escolas públicas 
somente os meninos eram aceitos, e assim, a educação feminina poderia ser um campo ainda em aberto. 
288Ver OLIVEIRA, N. R. A República cristã como ideário político no Brasil: uma análise da atuação católica a 
partir da correspondência de D. Silvério Gomes Pimenta  (1890-1922). In: Revista Nures, ano VII, número 19, 
Setembro-dezembro de 2011. 
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Silvério, Bispo eleito de Mariana
289. 

 
 
 

Contudo, apesar do tom emergencial descrito por Dom Silvério, somente depois três 

anos é que foi fundada em Lavras o Colégio Nossa Senhora de Lourdes, o qual passou por 

diversas dificuldades, especialmente financeiras, até a primeira década290. Nesse cenário, a 

situação  parece mais  favorável  para os  protestantes,  pois  sete anos  depois,  em  1907,  O 

Instituto Evangélico, que contava com dois estabelecimentos distintos, o Ginásio de Lavras, 

para meninos, e o Colégio feminino Carlota Kemper, ganhou o que seria mais tarde seu 

principal anexo: a Escola Agrícola. 

O caso de Gammon é paradigmático para exemplificarmos a forma como a ideologia 

missionária, suas práticas e representações em relação à educação estiveram associadas. Na 

sua perspectiva, a educação, é tanto uma responsabilidade cristã, bem como é uma 

oportunidade que Deus está oferecendo aos missionários norte-americanos, que para ele, são 

os mais bem preparados para executar essa tarefa. Ele considera que nesse cenário de 

modernização, a educação é condição para o aprimoramento dos indivíduos e dos Estados, e, 

assim,  podemos  sugerir  que  para  ele  as  funções  de  qualquer  escola  protestante  é 

principalmente mostrar que há compatibilidade entre o conhecimento  racional e a moral 

cristã, e que se esses dois pontos de vista convergirem, o haverá o “progresso dos homens e a 

glória de Deus”. Relatando o exemplo de sua escola em Lavras, Gammon defende este ponto 

de vista afirmando que: 

 

 
O catecismo é sectário, mas todos devem admitir que a Bíblia é a base da fé 

cristã,  e  que  o  homem  que  se  diz  cristão  deve  saber  algo  sobre  seus 

ensinamentos. Um curso completo de estudo de nove anos está organizado, mas 

ainda em processo de elaboração. Ela começa com a memorização de hinos 

textos  bíblicos  e  depois  passa  ao  estudo  da  História  da  Bíblia  a  partir  de 

diferentes pontos de vista, e termina o fim do curso de licenciatura com um 

estudo de Religião Comparativa do ponto de vista da Apologética cristã. As 

classes educadas do Brasil são céticas, seguindo a idéia de que a crença religiosa 

é incompatível com a larga aprendizagem. Escolas cristãs devem corrigir essa 

impressão. A juventude do Brasil deve ser conduzida a ver que há uma base 

racional para a religião cristã, e que um homem pode ser um Agostinho na 

piedade, bem como na inteligência. Eles devem ser convencidos de que um 
 
 
 

289A, M. O Pioneiro da Serra da Piedade. Belo Horizonte. Imprensa Oficial, 1967, s.d., s.p. apud VILELA, M. 
S., op. cit., p. 238. 
290VILELA, M. S., op. cit., p. 237-252. 
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homem pode ser tão instruído como Joseph Scaliger e tão devoto como Samuel 

Rutherford. Tal como o escritor entende, este deve ser o programa da escola 

cristã, tal como colocamos em prática no trabalho educacional de Lavras291. 

 
 

Distante de um projeto educacional de pregação e de propaganda presbiteriana direta, 

o ensino proposto por Gammon, provavelmente exaltaria o protestantismo enquanto forma de 

religiosidade “racional” através da literatura apologética cristã e da história da religião 

comparada – lembremos que ao longo de The Evangelical Invasion, Gammon cita James 

Freeman Clark, teórico da religião comparada, que ao estudar as dez maiores religiões do 

mundo, conclui que o protestantismo é moralmente superior e mais próximo da vontade do 

Cristo. Apesar de não se afastar da doutrinação religiosa, seu programa de ensino é bastante 

ecumênico, como a totalidade de seu projeto. É óbvio que se as pessoas se tornassem 

presbiterianas, melhor seria para ele; mas se, pelo conhecimento de certa literatura, elas 

compreendessem a necessidade de uma moral protestante na modernização, seu projeto já se 

daria por vitorioso. 

Para ele, no início do século XX, o número de pessoas sem religião ou mesmo atéias 

crescia substancialmente nos países católicos. Isso provinha da noção de alguns protestantes 

que consideravam ser condição católica a não adequação à modernidade292, o que fazia com 

que os homens cultos de elite, tradicionalmente católicos, abandonassem a religião. O 

protestantismo, por outro lado, não conduziria ao ateísmo, pois o progresso dos homens, aqui 

entendido como a expansão das qualidades do espírito e do conhecimento, encontrava sua 

forma cristã unicamente nesta compreensão religiosa. O papel das escolas protestantes seria 

de  fornecer  essa  educação.  Como  vem  sendo  afirmado  ao  longo  de  toda  dissertação,  o 

argumento de Gammon é, nesse sentido, lógico – e trágico: o progresso dos homens também é 

um desejo divino, mas sem a moral cristã, o progresso não se sustenta. 

A fundação da Escola Agrícola em 1908, é mais um fato que demonstra que a 

responsabilidade cristã, na acepção de Gammon, está associada ao projeto e oferecer aos 

brasileiros condições para se estabelecerem dentro de um processo de franca modernização. 
 
 
 

291GAMMON, S. R. op. Cit., p. 145. 
292No próximo capítulo tocaremos nessa questão de maneira mais explicativa. Adiantamo-nos, contudo, em 
afirmar que, para Gammon, a doutrina, as práticas, as festas, e a influência moral e política do catolicismo o 
afastam do ideal de modernidade. Sua doutrina e crenças seriam incompatíveis com a evidência e os avanços da 
ciências, suas festas caracterizariam um paganismo idolátra, sua influência moral legitimava a depravação e o 
despreito e a linha política mais afinada com o catolicismo seria a monarquia. Todos esses elementos, no 
pensamento de Gammon, afastariam o catolicismo da modernidade, e dessa forma o missionário caracteriza o 
pensamento católico como arcaico, parte do  passado que  os  brasileiros deveriam romper para alcançar o 
progresso efetivo – o progresso sagrado e o profano. 
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Nos anos posteriores a escola ganhou grande prestígio, sobretudo ampliar sua atuação a partir 

de 1938, quando se tornou ESAL (Escola Superior de Agricultura), sendo federalizada em 

1963, e em 1994, se tornando a Universidade Federal de Lavras. Para a instalação da escola, 

foi enviado ao Brasil o bacharel em Ciências Agrícolas, Benjamin Hunnicutt, que mais tarde 

escreveria dois artigos, Our School at Lavras e Agriculture in the program of modern 

missions293. 

A intenção na fundação da escola era aproveitar as potencialidades da região, o que era 

tanto um dever cristão, pois “o povo não tem sabido desfrutar estas ricas dádivas da generosa 

providência”294 bem como pretendia elevar o conhecimento técnico e intelectual dos 

agricultores da região, os quais eram uma “numerossíma classe”295 – e nesse sentido Gammon 

estaria  do  lado  das  elites  locais,  angariando  poderosos  aliados.  Segundo  Gammon,  os 

brasileiros vinham de uma cultura escravocrata, que separava drasticamente as esferas do 

trabalho intelectual e manual296, e sua escola tinha propunha a “instrução de uma lavoura 

científica”297, que não via o trabalho manual como pejorativo, mas que preparava o agricultor 

para “defender os direitos de sua classe nas assembléias legislativas, ou perante sociedades 

científicas, sem medo de medirem suas forças com outra classe qualquer”298. É interessante 

frisar, assim, que o projeto da escola ia além do desenvolvimento do trabalho técnico, mas 

almejava ainda a preparação para a cidadania e para a ação política ativa. 

O currículo do curso agrícola centrava nas áreas de Química, Botânica, Agronomia, 

Fitotecnia, Drenagem, Zootecnia, Horticultura, Zoologia, Laticínios, Ciências e Clínica 

Veterinária299, e como vemos, nenhuma disciplina obrigatória versava sobre os temas 

religiosos, apesar de Gammon afirmar em The Evangelical Invasion que ao longo dos três 

anos de curso os rapazes poderiam eventualmente se interessar pelo ministério, pois estando 

num escola confessional, entrariam em contato com alguma literatura religiosa300. Outro dado 

interessante é que o projeto de fundar um colégio técnico não era unanimidade entre os 
 

 
 

293 Infelizmente não encontramos esses livros em nenhum formato disponível. 
294 Gammon escreve que é incontestável que “ a mão da natureza prodigalizou os seus benefícios quando 
passou por esta terra: o solo é ubérrimo, o clima é salubre e favorável”. Notamos aqui, no mínimo, dois pontos 
que discutimos no primeiro capítulo sobre a ideologia missionária; a associação da natureza rica  e a obrigação 
do cristão em explorar suas capacidades. Ver Prospecto do Instituto Evangélico. Lavras: Editora Presbiteriana, 
1909. 
295 Idem. 
296 GAMMON, S. R. op. cit., p. 143. 
297 Idem. 
298 Idem. 
299 Para ver a distribuição de disciplinas específicas, ver VILELA, Marcio Salviano. A formação Histórica 
dos Campos de Sant´Ana das Lavras do Funil. Lavras: Editora Indi, 2007, p. 258. 
300Segundo Gammon, no ano em que escrevia o livro, cerca de 12 rapazes estavam se preparando par carreira na 
igreja. Ver GAMMON, S. R., op. cit., p. 144. 
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missionários brasileiros, e os seus principais opositores eram os defensores da evangelização 

direta. Segundo o historiador oficial da Igreja Presbiteriana, Alderi Souza de Matos, o projeto 

de fundação da escola foi o estopim para a divisão da Missão Sul da Igreja Presbiteriana do 

Sul301 – havia ainda a Missão Norte, que centrava os trabalhos no norte do país – entre Missão 

Leste, com sede em Lavras, e a Missão Oeste, em Campinas. 

Alguns estudos já se dedicaram ao tema da criação da ESAL em outras perspectivas. 

A dissertação de mestrado de Thiago de Oliveira Andrade (2006), por exemplo, investiga a 

formação  da escola e sua recepção  em  periódicos  locais,  apontando  a existência de um 

“espírito gammonense” (termo que aparece em jornais da cidade no século XX), que se 

constituiria de valores próprios, como a disciplina, o trabalho metódico, a moral religiosa e 

sua  relação  com  a  formação  de  caráter.  Por  uma  perspectiva  da  História  Institucional, 

Andrade aponta que a escola manteve esses valores, se auto-identificando e sendo identificada 

com seus pressupostos, o que legitimava suas ações. De fato, como aponta o autor, a memória 

da instituição tratou de transmitir essa imagem coerente que associa Gammon ao progresso e 

ao desenvolvimento de Lavras – imagem esta que perdura em nossa contemporaneidade. 

A relação de Gammon com o progresso do interior mineiro é, sobretudo, tendo em 

vista a fundação da Escola Agrícola. Nas páginas de The Invasion Evangelical percebemos 

que Gammon era um entusiasmado defensor da educação técnica, seja ela agrícola ou 

industrial. Parece estar claro que este posicionamento está relacionado com o debate sobre o 

lugar da educação no programa missionário, e suas repetidas investidas textuais, neste sentido, 

eram mesmo intenções de advogar e defender sua tese. Para ele “a necessidade do trabalho 

educacional neste presente estágio da empresa missionária é inquestionável e o valor deste 

trabalho, se bem dirigido, é incalculável”302, assegurando ainda que as “escolas agrícolas e 
 

industriais eram a única solução para o problema educacional das Igrejas Evangélicas no 
 

Brasil”303. 
 
 
 
 
 
 

301  Sobre o assunto, Júlio Ferreira Andrade escreve: “por um histórico das missões de Nashville, sabemos que 
esta dividiu-se no Brasil em “East” e  “West Brazil Mission”. As causas de tal separação eram em parte 
geográficas, sendo considerável a distância de Lavras à Campinas, mas as razões mais fortes eram os pontos de 
vista divergentes entre os missionários quanto ao lugar da educação do programa das missões. A Assembléia 
Geral da Igreja Presbiteriana do Sul dos Estados Unidos recebeu, em 1903, pela segunda vez, um apelo da 
Missão a respeito de uma decisão contra a fundação da escola de agricultura de Lavras, com a alegação de que a 
Igreja não  deve envolver-se com tais  atividades. O  protesto da  minoria da  missão  não  foi  atendido pela 
Assembléia e a Escola Agrícola foi fundada. Há desde então duas missões, a “East” e a “West”, a primeira 
largamente educacional e a outra largamente evangelística”. FERREIRA, Júlio Andrade. op. cit., p. 59. 
302 GAMMON, S. R., op. cit., p. 177. 
303 Idem, p. 142. 
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Aqui  chegamos  noutro  aspecto  da  estratégia  educacional  de  Gammon:  angariar 

aliados. No seu projeto educacional não parece haver distinções relativas às classificações 

sociais, pois havia um programa especial para garotos que não podiam pagar pela instrução na 

Escola Agrícola. É certo, contudo, que o missionário estivesse interessado em garantir o apoio 

das elites locais, padrão semelhante ao processo de instalação de escolas em São Paulo304. Ao 

longo de The Evangelical Invasion, Gammon deixa transparecer que o principal foco das 

escolas  era  o  queele  chama  de  patronage305   ou  patrons,  que  podemos  traduzir  como 

patronato, ou mesmo, como patrocinador ou benfeitor. O missionário afirma ainda que o 

papel desses patrons foi fundamental para a criação da escola de meninos e pelo seu 

reconhecimento frente às estâncias federais306. 

Dois dos principais aliados de Gammon eram coronéis: o primeiro destes, grande 

amigo do missionário como descreve Clara Gammon, era o Cel. José Custódio da Veiga, que 

havia se convertido em 1883, ao ouvir um sermão do Rev. Eduardo Carlos Pereira307. Outro 

nome era o Cel. Joaquim Ferreira Lima, que não sabemos se havia se tornado protestante, mas 

certamente tinha estima e respeito por Gammon, afinal, como atesta um documento de 1910, 

o coronel havia deixado a tutela de todos seus filhos a encargo do missionário. Contudo, essas 

são apenas alguns pontos que podemos vislumbrar nesta dissertação; uma pesquisa de fôlego 

sobre as alianças de Gammon em Lavras poderia nos apontar alguns horizontes interessantes. 

De toda forma, o que importa aqui é ressaltar que a Escola Agrícola parece ter ampliado as 

redes de sociabilidades de Gammon em Lavras, ainda que essas alianças não significassem 

necessariamente conversão. 

A intenção desse tópico, tendo em vista o crescente interesse nas Ciências Sociais – 

principalmente na área de História e Pedagogia - no país pelo estudo das relações entre 

educação e protestantismo, foi de salientar principalmente três aspectos; o primeiro destes é 
 
 

304 Ver  principalmente BARBANTI, Maria  Lúcia.  Colégios americanos de  confissão protestante na 
província de São Paulo: sua aceitação pelas elites progressistas da época. In: Revista Didática, São Paulo, nº 
27, p. 23-32, 1981 e MESQUIDA, Peri. Hegemonia norte-americana e educação protestante no Brasil:um 
estudo de caso. Tradução de Celso Rodrigues Filho. Juiz de Fora: EDUFJF; São 

Bernardo do Campo: Editeo, 1994. 
305 Um exemplo: “If the work of classroom and industrial department is well done, the school will always 
command the patronage of a considerable number who can and will gladly pay full rates, and this, too, will do 
much toward defraying the expenses of the institution”. Ver GAMMON, S. R., op. cit, p. 178. 
306 O próprio Samuel R. Gammon atesta essa contribuição fundamental, ver GAMMON, S. R., op. cit., p. 
142. Sua segunda esposa, na biografia do marido, cita ainda os nomes desses patrons: Dr. Álvaro Botelho (nome 
de rua e escola estadual em Lavras), Cel. José Custódio da Veiga, Pedro Salles (nome de avenida na cidade), 
Afonso Mesquita, Firmino Costa (educador e lexicógrafo brasileiro, além de nome de outra escola estadual na 
cidade), César Guadalupe. 
307 Eduardo Carlos Pereira de Magalhães (1885 – 1923) é frequentemente apontado como primeiro pastor 
presbiteriano nascido no Brasil. Segundo Júlio Andrade Ferreira, o mineiro percorreu várias cidades de sua 
província no intuito de espalhar sua doutrina e converter pessoas. Ver FERREIRA, J.A. op. cit. 
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mostrar que o projeto educacional protestante de Gammon no Brasil esteve ligado ao 

pensamento missionário norte-americano, e apesar de a cultura escrita ser um valor central 

desde a Reforma religiosa do século XVI, para se compreender a atuação dos missionários no 

Brasil, é preciso que avancemos nas pesquisas sobre esse pensamento missionário de meados 

do século XIX. Em segundo lugar é preciso dizer que a educação, enquanto estratégia 

missionária, não era aprovada por todos os indivíduos e grupos, e levantar esse debate é a 

própria  riqueza  do  trabalho  historiográfico.  Como  terceiro  aspecto,  este  mais  geral, 

abrangendo os outros dois, reafirmamos que a noção de progresso, compreendida como a 

elaboração de projetos para o futuro, é parte indissociável do pensamento protestante do 

período e orientou as práticas e as representações desses indivíduos no Brasil. 

Mais especificamente, o caso de Gammon parece ilustrar as questões apontadas acima. 

Sua trajetória mostra as  múltiplas facetas da atuação missionária no Brasil, e como seu 

pensamento estava inserido em debates que configuravam a própria constituição e 

reformulação  da  ideologia  missionária  no  Brasil.  Dessa  maneira  não  queremos  apenas 

ressaltar um debate institucional da IPB, mas, sobretudo sugerir o quanto as experiências 

desses missionários no país, colocaram em questão novos problemas para os quais esses 

indivíduos não estavam necessariamente preparados, e nesse sentido, o projeto missionário 

norte-americano recebeu muitas matizes nacionais. Por um olhar menos particular, essa 

discussão  estava  inserida  em  um  amplo  debate,  que  extrapola  os  limites  da  instituição 

religiosa: a questão sobre a modernização do Brasil e o papel da religião e da educação nesse 

processo. Nosso próximo tópico procura investigar propriamente essa discussão. 
 

 
 
 
 

2.5 A transformação do Brasil 
 
 
 

De maneira implícita, há na obra de Gammon uma pergunta que o faz se juntar a um 

diverso coro de descontentes: quais as razões de nós, os norte-americanos, termos 

desenvolvido na América do Norte uma nação única, forte e exemplar? A indagação é 

acompanhada de outra, esta mais incômoda; porque o Brasil, com um espaço físico maior e 

mais rico, onde vive um povo afável, gentil e apaixonado, não seguiu o mesmo caminho? A 

mesma inquietação parece ter marcado a intelectualidade brasileira e norte-americana por um 

longo período, e no fim do século XIX essa era mesmo uma questão que envolvia uma 
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discussão com intenções eminentemente práticas: como dar início a uma transformação 

política, cultural e social do Brasil. 

Essa é uma questão polêmica, que gerou debates reveladores nas últimas décadas do 

século XX308. Não há aqui qualquer intenção de traçar esse debate, que apesar de rico e 

complexo,  pouco  nos  auxiliaria  em  nossa  tarefa  específica.  Contudo,  ao  levantar  alguns 

pontos argumentativos dessa contenda, pretendemos ressaltar de que forma o questionamento 

de Gammon estava inserido num debate que extrapola os assuntos religiosos. Para a maioria 

dessas  investigações,  o  Brasil  sempre  ocupou  o  papel  de  uma  nação  subalterna  e 

descompassada, e em contrapartida os Estados Unidos compuseram o modelo do avanço. 

Parte da resposta a esta pergunta é que a condição da persistência histórica ibérica foi incapaz 

de possibilitar um desenvolvimento saudável da modernidade nos Trópicos. 

Essa herança ibérica era considerada uma determinação reguladora da história, e em 

torno   dessa   noção   se   dividiram   duas   matrizes   de   pensamento:   os   iberistas   e   os 

americanistas309. Para os primeiros, a ética ibérica preservou na sociedade brasileira 

características comunitárias, que conduziram a formação de uma singularidade social, que não 

é o nosso mal de origem, mas a forma que inventou uma ordem social particular, e desse 

modo,  recusá-la  é  negar  a  nossa  história,  identidade  e  autenticidade.  Os  americanistas, 

contudo,  vêem  nessa  herança  ibérica  o  ponto  nevrálgico  que  explica  nosso  atraso  e  a 
 

decorrente  inadequação  à  modernidade,  tudo  organizado  sob  o  estatuto  de  um  governo 
 
 
 
 
 
 

308 Até meados do século XX, as duas principais análises interessadas em investigar a formação do 
“caráter” nacional foram as obras historicamente consolidadas de Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Hollanda, 
já citadas no terceiro tópico deste capítulo. Na segunda metade do mesmo século, a principal discussão surge 
com a publicação do livro do norte-americano Richard Morse, O Espelho de Próspero, publicado no México em 
1982,  e  no  Brasil,  em  1988.  Para  Morse,  a  sociedade  ibero-americana,  ao  recusar  o  utilitarismo  e  o 
individualismo desde sua pré-história (para ele, entre os séculos XII a XVII), característicos da cultura norte- 
americana, possibilitou o desenvolvimento de uma sociedade muito mais integrada e solidária, e assim, haveria 
uma espécie de vantagem no atraso. Deste ponto, seguiram-se artigos e livros que ampliaram essa discussão de 
maneira extremamente significativa, onde podemos citar especialmente as respostas de Simon Schwartzman e 
José Guilherme Merquior. Para nossa pesquisa, o interessante mesmo é ressaltar que problema da vitalidade ou 
da não da herança ibérica - ou mesmo de sua existência – e sua relação boa ou má para com a modernização do 
país, era uma questão inquietante para Gammon, para os intelectuais brasileiros do período, e para os acadêmicos 
do recente século passado. Uma explanação perspicaz desse debate pode ser encontrada em OLIVEIRA, Lúcia 
Lippi. Iberismo e americanismo. Um livro em questão. In: Americanos: Representações da Identidade Nacional 
no Brasil e nos EUA. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2000, p. 47-67. 
309 Um interessante trabalho sobre o tema pode ser encontrado no livro Revolução Passiva, de Luiz 
Werneck Vianna. A partir da categoria gramsciana de revolução passiva, o autor investiga os processos de 
consolidação da ordem burguesa no país, através de momentos de adequação e mudança. O quarto capítulo, 
Americanistas e Iberistas: a polêmica de Oliveira Vianna com Tavares Bastos é especialmente esclarecedor 
sobre como esses autores – o primeiro iberista, o segundo americanista - defendem seu posicionamento nesse 
debate. Ver VIANNA, Luiz Werneck. A Revolução Passiva: Iberismo e americanismo no Brasil. Rio de Janeiro: 
Renvan, 1997, 2ª Ed., 2004. 
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autoritário,  extremamente hierárquico  e burocrático,  coroado  por uma  religião  obscura  e 

tradicionalmente resistente ao avanço. 

Como é de se imaginar, nos aproximaremos mais da discussão da opção americanista 

por dois motivos; o teor tanto da crítica, bem como do projeto de renovação do Brasil de 

Gammon passa bem perto dos pontos escolhidos por esse grupo de intelectuais. Em mesma 

medida, os americanistas defendiam a imigração estadunidense e de certa forma, ao relacionar 

o catolicismo ao atraso, terminavam por legitimar o discurso de que a modernidade, em 

sentidos religiosos, é protestante. Portanto, como já afirmado, esses dois grupos, os 

protestantes, centrado na figura de Gammon, e os intelectuais americanistas, destacando Rui 

Barbosa (1849 – 1923), Tavares Bastos (1839 – 1875) e Saldanha Marinho (1816 – 1895), 

ainda que partissem de pressupostos diferentes se congregavam em determinado ponto: é 

preciso modernizar o Brasil pela via anglo-saxã, e quiçá a protestante. 

A Igreja Católica manteve o monopólio religioso do século XVI ao fim do XIX, o que, 

de certa maneira, coibiu o surgimento de uma pluralidade espiritual durante esses quatro 

séculos – que fique claro, esse monopólio não impediu a efervescência de religiosidades não- 

oficiais, ainda que se controlassem suas existências. Contudo, na primeira metade do século 

XIX iniciou-se gradativamente um movimento de idéias, partindo de diversos setores 

influenciados por algumas vertentes do liberalismo, tratando a questão da tolerância religiosa 

no país e os diversos sentidos que o termo “liberdade religiosa” 310 poderia significar. Para os 
 

protestantes, sua aceitação gradual  está relacionada com o debate sobre a imigração. As 

primeiras inserções desses indivíduos e, ocasionalmente de grupos no país, estão associadas 

aos Tratados de 1810 com a Inglaterra, onde se firmaram os direitos dos protestantes de terem 

seus próprios cemitérios e de praticarem seus cultos em locais que não apresentasse qualquer 

forma exterior de templo, mas ainda se manteve a proibição de propaganda religiosa e 

conversão de nativos. 

Durante a elaboração da Constituição de 1823, o problema da ampliação dos direitos 

para os protestantes ganhou espaço nas discussões. Em sua tese, Rodrigo N. M. Pereira, nos 

apresenta essa discussão, ressaltando o quanto as opiniões eram divergentes acerca deste 

tema. O historiador salienta que para o deputado Manuel Joaquim Ornellas, a religião católica 

tinha mantido no Brasil uma coesão social e uma uniformidade religiosa, e, portanto, não 

haveria quaisquer motivos que justificassem a imigração protestante. Na mesma linha, José da 
 

 
 

310 Ver A primeira das liberdades. In: PEREIRA, Rodrigo da Nóbrega Moura. A salvação do Brasil: as 
missões protestantes e o debate político-religioso do século XIX. Tese (doutorado). Universidade do Estado do 
Rio de Janeiro: IFCH, 2008, p. 62-89. 



121  

 

Silva Lisboa afirmava que não comungar a religião do Estado era atentar contra ele. Por outro 

lado, o deputado Manoel José de Souza França, defendia que apenas o culto católico se 

mantivesse público, mas que a escolha da religião era reservada ao foro íntimo e das portas da 

própria Igreja, p padre Rocha Franco advogava que a liberdade era um elemento intrínseco do 

cristianismo, e por isso, qualquer proibição era incorrer contra a própria Bíblia. 

