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PREFACIO

A Reforma Protestante, ocorrida no século XVI, encontra-se entre os
mais importantes acontecimentos da histéria da humanidade, principal-
mente para 0 mundo ocidental. Concomitante a outros movimentos que
buscavam profundas transformacdes e avancos no cendrio politico, econo-
mico, social, cultural e cientifico, ela deu a sua contribui¢io principalmente
no campo religioso.

Tanto a histéria como os temas da Reforma Protestante sempre serdo
preciosa fonte para reflexdo, discernimento e crescimento dos cristaos em
geral. Neste sentido, ela se torna referéncia fundamental para compreen-
dermos o evangelho de Cristo e vivermos a fé em Deus, cada vez com mais
integridade, fidelidade e amor.

Diante destas consideragoes, a Faculdade de Teologia de Sio Paulo da
Igreja Presbiteriana Independente do Brasil (FATIPI) tem a grata satisfacdo
de, por meio desta edigdo da Revista Teologia e Sociedade 13, tratar mais
uma vez da sua atualidade. Com isto, damos nossa pequena contribuicdo
A temadtica citada, na esperanca de que seja relevante aos leitores e possa
contribuir para a disseminacdo dos principios protestantes.

Os artigos desta Revista estdo classificados em dois principais blocos:
no primeiro, a énfase estd no contexto histérico, em Lutero e, de forma
introdutéria, em alguns dos principais temas da Reforma; no segundo, a
énfase recai em temas especificos, tais como a Biblia, o culto, a cruz de
Cristo, o sacerddcio universal de todos os crentes e a escatologia, buscando
certo aprofundamento e atualizacdo destes temas para a nossa realidade.

Propositalmente, encerramos a Revista considerando o tema sob a pers-
pectiva histérica latino-americana. O artigo é da autoria do Rev. Leopol-
do Cervantes-Ortiz, pastor e tedlogo mexicano, ao qual agradecemos imen-
samente. Contamos também com a colaboracao do Prof. Jalio Cézar Adam,
da Escola Superior de Teologia (EST), de Sao Leopoldo, RS, e, da mesma
forma, somos imensamente gratos. Os demais artigos foram elaborados

por professores da FATIPI, os atuais e os que ji deram a sua contribuigio



3 instituig¢do, como é o caso do Rev. Gerson Correia de Lacerda e do Prof.
Eduardo Chaves. Por fim, temos a resenha do livro A Era Protestante, de
Paul Tillich, elaborada pelo Prof. Carlos Eduardo Brandio Calvani, a quem
estendemos também a nossa gratidio.

Agradecemos a vocé pela leitura da nossa Revista e esperamos que,
conforme ji dito, ela sirva de edificagio e crescimento para sua fé e vida

com Deus.

Reginaldo von Zuben
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CONSIDERACOES HISTORICAS
SOBRE A REFORMA ROTESTANTE

Gerson Correia de Lacerda !

1SIH S303VH3AISNOD

Vivemos tempos ecuménicos. No entanto, o que dizer da canoniza-
¢ao papal de 30 brasileiros mortos numa guerra entre holandeses
e brasileiros, a quinze dias das celebracoes do V Centendrio da
Reforma Protestante do Século XVI? Mera coincidéncia ou sinal
de que ndo avangamos muito no projeto ecuménico? Num outro
sentido, a Reforma Protestante do século XVI trouxe beneficios e
avangos para o ecumenismo? Desse modo é que inicio este artigo,
cujo objetivo é tratar de algumas consideragées histéricas sobre
a Reforma Protestante, pois ela nao pode ser analisada somente
na perspectiva eclesidstica. Na verdade, havia iniimeras cir-
cunstancias sociais, politicas, econémicas e culturais envolvidas
na reforma da igreja. Entre elas: o sonho de uma Europa unida
politica e economicamente, as mudancgas culturais provocadas
pelo humanismo e renascimento, a grave crise religiosa europeia
que favoreceu o estabelecimento da Reforma Luterana e, por
fim, a reacao catélica romana por meio do Concilio de Trento

(1545-1564).

(%]
>
(%]
(7]
o
)
A
m
>
X
m
-
(=)
Y
=
>
pY
A
o
—
m
4
>
=
—
m

Palavras-chave:

Ecuménico, Reforma Protestante, politica, econdmica, cultural,

Europa unida, Concilio de Trento.

! Gerson Correia de Lacerda é pastor da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, na cidade
de Osasco/SP. Por muitos anos, foi professor do Semindrio de Teologia de Sao Paulo e da
FATIPI, principalmente na drea de Histéria da Igreja e Homilética. O Rev. Gerson inclusive foi
diretor do Semindrio.
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Introducao

Gostaria de comegar destacando que vivemos tempos ecuménicos. Eles
tiveram sua raiz na expansio missiondria protestante do século XIX, que
desabrochou na grande Conferéncia Missiondria de Edimburgo, no glorioso
ano de 1910. Naquela oportunidade, as igrejas protestantes do continente
americano nao participaram, tendo em vista a concepcao de que, sendo
um continente catélico romano, nio havia cabimento na participagio de
regides catdlicas romanas na condicdo de campo de atuacdo missiondria.

Mesmo assim, acabou se desenvolvendo em nossa terra o espirito ecu-
ménico. Alguns lideres e instituicdes se destacaram nesse sentido. Nao
se pode esquecer a figura inigualavel do Rev. Erasmo Braga (1877-1932),
que teve notével destaque no Congresso de Ag¢do Cristd, no Panamd, em
1917. Retornando ao Brasil, foi o grande responsével pela organizacio da
Confederacdo Evangélica do Brasil, ocorrida pouco depois de sua morte,
em 1934, sob a lideranca do presbiteriano independente Rev. Epaminondas
Melo do Amaral.

Desde entio, o espirito ecuménico s6 fez progredir. Em 1948, foi orga-
nizado o Conselho Mundial de Igrejas (do qual, como Igreja Presbiteriana
Independente do Brasil, s6 passamos a fazer parte tardiamente, cerca de
50 anos ap6s a sua organizacdo). Mas nossa igreja ndo deixou de cultivar
um certo espirito ecuménico, o que é demonstrado pela sua participacio
na fundacio da Associacio dos Seminarios Teoldgicos Evangélicos (ASTE),
no ano de 1961.

Vivemos, pois, tempos ecuménicos. Tempos bem diferentes daqueles
vividos pela igreja a partir do inicio do século XVI. Mas serd que vivemos
mesmo tempos ecuménicos muito diferentes dos daquela época? Levanto
a questao tendo em vista dois fatos da nossa época. O primeiro: em 6 de
agosto de 2000, o entdo papa Bento XVI (Joseph Ratzinger) publicou uma
enciclica que representou um duro golpe do movimento ecuménico. Nela,
ele afirmava que a verdadeira igreja de Jesus é a Igreja Catdlica Apostdlica

Romana. A esse fato junta-se o segundo, bem mais recente, ocorrido no
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dia 15 de outubro de 2017, quando o papa jesuita Francisco canonizou, de
uma s6 tacada, 30 martires brasileiros. Na minha maneira de ver, foi, no
minimo, muito estranho. Passamos cerca de 500 anos sem possuir nenhum
brasileiro canonizado como santo. Agora, de uma hora