De toda forma, na Constituição de 1824, os direitos dos protestantes pouco avançaram 

em relação aos Tratados de 1810. O catolicismo continuou como a religião do Império, e 

sobre o culto, manteve-se a ordem de realizá-los em locais sem qualquer aspecto de santuário, 

e apenas a propaganda de idéias acatólicas e de proselitismo protestante não eram mais 

motivos de perseguição - o que abriu espaço, gradativamente, para a entrada de distribuidores 

de Bíblias e missionários. A partir da segunda metade deste mesmo século, o debate sobre a 

imigração e a presença protestante ganhou mais espaço, sobretudo depois da lei que extinguiu 

o tráfico negreiro (1850), e das conquistas feitas em 1861, que decretavam que o casamento 

feito  por  ministros  não-católicos  fosse  aceito  e  que  ficassem  reservadas  nos  cemitérios 

públicos áreas para o sepultamento de protestantes, ainda que essas medidas, na prática não 

fossem totalmente efetivadas311. 
 

É a partir da primeira década de 1860 que essa discussão fica mais sofisticada com a 

publicação dos artigos e livros de Aureliano Tavares Bastos. Ainda que tenha atuado 

principalmente em São Paulo, onde se titulou bacharel pela Academia do Largo do São 

Francisco, e no Rio de Janeiro, Tavares Bastos nasceu numa família oligárquica alagoana. Foi 

exatamente na capital fluminense onde exerceu duas legislaturas e publicou seus principais 

textos312. 

Podemos notar na obra de Tavares Bastos, no mínimo, quatro aspectos centrais: a 
 

defesa da descentralização política e acusação de que o centralismo impossibilitava a 

construção de um verdadeiro sistema representativo; o elogio à organização político- 

administrativa dos Estados Unidos e a promoção desta ao modelo a ser seguido no Brasil para 

a regeneração dos hábitos políticos; o intento de elevar a condição moral e intelectual dos 

brasileiros  através  da  difusão  da  escola  pública.  E  o  quarto  aspecto,  este  que  mais  nos 

interessa mais: a polemização em favor da separação entre Estado e Igreja, salientando que 
 
 

 
311 Rodrigo N. M. Pereira salienta que “em muitos lugares, os padres que controlavam os cemitérios se 
recusavam a permitir o enterro de heterodoxos no solo consagrado. Por isto, o debate sobre a instituição do 
casamento civil e sobre a secularização dos cemitérios continuou vivo até o fim do Império”. PEREIRA, 
Rodrigo N. M., op. cit., p. 76. 
312  Dentre seus textos se destacam Os males do presente e as esperanças do futuro (1861) Cartas do Solitário 
(1861 – 1862) e A província: estudo sobre a descentralização no Brasil (1870). 
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esta união era perniciosa, na medida em que era obscurantista, freava o progresso e negava as 

liberdades individuais. 

Acusado  de  ateísta  e  protestante  pelo  Jornal  do  Comércio313,  Tavares  Bastos  na 
 

verdade advogava a separação, ainda que gradual, entre as estâncias do Estado e da religião. 

Segundo o próprio autor, sua tese é defender “liberdade para todos e privilégio para 

ninguém”314, propondo que as instituições administrativas se afastassem de Roma, pois esta 

vivia presa aos costumes medievais e reagia “contra o século, em vez de abraçar-se com 

elle”315. Retoricamente, Tavares Bastos, questiona “si não se pode impor à nacionalidade uma 

crença única, pode-se permitir que seu mandatário sustente uma religião privilegiada?”316. A 
 

Igreja Católica aparece assim, em suas argumentações, como uma instituição de práticas 

medievais  e  inimiga  de  todas  as  liberdades  individuais  e  dos  princípios  da  civilização 

moderna. 

Cronologicamente, as investidas de Tavares Bastos eram seu posicionamento num 

debate internacional sobre a autonomia do Estado em relação à Igreja. Grande parte do setor 

eclesiástico mundial do oitocentos havia se tornado ultramontano317, ou seja, havia aderido às 

posições principalmente dos papas Pio IX (1846- -1878) e Leão XIII (1878 – 1903), os quais 

se declaravam contrários às novas ideologias de seu século, como comunismo, socialismo e 

liberalismo, além do racionalismo e do protestantismo. No Brasil, essa política de Roma teve 

adesão de alguns nomes como Dom Viçoso (bispo de Mariana entre 1844 e 1875), além dos 

bispos do Pará, Ceará, Recife e Rio de Janeiro; como também opositores de dentro da própria 

Igreja, como os jansenistas318, dentre os quais se destaca Diogo Antônio Feijó. 

A publicação da Encíclica Quanta Cura e Syllabus Errorum, em 1864, afirmam a 
 

posição conservadora do líder máximo da Igreja, Pio IX, e por isso mesmo terminou por 

fomentar uma discussão já bastante acalorada. Como ressalta Sérgio da Mata, esses dois 

documentos demonstram a postura fundamentalista de Roma, que procurava essencialmente 

manter seus privilégios diante do avanço da sociedade liberal-burguesa  – o que nos faz 
 

 
 

313 Para ver teor desta discussão, ler especialmente a Carta VIII, em BASTOS, A. T.p. 72 – 82. 
314 BASTOS, A. Tavares. p. 78. 
315 p. 74. 
316 BASTOS, A. T., p. 77. 
317 “Ultramontanismo foi um termo usado desde o século XI para descrever os cristãos que buscavam a liderança 
de Roma (do outro lado na montanha), ou que defendiam o ponto de vista dos papas, ou davam apoio à política 
dos mesmos. No entanto no século XIX, o dito termo reapareceu , descrevendo uma série de conceitos e atitudes 
do lado conservador da Igreja Católica e sua reação aos excessos da Revolução Francesa”. SANTOS, Lyndon de 
Araújo. Protestantismo e modernidade: os usos e sentidos da experiência histórica no Brasil e na América 
Latina. Projeto História, São Paulo, n.37, 2008, p. 185. Para a atuação ultramontana no Brasil ver VIEIRA, 
David Gueiros e BARATA, Alexandre Mansur. op. cit. 
318 Colocar nota! 
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concordar com o historiador, o qual contraria a historiografia sobre o tema que classifica o 

ultramontanismo   como   “reformismo”,   pois   ele   é,   na   sua   essência,   conservador   e 

reacionário319.  Através  desses  documentos,  o  papa  reafirma  sua  posição  anti-moderna, 

contrária às sociedades secretas, defensor da manutenção da relação entre Estado e Igreja - 

almejando um alcance transnacional dos desígnios de Roma - e dos dogmas da santidade de 

Maria  e  da  infalibilidade  papal,  esta  última,  a  ordem  que  delibera  que  o  pontífice,  em 

constante assistência do Espírito Santo, está sempre correto em suas decisões. Todos esses 

pontos  foram  reafirmados  no  Concílio  do  Vaticano  I,  em  1869.  A  encíclica,  desde  sua 

primeira publicação, gerou diversas oposições, destacando-se a das faculdades de teologia de 

Munique,Tübingen, Breslau, a do bispo croata Strossmayer,  do presidente da Venezuela, 

Antonio Guzmán Blanco, e de uma das principais vozes nessa querela, a do clérigo, teólogo e 

historiador Joseph Ignaz Von Döllinger – mais adiante avançaremos numa obra específica 

deste autor. No Brasil, após a encíclica, a liberdade religiosa volta a ser o centro de algumas 

discussões, como por exemplo, nos projetos do “Partido Liberal Radical” (criado em 1868), 

que contavam coma participação de Teófilo e Cristiano Otoni e Rui Barbosa320. Um dos 
 

desdobramentos mais profundos dessa crise é a Questão Religiosa (1872)321. 
 

Parece ter ficado claro, assim, que este debate tinha uma dimensão que extrapolava as 

dimensões propriamente da instituição religiosa, e seus problemas estavam bastante próximos 

de posicionamentos dos discursos em relação ao processo de modernização em fins do século 

XVIII. De um lado, os setores conservadores da Igreja eram francos inimigos da ideologia 

moderna322, e de outro, o discurso de alguns intelectuais se aproximava das palavras de 

determinados protestantes, para quem a modernidade se constituía uma força inevitável e 

irresistível. 

Ainda nesta discussão, não há como recuperar alguns dos pontos defendidos pelo líder 
 

maçom Joaquim Saldanha Marinho. O pernambucano foi figura bastante influente na política 
 

 
 

319 Ver MATA, Sérgio da. Entre Syllabus e Kulturkampf: revisitando o “reformismo” católico na Minas Gerais 
do Segundo Reinado. 
320 PEREIRA, R. N. M. op. cit., p. 80. 
321 A Questão Religiosa foi um enfrentamento ideológico e político entre a Igreja, e sua tendência centralizadora- 
ultramontana, e o Estado, interessado em sua autonomia. Como destaca Roque Spencer de Barros e David 
Gueiros Vieira, a Questão Religiosa está vinculada às diversas idéias que colidiam no Brasil neste momento, 
como o liberalismo, a maçonaria, o jansenismo e protestantismo, além das questões da razão de Estado, afinal a 
Coroa Portuguesa, desde a confirmação do padroado (1514, pelo papa Leão X) detinha o poder de organização e 
a obrigação de financiamento de todas as atividades religiosas nos domínios portugueses. 
322 Sérgio da Mata afirma que nesse período, a Igreja enfrentava um dilema em relação ao Kulturkampf, que, nas 
suas palavras consistiria num termo que “expressa uma disposição difundida entre os setores liberais alemães da 
época, qual seja, a de que a luta contra o “clericalismo” e o fundamentalismo ultramontano era, na verdade, uma 
luta pela Kultur, pela civilização”, situação essa que poderia enfrentar paralelos tanto na Europa, como na 
América Latina. Ver Idem, ibidem, p. 230 -231. 
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nacional, tendo sido presidente da província de Minas Gerais (1865 – 1867) e de São Paulo 

(1867 – 1868), além de ter sido eleito deputado por diversas vezes. Saldanha Marinho 

advogava em favor do “casamento civil, liberdade de cultos e a separação definitiva entre 

igreja e estado, sem o que é impossível a imigração proveitosa”323. Sobre esse último aspecto, 

sua defesa da imigração relacionava a liberdade religiosa, o desenvolvimento nacional e a 

entrada de protestantes no Brasil324. 

Em 1877 é publicado no país mais um manifesto contrário a política ultramontana e 

favorável à liberdade de culto e à imigração protestante, O Papa e o Concílio, de Rui Barbosa. 

Na verdade, o livro era uma tradução do texto do católico liberal Döllinger citado acima, Der 

Papst und das Konzil, mas a introdução feita por Rui Barbosa foi mais volumosa do que o 

próprio texto original. Sob o pseudônimo de Janus, a obra foi publicada na Alemanha em 

1864, em parte como reação ao Syllabus e seu dogma da infalibilidade papal, ganhando 13 

anos depois sua primeira edição em português. 

Rui Barbosa encontrou características semelhantes entre as denúncias apontadas por 

Döllinger e a realidade político-religiosa do Brasil, principalmente depois da Questão 

Religiosa.  O  Estado  brasileiro  descrito  por  ele  é  de  degenerescência  e  estagnação, 

considerando  o  catolicismo  papal  e as  constituições  modernas  incompatíveis.  Adepto  do 

federalismo e do modelo norte-americano, Rui se opunha à centralização religiosa, “que 

penetrava sem pudores nas ações do Estado”, pois para ele, “acima [deste] não deve existir 

nenhum poder” 325. Nas relações entre Estado brasileiro e Igreja Católica, Rui demonstrava 
 

haver uma lógica inversa: há uma preeminência da ordem espiritual à temporal, causada pela 

ação de pessoas que são agentes diretos e instrumentos do cesarismo pontifício326. 

Até aqui pudemos vislumbrar alguns pontos levantados por alguns americanistas. Um 

traço comum de suas análises é o projeto de substituição de uma sociedade ibérica para um 

modelo anglo-saxão, especialmente estadunidense, e tangenciando este aspecto, a defesa da 

liberdade de culto, da imigração protestante, e a associação do catolicismo como inimigo da 

modernidade. Neste último aspecto principalmente, os americanistas muito se aproximaram 

da opinião dos protestantes, e não por acaso, o que fez com que eles se reconhecessem 

reciprocamente  como  possíveis  aliados  ideológicos.  Nosso  principal  agente  investigado, 

Samuel R. Gammon, teve uma leitura bastante particular de um desses americanistas, Rui 
 

 
 

323SALDANHA MARINHO, J. A Igreja e o Estado, vol.1,p. 27 apud PEREIRA,R. N. M. op. cit., p. 82. 
324 PEREIRA, R. N. M., op. cit., p. 82. 
325 BARBOSA, Rui. Introdução de O Papa e o Concílio. Volume 1. Editora Leopoldo Machado, 2002, p.11 e p. 
154. 
326 Ibidem, p. 155. 



125  

 

Barbosa, que em The Evangelical Invasion é apresentado como o “homem mais habilidoso do 
 

Brasil atual” 327. 
 

De fato, Rui Barbosa permaneceu católico até o fim de sua vida, e, portanto, sua 

posição  não  era  anti-católica,  mas,  essencialmente  contra  o  ultramontanismo  e  a  longa 

tradição de submissão do Estado aos desejos da Igreja, classificado por ele como cesarismo 

pontifício328. Dessa forma, haveria uma incompatibilidade entre o catolicismo papal e as 

constituições modernas; o protestantismo, contudo, era visto como uma das formas de 

expansão da civilização: 

 
 

O protestantismo nasceu da liberdade da consciência individual, cuja 

conseqüência política é a liberdade religiosa; do protestantismo é filha a instrução 

popular, que constitui a grande característica, o principal instrumento e a 

necessidade vital da civilização moderna; ao protestantismo está associada (...) 

uma exuberância de prosperidade industrial, luxuriante e vigorosa como a 

vegetação dos trópicos, em constaste com os países onde os processos de 

governos católicos, aplicados em seu rigor, cansaram as almas e esgotaram a 

energia moral do povo329. 

 

 

É exatamente a partir dessa oposição entre catolicismo atrasado e protestantismo 

moderno que Gammon faz referências a Rui Barbosa, principalmente ao texto introdutório de 

O Papa e o Concílio. No texto de The Evangelical Invasion, a imagem que Gammon constrói 

de Rui Barbosa é a do homem culto insatisfeito com a condição religiosa do país, e a partir da 

seleção dos excertos de texto feito pelo missionário, o político brasileiro aparece como o 

principal aliado dos protestantes no Brasil. Notemos particularmente este trecho de Rui 

Barbosa citado por Gammon, na qual ele partilha das mesmas opiniões que o missionário 

defende ao longo de todo seu livro - neste caso, Gammon incorpora o argumento de Rui 

Barbosa -: a impossibilidade do sistema católico de se adequar à organização social e política 

da  modernidade,  a  “tirania”  característica  do  pontífice  de  Roma  e  o  caráter  pagão  da 

religiosidade brasileira: 
 

 
 
 
 
 
 
 

327 GAMMON, S.R. op. cit., p. 44. 
328 JANUS. O Papa e o Concílio – Volume 1. Versão e Introdução de Rui Barbosa. Londrina: Editora Leopoldo 
Machado, 2002, p. 155. 
329 BARBOSA, Rui. Secularização dos Cemitérios. In: Obras Completas de Rui Barbosa. Rio de Janeiro: 
Mministerio da Educação, 1950, v. 7, tomo 1. p. 163. 
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Se o bispo é sistematicamente rebelde às instituições constitucionais, déspota 

com seus súditos na esfera religiosa, e, ao mesmo tempo, na esfera civil, 

insubordinado à lei, é que sob o tiranete há o servo da Roma pontifica, e a Roma 

pontífica teve  sempre por  lei  escravizar as  consciências ao  clero e  o  poder 

temporal à igreja. Se os monges são inoculadores de fanatismo, deturpadores da 

moral cristã, é que a história da influência papal no mundo, há muitos séculos, 

não é senão a história do derramamento de um novo paganismo, tão cheio de 

superstições e impiedade como o mitológico, - de um paganismo novo, formado 

à custa da tradição evangélica, impudentemente falsificada pelos romanistas (...) 

Para destruir esta conclusão nossa, mister será provarem-nos primeiro que a 

igreja pontifícia tem conservado puro do contacto do século o seu caráter 

espiritual. A realidade, porém, está na tese contrária; porquanto a cúria romana 

em todos os tempos tem sido uma potência, apenas nominalmente religiosa, e 

sempre íntima, essencial e infatigavelmente política330. 
 

 
 

Oportunamente, no próximo capítulo, avançaremos nas questões sobre a impressão da 

política nacional e a religiosidade pagã inscrita no texto de Gammon, salientando que neste 

último aspecto, as fontes de Gammon para construção desse raciocínio são os textos de James 

Freeman Clark e Hubert W. Brown331. A esses dois textos, Gammon acrescenta a opinião de 

Rui Barbosa, neste caso, extremamente valiosa, pois era o posicionamento de um homem 

culto participante da vida nacional e Rui Barbosa aparece, assim, como alguém que partilha 

das mesmas opiniões daqueles autores e de Gammon. Não é estranho, portanto que o nome do 

oitavo capítulo de The Evangelical Invasion é O Brasil Papal apela à América Protestante, 

onde Rui Barbosa comporia uma das vozes deste apelo. Contudo, ainda que a discussão de 

Rui Barbosa tivesse um caráter mais político, na obra de Gammon, ela ressurge num debate 

sobre a condição religiosa do Brasil332. 

Esse é um aspecto interno da obra, afinal, se lembrarmos que uma das intenções de 
 

Gammon era angariar missionários e incentivar o incremento das missões no país, de fato, 
 
 

 
330 Não sabemos qual a edição utilizada por Gammon, e como seu texto está em inglês, preferimos transcrever 
aqui o trecho tal qual a edição em português. JANUS. Op. cit., p. 30-31; GAMMON, S. R. op. cit., p. 76-77. 
331  Relembrando, O primeiro é um estudo de religião comparada, e o segundo é um livro escrito por um 
missionário protestante que viveu no México. 
332  Gammon cita Rui Barbosa diversas vezes, e não temos o interesse de especificar cada uma delas, pois 
aparecem ao longo do texto para defender a noção de catolicismo atrasado e pagão. Os excertos selecionados por 
Gammon, sem a apresentação do devido contexto e da intenção política de Rui Barbosa, o aproximando mais de 
um apologista do protestantismo do que de uma figura anti-clerical. As referências à Rui Barbosa podem ser 
encontradas nas seguintes páginas de The Evangelical Invasion: p. 44 (apresenta Rui Barbosa); p. 70 (descreve a 
situação religiosa das classes baixas e altas no Brasil – no terceiro capítulo daremos atenção a este aspecto); p. 
74 (sobre a atuação “tirânica” de Roma no Brasil); p. 76, 82,86, 95,96, 101 (sobre o caráter pagão do catolicismo 
brasileiro e sua influência no país). Ver GAMMON, S. R., op. cit. 
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seria interessante informar que parte da intelectualidade brasileira  –  que neste momento 

também participava da vida política – estava de acordo com a introdução mais ativa do 

protestantismo no Brasil. Por outra lente, é importante ressaltar ainda que Gammon utiliza 

esses excertos para apresentar o catolicismo brasileiro aos seus leitores, e dessa forma, mais 

uma vez, vemos seu projeto missionário combinar a ideologia norte-americana – que 

apresentamos no primeiro capítulo - com suas experiências e leituras feitas no Brasil de 

autores locais. Lembrando que esses relatórios escritos pelos missionários tinham o objetivo, 

em certa medida, de readequar o projeto missionário às realidades nacionais e reformular a 

própria a própria empresa missionária, Gammon, ao tornar conhecida uma interpretação do 

Brasil, através de colorações particularmente suas, contribui para transformar a própria visão 

que se tinha do país. 

Assim, chegamos no ponto de inflexão entre os americanistas e os protestantes: a 

intenção de transformar o Brasil pela via americana. A finalidade do projeto educacional de 

Tavares Bastos, por exemplo, era muito próximo do de Gammon, pois ambos defendiam a 

reforma moral através da educação, a imitação do modelo educacional norte-americano e o 

incentivo às escolas profissionais e agrícolas, com intuito de desenvolver as potencialidades 

locais333.   Saldanha   Marinho,   figura   anti-clerical,   é   também   citado   brevemente   por 

Gammon334,  justamente  para mostrar mais  um  vulto  político  nacional  insatisfeito  com  a 
 

religiosidade brasileira. E Rui Barbosa, que recebe maior destaque em The Evangelical 

Invasion, certamente por sua posição destacada no cenário internacional naquele início de 

século, fecha o círculo dos homens influentes que segundo Gammon, partilhariam de opiniões 

muito próximas da sua. 

O que procuramos deixar claro neste tópico é que determinada produção nacional foi 

utilizada por Gammon e que a seleção destes textos foi por autores que compartilhavam a 

opção americanista como modelo para o Brasil, os quais defendiam a liberdade religiosa e o 

protestantismo como religião mais adaptada à modernidade, além de enfrentarem o problema 

da reforma educacional no país. Essas foram preocupações dos protestantes no Brasil, e no 

caso específico de Gammon, compôs uma parte central de seu projeto missionário. 

Neste capítulo, partimos da ideia de que esta convergência se dá pelo projeto comum 
 

de futuro; ambos os grupos imaginavam, ainda que cada um com suas peculiaridades, um 
 

 
 
 

333 Ver RÊGO, W.D. L. op. cit., p. 82 – 84. 
334 Assim escreve o missionário: “Joaquim Saldanha Marinho, um homem proeminente na vida política nacional, 
também um proeminente maçom, que em quatro volumosos livros ataca Roma, atacando suas doutrinas, suas 
cerimônias, seu clero, e mostra sua deletéria influência na vida nacional”. GAMMON, S.R., op. cit., p. 74. 
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Brasil afinado com o progresso, ancorados na noção de que o protestantismo, e sua “intrínseca 

capacidade  modernizadora”,  poderiam  dar  cabo  a  alguns  dos  problemas  do  Brasil.  A 

educação, por sua vez, constituía uma das formas mais precisas para se chegar ao telos da 

modernidade, e essa era um posicionamento comum entre ambos os grupos – e assim, ainda 

que partissem de pressupostos diferentes, seus projetos se encontravam nos aspectos da defesa 

da educação e da crítica à religião católica. Gammon, por sua vez, recupera, à luz de suas 

necessidades e interpretações, todo este debate interessado em modernizar o Brasil. Mas resta- 

nos ainda uma pergunta: se o missionário queria transformar o Brasil, de que forma ele 

interpretava o país? Combinando a ideologia missionária (primeiro capítulo), sua 

compreensão  histórica e seu  projeto  de futuro (que ressaltamos  neste segundo  capítulo), 

Gammon elaborou certas representações de Brasil. No terceiro capítulo, portanto, procuramos 

responder quais são essas representações e de que maneira elas se relacionam com as questões 

discutidas ao longo dos capítulos anteriores desta dissertação. É a partir dessas representações 

que temos uma compreensão mais apurada e complexa do projeto missionário protestante 

proposto Gammon, e é exatamente através delas que o Brasil ressurge como o “país do 

futuro”. 
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Terceiro Capítulo 
 
 
 

Pela regeneração do Brasil: Representações do catolicismo, da 

natureza, das gentes e da política brasileira 

 
 
 
 
 
 

Brasil, o sem limites335. 
 
 
 
 

Tal, então, é o Brasil; uma terra de recursos e possibilidades maravilhosas. Então, 

também assim, são os brasileiros; pessoas de intelecto agudo e pronto, além de 

afáveis e encantadores em seus modos. Pessoas que há pouco adquiriram uma 

visão da grandeza, da possibilidade e do poder da sua terra; vinte milhões de 

pessoas numa terra que facilmente suportaria quinhentos milhões336. 

 

 
 
 

No início do século vinte, todos os olhos estão voltados em direção à América do 

Sul, como há pouco dirigiram em direção ao seu vizinho do norte no começo do 

século passado. E há toda razão em acreditar que serão duplicados o crescimento 

fenomenal e o progresso que marcaram a história de Estados Unidos da América 

durante o século dezenove até o presente, pela sua nação irmã jovem, amiga e 

republicana – O Novo Brasil337. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

335 
CLARK, F. E. op. cit., p. 229. 

336 
GAMMON, S. R. op. cit., p. 48. 

337 
WRIGHT, M. R. op. cit., p. 18. 
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3.1 Considerações iniciais 
 
 
 
 

Neste capítulo que teremos a oportunidade de expor de maneira mais pormenorizada o 

objeto  central  desta  pesquisa:  as  representações  de  Brasil  inscritas  no  texto  de  The 

Evangelical Invasion. O percurso anterior foi necessário para dar inteligibilidade a essas 

representações,  afinal,  não  nos  interessa  apenas  mostrar  como  o  país  é  percebido,  mas 

também quais os pressupostos que orientaram essas formas de compreender o outro. No 

primeiro capítulo procuramos trazer à tona as principais linhas de pensamento do 

protestantismo norte-americano ao longo do século XIX e início do XX, sobretudo para 

compreender de que maneira essa ideologia esteve presente no discurso e na prática de 

Gammon.. No segundo capítulo nossa intenção foi avançar na interpretação que Gammon fez 

do Brasil. Para tanto, mostramos como a representação que ele elabora do país e de sua 

história tende a criticar o passado para propor a elaboração de um projeto de futuro, o qual 

tem íntima relação com as noções de progresso, modernidade, educação e moral. É a partir 

dessas argumentações que as representações de Brasil ganham mais sentido, na medida em 

que a devolvemos a seu contexto e lugar de produção. 

 

Neste terceiro capítulo investigaremos as representações de Brasil inscritas em The 

Evangelical   Invasion,   compreendendo   a   obra   através   de   processos   de   descrição   e 

interpretação do outro, nos quais o interlocutor, ao descrever o ambiente, a sociedade e os 

fatos, expressa idéias de si mesmo e de seu grupo. Dessa forma, as imagens construídas por 

Gammon são pensadas tendo em vista três aspectos centrais, os quais, apesar de não serem 

citados  de maneira recorrente ao  longo  do  texto,  são  bases  norteadoras  para toda nossa 

reflexão; o primeiro destes é a interpretação dos códigos a partir da leitura de mundo do 

próprio autor, em outras palavras, é preciso compreender de que forma as considerações 

carregam sentidos definidos a priori. Por isso destacamos a importância do entendimento do 

pensamento e da estratégia missionária, pois através desses temas chegamos mais perto dos 

modelos culturais e ideológicos do autor e de sua instituição. 
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Um segundo aspecto é que essa obra faz parte de um processo formativo e criativo338 

das missões e das representações da América Latina nos debates missionários. Para elucidar 

essa perspectiva, é preciso que tomemos as palavras de Archibald G. Baker, um pensador 

protestante da Universidade de Chicago, contemporâneo das missões, que escreveu em 1926: 

“o pensamento missionário ainda está num processo de formação – um estágio de transição do 

século XIX ao XX” 339. Interessado nos aspectos sociológicos e antropológicos das missões, 

Archibald escreveu uma série de artigos pelas quais declara como extremamente necessário 

que os missionários enviassem dados da sociedade e da geografia de onde estavam, com o 

intuito de investigar “a natureza e a história das “fés étnicas e descobrir o valor que eles dão 

ao que devotam”340, com a finalidade de compreender melhor o homem a ser convertido e 

aprimorando o funcionamento das missões. O mesmo autor ainda destaca o papel crucial das 

igrejas nativas, que “clama voz nos concílios”341, situação esta também descrita por Gammon 

no apêndice de The Evangelical Invasion, no qual aponta a necessidade de autonomia de ação 

e de participação dos pastores nativos. Dessa forma, acreditamos na possibilidade de 

simplificação bíblica342 e de reinvenção religiosa com o intuito de angariar fiéis e aumentar os 

laços  de  atuação  religiosa  e  social.  Entendemos,  portanto,  as  representações  de  The 

Evangelical Invasion dentro de uma lógica comunicativa, na qual há o confronto entre suas 

visões  de  mundo  definidas  a  priori  com  suas  experiências  no  Brasil,  tendo  em  vista  o 

interesse em divulgar uma visão positiva do país que justificasse a manutenção da missão e o 

envio de novos recursos missionários. A essa esquema pode se relacionar a tônica otimista, e 

em última análise, positiva, de Gammon: o conjunto de problemas do Brasil é histórico e 

parte do espaço de experiências, mas seu horizonte de expectativas é virtuoso e promissor. 

 

Nosso terceiro e último ponto é destacar o missionário como homem na fronteira entre 

dois  mundos;  afinal,  ele  traz  consigo  concepções  de  mundo  que  precisam  passar  por 

elementos  de  mediação  para  alcançar  seus  objetivos.  Como  define  Mary  Louise  Pratt, 

Gammon pode ser entendido como um homem na zona de contato, que em suas palavras é “o 

espaço de encontros coloniais - obviamente, destacamos aqui que o universo de Gammon não 
 
 
 

338BAKER, Archibald G. Twenty-five years of thought concerning protestant foreign missions. In: The Journal 
of Religion, vol.6, nº 4 (Jul. 1926), p. 399. 
339Idem, ibidem, p. 390. 
340Idem, p. 390. 
341Idem, p. 402. 
342O próprio Gammon escreve um pequeno livreto em português com o nome “História do Cristianismo”, além 
de artigos publicados no jornal “ O Púlpito Evangélico” versando sobre temas exegéticos. Por exemplo, em 
1890, Gammon escreve: “Cristo como rei” (Jo 18.36); 1891: “A herança boa do cristão” (Nm 10.29) e em 1893: 
“O dever dos remidos” (Sl 106.2). Gammon continua escrevendo no período até o ano de 1900. 
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é exatamente de agente colonizador e que os níveis de coerção e desigualdade radical são 

atenuados em relação à realidade colonial. De toda forma, esse conceito nos permite refletir 

sobre a situação na qual pessoas geográfica e historicamente separadas entram em contato 

umas com as outras e estabelecem relações contínuas, geralmente associadas a circunstâncias 

de  coerção,  desigualdade  radical  e  obstinada”343.  Suas  representações  apresentam  assim, 

traços de experiências vividas no Brasil, o que provavelmente o faz modificar ou mesmo 

alterar a estratégia missionária. No mesmo sentido, seu relato é bastante válido também como 

interpretação antropológica da “fé étnica” – parafraseando Archibald – brasileira, na qual é 

crucial que ele deixe transparecer impressões do vivenciado e o observado nas terras 

brasileiras. 

 

Por fim, é importante ressaltar que, com intuito elucidativo, as representações344  de 

Gammon estão dividas nesse trabalho em quatro elementos, separados entre si, mas que só 

são compreendidos em um conjunto articulado e não perdendo de vista que, no fundo, todas 

suas considerações são conduzidas por uma forte crítica ao catolicismo; são eles: as imagens 

sobre meio ambiente; sobre a   mudança política; acerca dos sistemas de relações sociais e 

suas considerações sobre o cristianismo brasileiro. Todos esses elementos são marcados pelo 

diálogo com os autores de nossa literatura protestante missionária,  esta que além de ser 

descritiva, apresenta conteúdo de exaltação protestante e cunho prosélito, propondo uma 

atividade reformadora da “cultura religiosa”. Estas leituras, que exerceram sobre Gammon 

grande fascínio e colaboraram com ele na defesa do Brasil como campo missionário, serão 

aqui também fontes para a investigação, fundamental para compreendermos as representações 

de Brasil em The Evangelical Invasion. Assim, iniciamos a discussão a partir de seu ponto 

primeiro e fundamental: a crítica teológica e sua relação com o indivíduo e a sociedade. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
343PRATT, M. L. Os olhos do império: relatos de viagem e transculturação. Bauru: SP, 1999, P. 31. 
344   Apesar de já termos destacado na introdução nosso referencial teórico é preciso frisar que a noção de 
representação, segundo a proposta de Chartier, é muito cara a esta pesquisa. Ela nos auxilia a compreender 
como algumas formas específicas de representação do mundo dão sentido ao discurso e à prática de certos 
indivíduos, neste caso de Gammon. Não abandonando uma perspectiva macro e conjuntural, nossa intenção é 
perceber uma trajetória particular e as quais as formas para compreender suas visões de mundo num determinado 
contexto histórico, cultural e social. 
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3.2 “O catolicismo não é cristão” 
 
 
 
 
 

O livro de Gammon, apesar de ter diversas nuances que extrapolam o contexto 

unicamente religioso ou institucional (da Igreja Presbiteriana), foi escrito tendo como 

referência maior uma questão missiológica: o envio de missões para o Brasil. Como vimos no 

primeiro capítulo, num contexto de “negligência missionária” ou de concentração do envio de 

missões  para a Ásia e  a África,  alguns  missionários,  dentre eles,  Gammon,  procuravam 

justificar em seus livros e relatórios a necessidade de se investir capital humano e econômico 

na América Latina. Em The Evangelical Invasion, Gammon aponta que nos encontros de 

missões duas objeções eram feitas a esta proposta: a primeira era a de que essa região já havia 

sido cristianizada, ao contrário dos orientais; e o outro aspecto era que a América Latina, e 

principalmente o Brasil, já eram civilizados. Assim, para o grupo contrário ao incremento 

missionário do América Latina, este não era um campo legítimo para as missões protestantes 

norte-americanas. 

 

É exatamente para legitimar o Brasil como terra de missões que Gammon escreve seu 

livro, e para rebater a primeira crítica, a da América já cristã, o missionário escreve três 

capítulos; Cap. IV e V: A necessidade da nação – Brasil como campo missionário e Cap. 

VIII:  Brasil  papal  apela  à  América  Protestante.  Sobre  o  segundo  aspecto,  o  grau  de 

civilização no Brasil, Gammon concordava com a ideia de que havia no Brasil 

desenvolvimento material e econômico que poderiam ser classificados como traços de 

civilização. Contudo, em sua argumentação, a civilização material não sobreviveria por muito 

tempo sem a moral protestante e que, a título de exemplo, se observassem os casos de Roma e 

da Grécia, grandes centros civilizados que sucumbiram por não conhecerem o “verdadeiro 

evangelho” 345. 
 

 

É, contudo, para descrever o caráter não cristão do catolicismo, sobretudo da forma 

como se desenvolveu no Brasil, que Gammon constrói sua argumentação central, e por isso 

mesmo a mais complexa: a premissa de que a religiosidade do país é, em sua essência, 

misturada e pagã, em outras palavras, o cristianismo brasileiro não é a religião de Cristo. 
 
 
 

345Ver GAMMON,S.R. op. cit.,p. 69. 
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Dessa forma, o catolicismo teria freado o desenvolvimento moral, econômico e político do 

Brasil ao longo de toda História, e no fim do século XIX essa situação se refletia na oposição 

entre progresso e Romanismo, o que tornava a situação insustentável. Essa compreensão é 

próxima de outros autores, como por exemplo, de Thomas Ewbank, para quem o catolicismo 

era responsável pelo atraso latino-americano346. Para ambos, esse era um problema histórico, 

pois desde a introdução do catolicismo romano no século XVI havia sido implantada uma 

religião obscura, supersticiosa e sem qualquer elemento de verdade ou revelação cristã. Não é 

estranho assim, que sendo um problema histórico, Gammon dividisse a História do Brasil em 

antes e depois das missões protestantes. Essa religião baseada em superstição era, segundo 

Gammon, incompatível com o pensamento racional e análise crítica, e por isso, qualquer 

exame mais apurado levaria à descrença: 

 
 
 
 

Como resultado da influencia do Romanismo no Brasil durante esse quatrocentos 

anos, encontramos que as classes educadas (educated classes) estavam 

inteiramente entregues ao ceticismo radical em muitas de suas formas, e que as 

massas sem educação (uneducated classes) estão afundadas num sistema de 

idolatria supersticiosa que está muito mais próxima do antigo e do moderno 

paganismo do que da religião de Jesus Cristo347. 

 

 
 
 

É particularmente interessante notar que ao longo de todo o livro, a principal 

diferenciação interna das gentes do Brasil que Gammon faz tem como base as noções de 

“educação” e “moral religiosa”. Ainda que haja diferentes raças, e divergências econômicas, o 

traço fundamental que parece distinguir os homens brasileiros é o nível de conhecimento que 

têm  e  a  religião  que  professam.  Isso  não  parece  estar  distante  nem  de  sua  ideologia 

missionária, nem de seu projeto específico para o Brasil. O paganismo e a superstição 

compunham esse cenário religioso, mas não era uma realidade particular do país: qualquer 

nação que havia recebido o catolicismo de Roma tinha um quadro semelhante, em contraste 

com os territórios protestantes, levando à conclusão que o germe dos problemas era o próprio 

Romanismo. 
 
 
 
 

346PAULINO, Carla  V.  O  império  do  atraso:  impressões sobre  o  Brasil  elaboradas pelo  viajante norte- 
americano Thomas Ewbank (1846-1856). 2011. Dissertação de Mestrado - Universidade de São Paulo (USP). 
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas São Paulo. p. 89. 
347Idem, ibidem, p. 70. 
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Gammon examina três pontos do Romanismo que, segundo ele, conduzem a essa 

divisão contraditória entre “educados céticos” e “ignorantes idólatras e supersticiosos” 348: a 

doutrina teológica, a prática social da Igreja e a sua força moral. A própria doutrina desponta 

como primeiro mal do catolicismo, e a tentativa de Gammon é mesmo de desqualificá-la 

enquanto compreensão religiosa, caracterizando-a como superficial e em certa medida, um 

ataque ao pensamento racional. O dogma da infalibilidade papal aparece como o principal 

problema desta doutrina, pois além de sua obediência não ser socialmente justificada,  o 

papado provinha de uma hierarquia dispensável e teologicamente inconstante: 

 
 
 
 

Por exemplo, é dito a um homem que ele deve acreditar que o Bispo de Roma é 

absolutamente infalível em qualquer e toda expressão oficial, afetando a doutrina 

e a moral, e que ele deve acreditar que todos os papas desde Pedro - a quem, 

contra a mais clara evidência do contrário, eles afirmam ter sido Bispo de Roma 

por vinte e cinco anos - até Pio X têm sido assim, infalíveis. E ainda, todos os 

estudantes de história bem sabem o número de papas que têm propagado 

doutrinas as quais a própria Igreja de Roma condena hoje como heresia, e que 

em muitos casos um papa tem sido forte em afirmar aquilo que seu predecessor 

foi igualmente forte em negar349. 

 
 
 
 

Parece ter ficado claro nessa citação como a religião do outro é descrita como 

desprovida de qualquer qualidade lógica, isto é, todos seus conteúdos se baseiam em 

convicções que não são válidas para um homem “racional” e moderno. Todos os argumentos 

de Gammon querem conduzir à conclusão de que no fim do século XIX era insustentável 

continuar católico, pois havia uma incompatibilidade entre o romanismo e o tempo 

contemporâneo. Ao descrever a religião do outro, Gammon deixa indícios de como percebe a 

sua própria; de uma maneira maniqueísta, assimetricamente diferente, enquanto o catolicismo 

é obscuro e um freio à modernidade, o protestantismo lhe parece como uma compreensão 

religiosa evidente, isto é, explicada pelas normas do exame racional, e por sua vez, propulsora 

do  conhecimento  e  do  progresso.  Haveria  um  caráter  racional  guiando  o  pensamento 

protestante, o que mais uma vez, Gammon não nota na doutrina católica: 
 
 
 
 

 
348Idem, p. 71. 
349Idem, p. 71. 
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Mais uma vez é ensinado a um homem que a hóstia, o pão feito de farinha e água 

e utilizado pelos sacerdotes de Roma na comunhão, não é mais pão após a 

consagração pelo sacerdote, mas foi transubstanciado e se transformou em carne, 

osso, sangue, espírito e divindade, e que isso é Jesus Cristo tal como é verdade 

que Ele é o Cristo que está sentado à direita de Deus Pai dos Céus. Quando se 

diz que isto deve ser pão, pois tem toda a aparência e forma de pão, as respostas 

dos romanistas é que isto é um mistério, e perguntam se Cristo não transformou a 

água em vinho, e  porque não se poderia transformar o  pão em carne. Nós 

respondemos que poderia sim; mas quando Cristo transubstanciou a água em 

vinho, deixou de ser água para se tornar vinho. Aos cinco sentidos era vinho e 

sob análise teria mostrado elementos de vinho. Mas quando as hóstias 

consagradas aparecem aos cinco sentidos é observa-se que é pão, e sob análise 

química é visto possuir todos os elementos de pão e nenhum elemento de carne, 

de osso e de sangue. Assim, pode qualquer ser racional [grifo meu] acreditar que 

não é pão, mas é Senhor Jesus Cristo como verdadeiramente Ele existe no céu? 

Para isso é preciso desacreditar o testemunho dos seus cinco sentidos, subverter a 

própria base da evidência humana e violentar às mais fundamentais leis da razão 

humana350. 
 

 
 
 
 

Esse parece ser um exemplo bastante emblemático do argumento de Gammon: não há 

qualquer aspecto de racionalidade na doutrina e no rito católico. Neste caso, o homem culto 

ou torna-se protestante, ou abandona qualquer religião, pois afora o protestantismo, nenhuma 

suportaria a modernidade e o conhecimento. Gammon afirma ainda que se o homem culto, 

por sua vez, ousar negar ou questionar a doutrina católica “ele é amaldiçoado, excomungado, 

condenando a morte eterna e lhe é retirada toda esperança de salvação”351, e assim, seu fim é 
 

o  mesmo  de  quem  abandona  a  religião,  pois  o  questionamento  induz  à  exclusão  da 

comunidade de crentes. Neste sentido, determinada proposição religiosa deve ser verdade 

tanto na teologia, quanto na ciência e na filosofia352. 

 

Mas, ao sugerir esse exame racional, Gammon não colocaria à prova a sua própria 

crença, que também deveria ser analisada com o mesmo rigor investigativo? Tudo indica que 

sim. Ao não reconhecer na doutrina católica qualquer traço que sobreviva a uma investigação 

racional, fica patente que para Gammon a religião deve se estabelecer a partir de condições 
 
 
 
 

350Idem, p. 71 -72. 
351Idem, p. 72. 
352Ver idem, p. 72. 
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explicativas, e ainda que essas condições se baseiem em mitos de formação, elas precisam ser 

historicamente constatadas. Podemos ilustrar essa afirmação tendo em vista o caso do destino 

providencial dos Estados Unidos, tema que guia todo pensamento de Gammon: apesar de se 

basear em uma noção mitológica, sua visão da História permite sua explicação pretensamente 

racional. A História e a Filosofia, ainda que de perspectivas fortemente especulativas e 

apologéticas, são o esteio do pensamento religioso-racional de Gammon. 

 

Após a análise da doutrina, o segundo ponto destacado por Gammon é a relação do 

romanismo com as práticas sociais, mais especificamente, “a atitude do romanismo para com 

o as instituições civis, sociais e políticas e suas doutrinas nesses assuntos, [as quais] levam os 

homens  pensantes  da  classe  governante  à  indiferença,  oposição  e  ceticismo”353.  Aqui, 

Gammon retoma uma de suas críticas mais recorrentes: haveria uma incompatibilidade entre 

romanismo e as instituições modernas, neste caso, entendida como as instituições políticas 

liberais e o incremento da educação. Novamente, a primeira crítica é contra autoridade papal, 

neste trecho se referindo ao seu interesse de intervenção nos governos nacionais, e a maneira 

como “esta doutrina papal geralmente se esquece das atuais liberdade política e liberdade 

individual”354. O missionário acrescenta que apesar deste ser um problema secular, uma 

agitação progressiva contrária à infalibilidade papal voltou a acontecer desde a publicação do 

Sylabus de 1864, o qual procurava reafirmar dogmaticamente esta autoridade. 

 

Gammon ressalta que essa publicação exaltou os ânimos dos opositores na Europa e 

na América do Sul, especificando o caso do Brasil frente a este cenário. Relembrando que The 

Evanglelical Invasion foi uma obra publicada certamente para um público interno, pois foi 

escrito em língua inglesa e impresso pela Igreja Presbiteriana do Sul, é interessante notar que 

a experiência do Brasil neste contexto se torna uma informação especialmente peculiar que 

serviria para, no mínimo, dois motivos: reafirmar sua opinião de que a insatisfação ao texto de 

Roma teve repercussões em diversos países e apresentar o caso brasileiro como exemplar, ou 

seja, temos aqui um caso em que um comentário, com base em um autor brasileiro, poderia 

contribuir para o processo formativo das missões. Gammon, ao exemplificar o caso brasileiro, 

se apropria da interpretação que Rui Barbosa advoga ao longo de sua introdução de O Papa e 
 
 
 
 
 
 
 
 

353Idem,p. 73. 
354Idem,p. 73. 
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o Concílio, a qual afirma que o Romanismo é antes de tudo, uma organização política, a qual 
 

desde os jesuítas é “considerada inimiga da liberdade civil” 355. 
 

 

Ainda tratando das instituições civis e sociais, o Romanismo surge como impeditivo 

para um dos elementos centrais da intenção missionária de Gammon, ou seja, a educação e 

sua relação com o progresso do Brasil. De início, o missionário cita a importância das escolas 

públicas na Alemanha, na Suíça e nos Estados Unidos para “a honra e o desenvolvimento do 

progresso nesses países”356, o que lhe parece ser visível a todos os homens do governo. 
 

Contudo, nas terras papais, esses estadistas “devem contar com a incessante oposição dos 

clérigos”357, os quais querem dominar as instituições de ensino. Notemos o quanto a condição 

religiosa é determinante para o progresso e a boa educação, como parece não ser incomum na 

literatura do período, como por exemplo, em Laveleye358; a contraposição que Gammon faz é 

de raiz religiosa, afinal, os países que aparecem como modelos educacionais são 

declaradamente protestantes, em oposição assimétrica às “terras papais”. Nas suas próprias 

palavras, Gammon acrescenta que: 

 
 
 
 

Quando os homens inteligentes que amam o seu país e desejam sua prosperidade 

vêem no Cristianismo papal o mais sério obstáculo à liberdade civil e ao governo 

estável, quando eles reconhecem que o Romanismo é o maior obstáculo para o 

avanço intelectual e material, é estranho que eles venham a temer e até mesmo 

odiar esse inimigo? Tendo em vista isto tudo, podemos pensar que a grande 

maioria da classe educada e do governo são confessadamente céticos radicais de 

alguma das inúmeras escolas? E, em vista de tudo isso, pode-se agora perguntar: 

não é este o ceticismo natural, o resultado inevitável desta instituição político- 

eclesiástica, desta forma degenerada e apóstata do cristianismo?
359

 

 
 
 
 

Dessa forma, o ceticismo lhe parece mais explicável do que o próprio Romanismo, em 

outros termos, há mais lógica em ser cético do que em ser católico; opinião, no mínimo, 

curiosa.  Assim,  como  ressaltamos  no  capítulo  anterior,  só  o  protestantismo  estancaria  o 

crescimento do ateísmo. 
 

 
 

355Idem, p. 75. 
356Idem, p. 77. 
357Idem. p. 78. 
358Ver LAVELEYE, E. L. V. Do Futuro dos Povos Católicos. Casa Editora Presbiteriana. 1950. 
359Idem, p. 78 – 79. 
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Haveria, ainda, um terceiro aspecto a ser considerado sobre o a condição perniciosa do 

Romanismo: sua influência moral. É certo dizer que para Gammon, a influência da religião 

extrapola a dimensão espiritual, e na verdade, é uma estrutura dominadora de toda vida social 

e individual. Cada crença religiosa carregaria consigo não somente doutrinas, mas também 

um conjunto de valores morais intrínsecos a ela, podendo ter influências na regeneração ou 

na degeneração dos homens e das sociedades. Enquanto a moral protestante é regeneradora, 

ou seja, contribui para o desenvolvimento, a moral católica tem uma ação de degeneração, 

“degradação”360    ou   “depravação”361    do   costumes,   o   que   segundo   o   missionário,   é 
 

cientificamente comprovado pelas estatísticas e pela História362. 
 

 

Fazendo  referência  ao  texto  Latin  America,  do  missionário  Hubert  W.Brown, 

Gammon aponta um desses “estudos” que sugerem que no Equador, 75% dos filhos eram 

ilegítimos, num país em que há uma Igreja Católica para cada 150 pessoas. Essa não lhe 

parece ser uma constatação da América Latina, uma vez que na Itália havia “o mesmo grau de 

depravação moral”363. E apesar da situação no Brasil não lhe parecer tão alarmante quanto no 
 

Equador364, Gammon afirma que a presença física da Igreja Católica no país não tem uma 

capacidade moralizadora e regeneradora; pelo contrário, ela ajuda a conduzir à degeneração. 

Segundo ele, no Brasil é visto que “freqüentemente, a maioria dos homens religiosos da 

comunidade são os mais depravados”365, e sob os complacentes olhos da Igreja, o período 

depois da quaresma, é “geralmente seguida por uma perfeita orgia de pecado e de corrupção 

moral”366. 

 

Assim, o problema não é só da instituição católica, mas também dos seus servidores, 

pois “os que deveriam ser guias morais e exemplos das pessoas são homens de vidas 

depravadas, homens de descarada imoralidade”367, e segundo o missionário, por serem líderes 

locais acabam induzindo toda a população para o mesmo caminho. Para ele, os padres “estão 

sempre ausente onde a miséria humana existe”, mas podem “ser sempre encontrados nas casas 

dos ricos, ou onde quer que a gula possa ser tolerada, onde os vinhos podem ser escolhidos e 
 
 
 
 

 
360Idem, p. 79. 
361Idem. 
362Idem. 
363Idem, p.80. 
364Idem, ibidem. 
365Idem. 
366Idem,p. 81. 
367Idem, p. 82. 
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livremente obtidos”368. Dessa forma, os problemas teológicos que Gammon encontra no 

catolicismo são explicitados da forma como se manifestam nas dimensões práticas da 

sociedade brasileira. Progressivamente Gammon vai desenhando um cenário que desqualifica 

a religião católica nos âmbitos teológicos, o que pode ser uma crítica universal, mas, em 

mesma medida levanta os aspectos de sua influência moral e da prática religiosa cotidiana, o 

que é um dado particular, e se relaciona com sua presença e observação da religiosidade 

brasileira. 

 

Ademais, é preciso lembrar, mais uma vez, a intenção da escrita de The Evangelical 

Invasion e o debate em que estava inserido. Sua publicação em 1910 comemora o 

cinqüentenário  do  missionarismo  presbiteriano  no  Brasil,  apresentando  o  país  nos  seus 

aspectos religiosos, naturais, econômicos e culturais, sobretudo para defender o incremento 

das missões no país num período em que se discutia a necessidade ou não de evangelizar a 

América Latina. Assim, o cenário descrito por Gammon tende a mostrar uma situação que 

legitimaria o missionarismo, e ao mesmo tempo, constrói uma representação da religiosidade 

brasileira diante dos círculos protestantes norte-americanos, apresentado uma descrição da fé 

local. Ainda no mesmo sentido é conveniente evidenciarmos que a missão protestante, em 

permanente construção, se   valia desses relatórios   para aprimorar suas   formas   de 

evangelização, além de permitir adaptações no trabalho geral e local369. Em poucas palavras, a 
 

crítica apresentada por Gammon, para além do posicionamento teológico, tinha intenções 

práticas. Notemos nas palavras do próprio missionário, através de perguntas retóricas e 

oposições metafóricas sobre luz e trevas, ao desqualificarem o catolicismo, insinuam sobre o 

incentivo às missões: 

 
O que deve ser dito, pensado, sobre esta instituição que se declara o próprio e o 

único verdadeiro ramo da Cristandade? O que deve ser dito sobre este sistema 

que, em vez de desenhar homens com as cordas do amor irresistível da bondade 

aos pés do Mestre, leva-os para o frio, para névoas escuras e nevoeiros de vazia 

incredulidade?  Pode  tal  sistema  ser  chamado  de  Cristianismo?  É  falta  de 

caridade e anticristão encorajar que o evangelho de Jesus Cristo, em sua pureza e 

simplicidade, seja pregado a  um povo que  há  séculos não  tem luz  para os 

salvarem das trevas da superstição e do pecado de Roma? À luz do que foi dito, 

não são os brasileiros e todos os povos da América Latina, necessitados da 
 
 
 
 

368Idem,p. 82. 
369CAPEN, Edward W. Modern principles of foreign missions. In: Annals of the American Academy of Political 
and Social Science. Vol. 30. Social Work of the Church (nov. 1907), p. 38. 
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influência salvadora do Evangelho de Cristo, e não deve o Brasil e as terras 

papais da América, considerados campos carentes e apropriados para missões 

evangélicas?
370

 

 

 
 
 

Ao se referir ao catolicismo como o mal de origem, gerador de todos os infortúnios, e 

a atuação dos padres como indiferente ou até mesmo retrógrada nos âmbitos da moralização e 

da cristianização, Gammon sugere uma falha na implantação do cristianismo no Brasil, e 

termina indicando às sociedades missionárias que o país é um campo aberto e legítimo para as 

missões; e, portanto, haveria um interesse prático, orientado para o futuro, nessas 

representações de Brasil. A sua crítica ao catolicismo teria ainda um ponto a ser investigado, 

este mais no nível teológico, mas em mesma medida, tem o interesse de desqualificar a 

religião do outro e sugerir a recristianização do Brasil: o caráter histórico do paganismo 

católico. 

 

Ainda descrevendo as conseqüências sociais do catolicismo, Gammon desenvolve dois 

argumentos sobre o catolicismo no Brasil: o primeiro se refere à influência negativa da 

religião no desenvolvimento histórico do Brasil, e o segundo, é um problema que lhe é mais 

contemporâneo, mas ainda fruto daquele primeiro, ou seja, o ceticismo das classes educadas 

(educated classes) brasileiras e a superstição das classes sem educação (uneducated classes). 

O grande mote dessa questão, a qual lhe parece muito cara no seu presente, se relaciona ao 

tripé racionalidade-história-religião; Gammon afirma que um estudo analítico da história do 

catolicismo  certamente  conduziria  à  indiferença  religiosa  do  homem  racional,  porque 

revelaria a religião como ela verdadeiramente lhe parece, ou seja, na sua essência, pagã. Esse 

é um argumento central em sua defesa do Brasil como campo missionário, afinal, é a partir 

dele que se legitimaria a recristianização, não somente pela via da evangelização direta, mas 

como vimos no segundo capítulo desta dissertação, no seu caso, antes de tudo, pela educação 

e pela adaptação do modelo sócio-político norte-americano à realidade brasileira. 

 

O quinto capítulo de The Evangelical Invasion, “As Necessidades da nação: Brasil 

como um campo de missões”, pode ser considerado a parte central onde Gammon caracteriza 

negativamente a religião católica a partir de seu caráter misto e pagão. Ainda que recorrendo a 

outros  autores,  como  Hubert  W.  Brown  e Rui  Barbosa  é,  sobretudo,  o  livro  Ten  Great 

Religions: an essay in comparative theology (1871) de James Freeman Clarke (1810 – 1888), o 
 

 
370GAMMON, S.R. op. cit., p. 84-5. 
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esteio argumentativo de Gammon. Clarke foi um estudioso das religiões e um dos fundadores 

da Igreja dos Discípulos, de tendência unitarista e interessada na intervenção comunitária e 

social, como a causa abolicionista. Escreveu diversos livros e artigos, além de contribuições 

para diversos jornais norte-americanos, além de estar ligado ao movimento do 

transcendentalismo norte-americano da primeira metade do século XIX, como demonstra a 

troca  de  correspondências  com  a  jornalista  Margaret  Fuller  e  o  escritor  Ralph  Waldo 

Emerson371. 
 

 

No seu livro nomeadamente utilizado por Gammon, Ten Great Religions, Clarke teve 

o ambicioso projeto de fazer um ensaio comparativo das dez maiores religiões do mundo: 

Confucionismo, Bramanismo, Budismo, Zoroastrismo, Deuses do Egito, Deuses da Grécia, A 

Religião de Roma, a religião Teutônica, Judaísmo e o Islamismo. A intenção desta obra é 

mostrar, numa perspectiva comparada, o caráter místico e comum das religiões, além defender 

a união das nações sob a inspiração do unitarismo – diferente do trinitarismo, que compreende 

a pessoa de Deus em três pessoas, o unitarismo é um posicionamento que afirma a unidade 

absoluta do divino. Em The Evangelical Invasion, contudo, as comparações de Clarke 

aparecem como uma defesa da pretensa superioridade protestante, religião a qual se 

diferenciaria das dez outras por ser a única verdadeiramente cristã. Clarke, por sua vez, parece 

não fazer essa exaltação, tanto que nomeia o Budismo como o protestantismo do Oriente, 

sobretudo por suas influências éticas372; e apesar de em Ten Great Religions, o calvinismo, 
 

numa escala evolutiva se aproximar do modelo de religião absoluta e universal, é na leitura e 

na escrita de Gammon que a história comparada das religiões de Clarke é compreendida, em 

partes, como uma defesa do protestantismo373. 

 

Assim, à luz do texto de Clarke, Gammon se refere à história das religiões para 

exemplificar a condição de paganismo intrínseca ao catolicismo a partir de três aspectos: o 

primeiro é na descrição das formas e cerimônias374; o segundo se faz pela análise do espírito e 
 
 
 
 
 
 

371Ver PACKER, B. Dangerous Acquaintances: The Correspondence of Margaret Fuller and James Freeman 
Clarke. In: English Literary History, 2000, vol. 67, nº 3, p. 801 – 818. 
372“Buddhism, in its Forms, resembles Romanism; in its Spirit, Protestantism”. CLARKE, James F. Ten Great 
Religions: an essay in comparative theology. Boston: James R. Osgood and Company, 1872, p. 139. 
373Numa brevíssima passagem, Gammon ressalta que a opinião de Clarke não é necessariamente anti-católica e 
nem evangélica: “Mr. Clarke pode certamente ser acusado de não ter fanatismo em sua oposição ao catolicismo; 
a objeção [feita] contra ele pela maioria dos cristãos evangélicos seria que ele é demasiado liberal”. GAMMON, 
S.R. op. cit., p. 87. 
374“In its outward forms and ceremonies, Romanism is pure paganism”. Idem, ibidem. 



143  

da doutrina375  e o terceiro seria através de seu gênio e caráter subversivos em relação aos 

ensinamentos de Cristo376. A noção de paganismo de Gammon está associada tanto às 

religiosidades não-cristãs, bem como o que ele caracterizaria como falsificação combinada do 

cristianismo, ou seja, o romanismo ou catolicismo. Em mesma medida, para Gammon, o 

paganismo é essencialmente anti-moderno, pois está associado às permanências e tradições de 

povos antigos, e mesmo diante das constantes reformulações, se transforma num novo 

paganismo - o que seria, para ele, ainda mais ilógico e inexplicável diante da análise 

racional377. 

 

Acerca dos ritos, cerimônias e formas externas da religião católica, Gammon apresenta 

uma religiosidade misturada de maneira quase confusa, como se o afastamento de alguma 

pureza inicial marcasse a degeneração progressiva desta religião até que ela tivesse mais 

traços  das  religiões  orientais  do  que  propriamente  de  cristianismo.  Para  ele,  desde  os 

primeiros contatos dos missionários católicos com os budistas, alguns desses já teriam notado 

essas semelhanças. Assim, o exemplo de um jesuíta português, que ao encontrar um templo 

budista, ilustraria esse espanto ao afirmar que “não há um pedaço de vestido, uma função 

sacerdotal, não há uma cerimônia do tribunal de Roma que o diabo não tenha copiado neste 

país” 378. Citando as transcrições da Sociedade Asiática Real da Grã-Bretanha e Irlanda, 
 

escrita  pelo  diplomata  John  Francis  Davis,  Gammon  afirma  que  o  celibato,  as  orações 

cantadas, o incenso e as velas denunciam mais uma aproximação379. A lista dos elementos em 

comum seria ainda maior: a cruz, a mitra, a dalmática, os exorcismos, o terço, o culto de 

santos, jejuns, procissões, ladainhas – tudo isso exemplificaria as analogias e combinações 

entre catolicismo e budismo380. 

 

A origem do paganismo católico estaria na sua própria formação, ou seja, na Roma 
 

Antiga:  os  dias  dedicados  a  santos,  o  incenso,  a  consagração  de  espaços  e  lugares,  as 
 

 
 
 

375“Not only is Romanism pagan in form, it can be shown with equal clearness that the system is also paganism 
spirit and in many of its doctrines” Idem, ibidem, p. 94. 
376“Again, it may be affirmed that the carful study of the subject Will lead one irresistibly to the conviction that 
Romanism, in its true genius and character, is subversive of fundamental teachings of divinely revealed religion 
of Christ”. Idem, p. 95. 
377A divisão entre as classes educadas e as sem educação é esclarecedora sobre este ponto. Enquanto as massas 
sem educação estão entregues a  uma  religiosidade cheia de  superstição e  idolatria, os  homens educados, 
justamente por não encontrarem qualquer traço de racionalidade nesta religião, preferem abandoná-la. Daí, mais 
uma vez frisamos o ponto de vista de Gammon: é preciso uma religião adequada à modernidade, na qual se 
combinem a razão e a fé, e para ele, o catolicismo se afastava definitivamente deste modelo de religião. 
378Idem, ibidem, p. 87 apud CLARKE, James F. op. cit., p. 139. 
379Idem, ibidem, p. 87. 
380Idem, p. 88. 
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oferendas votivas, as relíquias, a água benta, vestimentas e a autoridade central da Igreja, o 

papa381  - todos esses aspectos compunham o quadro das analogias. Contudo, as qualidades 

que  denotariam  o  paganismo  não  se  constroem  apenas  nas  paridades  com  as  religiões 

orientais, mas também com a fé étnica – parafraseando Archibald – ocidental. Gammon 

escreve que “a Roma papal é, como na sua forma, um moderno paganismo, como será 

enfatizado pela comparação entre esta religião e os velhos astecas pagãos do México”382. A 

voz que Gammon conclama para sustentar esta afirmação é o livro Latin America383, de 

Hubert W. Brown (1858-1906), que depois de graduar-se pelo Seminário Teológico de 

Princeton, atuou como missionário no México, ao lado de sua esposa, Wilma J. Brown, entre 

os anos de 1880 a 1906. Brown esteve ligado ao trabalho educacional, lecionando no Colégio 

Presbiteriano e no Seminário Teológico de Coyoacan, além de contribuir para o jornal El 

Faro. 

 

Escrito um ano antes de The Evangelical Invasion, Latin America teve uma intenção 

muito próxima do texto de Gammon: apontar a legitimidade da América Latina como campo 

de missões384, além de ter procurado compreender as crenças e práticas religiosas na região e 

mostrar a evolução do trabalho missionário no país385. Aparecem no texto de Brown 

referências muito próximas das de Gammon, as quais salientamos nos capítulos anteriores: o 

ideal de (re)conquista da América Latina, a imaginação do protestantismo como religião 

dominante nas Américas do Norte, Centro e Sul e a caracterização do catolicismo como 

pagão. Dessa forma, o missionarismo protestante viria regenerar a América Latina diante da 

destituição moral que a caracterizava naquele determinado momento386, e era obrigação 

política e religiosa dos Estados Unidos coordenar essa retomada387. Ou seja, a argumentação 

de Brown é ideologicamente muito próxima de Gammon, se diferenciando, sobretudo nos 
 

seus principais direcionamentos de evangelização388. Em todo caso, contudo, os dois autores 
 

 
 
 

381Idem, p. 89. 
382Idem, p. 90. 
383O nome completo e a referência do livro é: BROWN, Hubert W. Latin America: the pagans, the papists, the 
patriots,the protestants, and the present problem. New York: Young People´s Missionary Movement of the 
United States and Canada, 1909. 
384“O objetivo desses textos é despertar o interesse pelo México, América Central e do Sul como campo de 
missões”. Idem, ibidem, p. 8. 
385Idem, p. 8-9. 
386Idem, p. 14. 
387Idem, p. 15. 
388Enquanto Gammon se interessa prioritariamente pela evangelização das classes educadas e pela educação das 
massas, Brown afirma que “é preciso olhar primeiro para as raças pagãs do Novo Mundo”, ou seja, “as 
inumeráveis tribos de homens selvagens com diferentes línguas e tradições”, os q uais não seriam tão “suscetíveis 
à cultura e aprendem somente por obrigação”. BROWN, H.W. op. cit., p., 18. 
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estão em acordo quanto à conversão dos indígenas ao catolicismo, afinal, tanto astecas quanto 

católicos se assemelham pela adoração de vários ídolos e pela doutrina pagã; assim, muda-se 

a religiosidade, mantém-se o paganismo. É o que afirma Hubert W.Brown, e Gammon, por 

sua vez, transcreve o texto ipsis litteris: 

 
 
 
 

Na  transição do  velho  para  o  novo  controle eclesial  havia,  é  claro,  muitas 

conversões verdadeiras. Para a maioria dos índios, no entanto, era simplesmente 

uma transferência de lealdade de um conjunto de sacerdotes para outro. Uma vez 

que a força das armas tinha provado que os santos e soldados e católicos eram 

mais fortes, o índio, exceto quando ele adorava seus velhos ídolos em segredo, 

simplesmente os abandonou em nome do Deus e dos santos do catolicismo; 

saíram do sacrifício sangrento do velho culto para o sacrifício sem sangue da 

missa. Ele ainda se curvou diante de imagens de Cristo, da Virgem Maria e dos 

Santos. (...) Poderemos ver, no entanto, o fato de que onde o paganismo atingiu 

seu desenvolvimento cerimonial máximo foi também onde o Romanismo ganhou 

suas maiores aquisições. Este fato não tem significado?389
 

 
 
 
 

De fato, o que lemos nesta última crítica é uma desqualificação profunda das religiões 

do outro. A conversão da religiosidade nativa para o catolicismo funcionaria como uma troca 

de símbolos com um mesmo significado, e assim, se esvaziaria o missionarismo católico 

como uma apresentação da religião cristã. Na verdade, para Gammon e Brown, a conversão 

ao catolicismo seria substituição de um paganismo pelo outro. Estaria aqui a base da noção de 

campo aberto para missões tal como advogada pelos missionários protestantes em questão, 

em outros termos, a presença católica não havia disseminado o verdadeiro cristianismo, o que 

justificaria a obrigação de uma ação regenerativa dos protestantes norte-americanos naquele 

determinado tempo histórico. 

 

É preciso acrescentar ainda que Gammon procurava construir uma situação 

extremamente alarmante da religiosidade na América Latina e no Brasil, a qual, num processo 

progressivo  “subverte  os  ensinamentos  fundamentais  divinamente  revelados  da  religião 

cristã” 390 através da anulação da autoridade bíblica391, pelo culto antibíblico e anticristão392 e 
 

 
 
 

389BROWN, H. B. op. cit., p. 50 apud GAMMON, S.R., op. cit., p. 91. 
390GAMMON, S. R. op. cit., p. 95. 
391Idem, ibidem. 
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por inculcar que é necessária uma mediação de santos para se alcançar Cristo393. Este cenário 

ganha um poder crítico ainda maior, pois para exemplificar a situação, Gammon intervém 

com citações de seu interlocutor brasileiro, apropriando-se de Rui Barbosa. Gammon cita uma 

passagem (sem maiores referências) do brasileiro na qual ele, parafraseia um jesuíta que 

haveria afirmado que a opinião do Papa tem mais valor do que a Bíblia, esta que é letra-morta 

e imperfeita, ao contrário do pontífice394. Rui Barbosa teria afirmado ainda que os mesmos 

jesuítas confessaram que a Virgem Maria é mais poderosa de que Cristo395, e acrescentou  que 
 

a adoração do Sagrado Coração de Jesus e do Sagrado Coração de Maria eram formas de 

superstição e misticismo396. Ou seja, mais uma vez a intenção é que a palavra de Rui Barbosa 

garanta maior legitimidade àquelas críticas, o que por fim, sugestiona que o Brasil, além de 

ser um campo aberto, ainda tem homens sensatos e instruídos que estariam convidando os 

protestantes – Papal Brazil´s appeal to protestant America. Nesse sentido, a citação abaixo é 

bastante esclarecedora para esta questão: 

 
 
 
 

O Brasil precisa da influência do evangelho de Jesus Cristo; e para os melhores 

espíritos entre eles, essa é uma necessidade consciente. O brasileiro inteligente e 

bem informado não percebe o trabalho das missões evangélicas como 

interferência impertinente ou arrogante. Ele saúda o trabalho e o trabalhador, 

reconhecendo que isso significa uma nova e salutar influência em seu país. A 

atitude de centenas de pessoas mostra que este é o estado da mente das melhores 

pessoas [grifo meu]; as expressões de opinião na imprensa secular estão 

constantemente revelando esta atitude, e a prova mais convincente e eloquente 

disto encontra-se no grande crescimento das Igrejas Evangélicas que estão sendo 

formados rapidamente no seio da sociedade brasileira. O Brasil precisa de uma 

grande força ou influência para sua regeneração [grifo meu]. O catolicismo não 

pode suprir a força necessária para a regeneração moral, ou melhor, Roma é 

impotente para reformar a si mesma. Esta terra pede a influência do cristianismo 

evangélico para ensinar-lhes as verdadeiras doutrinas do evangelho, para levá-los 

a Ele que é o Caminho, a Verdade e a Vida, para orientá-los para descanso e 

bem-aventurança na casa do Pai
397

. 
 
 
 
 
 

392Idem, p. 96. 
393Idem, p. 51. 
394Idem, p. 96. 
395Idem, p. 99. 
396Idem,p.101. 
397 Idem, p. 105. 
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Por fim, parece ter ficado claro o teor da crítica de Gammon tanto em sua dimensão 

polemista, bem como sua intenção prática. Ao caracterizar o catolicismo como pagão, 

Gammon coloca esta religião num segundo nível, ao lado do que ele considera religiões 

imprecisas e degeneradas, como as religiosidades nativas da América e do Oriente. Assim, 

definir o catolicismo como “misturado” não é apenas mostrá-lo como uma cultura religiosa 

que absorveu historicamente traços definidos ou que apresenta semelhanças com outras 

religiões com as quais nem teria tido realmente um contato cultural. Para Gammon, definir o 

catolicismo como misturado, é caracterizá-lo como uma inverdade, uma incoerência que é o 

próprio entrave para o desenvolvimento social e individual. Nessa ótica, o paganismo é um 

termo extremamente negativo, que descreve a impureza e o afastamento da verdade cristã, 

condições que não se sustentam na modernidade. Em termos lógicos, ao determinar o 

catolicismo como religião pagã pretende sinalizar, sobretudo, dois aspectos: primeiramente, 

quer apontar para as sociedades missionárias que o Brasil é um campo legítimo para 

evangelização e que ele precisa e clama por isso e por outro, é dizer que o paganismo e o 

catolicismo estariam com os dias contados; restaria apenas esperar a consolidação do futuro 

cristão e moderno. 

 

De fato, a afirmação de Gammon de que o catolicismo é pagão indicava também um 

poscionamento original frente ao debate interno ao missionarismo norte-americano. É preciso 

considerar que apesar de não termos encontrado na historiografia anglo-saxã atual quais 

aspectos  definiam,  em  âmbito  geral,  o  catolicismo  como  pagão  na literatura missionária 

protestante, tudo indica que seus significados variassem de acordo com o posicionamento 

doutrinário  e  teológico  de  cada  autor.  Nessa  literatura  missionária,  o  termo  pagan  ou 

paganism (da forma como é citado por Gammon) é menos freqüente do que heathen ou 

heathenism, o qual indica não apenas o paganismo religioso, mas também pode ser traduzido 

associado à selvageria e falta de civilidade398. 
 

 

Nos escritos missionários, contudo, o termo pagan parece ser predominante. O 

estudioso contemporâneo das missões, Archibald G. Baker, escreve, por exemplo, que os 

pagãos  (pagans)  são  os  “homens  não  cristãos”  e  que  “não  conhecem  o  evangelho  de 

Cristo”399, o que exclui os católicos dessa alcunha. Esse posicionamento é semelhante à 
 
 
 
 
 

398 Ver STANLEY, Brian. Christian missions, antislavery and the claims of humanity, c. 1813 – 1873. In: 
Cambrigde Histories Online. Cambrigde University Press, 2008, p. 449. 
399 BAKER, op. cit., p. 389. 
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Francis E. Clark, o qual reconhece “certos elementos de verdade cristã na Igreja Católica”400, 

e ainda que esta religião seja marcada pela “superstição e pela falta de esclarecimento”401, ela 

não é incluída no rol das práticas pagãs. Outro escritor lido por Gammon, Hubert W. Brown, 

considera que “a superstição e as práticas sancionadas pelo romanismo juntas com a própria 

religião, levam à destituição das pessoas”402, mas caracteriza como pagã apenas as religiões 

do Novo Mundo, como as crenças dos índios, e as religiões orientais, e assim, também não 

enquadra o catolicismo como uma vertente do paganismo. 
 

 

De toda forma, apesar dos autores considerarem perniciosa a influência do catolicismo 

na vida e na sociedade latino-americana, responsável por introduzir um comportamento 

desviante dos valores éticos e morais, é certo dizer que os órgãos oficiais das missões 

protestantes reafirmam, como vimos no primeiro capítulo, que o mundo latino-americano não 

pode ser considerado estritamente pagão, tal como o Oriente403. Mary Potter escreve, em 
 

1909, em nome do Comitê de Estudos das Missões, que a população da América Latina 

estava “cometendo muitas faltas referentes a Deus” e que “as pessoas não eram honestas e 

nem autênticas”, mas o território, como um todo, não era pagão404. Retomando o primeiro 

capítulo, vimos que no Congresso de Edimburgo (1910), mesmo com os esforços de John R. 

Mott para incluir a América Latina entre os lugares de evangelização, terminou reafirmando- 

se o Oriente como o principal destino missionário, sobretudo, devido  ao seu paganismo 

religioso e seu desconhecimento do cristianismo405. 

 

Na verdade, os que advogavam a favor das missões na América Latina eram mesmo 

um grupo minoritário, liderado por Robert W. Speer e pelo Rev. Samuel G. Inman, que 

defendiam que por ser um território pagão, a região tinha uma necessidade urgente de 

evangelização406.  Assim,  como  foi  para  Speer  e  Inman,  a  decisão  do  Congresso  de 

Edimburgo, parece ter desagradado também a Gammon, que naquele mesmo ano escrevia seu 
 

 
 

400CLARK, F. E. op. cit., p. 312. 
401Idem, p. 314. 
402BROWN, op. cit. p. 13. 
403Já nas primeiras comissões que antecederiam o Congresso de Edimburgo, como a Comission I, em 1908, um 
dos pontos de divergência entre os missionários girava em torno de quais eram os limites geográficos para a 
atuação missionária. Como vimos no primeiro capítulo, a posição predominante do Congresso em 1910 foi a 
evangelização do Oriente e a exclusão da América Latina, reforçando a “tendência protestante que identifica o 
Ocidente como cristão e o Oriente como pagão”. Ver STANLEY, Brian (ed.). Ver The world missionary 
conference, Edinburgh 1910. William B. Eerdmans Publishing Company: Cambridge, 2009, p. 72. 
404POTTER ANGELL, Mary. The Golden Key: A Sketch of Mission Work in Latin Lands. New York, 1909, p. 
87 – 88. 
405Para mais informações sobre o Congresso de Edimburgo e debate sobre o lugar da América Latina nesse 
cenário, ver PIEDRA, op. cit., p. 144 – 152. 
406Idem, ibidem, p. 145 – 146. 
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The Evangelical Invasion na intenção de incentivar a evangelização do Brasil. E se inserirmos 

nesse debate Francis E. Clark e Hubert W. Brown, como quem Gammon dialogava e por sua 

vez,  partilhava das  opiniões  sobre a necessidade de enviar missionários  para a América 

Latina, Gammon parece ter um posicionamento particularmente incisivo e de certa forma, 

mais teologicamente doutrinário e conservador. Para ele, o catolicismo além de ter falhado na 

introdução dos valores morais, era, em sua essência, pagão, o que justificaria o declínio de 

todas as sociedades católicas no mundo e legitimava as missões nas mesmas. 

 

Em todo o caso, como argumenta Brian Stanley, as noções de pagão e de selvagem na 

literatura missionária protestante são mutuamente compatíveis. Para os missionários, apenas o 

Evangelho emanciparia o selvagem e o pagão de seu estado de barbarismo. Assim, de nada 

valeria a liberdade civil sem a regeneração espiritual. Ainda segundo Stanley, esse 

posicionamento estaria ligado à principal linha teísta do Iluminismo, que encontrava, apesar 

das diferenças externas, uma unidade humana comum a todos. Essa era a base do otimismo 

missionário, que segundo H. B. Cavalcanti, propunha quebrar o monopólio católico com as 

promessas da Reforma e do Iluminismo. Nesse sentido, o que fazia os homens pagãos não 

eram as estruturas inatas, e sim, as condições sociais, o que tornava a barreira entre 

civilizado/selvagem e pagão/cristão totalmente superável a partir da engenharia social e 

religiosa. Essa era também a pedra angular do trabalho missionário, afinal, se não houvesse 

possibilidade de regeneração e se o paganismo fosse uma condição natural, de que valeriam 

seus esforços? Os missionário precisavam encontrar um caminho em meio ao caos, e essa era 

a via, ainda que tortuosa, que justificaria todo o trabalho de suas vidas. E se a presença do 

catolicismo era algo que comprometia o progresso do país, por outro lado sua riqueza natural 

entusiasmava os missionários, como veremos no próximo tópico. 
 

 
 
 
 

3.3 “O país das possibilidades”: o aproveitamento da natureza 
 
 
 
 
 
 

A descrição do cenário natural apresentada por Gammon não é, por si só, inovadora. 

Ela está historicamente relacionada com as representações de Brasil construídas ao longo do 

século XIX por viajantes, naturalistas e outros exploradores do período, os quais poderiam ser 

norte-americanos e principalmente, europeus. Há uma farta literatura que nos permite afirmar 
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que a identidade do Brasil foi desde os tempos coloniais - e ainda é em nossa 

contemporaneidade – associado à riqueza e exuberância natural407. Essa imagem é associada, 

ainda, à mudança de percepção da natureza nas décadas de 1850 e 1860, baseadas em 

conhecimentos científicos mais apurados, valorização da observação e uma interpretação do 

desbravamento da natureza408. Esse cenário já é delineado na década de 1840, quando 

aumentam o número de norte-americanos que publicaram seus registros sobre o Brasil, como 

Daniel P. Kidder (1845), Thomas Ewbank (1855) e William Edwards (1847), os quais 

apresentavam o país e suas gentes, e, sobretudo, destacavam o potencial das matas brasileiras, 

fosse  ele  artístico,  científico  ou  econômico.  Como  ressalta  Katherine  E.  Manthorne, 

prevalecia nas obras produzidas pelos norte-americanos após a primeira metade do século 

XIX, no mínimo, duas noções em comum: a vontade de buscar riquezas na parte sul das 

Américas e o desejo de aventurar-se naquele território desconhecido409. Havia ainda a 

importância em relatar as condições políticas, sociais e econômicas, o que se aliava ao convite 

ao investimento e à ocupação. Não raro, nos livros e nas pinturas das regiões da América do 

Sul  e  do  Brasil  eram  incluídas  figuras  de  palmeiras,  que  representavam,  numa  alegoria 

bíblica, o caminho e a direção para o Paraíso410. 

 

É interessante notar que nos Estados Unidos, a noção de expansão geográfica sobre as 

fronteiras esteve relacionada com a própria noção de “execepcionalismo”. Contudo, numa 

perspectiva comparada, a relação com o meio geográfico no Brasil foi bastante diferente da 

América do Norte. Emília Viotti da Costa destaca que enquanto no  Brasil a política de 

distribuição  de  terras,  as  sesmarias,  foi  extremamente  seletiva,  no  caso  norte-americano 

dominou uma política menos exclusiva de ocupação da fronteira411. Além disso, a ambiente e 
 

a geografia dos Estados Unidos era conhecida dos pioneiros europeus, o que facilitava a 

agricultura e a vida cotidiana do novo país. No Brasil, foram necessárias adaptações durante o 

avanço na fronteira, essa basicamente tropical, e diferente do mundo europeu e norte- 

americano. Assim, em ambos os países, a questão ambiental constitui parte importante da vida 

política e social e sobremaneira foi elemento crucial da formação da identidade nacional. De 
 
 
 
 

407Para mais ver CARVALHO, José Murilo de. O motivo edênico no imaginário social brasileiro. In: Rev. bras. 
Ci. Soc., Out 1998, vol.13, no.38. 
408MANTHORNE, Katherine E. O Imaginário brasileiro para o público norte-americano no século XIX. In: 
Revista USP, nº 30, 1996, p. 60. 
409

Idem, ibidem, p. 62. 
410Idem, ibidem. 
411  Ver COSTA, Emília Viotti da. Da monarquia à república: momentos decisivos. 6.ed. São Paulo: Fundação 
Editora da UNESP, 1999, p. 169 – 193. 
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certa forma, essa comparação não deve ter passada despercebida nas reflexões de Gammon, 

que  propunha  para  o  Brasil,  na  questão  ambiental,  o  aproveitamento  dos  recursos  e  a 

ocupação das fronteiras, mas destacando os limites diferenciais da floresta brasileira. 

 

De partida, é valioso lembrar o caráter cultural das descrições e representações sobre a 

natureza. As relações travadas entre homem e natureza, seja nas formas de observa-la e 

retrata-la, e até mesmo nas tentativas de domina-la e adaptar-se a ela não são determinações 

universais. Nas palavras de Schama, “nem todas as culturas abraçam a natureza e a paisagem 

com igual ardor, e as que abraçam conhecem fases de maior ou menor entusiasmo” 412. Numa 

perspectiva de longa duração, Isabel C. de Moura Carvalho encontra quatro grandes tradições 

de produção de sentido sobre a natureza na modernidade: I – uma compreensão iluminista de 

uma natureza controlada pela razão; II – a visão pastoril e idílica do naturalismo inglês (séc. 

XVII); III – uma terceira relacionada às novas sensibilidades burguesas do séc. XVIII, como o 

romantismo; e uma quarta, a qual proclama uma visão idílica e edênica sobre a América413. 

 

Algumas das premissas dessas matrizes ideológicas - umas em maior grau do que 

outras - podem ser observadas ao longo da argumentação de Gammon. De uma forma geral, 

sua retórica tende a afirmar que o Brasil tem todos os recursos naturais necessários para se 

tornar o maior produtor e exportador do mundo, e, ao lado dos Estados Unidos, conduziriam o 

centro da civilização para a América. Especialmente neste posicionamento, Gammon se afasta 

do viajante vinculado à American Ethnological Society, Thomas Ewbank, para quem o Brasil 

“não se tratava de um país com vocação natural para alcançar os estágios mais altos da 

evolução humana”414. Ao contrário, a imaginação profética de Gammon reservava ao Brasil 
 

nada menos do que dividir o controle do mundo com os norte-americanos, e, apesar de faltar 
 

 
 
 
 
 

412SCHAMA, Simon. Paisagem e Memória. São Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 25. 
413Segundo a autora, a visão iluminista está associada ao processo civilizador e ao discurso sobre domínio do 
selvagem e da natureza, em certa parte, para o “bem da humanidade”. Os naturalistas ingleses, por sua vez, em 
geral interpretavam a natureza a partir da história natural em sintonia com noções de um universo organicista e 
ressaltando necessidade de manter-se a harmonia entre humano e natureza, muitas vezes com fins de regeneração 
moral. Já no século XVIII, as transformações sociais associadas, sobretudo, à Revolução Industrial, segundo 
Keith Thomas, foram cenário para a criação de novas percepções que surgem em contraste com o avanço da 
industrialização e da urbanização. Nesse ambiente de desconforto, os românticos, por exemplo, defendiam um 
sentimento estético e moral de resgate e valorização da natureza – o que acabou por ser mais um dos incentivos 
às viagens naturalistas do século XIX. Por fim, a autora retoma o imaginário sobre a América, de matriz cristã, 
que associava o continente, e particularmente, o Brasil, ao paraíso terrestre desde os tempos coloniais. 
CARVALHO, I. C. M. Paisagem, historicidade e ambiente: as várias naturezas da natureza. Confluenze 
(Bologna), v. 1, p. 136-157, 2009. Ver ainda: THOMAS, K. O homem e o mundo natural: mudanças de atitude 
em relação às plantas e aos animais. São Paulo: Companhia das Letras, 1989. 
414PAULINO, C. V. op. cit., p. 57. 
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no primeiro país o elemento humano capaz da transformação415  e uma religiosidade e moral 

para conduzir essa mudança de maneira saudável, o Brasil tinha recebido do “Criador” o 

germe da sua vocação. A natureza brasileira era, assim, uma graça divina inexplorada e 

esperançosa pela união com a civilização bem conduzida. 

 

Com efeito, à revelia das matrizes interpretativas compreendidas como sistemas 

fechados, o pensamento de Gammon transita mais ou menos livremente dentre desses 

esquemas. Não há como não notar o quanto a descrição de Gammon exprime sensações de 

prazer, de surpresa e de encanto ao encontrar as matas, os rios e as montanhas brasileiras. 

Muitas vezes sua narrativa parece descrever uma imagem idealizada, tamanha a harmonia 

estética e exuberância que o autor pretende deixar transparecer. Assim, como os naturalistas e 

os românticos, Gammon exibe um sentimento de valorização estética e moral da natureza, 

sendo esta muitas vezes vista como intocada e dotada de traços que a caracterizam como 

primitiva e indômita – de certa forma pode ser associada à noção de wilderness. Se é fato que 

grande parte dos pensadores românticos partilhavam do desconforto em relação à 

industrialização e à urbanização, Gammon, por sua vez, não via oposição entre a valorização 

estética da natureza e a ampliação das fronteiras em nome do avanço  das cidades e da 

indústria. Na verdade, o seu discurso não tinha nenhum caráter preservacionista. Ele defendia 

que a natureza do Brasil devia ser desbravada e dominada pelo homem, com finalidades 

industriais e de expansão comercial, pois a natureza brasileira, além de exuberante, parecia 

que nunca iria se esgotar416. 
 

 

Gammon ainda não se desvincularia da tradição edênica que compõe um dos traços 

mais relevantes do imaginário sobre o Brasil. Desde os primeiros anos do séc. XVI, o Brasil 

foi representado em relatos e imagens como um ambiente paradisíaco, de temperatura 

aprazível, de florestas exuberantes e solo fertilíssimo417. Gammon mostra ao menos conhecer 

alguns desses autores, como Vespucci, e de certa forma, reproduz certos padrões de 

representações presentes  nesses primeiros relatos  – o que mostra que apesar dos ajustes 

históricos, as representações podem apresentar uma dinâmica de apropriação de enunciados 

em uma longa duração. Ao referir-se à surpresa do primeiro olhar a paisagem do Rio de 
 

 
 
 

415Nos atentaremos em explicitar esse ponto com mais cuidado no próximo tópico. 
416Ver GAMMON, S. R. op. cit., p. 97. 
417Há  uma  grande  produção  intelectual  sobre  o  tema,  dentre  a  qual  podemos  citar  duas  grandes  obras 
referenciais:  HOLANDA,  Sérgio  Buarque.  Visão  do  paraíso:  os  motivos  edênicos  no  descobrimento  e 
civilização do Brasil. 2ª ed., São Paulo: Companhia Editora Nacional, 1994; e VENTURA, Roberto. Estilo 
Tropical: história tropical e polêmicas literárias no Brasil, 1870-1914. São Paulo: Companhia das Letras, 1991. 
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Janeiro, Gammon imagina como teria sido a sensação de Américo Vespucci ao ver o Pão de 

Açúcar e a baía carioca pela primeira vez418, e mais adiante, afirma que, se conhecêssemos 

apenas as belezas das montanhas e dos vales e a vida nas grandes cidades modernas, 

poderíamos concordar com a descrição de Vespucci de que o Brasil é, de fato, “um paraíso 

terrestre”419. 

 

Para além do relato do navegador italiano, os elementos edênicos que figuram em 

grande parte das representações de Brasil são recorrentes na forma de Gammon se referir à 

natureza brasileira: “o solo fértil produz em abundância”420, “a fauna e a flora são ricas e 

variadas” e o clima, “na maior parte do território é salubre”421. Mas em Gammon, essa 

virtuosidade natural não deve apenas ser relatada, compreendida, divulgada e admirada. Seu 

pensamento por ser profundamente utilitário, faz com que ele insista, quase obsessivamente, 

na necessidade de povoar, aproveitar e civilizar esse “paraíso terrestre”. Em outras palavras, 

ainda que a natureza exibisse formas paradisíacas, o desenvolvimento social e cultural do país 

não tinham tido a mesma fortuna. 

 

Não é possível perceber em The Evangelical Invasion se todos os lugares descritos por 

Gammon são frutos de observação direta ou de leituras acerca da natureza do país – ainda que 

haja poucas citações diretas. Estão no interior dessas descrições, dados sobre a Amazônia, a 

Bacia do Prata ou mesmo apontamentos geológicos sobre Mato Grosso do Sul e Minas 

Gerais, que provavelmente Gammon se informara mais pelos livros do que pela experiência 

visual. Em outras partes, a narrativa apresenta lugares que o missionário declara ter visto com 

seus próprios olhos, como o Rio de Janeiro, o Vale do Paraíba e as monoculturas e matas do 

sudeste brasileiro. Em todo caso, tudo o que é descrito pelo missionário, se converte no seu 

objetivo central, ou seja, na sua intenção de apresentar a natureza como bem divino a ser 

explorado. Ao citar a chegada de Pedro Álvares Cabral ao Brasil, Gammon escreve este quase 

“destino manifesto” do Brasil: 

 

 
 
 

Nosso navegante supôs que teria encontrado uma ilha e a nomeou de “Ilha de 
 

Santa Cruz”. Ele pouco pensou que a terra que ele havia descoberto era parte de 
 

um vasto continente, e que ela se transformaria no lar de uma grande nação que 
 
 
 

418Idem, ibidem, p. 14. 
419Idem, p. 37. 
420Idem, p. 30. 
421Idem, p. 31. 
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possuía um quinto do continente americano e a décima quinta parte de terra da 

superfície do globo, e com um povo destinado a tocar uma importante 

componente na história do mundo
422

. 

 
 
 
 

Este é o aspecto mais significativo do pensamento de Gammon sobre a natureza: ela 

atestaria a benevolência e a grandiosidade divina para com os homens, criando um sistema 

perfeito e complexo, e por fim, passível de intervenção e modificação para o bem humano. 

Muito provavelmente esse pensamento permeia o pensamento missionário cristão em suas 

diferentes manifestações em diversos tempos históricos e espaços geográficos. No caso da 

descrição dos protestantes sobre o Brasil esse parece ser, como era de se esperar, um ponto de 

partida. Kidder, ao descrever seu primeiro contato com a baía do Rio de Janeiro, afirma que 

“é preciso que se seja muito pouco apreciador da natureza para que daí não se passe a render 

homenagem à beleza e à diversidade da Criação, bem como às mais altas manifestações de 

poder e da grandeza do Criador”423. Alguns anos mais tarde Kidder, ao lado de Fletcher, 
 

escreveriam sobre a fauna da Serra dos Órgãos e apresentariam a beleza e o esplendor gerado 

pelas mãos do Criador424. Essa era uma opinião próxima - ainda que bem menos complexa e 

científica – de um dos principais nomes da ciência norte-americana, Louis Agassiz. Segundo 

Maria Helena P. T. Machado, Agassiz, que empreendeu a Expedição Thayer (1865 – 66) pelo 

interior da Amazônia, era um dos principais nomes da ciência com base cristã, autêntico 

defensor de que criacionismo poderia andar par a par com a ciência empírica425. Para Agassiz, 

o plano divino controlaria o mundo natural e a variedade das formas da natureza confirmaria o 

papel de Deus na construção do universo426. Não por acaso, Agassiz é citado em The 

Evangelical Invasion como “celebrado cientista”427  que havia anos atrás havia “profetizado” 

que a Amazônia se tornaria o grande centro do mundo428. 
 

 
 
 
 

422Idem. 
423KIDDER, D. P. op. cit., p. 23. 
424KIDDER, Daniel P. & FLETCHER, James C. Brazil and Brazilians – portrayed in Historical and descriptive 
sketches. Philadelphia: Childs & Peterson, 1857, p. 249 – 252 apud OLIVEIRA, Débora Villela de. A “sólida e 
estável” Monarquia nos Trópicos: Imagens sobre o Brasil e os Brasileiros no livro Brazil and Brazilians – 
portrayed in Historical and descriptive sketches, 1857. Dissertação apresentada à Faculdade de Filosofia, Letras 
e Ciências Humanas da Universidade de São Paulo, 2013, p. 139. 
425MACHADO,  Maria  Helena  Pereira  Toledo. A  ciência  norte-americana  visita  a  Amazônia:  entre  o 
criacionismo cristão e o poligenismo ‘degeracionista’. [PDF]. In Revista da USP, São Paulo, n. 75, p. 68-75, 
setembro/novembro de 2007, p. 70. 
426

Idem, ibidem. 
427GAMMON, S. R. op. cit., p. 26. 
428Ver Idem, ibidem, p. 26; p. 115; p. 130 – 131. 
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Outro aspecto que ainda poderia ser destacado nessa citação é a dimensão de futuro 

que marca o discurso de Gammon. Seja o tempo secular do projeto, das expectativas e das 

possibilidades, ou o tempo divino, das profecias e do destino, para Gammon, tudo se realizará 

nesta combinação de futuro divino e secular. Relembremos ainda que na argumentação de 

Gammon, o Brasil tinha certa predisposição para se destacar no concerto das nações, a qual 

teria  sido  mal  aproveitada  pelos  católicos  ibéricos.  Essa  predisposição  era,  portanto,  a 

natureza; os recursos naturais, minerais e hidrográficos deveriam - por motivos capitalistas, 

ideológicos, religiosos e espirituais - ser aproveitados. De início, contudo, o primeiro destaque 

da  natureza  dos  Trópicos,  era  a  comumente  ressaltada  beleza  e  diversidade,  que  numa 

combinação harmônica e ímpar, atestariam o cuidado do “Criador”429 para com a construção 
 

do Brasil: 
 

 
As  baías  de  Nápoles, Sydney e  Rio  são,  reconhecidamente, os  portos  mais 

bonitos do mundo. O ditado “veja Nápoles e morra” se tornou clássico; mas se a 

arte humana fez muito para embelezar o porto, a mão da Natureza foi mais 

prodigiosa no Rio. Bem se lembra o escritor do dia, há vinte anos atrás, quando 

ele estava em cima do topo do Corcovado –  o  pico de uma montanha nos 

subúrbios do Rio – e absorveu a maravilhosa e variada beleza daquela 

incomparável   cena.   Uma   combinação   entre   terra,   mar   e   céu,   entre   o 

movimentado centro comercial e a vista da calma e sossegada montanha que 

dificilmente será vista em outro lugar. De um lado, ao norte e oeste, a cidade tem 

uma vida movimentada e com cores alegres e a baía pontilhada com ilhas e seu 

transporte aos pés do viajante; enquanto à distância, a Serra dos Órgãos, em seus 

matizes de índigo e seus pináculos afiados ousam perfurar o céu como plano de 

fundo. Por outro lado, ao leste e ao sul, o oceano majestoso se estendia até o azul 

do mar e se misturava com o azul do céu
430

. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

429Seria arriscado afirmar que o pensamento de Gammon está relacionado a alguma das correntes monogenistas 
ou poligenistas a qual se ligaram naturalistas, intelectuais e viajantes do século XIX, sobretudo por não termos 
evidências de que o missionário teve contato com qualquer um desses posicionamentos. Gammon também não 
faz qualquer referência ao local de surgimento do homem, como era costumeiro em algumas dessas vertentes. 
Contudo, o missionário defende que Deus teria criado o homem e a natureza (“the wonderful material resources 
with which the Creator has endowed the land”. Idem, ibidem, p. 30) e que esses grupos humanos receberam e 
recebem influências do ambiente cultural e social, bem como do clima, que lhes dão características culturais e 
físicas – no próximo tópico deste capítulo teremos a oportunidade de apresentar a visão de Gammon sobre as 
gentes do Brasil. Assim, Gammon combina o pensamento criacionista, com algumas noções de geologia (como 
veremos adiante) e o pensamento evolucionista da época. 
430GAMMON, S. R. op. cit., p. 14. 
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A descrição de Gammon sobre suas impressões da capital é carregada de alusões 

estéticas, como se o observador relatasse uma pintura e suas perspectivas, seus planos de 

fundo e sua visão panorâmica de todo o ambiente. Acrescenta-se aí a percepção pessoal do 

prazer e da sensação “incomparável” de apreciar aquele lugar diverso e ainda assim, 

harmônico. Interessante notar, ainda numa perspectiva estética, que o movimento da cidade 

não se destoa da exuberância da natureza, mas por sua vez, compõe uma unidade visual 

profundamente coesa. Não é de se estranhar esta consideração, afinal, para Gammon 

civilização material e natureza pictórica não são incompatíveis, e seriam antes, ambas 

demonstrações da ação de Deus na terra. Tomando o objetivo do livro de Gammon como 

orientação analítica, é possível ainda pensar essa descrição no nível de uma estratégia, que 

tende aludir o leitor, pelas palavras, a uma atração visual; reside aí a interação entre sua 

apreensão estética – e por que não dizer, sentimental - e sua intenção ideológica. 

 

Essa linguagem visual e emotiva sobre o mundo natural é um traço das representações 

que os estrangeiros elaboraram sobre o Brasil, sobretudo dos viajantes e naturalistas do séc. 

XVIII e XIX, como Spix, Martius e do norte-americano John Mawe. Por exemplo, ao analisar 

a literatura produzida por Spix e Martius, Karen M. Lisboa afirma que não é difícil perceber 

que os viajantes “experimentaram nos trópicos uma natureza que pode causar enorme prazer”, 

com “descrições estetizadas” e “permeadas por uma ‘essência poética’431. Essas formas de 
 

fazer  descrições  paisagísticas  estão  inseridas  em  torno  das  definições  de  “poética  do 

pitoresco” e “poética do sublime” que surgiram no contexto do Iluminismo. Segundo Lisboa, 

o historiador da arte Giulio Argan conceituou a “poética do pitoresco” como o relato da 

paisagem permeado de sensaçõese que têm a intenção de trazer a tona a vivacidade, a 

variedade, a particularidade e a capacidade de integração e acolhimento do ambiente 

representado.  A  “poética  do  sublime”,  por  sua  vez,  representa  um  ambiente  hostil  e 

misterioso, que faz com que o observador pense sobre sua pequenez diante da grandiosidade 

natural e cósmica. Por mais que pareçam se diferenciar, essas duas poéticas seriam 

complementares, traduzindo a própria dialética da modernidade em relacionar a 

individualidade e a coletividade. Trazendo essa conceituação para o nosso debate específico, 

de fato, Gammon negocia com ambas as poéticas. O relato do pitoresco é bastante evidente, 

uma vez que suas descrições sobre o Brasil sempre destacam o quão complexo e variado são a 

fauna e a flora do país e a sua originalidade em relação a outros conjuntos naturais do mundo, 
 
 
 

431LISBOA, K. M. A nova Atlântida de Spix e Martius: natureza e civilização na Viagem pelo Brasil (1817- 
1820). 1. ed. São Paulo: Hucitec, 1997, p. 97. 
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além da particularidade que cada região do país abrigaria. Sua “poética do sublime” estaria no 

convite à reflexão que a natureza brasileira instigaria, sobretudo ao indicar que a beleza das 

rochas, das florestas, dos rios e do oceano deveria fazer com que o homem se curvasse à 

grandiosa obra divina. 

 

Na narrativa de Gammon, dois aspectos marcariam ainda a totalidade da natureza 

brasileira: a floresta e as montanhas. Das primeiras, Gammon, revela seu espanto e admiração 

pela “densa extensão de verde, muito tranqüila e agradável”432 à distância, mas a aproximação 

leva ao seu desapontamento prático, diante da dificuldade de adentrar na “impenetrável selva 

emaranhada  com  cipós  entrelaçados  e  vegetação  rasteira”433,  as  quais  nos  impedem  de 

apreciar devidamente a “beleza imponente”434  daquelas matas. Por sua vez, o sistema de 
 

montanhas do “Novo Mundo”, que se estenderia de norte a sul, em muito contrastaria com o 

cenário do “Velho Mundo”435, donde se alongaria de leste a oeste. No Brasil, assim, elas 

impressionariam pela imponência e tamanho, ligando estados e regiões distintas, como a Serra 

do Mar e a Serra do Espinhaço, ou simplesmente pela beleza, como o Pico do Itatiaia, no Rio 

de Janeiro. Nas suas palavras, contudo, a Serra das Vertentes – que corta a região de Lavras, 

Minas Gerais, onde o missionário fixou-se e fundou a escola – é, “sem dúvida, a mais 

interessante faixa de montanhas”436  no Brasil. Todas essas serras e montanhas marcariam a 

divisão entre as duas principais bacias hidrográficas do país: a Bacia do Amazonas, e a Bacia 

da Prata437, além da Bacia do Rio São Francisco438. 

 

Afora os aspectos exteriores, Gammon ressalta que essas montanhas são dotadas de 

uma  riqueza  geológica  e  mineral,  esta  que  ainda  necessitaria  de  maiores  estudos  e 

investigações para se avaliar as condições e potencialidades439. Sobre este aspecto, Gammon 

deixa o olhar pitoresco e sublime substituindo-os por uma visão utilitária voltada ao 

aproveitamento econômico da natureza. Ele levanta alguns aspectos sobre as formações 

rochosas do país, como ao afirmar que a Serra do Mar e a Serra do Espinhaço são formações 

antigas e por isso abrigam ferro e as mais variadas pedras preciosas440. No centro do Brasil, se 
 
 
 
 

432Idem, ibidem, p. 16. 
433Idem, ibidem. 
434Idem. 
435Idem, p. 17. 
436Idem, p. 18. 
437Idem, p. 18 – 19. 
438Idem, p. 19. 
439Idem. 
440Idem, p. 19 – 20. 
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localizariam as  séries  formadas  depois  da  glaciação  “huroniana”441,  que possibilitaram a 

existência de “reservas inexauríveis de ferro, ricos depósitos de ouro  e dos inestimáveis 

diamante e topázio”442. Surpreende o  missionário o fato de que o  país,  em sua maioria 

formado na “era carbonífera”443  e com grandes reservas, ainda esteja importando carvão; 

assim, sugere aos seus leitores que o país tem a possibilidade de desenvolver a “mineração de 

carvão e se tornar uma empresa de grandes proporções e de grande lucro”444. 

 

É interessante notar o quanto Gammon se interessa pelo aproveitamento material, e ao 

longo de sua narrativa, é possível perceber que esta é uma tônica que o autor sempre reforça e 

retoma. Se por um lado, a natureza é paradisíaca e pictórica, por outro, ela demonstra uma 

possibilidade,  na  verdade,  um  clamor,  para  ser  conhecida,  investigada,  explorada  e 

aproveitada. Ainda neste sentido, Gammon faz questão de ressaltar o potencial quase “eterno” 

de se investir no Brasil, pois sempre quando levanta as possibilidades de exploração dos 

minerais, da madeira, da água e do solo do Brasil, sempre os apresenta acompanhado do 

adjetivo inexhaustible, ou seja, inexaurível, inesgotável445  - ou seja, aberto para o futuro. 
 

Neste trecho parece ficar claro esse pensamento de Gammon: 
 

 
Mesmo nos primeiros tempos coloniais riqueza mineral do Brasil era conhecida 

por ser grandiosa. Os primeiros colonizadores de São Paulo e do Rio de Janeiro 

viajaram para o interior de Minas, abriram minas, e tomaram o seu tesouro 

dourado. Por mais de um século, durante o período colonial, os fluxos de riqueza 

das  minas  de  ouro  de  Minas  foi  derramado  no  tesouro  de  Portugal  para 

enriquecer a metrópole. Não obstante isso, a vasta riqueza mineral do Brasil, 

pode-se dizer que permanece praticamente intocada. Todas as montanhas de 

minério de ferro da melhor qualidade, ricos veios de ouro e pedras preciosas em 

quantidades inesgotáveis esperaram a chegada da riqueza e da empresa para o seu 

desenvolvimento, para o enriquecimento do Brasil e do mundo446. 
 
 
 
 
 
 
 

441Idem, p. 20. 
442Idem. 
443Idem. 
444Idem. 
445É valioso destacar que quinze anos depois da publicação de The Evangelical Invasion, James Smith Porter 
escreveu em seu livro sobre o Brasil – também publicado pelo Comitê de Publicação da Igreja Presbiteriana – 
um discurso semelhante: “Depois da África, a maior floresta do mundo está no Brasil. (...) A maior parte do 
potencial real permance inexplorada. (...) Parece que está diante de possbilidades ilimitdas. (...) Em nenhuma 
parte do mundo, a potencialidade inexplorada impressionou-me tanto quanto na América Latina”. PORTER, 
James S. An open door in Brazil. Richmond: Presbyterian Committee of Publication, 1925, p. 56. 
446 Idem, p. 20. 
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Ao menos duas noções se combinam nesta citação acima: a ideia de um Brasil 

explorado, mas ainda assim, que espera para ser conhecido e possuído e, de maneira 

complementar, a crença de que o Brasil seria um dos celeiros do mundo. Segundo Gammon, 

no Brasil poderia se cultivar uma variada flora, como as “frutas e vegetais da zona tórrida e 

dos  climas  temperados  são  encontrados  no  Brasil,  e  seu  solo  fértil  os  produzem  em 

abundância”447 além do grande número de orquídeas e madeiras de lei, como o pau-Brasil448, 
 

as quais, para serem exploradas, teriam um empecilho: o grande número de insetos causadores 

de  doenças449.  A  diversidade  natural  seria  tão  espantosa,  que  não  haveria  como  definir 

somente um principal produto do Brasil450; as terras do Paraná produziriam o pinho, e da 

Bahia viriam o tabaco e o algodão, seguido da exploração da seringueira do Amazonas e 

acompanhado da grande produção de cana-de-açúcar que o Pernambuco poderia 

proporcionar451. 
 

 

Ao primeiro olhar, esse parece ser um discurso de interesse estritamente capitalista, no 

qual a transformação das massas e dos recursos naturais alheios devem ser aproveitados por 

forças internacionais, neste caso, pelos norte-americanos, para fins de sustentação de todo o 

mundo.  De fato,  essa é uma abordagem  pertinente,  mas  que,  em  todo  caso,  precisa ser 

matizada. Não podemos perder de vista o princípio do excepcionalismo norte-americano, 

discurso este presente no imaginário daquele país, e que foi apropriado e revivido pelas 

sociedades missionárias. Para algumas dessas sociedades, e como Gammon faz questão de 

frisar obsessivamente em The Evangelical Invasion, seu país teria um compromisso divino e 

com desdobramento secular para com o aproveitamento da América Latina. Convém 

retomarmos ainda o que foi afirmado no primeiro capítulo acerca da representação de 

continente negligenciado que Gammon e outros autores pretendiam transpor naquele ínterim, 

substituindo-a pela imagem de continente das oportunidades. Nestas descrições sobre a 

natureza, Gammon pretendia evidenciar quais eram essas oportunidades no âmbito secular, 

mas sem perder de vista, que era também um dever cristão dar conta destas mesmas 

oportunidades. 

Para a construção desse cenário de natureza extraordinária, Gammon faz referências a 

duas obras que convergem em algumas opiniões: New Brazil (1901), de Marie R. Wright e 
 

 
 

447Idem, p. 21. 
448 Idem. 
449Idem, p. 22. 
450Idem. 
451Idem. 
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The Continent of Opportunity (1907), de Francis E. Clark. Conforme já apontamos, a obra de 

Clark tem um propósito muito próximo do livro de Gammon, que é apresentar uma nova 

visão América Latina naquele início de século, em suas oportunidades espirituais e materiais. 

Contudo,  o  texto  de  Marie  R.  Wright  não  tem  qualquer  intenção  religiosa,  e  está  mais 

próximo  da  literatura  de  viagem,  tal  como  as  obras  que  a  jornalista  escreveu  sobre  o 

México452, Chile453  e Peru454. Nas palavras da própria autora, The New Brazil foi escrito 
 

devido ao crescente interesse que os povos de língua inglesa estavam tendo pelo país, 

sobretudo no período pós-república, quando o Brasil despontava com seu importante papel 

político e comercial no continente455. Para tanto, além de apresentar cada um dos estados 

brasileiros, Wright ainda dedica capítulos às características naturais, culturais, sobre os 

costumes e vida cotidiana em suas mais de 400 páginas – se constituindo, assim, por si só, 

uma riquíssima fonte de investigação para historiadores. De toda forma, o que pretendo 

destacar aqui é que essa visão de deslumbramento e predisposição da natureza e a noção de 

despertar ou de renascimento do Brasil não era apenas uma discussão interna dos círculos ou 

relatos missionários, e também de que maneira a literatura de viagem de Wright terminou 

servindo aos interesses de apresentação e propaganda do Brasil por parte de Gammon. Em 

ambas as perspectivas, a de Wright e a de Gammon, o apreço pelo exotismo da natureza 

desconhecida e inexaurível do Brasil aparece em consonância com o interesse pelo 

extrativismo e pela modernização. Este breve trecho, no qual Gammon comenta o livro de 

Wright, evidencia essa afirmação: 

 

 
 
 

Afirma-se em um livro recentemente publicado, "O Novo Brasil", pela Sra. 

Marie Robinson Wright, que a área de produção de borracha do Brasil abrange 

cerca de um milhão de quilômetros quadrados, ou quase um oitavo do território 

inteiro. Que fontes fabulosas de riqueza se escondem naquelas florestas! Que 

maravilhosas possibilidades de desenvolvimento desta grande indústria, quando 

um oitavo do território do Brasil produzir borracha a todo vapor!456
 

 

 
 
 
 
 
 

452WRIGHT, M. R. Picturesque Mexico, J.P. Lippincott Co., 1897 e Mexico, A History of Progress. G. Barrie & 
Sons, Philadelphia, 1911 
453 WRIGHT, M. R. Republic of Chile. George Barrie & Sons, London, 1904. 
454WRIGHT, M. R. Peru, The Old and the New. G. Barrie & Sons, Philadelphia, 1908. 
455WRIGHT, M.R.  The New  Brazil,  Its  Resources and  Attractions, Historical, Descriptive and  Industrial. 
Philadelphia, George Barrie & Son. London, C.D. Cazenove & Son, Paris, s/c/p/,1901, p. 13. 
456GAMMON, S. R. op. cit., p. 23. 
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Grosseiramente, essa citação acima exemplifica parte da noção de país ou continente 

das oportunidades defendida por Gammon e Clark naquele início de século. Contra uma 

história de negligência dos missionários e até mesmo dos norte-americanos para com o Brasil, 

o discurso missionário apropria-se das retóricas econômicas para projetar seu futuro para o 

país, e ao mesmo tempo para angariar recursos e pessoas para a construção do Novo Brasil e 

da Nova América Latina. O limite que separa Gammon e Clark de Wright ou de outros 

viajantes que porventura destacaram o potencial a ser explorado no Brasil, é, certamente, e 

mais uma vez, a dimensão religiosa de seu projeto. O discurso do aproveitamento ganha 

contornos de obrigação moral e religiosa para com si mesmo e para o outro; o avanço sobre o 

território desconhecido e o rompimento das fronteiras entre o moderno e selvagem são 

justificados pelo destino dos Estados Unidos, e mais ainda, dos protestantes norte-americanos, 

em avançar com a modernidade cristã, “para a glória de Deus e para o progresso humano”457. 
 

Para os missionários, defender a América Latina como campo legítimo de missões, era, em 

mesma medida, destacar a dimensão heróica de seu projeto e o seu anseio pelo progresso 

como uma determinação que também seria divina. 

 

Nesse sentido, é valioso lembrar como afirmado no primeiro capítulo, o Brasil 

apresentado por Gammon, numa escala evolutiva, não ocupa o mais baixo degrau de 

civilização; ao contrário, apesar do país necessitar de aprimoramento civilizacional, sobretudo 

no campo educacional, moral, religioso e político ele tem traços materiais da alta civilização, 

como a rede ferroviária em algumas regiões, a luz elétrica e centros urbanos e comerciais. 

Gammon  afirma,  contudo,  que  grande  parte  desses  traços  materiais  mereceriam  um 

tratamento adequado a fim de expandir e consolidar, sobretudo no interior do país, o avanço 

da modernização458. Assim, o que nomeadamente estaria faltando no Brasil seria o “elemento 
 

humano”,  ou  seja,  “a  mão  e  cérebro  humano  para  colocar  em  ação  e  dar  vida  aos 
 

maravilhosos recursos materiais que o Criador dotou a terra do Brasil”459. 
 

De fato, este é um relato que desqualifica a grande parte dos homens brasileiros 

quando o assunto é trabalho, racionalidade e dinamismo nas ações460. Como parece ter ficado 
 
 
 

457Relembrando: essa é a epígrafe do colégio fundado por Gammon em Lavras, em 1893 se estendendo até hoje 
como um dos principais símbolos do Instituto Gammon. 
458

Ver GAMMON, S. R., op. cit., p. 27. 
459Idem, ibidem, p. 30. 
460A associação do mundo anglo-saxão com a racionalidade e o mundo latino-americano com a frouxidão é tema 
recorrente nos diversos escritos norte-americanos. Ver FERES JÚNIOR, J. A história do conceito de “Latin 
America” nos Estados Unidos. Bauru, SP: EDUSC, 2005, p. 72 – 76. Os europeus também partilhavam dessa 
visão preconceituosa, como bem destaca Mary L. Pratt em PRATT, M. L. op. cit., p. 261. 
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evidente, o Brasil “tem todos os recursos materiais necessários para a construção de uma 

grande civilização e ele está chamando a população para construí-la”461. Os brasileiros e, 

sobretudo  os  portugueses,  teriam  fracassado  ao  tentarem  aproveitar  a  grandiosidade  da 

natureza brasileira. Ora, nessa narrativa das expectativas e das possibilidades, seria o homem 

estrangeiro aquele que colocaria em movimento a indústria e o racional aproveitamento dos 

recursos minerais e naturais do país. Na verdade, esse discurso mostra a insatisfação de 

Gammon com a política e a forma de vida do brasileiro, e numa perspectiva francamente 

etnocêntrica, julgava que apenas seu povo poderia dar cabo aos problemas nacionais. Essa 

pretensa superioridade em relação ao outro pode estar associada à noção negativa de 

wilderness, pensamento este que é mesmo um dos elementos básicos da construção da 

identidade e do nacionalismo norte-americano, o qual, segundo Mary A. Junqueira, “não trata 

apenas do território e da sua geografia — considerada como uma das causas do atraso da 

região —, mas de algo incompreensível para ele: a forma como se desenvolve a política, a 

economia, o modo de vida latino-americano”462. 
 

 

Dessa forma, neste momento de reinvenção da América e do  Brasil nos círculos 

missionários,  o  suposto  atraso  moral,  religioso  e  material  legitimaria  a  intervenção 

paternalista do protestante, mas também do investidor e do trabalhador imigrante e com 

hábitos modernos. E por outro lado, o missionário ou o protestante que se estivesse disposto a 

trabalhar no Brasil, o discurso de Gammon apresentava para ele um país no qual ele poderia 

evangelizar, contribuir para a melhoria social numa perspectiva quase heróica, por em prática 

os  desígnios divinos  (para salvação  do  outro  e para a sua),  e na melhor das  hipóteses, 

construir sua vida nos Trópicos e quiçá enriquecer. 

 

Por  fim,  o  que  procuramos  apresentar  aqui  foi  como  o  aspecto  de  descrição  da 

natureza se constituiu no interior do processo de formulação das representações de Brasil 

elaboradas por Gammon, e de que maneira a perspectiva do aproveitamento natural está 

relacionada tanto ao discurso etnocêntrico e salvacionista norte-americano, aos pressupostos 

da  ideologia  missionária  do  progresso  e  da  intervenção  social,  bem  como  é  fruto  da 

experiência de Gammon no Brasil e de seus projetos de futuro elaborados para o país. Em 

parte, esse discurso legitima a introdução do homem estrangeiro no país, ou seja, povoar o 

país com pessoas que seriam capazes de racionalizar e maximizar a produção sem perder de 
 
 
 

461Idem, p. 30. 
462JUNQUEIRA, M.  Representações políticas  do  território  latino-americano na  Revista  Seleções.  Revista 
Brasileira de História (Impresso), São Paulo, v. 21, n. 42, p. 323-342, 2001, p. 327. 
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vista a dimensão espiritual deste aproveitamento. Mas e se Gammon escreve para os seus 

reafirmando  a sua posição  e obrigação  de salvadores  do  mundo,  como  ele apresenta os 

homens   do   Brasil   nos   círculos   missionários?   Procurando   responder   a   esta   questão 

desenvolvemos o próximo tópico. 
 

 
 
 
 
 
 
 

3.4  O despertar do homem brasileiro 
 
 
 
 

Em 1907, o estudioso das missões Edward Warren Capen escreveu um artigo 

direcionado   aos   missionários   versando   sobre   quais   deveriam   ser   os   princípios   que 

conduziriam à ação e ao pensamento das missões protestantes modernas. Naquele momento 

de avanço sobre territórios desconhecidos e que predominantemente praticavam outra fé, 

Capen sinalizava para a necessidade de mudanças internas no projeto missionário463, e a base 
 

seria nos relatos de experiência dos missionários, os quais apontavam para a necessidade de 

abandonar a noção de transplante cultural e para a necessidade de pensar formas de adaptação 

às condições religiosas e sociais do local464. Para Capen, “diferente do período inicial das 

missões que tinha uma “teoria individualista da religião e da salvação”, o trabalho atual teria 

de ser “prático e sociológico”465  levando em conta que o projeto missionário “deveria estar 

em harmonia com a sociedade que pretendia aderir”466, permitindo que as igrejas nativas 

“desenvolvessem por eles mesmos seus métodos e instituições que resultassem de sua 

aprendizagem”467  e “dando- as razoável liberdade para fazerem algumas adaptações por elas 

mesmas”468. Para tanto, era fundamental conhecer os “hábitos, costumes e instituições”469 do 

país que se pretendia evangelizar, ou nas palavras do sociólogo protestante Archibald G. 

Baker, era preciso que a teoria das missões modernas estivesse em consonância com o estudo 
 
 
 
 
 
 
 
 

463CAPEN, Edward W.op. cit., p. 33. 
464Idem, ibidem, p. 36. 
465Idem, p. 34. 
466Idem, p. 37. 
467Idem, p. 38. 
468Idem. 
469Idem, p. 34. 
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das  condições  humanas  da  vida  cotidiana  do  estrangeiro,  para  pensar  nas  formas  de 

transformá-lo470. 

 
Não sabemos se Gammon era leitor de Capen ou Baker, mas o fato é que ele tinha as 

mesmas preocupações desses autores quanto à importância do registro dos costumes do 

brasileiro e da necessidade de conhecê-los para conduzir a uma transformação efetiva da 

sociedade e ao surgimento de uma igreja autônoma e adaptada às situações locais. Certamente 

essa intenção estava envolvida na escrita do segundo capítulo de The Evangelical Invasion, 

“As pessoas”, no qual o missionário faz um breve histórico dos povos que compõem o Brasil, 

seguido de uma descrição da vida cotidiana, sendo um relato de sua própria vivência entre os 

brasileiros. Não há como discordar, assim, que este é também um dos capítulos mais curiosos, 

dentre os quais deveriam instigar a imaginação do leitor sobre aquele povo essencialmente 

mestiço, exótico, cordial e passional. Destarte, ele forneceu aos círculos missionários um 

interessante e funcional relato sobre o Brasil, o qual ainda que com matizes profundamente 

afetivas, é uma valiosa descrição antropológica sobre as gentes do Brasil e uma das chaves de 

entendimento do seu discurso e de sua atuação no país. 

 

O primeiro aspecto destacado por Gammon é o que ele denomina de “o problema 

etnológico do Brasil”471, na sua opinião, demasiadamente complexo e difícil de compreender: 

“quando se pergunta a alguém a que raça ele pertence ou de que povo ele descende, o 

indivíduo se sente perdido sobre o que responder”472. Para o missionário isso é fruto da 

mistura étnica e de linhas tênues que caracteriza o brasileiro, impossibilitando de se averiguar, 

na maioria das vezes, a ascendência racial das pessoas, ainda mais em comparação com os 

Estados Unidos onde seria mais fácil avaliar essa procedência473. O missionário sugere que 

nos primeiros anos, a população poderia ser dividida em seis classes; “os três sangues puros” 

(three pure bloods), ou seja, o índio, o negro e o branco, e “as três raças mistas” (three mixed 

breeds), nomeadamente, o mulato, o cafuzo e o mameluco474. Com o passar dos anos a 

mistura ficou tão indecifrável que no início do século XX ele encontrava apenas “quatro 

classes  raciais:  o  branco,  o  índio,  o  negro  e  finalmente  a  grande  classe  dos  mistos”475. 
 
 
 

 
470BAKER, Archibald G. op. cit., p. 394. 
471GAMMON, S. R. op. cit., p. 32. 
472Idem, ibidem. 
473Idem. 
474“The cross between the white man and the Negro produce the mulatto; that between the white man and the 
Indian, the mameluco, and that between the Negro and the Indian, the cafuso”. Idem. 
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Segundo Gammon, os censos recentes, apesar de “parciais e imperfeitos”476  atestariam essa 

informação, apontando na direção da diminuição da porcentagem dos brancos puros e o 

crescimento das raças mistas”477. 

 

Os  índios  são  descritos como  os  primeiros  povos  encontrados  por Pedro  Álvares 

Cabral, “muito similares na aparência, hábitos e crenças daqueles encontrados habitando nas 

florestas e planícies da América do Norte”478. Contudo, “em comparação com os índios da 

América do Norte, os brasileiros eram menores em estatura, menos vigorosos nos seus hábitos 

físicos, menos ferozes e sanguinários – diferença provavelmente relacionada às influências 

climáticas”479. Segundo Gammon, inúmeros volumes foram escritos sobre os índios e alguns 

destes atestavam mais de oito nações distintas, dentre as quais se destacavam o grupo Tupi  e 

sua língua guarani, a qual havia inspirando a literatura de José de Alencar e a música de 

Carlos Gomes480, tornando os nativos brasileiros conhecidos mundialmente. Sobre este 

brevíssimo relato que Gammon faz dos indígenas, é notável frisar que a identidade étnica e 

sua relação com clima são os principais estatutos de diferenciação e descrição dos indígenas, e 

de certa maneira, esses itens são influências determinantes no comportamento e personalidade 

do grupo e do indivíduo - como exemplo tomemos a comparação feita acima entre o índio do 

Norte e o brasileiro. 

 

O branco e o negro recebem descrições ainda mais rápidas. O colonizador europeu é 

tido como “o elemento mais importante da população”481, sobretudo os portugueses, seguidos 

dos espanhóis, franceses e de um pequeno número de alemães. Gammon narra ainda a onda 

migratória naquele último quartel de século, que havia trazido muitos italianos para São Paulo 

e Minas Gerais, além de suíços, franceses, sírios, ingleses e espanhóis, fazendo com o a 

população de brancos aumentasse consideravelmente, se tornando “a raça predominante no 

Brasil” 482. A seguir, o missionário destaca que “muito cedo veio [para o país] o escravo 

africano, trazido para desenvolver a empresa agrícola e trabalhar nas minas do novo país”483, 
 

sobretudo porque “quando foram encontrados eles eram mais valiosos para estes propósitos 
 

do que os índios, que haviam sido reduzidos em um estado de quasi servitude, diminuindo 
 
 

 
476Idem. 
477Idem. 
478Idem. 
479Idem, p. 33. 
480Idem. 
481Idem. 
482Idem, p. 34. 
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drasticamente”484. Gammon acrescenta ainda que “estes elementos da população não podem 

ser encontrados em mesma proporção em toda a nação”485: a maior parte dos negros estava na 

Bahia e os índios podiam ser mais facilmente encontrados na região costeira ou no norte de 

Goiás, no Mato Grosso e especialmente na Amazônia, “vivendo em sua grande parte em 

absoluto barbarismo, [inclusive] sendo dito que alguns deles praticavam canibalismo”486. 

 

Significativamente o espaço dedicado a descrição etnográfica é bastante reduzido. Por 

sua vez, Gammon vivia em um contexto de intenso debate sobre a questão da raça e do 

escravismo, sobremaneira por ter chegado no Brasil depois de menos de um ano de outorgada 

a  lei  que  colocava  fim  na  escravidão,  o  que  torna  mais  curioso  o  posicionamento  não 

declarado do missionário. Nascido em 1865, depois da Guerra de Secessão, onde o debate 

sobre a escravidão havia sido um dos elementos centrais, Gammon provavelmente pôde ter 

entrado em contato diretamente com o problema da escravidão naquele país e sobretudo no 

Sul, região onde havia mais adeptos à conservação da escravidão, que havia sido 

gradativamente abolida nos diversos estados. Ao escrever sobre a infância de Gammon, Clara 

Gammon insinua que o fim da escravidão em muito havia modificado a situação da população 

da Virgínia, mas nem tanto da família Gammon, que nunca havia tido escravos e teve os 

trabalhos diários sempre coordenados pelos próprios membros da família487. 
 

 

É preciso ainda considerar que a discussão sobre a escravidão e a raça nos Estados 

Unidos, que havia tido um foco moral e religioso488, obviamente também foi sentida nos 

círculos missionários, sobretudo na década de 1840, quando foi organizado o debate na 

ABCFM sobre o assunto e foi criada a Sociedade Missionária Antiescravista489. Mais tarde, 

em torno da década de 1870, o discurso darwinista havia sido apropriado pelas lideranças 

missionárias, inspirando, por exemplo, o estudioso do tema, Horace Bushnell, afirmar que a 

superioridade da civilização cristã sobre as outras, ainda que defendesse que desenvolvimento 

da raça não  estaria ligado  exclusivamente às  características  genéticas,  mas  sobretudo  ao 

caráter religioso daquela determinada sociedade490. Segundo Josiah Strong, sua visão de raça 
 
 
 

484Idem. 
485Idem, p. 35. 
486Idem, p. 35. 
487GAMMON, Clara. op. cit., p. 14. 
488Ver AZEVEDO, Célia Marinho M. de. Abolicionismo: Estados Unidos e Brasil, uma história comparada 
(séc. XIX). São Paulo: Anablumme, 2003. 
489MAXFIELD III,  Charles  A.  The  1845  Organic Sin  Debate: Slavery, Sin,  and  the  American Board  of 
Commissioners for Foreing Missions. In: SHENK, Wilbert R. op. cit., p. 103. 
490Ver EDWARDS, WENDY J. D. Forging an ideology for American Missions: Josiah Strong and Manifest 
Destiny. In: SHENK, Wilbert R. op. cit., p. 184. 
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combinava aspectos culturais, espirituais e fisiológicos, levando-o à conclusão de que foi a 

raça anglo-saxã a que deu as duas maiores contribuições à humanidade: a ideia de liberdade 

civil e o puro cristianismo espiritual491. 

 

É nesse sentido que o historiador Brian Stanley afirma que o pensamento missionário 

do fim do século XIX desenvolveu uma forma “leve de racismo” (soft racism) que não se 

baseia  “em  uma  noção  permanente  de  desigualdade  biológica  entre  as  raças  mas  nas 

obstinadas e profundamente enraizadas convicções acerca da diferença entre civilizados e 

incivilizados”492. Assim, apesar da noção da superioridade anglo-saxã presente no discurso 

missionário, a inferioridade do outro não é intrínseca, como seria no caso da classificação 

racial, mas “é condicional e capaz de transformação”493, o que fez com que os missionários 

colocassem em prática seu projeto de regeneração da sociedade pagã494. 

 

Da mesma forma, para Gammon, apesar das raças apresentarem características 

específicas  que  influenciam  na  formação  da  personalidade,  esses  aspectos  são  menos 

definidos por determinações genéticas do que por influências ambientais e sociais. As 

diferenciações  entre  as  raças  teutônicas  e  latinas,  como  ele  escreve,  estão  na  base  dos 

costumes e virtudes que as duas raças desenvolveram e não por definições biológicas. Aliás, 

Gammon tende a reforçar os padrões da representação do brasileiro a partir do estereótipo da 

latinidade. Essa predefinição é antiga, mas nos Estados Unidos tomou força ao longo do 

século XIX, sobretudo após o surgimento do discurso do Destino Manifesto, gerando 

desdobramentos políticos e sociais. Essa noção de raça latina, em oposição assimétrica a de 

anglo-saxã, constrói uma classificação negativa e até mesmo pejorativa sobre as pessoas que 

moram para além da fronteira do México. Em geral poderiam ser definidos como emotivos, 

religiosos, atrasados, preguiçosos e ignorantes495, mas também amáveis, generosos e cordiais. 
 

Ao longo de todo o texto, Gammon descreve os brasileiros a partir dessa visão ambígua, e 

acaba por construir uma unidade de caracteres individuais que nos define, antes de tudo, como 

latinos. 

É certo que essa discussão aproxima Gammon de algumas teorias racistas, como da 

escola histórica representada por Gobineau e  Carlyle, para quem a história constatava a 
 

 
491 Idem, ibidem, p. 184 – 185. 
492STANLEY, B. From “the poor heathen” to “the glory and honour of all nations”: vocabularies of race and 
custom in protestant missions, 1844 – 1928. In: Internetional Bulletin of Missionary Research, nº 34, 2010, p. 4. 
493Idem, ibidem. 
494GAMMON, S. R. op. cit, p. 5. 
495FERES JÚNIOR, João. op. cit., p. 75. 
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superioridade anglo-saxã, raça que teria atingido o mais alto grau de civilização. De certa 

forma, esse pensamento ainda teria alguma relação com o darwinismo social, que justificava a 

superioridade saxônica e frisava a teoria da “degenerescência latina” devido a sua indolência e 

imoralidade496  - o que é muito próximo das opiniões de Gammon, sobretudo as que foram 

apropriadas de Laveleye. Em todo caso o que queremos assinalar é que não é possível excluir 

totalmente o racismo do pensamento de Gammon, uma vez declarada a superioridade pré- 

determinada do povo anglo-saxão, mas é preciso destacar que o missionarismo coloca o 

debate  em  outros  termos  -  que  não  são  estritamente  biológicos,  como  era  tão  comum 

considerar naquele fim de século. 

 

Num âmbito geral, o Brasil que Gammon procura construir é um país de crescente 

número de brancos e principalmente de mestiços. Ao comentar os dados dos censos de 1890 e 

o de 1910, Gammon considera que haviam destacado a presença majoritária de brancos no 

país deveriam ser revistos, pois talvez um “censo mais acurado certamente iria mostrar a 

diminuição da porcentagem de puros brancos e o crescimento das raças mistas”497. De fato, a 
 

questão da mestiçagem no Brasil poderia ter exercido algum fascínio em Gammon, que havia 

chegado de um país no qual havia um sistema birracial extremamente rígido, o que não 

aceitava as diferentes categorias intermediárias presentes na vida cotidiana e na literatura 

brasileira. Seria, contudo, arriscado afirmar apenas por essas considerações, que Gammon 

poderia ter se apropriado do discurso do branqueamento que Thomas Skidomore classifica 

como uma característica particular da questão racial brasileira de fins do século XIX e início 

do século XX. Segundo essa teoria, o branqueamento das pessoas do Brasil poderia advir pelo 

caminho da mestiçagem, que supunha, em linhas gerais, a diminuição da população negra e 

eliminação aos poucos as variedades híbridas, deixando predominar a raça pura branca – a 

mestiçagem, assim, induziria à constituição uma população mais clara498. Gammon, por sua 

vez, ao destacar o predomínio de pessoas de raças mistas e morenas (brunette), termina por 

encobrir a forte presença negra no sudeste do país, sobretudo nas regiões centrais do Rio de 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

496Para uma apresentação das variedades do pensamento racial e sua influência no Brasil, ver SKIDMORE, 
Thomas. Realidades raciais e pensamento racial depois da abolição. In: Preto no Branco. Raça e nacionalidade 
no pensamento brasileiro. RJ: Paz e Terra, 1976, p. 55 – 94. 
497

GAMMON, S. R. op. cit., p. 34. 
498SKIDMORE, T. op. cit., p. 81 – 86. 
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Janeiro e Minas Gerais, estados que haviam tido uma grande população escrava, relegando os 

negros para o norte do país499. 

 
Curiosamente, a vida cotidiana recebe mais páginas do que a questão racial discutida 

acima. É interessante notar como os hábitos mais corriqueiros do outro parecem exercer um 

fascínio em Gammon. Ele escreve que, “em geral, os brasileiros são falantes e pequenos em 

estatura, sendo muito difícil encontrar homens ou mulheres altas”500. As pessoas em sua 

maioria  são  “morenas,  e  dificilmente  se  encontra  loiros  de  olhos  azuis  e  pessoas  com 

bochechas rosadas, exceto em pessoas estrangeiras ou desta linhagem”501. Comparativamente, 

seus “pés e mãos são pequenos”502, e “como regra, é possível dizer que os brasileiros não são 

feios”503 e quase sempre pode-se encontrar “homens e mulheres com rostos muito bonitos”504. 

 

Os costumes alimentares dos brasileiros também merecem grande atenção em seu 

texto, não deixando de demonstrar seu espanto ao saber que não é o pão, e sim o arroz e o 

feijão, a base da alimentação do país505. As principais refeições são o café da manhã, por volta 

de nove e onze horas da manhã, e o jantar, entre as quatro da tarde e sete da noite. “A primeira 

coisa na manhã é um copo de café acompanhado de um pão ou um bolo”506, seguido logo 

mais por “um considerável almoço”507, “e por volta das cinco da tarde é o momento do 
 

jantar”508 e um chá com pão fecha o dia, por volta de oito ou nove da noite, o que faz com que 

“a senhora da casa trabalhe servindo ou preparando alimentos das seis da manhã às nove da 

noite”509. Ao lado de todas essas refeições, seja na casa do campo e, sobretudo nas cidades, é 

bem possível que se encontre cerveja e em número ainda maior, o vinho – o que Gammon 

considera “simplesmente um absurdo”510, ainda mais porque “o vinho mais barato custa mais 

do que um dia de trabalho”511. Os costumes culinários mostram o “alto consumo de carnes 
 

 
 
 
 
 

499Certamente essa questão racial no pensamento missionário sobre o Brasil não se esgota por aí; provavelmente 
a comparação de relatos de missionários que viveram no norte do país poderia revelar fatores interessantes. 
Assinalamos que, devido aos limites deste trabalho, esse pode ser um tema para posteriores estudos. 
500

Idem, p. 37 – 38. 
501Idem, p. 38. 
502Idem. 
503Idem. 
504Idem. 
505Idem, p. 39. 
506Idem. 
507Idem. 
508Idem. 
509 Idem. 
510Idem. 
511Idem. 
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gordurosas e massas, sempre temperados com cebola e alho”512, ou seja, uma “alimentação 

que não se pode supor que exista para as regiões quentes”, onde se deveria comer basicamente 

vegetais e frutas”513. 

 

No universo do comportamento das pessoas, Gammon escreve que “os brasileiros são 

corteses e afáveis, amáveis e generosos”514, e estão “sempre dispostos a ajudar um amigo em 

algum favor”515. São ainda bastante emocionais e expressivos, “como é possível observar 

numa audiência pública, mas especialmente em conversas privadas”, na quais “o rosto, a 

cabeça, os ombros, os braços e as mãos estão sempre ocupados, e muitas vezes é preciso as 

pernas para dar ênfase aos seus pensamentos e sentimentos”516. A estes costumes, soma-se o 

“gosto passional pela música e seu amor pelo prazer”517, “que em parte são justificados pelo 
 

seu sangue latino”518 que lhes dá essa emoção natural, “a qual é a fonte das suas graças mais 

atrativas e de suas virtudes mais nobres e também, ao mesmo tempo, a mais frutífera fonte de 

sua fraqueza, suas tentações e seus pecados”519. É curioso a ambivalência da descrição de 

latinidade no  texto  de Gammon,  que aparece  ao  mesmo  tempo  como indicador de uma 

positividade e de uma negatividade. Em mesma medida, a descrição do comportamento e da 

capacidade intelectual dos brasileiros é descrita com o mesmo grau de subjetividade: 

 
 
 
 

Mentalmente, o brasileiro é alerta e rápido. Comparado com o alemão, ele é 

muito menos completo; em comparação com o anglo-saxão, ele é menos prático. 

Em adquirir conhecimento ele é superior a ambos; na aplicação deste 

conhecimento é ele inferior aos dois. A facilidade com que eles se familiarizam 

com  os  fatos  desta  ou  daquela ciência, ou  este  ou  aquele  departamento ou 

aprendizagem, é muitas vezes notável, e depois de observada esta facilidade, as 

pessoas se sentem decepcionadas quando notam a falta de capacidade de digerir, 

assimilar e aplicar aos problemas práticos da vida todo esse conhecimento 

adquirido. Isso os faz, falando de forma geral, uma nação de teóricos; e eles 

desejam as habilidades práticas do Anglo-Saxão e invejam o seu dom
520

. 
 

 
 
 
 

512Idem. 
513Idem. 
514Idem, p. 41. 
515 Idem, p. 42. 
516Idem. 
517Idem. 
518Idem. 
519Idem. 
520Idem, p. 43. 
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Dois aspectos merecem ser enfatizados neste trecho; um deles é a comparação racial 

com um intuito de construir uma hierarquia das habilidades e, não menos importante, o outro 

ponto poderia ser descrito como a ambigüidade do intelecto do brasileiro, capaz de adquirir 

virtuosamente o conhecimento, mas em mesma medida, não consegue aplicar este 

conhecimento adquirido. Destarte, nessas noções há uma visão que caracteriza e destaca a 

capacidade de aprendizagem do brasileiro frente a outros povos. Contudo, elas se constituem 

também como uma exaltação da sua própria superioridade, que por meio da eleição divina (o 

dom) dotou seu povo com a posse privada de um instrumento, neste caso, a capacidade de 

aplicação do conhecimento521. Gammon faz, assim, um elogio dos brasileiros, mas que tem a 
 

intenção invertida de exaltar a superioridade de seu “povo”– o que parece ficar mais evidente 

no trecho abaixo: 

 

 
 
 

A agilidade mental do povo brasileiro é visto nas crianças em idade escolar. Em 

comparação com as crianças da mesma idade na América do Norte, aqueles [os 

brasileiros] aprendem mais rapidamente e adquirirem com muito mais facilidade 

os rudimentos da educação. O jovem no colégio mostra o mesmo 

desenvolvimento mental precioso. O menino médio brasileiro vai ofuscar, de 

longe, o seu colega teutônico da mesma idade e possibilidades; mas o teutão 

provavelmente irá distanciar-se dele antes de atingirem o fim da vida. A mesma 

característica é vista nos homens de talento literário e artístico. A maioria dos 

escritores do Brasil, seja de prosa ou de verso, têm sua eminência muito cedo na 

vida, em vez de crescer e amadurecer no crepúsculo da vida, como foi o caso 

com a maioria dos homens de letras na Inglaterra e na América. Antonio 

Gonçalves Dias, um dos principais poetas brasileiros, fez a maior parte de seu 

trabalho, quando ele era muito jovem; José de Alencar, o mais proeminente dos 

escritores de ficção, escreveu o seu romance mais popular, Guarany, quando ele 

tinha apenas 28 anos de idade; e Carlos Gomes, músico brasileiro de renome 

internacional, homem que compôs a música para o hino triunfal no Philadelphia 

Centennial Exposition em 1876, compôs sua  chef'd'oeuvre (obra-prima), sua 

grande ópera intitulada Guarany feita com base na famosa história do índio de 

José de Alencar, e escrita aos vinte e oito anos. A maioria dos homens que 
 
 
 
 
 

521Esse posicionamento, na verdade, segue um padrão muito comum na descrição dos americanos do sul. 
Podemos, nesse caso, seguir as mesmas considerações feitas por Mary L. Pratt sobre os relatos de viagem do 
século  XIX:  “os  fracassos  da  vida  econômica  hispano-americana são  diagnosticados  nessa  literatura  não 
simplesmente como a recusa de trabalhar, mas também, mais especificamente, como o fracasso em racionalizar, 
especializar e maximizar a produção”. PRATT, Mary L. op. cit., p. 261. 
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compõem a constelação literária de hoje [no Brasil] são comparativamente 

homens jovens. Neste sentido, o Brasil é certamente o país de um jovem. 

 

 
 
 

Segundo esta interpretação de Gammon – que, lembremos, trabalhava como educador 
 

-,  haveria  uma  espécie  de  talento  nos  brasileiros  para  a  apreensão  intelectual,  que  se 

manifesta, sobretudo, na infância e na juventude, mas que não parece se manter com a mesma 

qualidade ao longo de toda a vida e por este motivo, ainda que o brasileiro desponte 

intelectualmente quando  jovem, no fim da vida ele é ultrapassado pelo anglo-saxão. Da 

mesma maneira que o Brasil é o país das possibilidades e da natureza a ser explorada, o 

brasileiro é o homem do intelecto em potencial; tanto o meio ambiente, quanto as pessoas, 

têm uma disposição natural para a grandiosidade e problema estaria, portanto, na forma de 

desenvolvimento, que não daria conta de aprimorá-lo devidamente. 

 

Assim, o brasileiro médio poderia ser representado pelo homem inteligente e culto, 

mas  que  é  incapaz  de  utilizar  seu  conhecimento  para  a  transformação  da  sua  realidade 

cotidiana e do seu universo político e social. Este outro descrito por Gammon não é o homem 

selvagem e sem civilidade, pelo contrário, é preciso retomar que para o missionário, o Brasil 

tem traços da alta civilização – como vimos no primeiro capítulo. Ora, o brasileiro pode 

conhecer alguns aspectos da civilização, mas não sabe como interagir com seus princípios, a 

não ser, teoricamente. A esta incapacidade soma-se a imaturidade; o brasileiro, bem como sua 

nação é caracterizado como jovem, o que de certa maneira justificaria a intervenção 

paternalista do protestante e do norte-americano; só eles seriam capazes de lapidar a 

preciosidade do Brasil e dos brasileiros. Mas esta, apesar de ser uma obrigação, não era tarefa 

das mais difíceis, afinal, o Brasil e os brasileiros estariam despertando: 

 

 
 
 

Mas o fato de que essas incongruências existem é a prova de que o Brasil está 

despertando ou que tem despertado. Sim, este jovem gigante despertou e está 

indo para frente aos trancos e barrancos. A mudança maravilhosa veio sobre a 

terra nos últimos 25 anos, e o que se vê é apenas o começo. O próximo meio 

século será testemunha de um desenvolvimento material, como foi sonhado As 

pessoas estão percebendo uma visão das possibilidades de sua terra, e eles vão 

transformar essas possibilidades em realidades. Assim então é o Brasil; uma terra 

de maravilhosos recursos e possibilidades. Assim também são os brasileiros, um 

povo de intelecto afiado, disposto, afável e cativante nas boas maneiras. Um povo 

que apenas está começando a ter uma visão da possível grandeza e do poder de 
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sua terra; vinte milhões de pessoas numa uma terra que facilmente suportaria 

quinhentos milhões. 

 
 
 
 

Aqui vemos como o quadro que Gammon desenhou para os seus sobre o Brasil se 

constituía de um horizonte de expectativas profundamente otimista, o qual norteava grande 

parte de sua discussão, como reafirmamos ao longo desta dissertação. Mas, diferente de sua 

descrição sobre a religião, que apresenta um panorama de degeneração e de retrocesso 

provocado pelo catolicismo, a narrativa sobre as gentes do Brasil segue a mesma tônica 

positiva que Gammon dispensa ao escrever sobre a natureza. Os brasileiros, apesar de certa 

dificuldade para se adaptarem às formas mais complexas da modernidade e de não 

desenvolverem um utilitarismo científico, têm uma disposição intelectual quase natural – da 

mesma forma que a natureza, o povo brasileiro é pleno de potencialidades. Os costumes desse 

povo, por mais exótico que parecessem ser aos olhos de um missionário protestante norte- 

americano, são apresentados mais como formas curiosas de ser e agir do que como um relato 

intolerante e censurador do outro. Certamente, apesar deste pano de fundo positivo - que 

destoa, por exemplo, da descrição negativa de Thomas Ewbank – o relato ainda mantém a voz 

de pretensa superioridade ao negar a capacidade autônoma dos brasileiros em resolver seus 

problemas, e mesmo que esse povo tenha certa disposição intelectual, ironicamente, eles 

seriam incapazes de movimentar o próprio Brasil. Tendo em vista sua obrigação religiosa e 

moral, esta é a brecha para que Gammon reclame, mais uma vez, a atuação prática dos 

protestantes, sobretudo neste início de um novo tempo, o tempo da República. 
 
 
 
 
 
 
 

 

3.5 O novo tempo da República 
 
 
 
 

Depois de uma viagem de trinta e três dias a bordo do barco Advance, os missionários 

Edward Lane, Carolta Kemper, Reverendo Franklin A. Conan, Miss Dascomb e Samuel R. 

Gammon desembarcaram no Rio de Janeiro no dia 25 de dezembro de 1889. Para Gammon e 

provavelmente para aqueles outros missionários, este último ano da década de 80 no Brasil 

havia  sido  especialmente  emblemático,  pois  no  mês  anterior  havia  sido  proclamada  a 
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República no país, o que gerou uma série de expectativas para o missionário. Clara Gammon 

escreve, a partir das reminiscências do marido, a euforia que ele deve ter sentido com o novo 

quadro social e político: 

 
Em vez de “País do Futuro” existia um “País Desconhecido”, com a maior parte 

da população estendida pelo litoral, e o resto, espalhado pelo interior sem vias de 

comunicação, levava incipiente vida agrícola e pastoril. Entretanto, uma sucessão 

de acontecimentos e transformações, operadas sem derramamento de sangue, 

como que estava abrindo o caminho para a introdução do Evangelho neste campo 

hoje tão fértil: a Independência, em 1822; a libertação dos escravos, em 1888; a 

República,  em  1889,  como  que  iluminavam o  caminho  para  a  marcha  dos 

missionários
522

. 

 
 
 
 

Neste trecho de Clara Gammon reflete umas das premissas recorrentes em The 

Evangelical  Invasion  acerca  da  imagem  que  os  missionários  protestantes  criaram  ao 

relacionar a instituição da República com a construção de um tempo inteiramente novo para o 

trabalho protestante no país. Gammon construiu uma relação profundamente amistosa entre 

protestantismo e república, sobretudo em oposição à tríade monarquia-catolicismo-atraso, que 

seria o grande entrave para a efetivação do Brasil moderno e protestante.   Nessas críticas, 

Gammon só faz ecoar suas opiniões anteriormente desenvolvidas, como a crítica à monarquia 

ao lado da defesa da “virtude cívica” norte-americana e a incorporação da responsabilidade do 

missionário de transmitir não somente a religião, mas também o ideal republicano do Norte. 

 

De fato não podemos negligenciar que os Estados Unidos se destacaram por ser o 

modelo de República moderna, de um lado pelo seu pioneirismo523, e por outro, pela forma 

como os países da América Latina, sobretudo o Brasil, a tiveram como baluarte durante seus 

períodos  de  Independência  e  República.  Segundo  o  historiador  norte-americano  Gordon 

Wood, durante a formatação das ideias republicanas no século XVIII nos Estados Unidos, 

sobretudo no período da Independência524  (1776), os norte-americanos desenvolveram uma 
 
 
 
 

522 GAMMON, Clara. Op. cit., p. 35. 
523Ver KARNAL, Leandro. História dos  Estados Unidos: das  origens ao  século XXI. 3ª.  ed.  São  Paulo: 
Contexto, 2011, p. 90. 
524Este trecho parece descrever bem claramente esse período, no qual os norte-americanos “acreditavam que o 
mundo  que  constituíam era  diferente  e  superior  a  todos  os  outros  que  existiam  na  Europa.  (...)  Com  a 
Independência criou-se ainda outra ideia: a de que o norte-americano era um novo tipo de homem, 
completamente desvinculado do passado, “emancipado da História”. (...) o início de uma nova História 
desconectada do passado: o Adão norte-americano tinha apenas o futuro pela frente. (...) a nascente democracia 
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percepção de construção de um “novo mundo”, defendendo a liberdade e o exercício da 

cidadania525 – apesar de que, como no Brasil, escravos, mulheres e pessoas sem propriedade 

passaram um longo tempo sem participar efetivamente deste sistema republicano. De certa 

forma, os norte-americanos acreditavam estar repetindo a disposição à vanguarda política dos 

“pais fundadores”, associação recorrente na política norte-americana desde o século XVIII até 

a contemporaneidade. Assim, a partir de meados do século XIX acentuou a noção de dever de 

espalhar a República e suas influências políticas e também morais526. 

 

Em mesma medida é certo afirmar que o pensamento protestante daquele início de 

século, sobretudo o missionário, tivesse intenções políticas tão evidentes. Como afirma o 

teólogo argentino José M. Bonino, parafraseando o antropólogo David Moberg, o 

protestantismo norte-americano passou por uma “grande inversão” nas primeiras décadas do 

século XX527. Saindo de um período que enfatizava a piedade, a conversão e a experiência 
 

individual, a preocupação missionária se desloca no sentido de impulsionar o melhoramento 

social, para a construção do reino divino na terra. E como parece ter ficado claro ao longo 

desta dissertação, a construção desse reino ocorreria a partir dos Estados Unidos, uma vez que 

“o caminho do Reino passa a ser identificado com o progresso humano e os avanços da 

cultura norte-americana são vistos como sinais de um futuro em que a conjugação da religião 

e do progresso da civilização criará uma nova era de paz, justiça e prosperidade”528. 
 

 

A escatologia de Gammon está intrinsecamente vinculada a este pensamento, para 

quem o desenvolvimento do Brasil só se consolidaria depois de aplicado o mesmo modelo 

político e social dos Estados Unidos. Nesse cenário, os missionários teriam um papel crucial. 

No oitavo e último capítulo de The Evangelical Invasion, no qual Gammon afirma que os 

brasileiros estariam apelando pela “invasão evangélica”, ele destaca a necessidade de reforço 

missionário com o intuito de ampliar os laços políticos entre Estados Unidos e Brasil e 
 
 
 
 
 

norte-americana vinha acompanhada por um enorme sentimento de possibilidades, mas também por sentimentos 
de impaciência, intolerância e hostilidade. Ao novo homem norte-americano, tido como inocente e dotado de 
energia excepcional, cabia uma tarefa incomum: construir um mundo a partir do zero”. JUNQUEIRA, Mary 
Anne. Ao Sul do Rio Grande. Imaginando a América Latina em Seleções. Oeste, Wilderness e Fronteira (1942- 
1970). 1. ed. Bragança Paulista: Editora da Universidade São Francisco, 2000, P. 77. 
525WOOD, Gordon. The creation of American Republic – 1776 – 1778. University of North Carolina Press, 
1998, p. 47 apud PAULINO, Carla V. op. cit., p. 73. 
526A este respeito ver, JUNQUEIRA, Mary A. Oeste, wilderness e fronteira no imaginário norte-americano. In: 
Ao Sul do Rio Grande... op. cit., e ainda, AZEVEDO, Cecília Silva. A santificação pelas obras: a experiência do 
protestantismo nos EUA. Tempo. Revista do Departamento de História da UFF, v. 6, n.11, p. 111-129, 2001. 
527BONINO, José M. Rostos do protestantismo latino-americano. RS: Sínodal, 2002, p. 35. 
528Idem, ibidem, p. 38. 
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auxiliar na divulgação e acomodação do modelo ideal norte-americano529. Werner Ustorf 

destaca que muitas vezes a educação era a via para conduzir a uma transformação social, 

sobretudo em contextos de luta anti-colonial530, em que os missionários ajudaram a espalhar 

os projetos iluministas e alguns se ligariam às ideias liberais531. No caso da América Latina no 

início do século XX, por exemplo, como salienta Carlos R. S. Siliézar, “o protestantismo 

coincidiu com os setores liberais e com o anticlericalismo, a democracia, o progresso através 

da educação, o laicismo e a liberdade”532. 

 

O que queremos frisar, dessa maneira, é que Gammon estava inserido em um universo 

marcado por referências que valorizavam o modelo norte-americano, a benevolência 

missionária e apreço pela mudança social, seguindo os meios mais modernos e testados pela 

“alta civilização”. Dessa maneira, sua opção pelo republicanismo estava, antes de tudo, 

relacionada à grande corrente do pensamento norte-americano e da ideologia missionária 

daquele período. Obviamente, depois de estabelecidos no Brasil, é certo que a República e os 

princípios de liberdade religiosa compusessem um terreno muito mais animador do que a 

monarquia num país historicamente dominado pelo catolicismo, apoio que é atestado pela 

imprensa presbiteriana do período533. 
 

 

Em todo o caso, as opiniões de Gammon não eram unicamente protestantes, e faziam 

parte de uma identidade nacional estadunidense que glorificava seu pioneirismo na instituição 

do modelo republicano moderno, que consideravam o mais virtuoso, o que atestavam como 

prova dessa condição, a anexação de territórios no século XIX, reafirmando ainda mais a 

noção da pretensa expecionalidade daquela nação. Assim, o pensamento de Gammon fazia 

uma conexão entre religião protestante e republicanismo, afirmando  em oposição, que a 

íntima relação entre catolicismo e monarquia não representava a ideologia do mundo naquele 

início de século. Dessa forma, uma das etapas para o desenvolvimento do Brasil e para o seu 
 

 
 

529GAMMON, S. R. , op. cit., p. 157. 
530Para uma exemplificação do caso oriental, ver PORTER, Andrew. Missions and Empire, c. 1873 – 1914. In: 
McGRATH, Alister E.  e  MARKS, and Darren C.  The Blackwell Companion to  Protestantism. Blackwell 
Publishing, 2003, p. 566. 
531USTORF, W.  Protestantism and  Missions.  In:  McGRATH, Alister  E.  e  MARKS,  and  Darren  C.  The 
Blackwell Companion to Protestantism. Blackwell Publishing, 2003, p. 398. Sobre esse aspecto, é interessante 
relembrar a discussão feita no capítulo anterior desta dissertação sobre a relação entre a fundação da Escola 
Agrícola por Gammon e intenção de que os agricultores locais pudessem participar ativamente nos espaços 
políticos. Ver p. 112 – 113. 
532SILIÉZAR, Carlos R. S. Aportes misionológicos del protestantismo liberal en América Latina. In: Teología y 
cultura, ano 4, vol. 8, 2007, p. 48. 
533Ver A libertação das consciências: os evangélicos e a teologia política republicana. In: PEREIRA, Rodrigo 
da Nóbrega Moura. A salvação do Brasil: as missões protestantes e o debate político-religioso do século XIX. 
Tese (doutorado). Universidade do Estado do Rio de Janeiro: IFCH, 2008 
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êxito no cenário internacional, seria a implantação da república no país e a difusão de seus 

princípios ideológicos, de um lado, para estar em conformidade com os modelos e instituições 

de seu tempo e por outro, para que a liberdade religiosa decorrente do novo regime político 

incentivasse a difusão do protestantismo, para, no fim, suplantar o catolicismo. A implantação 

da república surgiria, assim, como o marco divisório fundamental para a consolidação da 

chamada “invasão evangélica” no Brasil. 

 

De início, é preciso destacar que a divisão política é, antes de tudo, um dado 

interpretativo da História do Brasil no texto de Gammon, que, como vimos, afirma que ela 

“flui naturalmente”534  em três grandes divisões: a colônia (1500-1822), o império (1822- 

1889) e a república (de 1889 em diante). Os dois primeiros períodos são descritos como 

tempo em que Portugal dominou o país nos âmbitos políticos, econômicos e sociais, muitas 

vezes causando insatisfação em determinados grupos de brasileiros. Durante a Colônia, por 

exemplo, “a conspiração e a execução de Tiradentes foi uma triste tragédia política”535, além 

de injusta, pois Tiradentes, da mesma forma que os colonos norte-americanos, estava lutando 

contra “as leis opressivas e a taxação excessiva”536  que as metrópoles impunham as suas 

colônias. Segundo Gammon, com a transmigração da família real em 1808, e apesar da atitude 

nada louvável do regente português537, o Brasil ampliou o comércio com outras nações, 

conheceu  livrarias  e  museus,  e,  sobretudo,  “sentiu  o  doce  sabor  da  liberdade  e  da 

igualdade”538. Nesse contexto, D. Pedro, após fazer várias viagens ao interior do país e 

constatar a mesma insatisfação, deu o “grito patriótico de Independência ou Morte”539, 

iniciando o período do Brasil Imperial. 

 
Gammon tinha certa admiração pela figura política de Pedro I, para ele quem havia 

dado aos brasileiros a constituição, o “símbolo do Brasil livre e independente; [este foi] seu 

grande presente ao seu povo e ao mundo”540. Com a sua abdicação e depois do período 

regencial e “como a forma mais satisfatória de resolver questões espinhosas e de sufocar uma 

série de revoluções nascentes”541  o seu filho Pedro II é coroado, iniciando um período de 
 
 
 
 

534GAMMON, S. R. op. cit., p. 49. 
535Idem, ibidem, p. 55. 
536Idem. 
537“We  may  not  admire  John’s lack  of  courage in  leaving Lisbon, but  the  move  certainly brought great 
advantages to the colony”. Idem, p. 57. 
538

Idem, p. 58. 
539Idem. 
540Idem, p. 59. 
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“poucas revoluções locais e pouca desordem e com nenhum evento de importância 

internacional, salvo a invasão da Argentina e a Guerra do Paraguai”542. Ele acrescenta ainda 

que o   fato mais interessante desse período foi o fim da escravidão. Segundo Gammon, “a 

campanha abolicionista começou desde o início do século e se tornou mais forte nos últimos 

vinte anos do Império”543, levando a uma “emancipação gradual”544, e diferente dos Estados 

Unidos onde ela ocorreu “com sangue, amargura e sombras”545, no Brasil ela aconteceu “sem 

derrubar uma gota de sangue e sem nenhuma convulsão social ou política”546. O missionário 
 

segue afirmando que a abolição feita pelas mãos da Princesa Isabel tinha a intenção de 

assegurar apoio ao trono imperial, mas teve efeito contrário, ao conduzir a uma conexão 

lógica com o movimento republicano547. 

 

A partir daí, Gammon afirma que o movimento republicano se fortalece, apesar das 

muitas forças conservadoras e favoráveis à monarquia e à escravidão548. Os republicanos, em 

mesma medida, “ficam mais fortes e agressivos”549  e ganham um elemento a mais com a 

adesão de grande parte do exército ao movimento, encabeçados pelo Marechal Deodoro da 

Fonseca, que por fim, depois do enfrentamento com os partidários do status quo monárquico, 

proclamou a República550. “O grito foi imediatamente conduzido pelos soldados e depois, 
 

com entusiasmo, para a população, que logo ecoou por toda a capital; daí, uma saudação de 

vinte e uma armas anunciaram o nascimento da República em 15 de novembro de 1889”551. 

Com o novo regime, “que foi adotado e recebido com carinho pelo povo”552, “dividiram-se os 

poderes”553  e “transformaram-se as capitanias em estados, variando entre o tamanho da Ilha 

de Rodes e do Texas”554. Segundo Gammon, os primeiros oito anos da República foram: 

 
 

 

(...) a história da revolução e do conflito. Isto era esperado: períodos de mudança 

política  devem  ser  necessariamente  períodos  de  desordem.  Foi  assim  na 
 

 
 
 

542Idem, p. 61. 
543Idem, p. 61. 
544Idem. 
545Idem. 
546Idem. 
547Idem, p. 62. 
548Idem. 
549Idem. 
550Idem, p. 63. 
551Idem, p. 63-64. 
552Idem, p. 65. 
553Idem. 
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República da América do Norte, onde as ideias republicanas estavam no sangue 

das pessoas; foi mais ainda no Brasil, onde as tradições das pessoas, políticas e 

eclesiásticas, eram o governo monárquico. A única maravilha foi ter havido tão 

poucas revoluções, e, assim, a nação deve se estabelecer logo cedo para um modo 

de vida calmo e ordeiro. A este respeito, o contraste entre a história do Brasil de 

seus vizinhos da América Central e do Sul, é a mais clara prova do caráter 

essencialmente pacífico e ordeiro do povo.
555

. 

 

 
 
 

Deste modo, a desordem lhe parece um traço comum, um mal necessário, dos períodos 

históricos  de  transformação  social  e  política,  como  atesta  o  cenário  em  duas  tradições 

políticas diferentes como a dos Estados Unidos e a do Brasil. Essa desordem é típica e mais 

ainda, é justificada, quando a mudança conduz à República. Passada a euforia dos anos 

iniciais, o homem brasileiro retoma a paz e a ordem, o que é seu caráter e por que não dizer, 

sua natureza. É interessante notar como Gammon afirma que a política brasileira foi feita sem 

perturbar  a  ordem,  e  de  certa  forma  isso  pode  estar  associado  à  noção  de  que  as 

transformações políticas no país não vieram de lutas sociais, mas sim, da concessão, da 

imposição ou da vontade direta dos homens de Estado – e por isso a História Política do 

Brasil lhe parece fluir tão caudalosamente. Em todo caso, essa índole ordeira é um elemento 

de destaque do Brasil e dos brasileiros em relação aos outros países; se a América Latina é o 

continente das oportunidades, o Brasil aparece, por excelência, como o destino mais frutífero, 

seguro e confiável. 

 

Neste discurso a República não é apenas um evento político, mas é literalmente um 

divisor de tempos, uma ruptura fundadora. Gammon afirmou que desde Prudente de Morais, o 

Brasil “entrou em uma era de prosperidade incomparável”556 e desde a proclamação do novo 

regime, o país “tem se desenvolvido mais e tem feito de tudo para ganhar, por ele mesmo, um 

lugar de influência e poder na família das grandes nações (...) Em vista de um começo tão 

brilhante, o que não podemos esperar para os próximos anos?”557. Era como se a República 

conduzisse, com efeito causal e quase mágico, à introdução do Brasil na “marcha inexorável 

do progresso”. 
 

 
 
 
 
 
 

555Idem. 
556Idem, p. 67. 
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Outrossim, relembrando o segundo capítulo, um dos pilares da reflexão 

contemporânea que Gammon elabora é a premissa de estar vivendo uma época de transição e 

iniciando um período de prosperidade; é assim que ele compreende o  missionarismo na 

América Latina e a sociedade, a política e a cultura brasileira: tudo está iniciando um período 

de mudanças rumo a um horizonte otimista. Contudo, um olhar mais crítico é  capaz de 

observar que essa retórica da prosperidade construída por Gammon é extremamente 

etnocêntrica, reforça estereótipos, e não incentiva a autonomia, nacional, a não ser que seja 

uma iniciativa para difundir os princípios que lhe são especialmente caros: o republicanismo, 

o protestantismo, o utilitarismo e o aproveitamento dos recursos. Ainda que fosse um novo 

tempo para os brasileiros, fazia-se imprescindível o auxílio norte-americano e, obviamente, 

protestante. 

 
Quando  consideramos  as  grandes  necessidades  deste  campo,  as  chamadas 

urgentes  que   vêem  dele,   os   grandes  resultados  já  obtidos  e   as   vastas 

oportunidades de trabalho, realmente nós devemos concordar que um alto urgente 

apelo sai do Brasil para o mundo. Mas quando o Brasil clama ao mundo 

protestante, ele clama especialmente para a América protestante
558

. 

 

 
 
 

Mais  adiante,  Gammon  segue  afirmando  o  mesmo  ponto  de  vista.  Desta  vez, 

entretanto, de forma mais enfática, Gammon parece ter a intenção de apontar que solução para 

o Brasil – e para o resto do mundo – era ser conduzido e ter como modelo os Estados Unidos: 

 
 
 
 

O mundo aprendeu a lição na sua infância e juventude e estava pronto para as 

atividades sóbrias da humanidade madura. Lições de governo foram aprendidas; 

o despotismo e a tirania da monarquia absoluta foram descartados, e os princípios 

de liberdade civil e igualdade foram proclamados: a era da democracia 

amanheceu. Lições de ciências sociais foram aprendidas, e já foi entendido que 

todos os homens nascem livres e iguais, enquanto que os princípios que estavam 

minando a servidão social começaram a ser considerados sagrados. Lições de 

religião também foram aprendidas. A história da raça provou que a humanidade 

não pode ser ateia, mas deve ter uma crença religiosa; o esplêndido politeísmo do 

mundo antigo foi colocado na balança e notaram-se suas faltas; e os monoteísmos 

de Israel e do Islão, sem um sacrifício expiatório, mostraram-se insuficientes para 
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satisfazer o espírito do homem e para regenerar e enobrecer a raça. Todas essas 

lições foram aprendidas quando os Estados Unidos levantaram a mão de além- 

mar e chamou o homem para o mundo novo, para trabalhar contra os grandes 

problemas do seu destino e livre da influência das tradições antigas559. 

 

 
 
 

Essa responsabilidade cristã dos norte-americanos para com os outros povos era, nas 

palavras de Gammon, uma necessidade também para quem receberia. Segundo ele, “as 

repúblicas da América Latina desejavam seguir o exemplo de sua forte irmã do Norte”560  e 

garantia ainda que “a América Latina via nos Estados Unidos seu modelo ideal (...) Sua 

estabilidade  e  os  mais  altos  níveis  morais  na  vida  política,  seu  maravilhoso  progresso 

industrial  e  sua  prosperidade  comercial”561.  Prova  disso  seria  que  os  latino-americanos 

“haviam copiado e reformulado a constituição federal dos Estados Unidos (...) e também seu 

sistema público de instrução” 562.. É válido ainda relembrar a este respeito que, como vimos 

no segundo capítulo, Gammon tinha certo conhecimento de que setores da elite brasileira 

tinham  grande  interesse  no  modelo  norte-americano,  como  Rui  Barbosa.  Entretanto,  na 

prática, nenhum desses países havia atingido a maioridade política e social da mesma forma 

que os Estados Unidos, e nesse ponto Gammon defende sua opinião de que a influência 

católica na sociedade latina, e especialmente na brasileira, não permitia a superação dos 

problemas e a aplicação consistente da política liberal e das leis democráticas. 

 

De fato, o argumento de Gammon é bastante circular, e diante das mais variadas 

críticas, a sugestão é sempre a mesma: é preciso alterar-se a compreensão religiosa dominante 

no Brasil. No seu pensamento, a religião extrapola qualquer domínio espiritual; ela determina 

as ações do homem e das sociedades. No caso da descrição sobre a política brasileira isso fica 

mais expressivo. A recente forma de governo do Brasil é institucionalmente semelhante à dos 

Estados Unidos, o que aproxima os dois países e demonstra que o Brasil estava próximo do 

que ele considerava o modelo ideal e temporalmente compatível de política. Contudo, sem 

uma  transformação  profunda  na  religião  brasileira,  não  haveria  como  tornar  concreta  a 

imagem do Brasil como “terra das possibilidades”. Assim, era preciso conclamar a América 

protestante visando iniciar uma invasão evangélica no Brasil. 
 
 
 

 
559GAMMON, S. R. op. cit., p. 160. 
560Idem, p. 157. 
561Idem. 
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* * * 
 

 

O que intentamos mostrar neste último capítulo foi o teor das representações de Brasil 

construídas por Gammon em seu livro. É valioso retomar que muitos elementos dessas 

representações  estão  em  relação  dialógica  com  muitas  das  ideologias,  imaginários  e 

produções intelectuais do período, o que fica evidenciado pelas alusões, posicionamentos e 

reprodução de determinados padrões de descrição do outro, e neste caso, especificamente do 

Brasil, e seu ambiente natural e social. A grande novidade da apropriação que Gammon faz 

dessas outras leituras é certamente a dimensão religiosa que ele a atribui à natureza, ao povo e 

à história do Brasil. E ainda que a discussão se concentre nos âmbitos intelectuais, essas 

representações tinham uma dimensão intencional e um projeto prático de legitimar e 

incrementar o missionarismo no Brasil. É a partir da compreensão dessas representações que 

temos uma chave interpretativa para o sentimento de invasão que faz com que Gammon faça 

a defesa do Brasil entre os seus. Afinal, para ele, se nos séculos anteriores o missionarismo 

protestante não estava tão forte como em fins do século XIX e no Brasil se consolidava a 

tradição com o catolicismo, era exatamente naquele início de século o momento exato para 

garantir que o grande paraíso edênico e com potencial virtuosidade, entrasse nos domínios de 

quem a Providência havia pretensamente selecionado: os protestantes norte-americanos. 
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Considerações finais 
 
 
 
 
 
 

Para refletir sobre as maneiras de agir e pensar da sociedade e da cultura brasileira é 

preciso percorrer o itinerário não apenas das auto-representações, mas também é em mesma 

medida importante analisar as imagens que o outro frequentemente construiu e reforçou sobre 

o país e suas gentes. A proposta deste estudo partiu dessa mesma orientação investigativa, ao 

procurar dar inteligibilidade às imagens que Gammon elaborou sobre o Brasil e conhecer os 

motivos e em que contexto elas foram utilizadas, uma vez que os produtos culturais devem ser 

examinados dentro dos contextos ideológicos que os deram origem. Para dar conta dessa 

questão percorremos valores e símbolos do universo cultural protestante norte-americano para 

conhecermos os processos de negociação envolvidos na construção simbólica de uma 

representação nacional em um círculo específico e singular. Mas, considerando a historicidade 

de todo e qualquer pensamento social ou produção intelectual, não procuramos nos fechar 

somente na história do protestantismo e suas ideias, mas antes tivemos como premissa a 

noção de que modelos e ideias só ganham sentido na vida social e no contexto em que estão 

inseridos. 

E nesse cenário de imbricações e encontros culturais Gammon foi nosso guia pela 

história das representações de Brasil e pelos caminhos não tão claros acerca da influência do 

pensamento protestante na construção dessas representações. A partir da leitura analítica de 

The  Evangelical  Invasion  pudemos,  através  da  escrita  da  história,  conhecer  as  razões 

históricas, culturais e religiosas envolvidas na construção dessas representações. É certo que 

Gammon se envolveu em tramas ideológicas diversas, construiu suas opiniões e desenvolveu 

suas ações - de forma não totalmente consciente e estratégica nas ações cotidianas - com base 

em pensamentos determinados historicamente. E ainda que nosso objetivo não tenha sido 

essencialmente de uma história biográfica, tivemos como plano de fundo a intenção de 

humanizar nosso protagonista, não procurando adequar suas ideias e práticas a um modelo 

predefinido, unívoco e coerente, já que seria bastante limitador procurar compreender os 

indivíduos somente a partir de paradigmas pré-estabelecidos. 

Nesse  sentido,  procuramos  também  levar  em  conta  que,  ainda  que  o  relato  de 

Gammon tenha sido escrito com intenções e lugares de produção definidos, na ótica deste 

trabalho ele se tornou um relato de valor antropológico, no qual as noções de civilização e 
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religião se tornaram uma lente de leitura da cultura do outro. De fato, como escreve Gasbarro, 

“a religião, mesmo quando funciona como código prioritário de comunicação interculturual, 

não pode ser analisada sem a civilização: é uma exigência “ortoprática” antes de se tornar 

regra metodológica” 563. Gammon, como missionário, é exatamente o agente de ação da 

expansão da civilização cristã e da religião, e está “certamente convencido do fundamento 

transcendente da verdade religiosa que ele procura difundir” 564. E se sua missão é o 

alargamento da fé cristã, o missionário, a exemplo de Gammon, é aquele que age em função 

dessa expansão, generalizando a noção de verdade a partir de seus princípios e perspectivas, e 

altamente  sensibilizado  pela  ideia  que  defende.  Sua  visão  de  mundo  é  essencialmente 

permeada pela noção de religião, a qual lhe permite classificar a o outro como supersticioso, 

fanático, idólatra e irracional. Sua leitura de mundo é religiosa, e assim todos os traços da vida 

daqueles que estão sendo descritos, desde os fatos políticos até elementos da vida cotidiana, 

são mais ou menos ligados a uma razão religiosa. E apesar disto tudo, Gammon, a princípio 

não parece agir movido pelo cinismo; o que ele pretende é uma inclusão do outro, ainda que 

de forma muitas vezes arbitrária e paternalista, num sistema e num projeto de salvação. 

Mais especificamente, através de sua própria leitura religiosa da cultura, Gammon 

procurou interpretar o Brasil. É certo que desde o século XVI aspectos como a religião e a 

natureza   sempre   parecem   ter   exercido   grande   fascínio   entre   cientistas,   viajantes   e 

missionários, os quais escreveram relatos, alguns com tonalidades mais positivas do que 

outros, que pretenderam dar conta de descrever as características do mundo brasileiro. Ora 

paraíso edênico, ora inferno de imoralidades, é certo que diversas imagens perduraram no 

imaginário sobre o país, se estendendo, obviamente com conotações reformuladas 

historicamente, até a mais próxima contemporaneidade. Um dos elementos mais recorrentes 

dessa imagem é de que o Brasil é o país do futuro ou que vai contribuir para a formatação de 

um mundo  diferente num  horizonte ideal.  Muitas  vezes,  em  seu  tempo  presente,  o  país 

aparece como inconcluso e em construção, é sempre um país a se realizar – mas nunca 

completamente  realizado.  Foi  esse,  por  exemplo,  o  tema  do  livro  que  o  escritor  judeu 

austríaco, Stefan Zweig, escreveu em 1941 565. Séculos antes, mais precisamente entre os anos 
 

de 1649 e 1665, Padre Vieira, escrevia em sua obra História do Futuro que o Brasil ajudaria 
 
 
 
 
 
 
 

563 GASBARRO, N. op. cit., p. 75. 
564 

Idem, ibidem, p. 85. 
565 ZWEIG, Stefan. Brasil, um país do futuro. Tradução Odilon Gallotti. eBookLibris ,2001. 
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Portugal a construir o poderoso e utópico Quinto Império566. O Brasil e de certa forma a 

América apareciam assim, em algumas obras, destinados a renovar e transformar o mundo, 

não necessariamente no presente e no agora, mas sempre num tempo que há de vir567. 

Essa é uma das perspectivas mais marcantes também em The Evangelical Invasion e 

nas outras obras de missionários utilizadas nesse trabalho. Gammon, em tom eminentemente 

profético, anuncia que os dias mais promissores para o Brasil estão prestes a chegar num 

futuro não muito distante: para ele era mesmo o cumprimento da vontade de Deus no tempo. 

No início do século XX o Brasil ainda guardava lugar para a originalidade, para a novidade e 

para o poder de ajudar a conduzir a transformação do mundo pelo progresso. Mais do que um 

espaço geográfico, o país foi para Gammon uma construção imaginária e simbólica, na qual 

se  articularam  pensamentos  e  imaginários,  além  de  intenções  e  práticas  diversas.  Nesse 

sentido,  a  leitura  de  The  Evangelical  Invasion  nos  conduziu,  basicamente,  a  quatro 

perspectivas interpretativas, complementares entre si, as quais nos permitiram fazer algumas 

conclusões a partir deste trabalho: 

 
 

▪ A grande chave de interpretação do texto é a cultura religiosa como compreensão 

norteadora das práticas e representações. Grande parte das imagens que Gammon elabora 

sobre o Brasil faz parte de um conjunto de padrões de representações elaboradas por viajantes 

e missionários que ecoa determinadas visões desde séculos anteriores. Como vimos neste 

trabalho, há no texto de Gammon diversos trânsitos culturais e diálogos com produções 

intelectuais, algumas mais evidentes do que outras, que contribuem para a construção de suas 

representações. Até aqui já seria bastante válido este estudo, sobretudo por salientar a 

existência  dessa  circularidade  entre  as  ideias  que  poderiam  ser,  de  princípio,  opostas. 

Contudo, o traço mais relevante da obra de Gammon é a interpretação religiosa que ele faz a 

partir   de   esquemas   paradigmáticos   da   interpretação   nacional   e   da   reorientação   de 

determinadas perspectivas científicas. Nesse caso, todo e qualquer problema ou virtude do 
 
 
 
 

566 Ver VIEIRA, Pe. Antônio. História do futuro; Livro anteprimeyro. Prolegômeno a toda história do futuro em 
que se declara o fim  & se provam os fundamentos della. Lisboa Occidental: Of. Pedroso Galram, 1718. 
Disponível em: 
http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/PesquisaObraForm.do?select_action=&co_autor=101. 
567  A título de exemplo, é válido considerar este trecho de Visão do Paraíso, de Sérgio Buarque de Holanda: “ 
Colombo, sem dissuadir-se que atingira pelo Ocidente as partes do Oriente, julgou-se em outro mundo ao avistar 
a costa do Paria, onde tudo lhe dizia estar a caminho do Paraíso Terreal. Ganha com isso o seu significado pelo 
aquela expressão “Novo Mundo” [...] para designar as terras descobertas. Novo, não só porque, ignorado, até 
então das gentes da Europa [...], mas porque parecia o mundo renovar-se ali, e regenerar-se, vestido de verde 
imutável, banhado numa perene primavera, alheio à variedade e aos rigores das estações, como se estivesse 
verdadeiramente restituído à glória dos dias da Criação”. HOLANDA, op. cit., p . 204. 

http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/PesquisaObraForm.do
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Brasil se transforma em uma questão teológica, a qual se dirige para uma questão prática que 

é o fomento das atividades missionárias no país. E se a questão é a transformação da cultura 

religiosa, o missionário é o agente transformador e também um homem no espaço entre duas 

fronteiras culturais, e nesse caso da religião é extremamente permeado pelo julgamento moral 

do outro e por sua análise baseada em critérios francamente subjetivos. 

 
 

▪ O pensamento missionário e o imaginário norte-americano constituem as noções 

preconcebidas das representações de Brasil. O missionarismo protestante, que ao contrário 

do católico, não teve nenhum grande avanço fora da Europa e da América do Norte nos 

séculos anteriores, passou por um momento de reformulação ideológica em meados do século 

XIX, o qual garantiu as bases de movimento universal de expansão da crença protestante. 

Dialogando com a produção intelectual do período, como o darwinismo e o Iluminismo, o 

missionarismo garantiu parte do seu sucesso em contraposição com a Igreja Católica, a qual, 

ao contrário, estava assumindo posições conservadoras naquela última metade do século. A 

América Latina, tradicionalmente católica, atraía os olhares de alguns setores do 

missionarismo, como era o caso de Gammon, interessado antes de tudo em evangelizar, mas 

também em abrir caminhos para a modernização e a “civilização” da periferia. Por outro lado, 

o missionarismo fazia refletir os imaginários de que os Estados Unidos era a nação eleita para 

salvar o  mundo,  e seriam  os  norte-americanos  os  principais  responsáveis  por romper as 

fronteiras entre civilizado/selvagem e cristão/pagão. Os norte-americanos, e mais 

especificamente os missionários, pareciam estar seguros de tal predisposição, uma vez que 

seu país avançava geográfica, militar, cultural e economicamente naquele período. Assim, ao 

partir de seu país de origem, os missionários, e neste caso, Gammon, carregava uma série de 

valores próprios da sua cultura religiosa e política, que certamente influenciou suas ações e a 

construção de suas representações do outro. 

 
 

▪ A compreensão da percepção de tempo histórico e tempo divino são fundamentais para 

se entender os projetos, os discursos e as ações de Gammon no Brasil. As dimensões de 

passado, presente e futuro constituem um dos pilares interpretativos do pensamento de 

Gammon. O missionário perpassa por eventos do passado político e social do Brasil com uma 

intenção bastante definida: mostrar que a História atestaria a superioridade norte-americana 

em relação aos ibéricos, estes últimos, considerados incapazes de organizar e colocar em 

prática uma ação de modernização e evangelização efetiva da América Latina. Essa situação 

teria colocado a região em estado de estagnação e involução, distanciando-os, em termo de 
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temporalidade,  dos  Estados  Unidos.  Em  outras  palavras,  ainda  que  cronologicamente 

idênticos, Brasil e Estados Unidos estariam vivendo momentos diferentes quando o assunto 

era progresso material, cultural e espiritual. Para Gammon, os missionários seriam os 

protagonistas da aproximação do tempo histórico do Brasil e dos Estados Unidos, pois tinham 

a obrigação divina de substituir a crença católica, para eles em processo de degeneração e 

implosão  frente  à  modernização,  pela  protestante,  a  qual,  filha  da  própria  modernidade, 

tornar-se-ia a religião mais adaptada àquele tempo. No caso do Brasil, Gammon defende que 

o tempo presente seria o melhor momento para alçar as bases da construção de um país 

inteiramente novo, que teria no missionarismo seu divisor de dois tempos que se afastariam 

progressivamente.  Assim,  ao  se  afastar  do  passado  ibérico,  o  Brasil  se  aproximaria  do 

presente estadunidense e, portanto, era fundamental apoiar o projeto modernizador do Brasil. 

Não por acaso, a grande parcela dos missionários protestantes, dentre os quais muitos se 

ligavam aos grupos conservadores no seu país de origem, foram reconhecidos no Brasil a 

partir de sua identidade de homens modernos. E não só foram reconhecidos, como também se 

auto-intitularam como baluartes da vanguarda e guias do progresso ideal, e por vezes se 

ligando ou fazendo referências aos setores locais interessados em romper com a tradição 

monárquica, ibérica e católica. Um dos âmbitos mais importantes do trabalho de Gammon no 

Brasil, a educação, não pode ser desvinculada desse projeto de construção de horizontes de 

melhoramento humano e glória divina. Em mesma medida, a produção literária e a ação de 

alguns protestantes, como é o caso de Gammon, foi reconhecida por alguns brasileiros e foi 

proclamada por eles mesmos como uma luta em favor do progresso humano sob revelação, 

orientação e vontade divina. 

 
 

▪ A América Latina e o Brasil passavam por uma reformulação em alguns aspectos de 

suas representações nos Estados Unidos, com destaque para os círculos missionários. 

Como parece ter ficado claro ao longo da dissertação, havia um debate nos círculos 

missionários sobre a legitimidade das missões rumo à América Latina, no qual se polemizava, 

a partir de bases teológicas, o alcance da efetiva conversão mantida pela Igreja Católica. 

Gammon, como vimos, contrariava a noção de que houve uma verdadeira cristianização da 

América Latina, e como desdobramento, o Brasil por não ser de fato cristão, era considerado 

pagão em essência, pois o próprio catolicismo romano se afastaria do cristianismo. E nesse 

sentido,  Gammon  interpretou  o  catolicismo  como  o  mal  de  origem  da  nação  brasileira, 

freando o desenvolvimento social e político e conduzindo as consciências individuais à 

descrença ou à superstição. Com essas condições, era preciso reformular o país a partir de sua 
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estrutura religiosa – já que para Gammon a religião é base organizadora da sociedade e dos 

indivíduos -, o que de certa maneira era negar o passado, a luz da intenção do presente, e com 

vistas a um projeto futuro de integração das nações cristãs, sob os olhar auspicioso dos 

Estados Unidos. O que Gammon procura mostrar aos seus leitores, certamente possíveis 

missionários e outros protestantes, é que apesar desse cenário religioso desagregador, mas não 

menos desafiador, o Brasil havia sido destinado pela Providência a figurar entre as nações 

mais importantes do mundo. E mostra, portanto, quais seriam as evidências: a natureza e as 

gentes brasileiras. A descrição da natureza transita entre o pitoresco e exuberante, o sublime e 

o divino e entre o inacabável e economicamente vantajoso. E nesse sentido, a América Latina 

passava por uma reinvenção ideológica nos círculos missionários: da representação de 

continente negligenciado passava a ser o continente das oportunidades. Mas, para Gammon, 

os recursos naturais nunca haviam sido utilizados de maneira proveitosa e para o bem da 

humanidade. Os brasileiros, ainda que espertos e gentis, submetidos ao colonizador, jamais 

haviam utilizado sua terra da maneira correta, e mesmo depois da separação política com a 

metrópole, por ainda estarem na infância da vida social e política, seriam incapazes de uma 

transformação. Gammon conduz essa argumentação para afirmar a necessidade dos norte- 

americanos protestantes de encabeçarem a construção de um novo Brasil, o que seria vontade 

divina e necessidade humana. Ainda que com um olhar positivo e otimista em relação ao país, 

Gammon decretava a superioridade norte-americana, justificava a intervenção daquele país no 

Brasil, tudo isso legitimado pela revelação divina. 

 
 
 
 
Contudo, mais do que respostas conclusivas e definições estagnadas, o andamento das 

pesquisas e o avanço ainda que inicial de algumas reflexões nos orientaram para novas 

questões e problemáticas historiográficas. A primeira destas é a necessidade de se investigar, 

sob diversos olhares e orientações metodológicas e teóricas, a produção de livros sobre o 

Brasil e a América Latina entre as diversas denominações protestantes, pois é certo que não só 

os presbiterianos publicaram esse tipo de obra, mas também os metodistas e os batistas. Um 

trabalho sob a ótica da História Econômica ou Social poderia revelar ainda nuances bastante 

diferentes deste trabalho. Haveria, dessa forma, um padrão típico das representações 

protestantes  sobre  o  Brasil  e  de  que  forma  elas  se  alternariam  entre  denominações  e 

orientações teológicas diversas? Ou mesmo, é válido questionar de que maneira essas 

representações contribuíram efetivamente para a reformulação dos projetos e até quanto 

poderíamos dizer que houve uma influência desses relatos na formulação de novos projetos? 
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Enfim, a dissertação nos abre novos e curiosos horizontes, os quais nos ajudam a dar 

inteligibilidade a um dos aspectos mais interessantes da cultura e da vida social, a religião, as 

maneiras que ela utiliza para classificar e hierarquizar o outro, as suas formas de legitimidade 

e a forma como ela é percebida pelos que dela partilham os valores e subjetividades. 
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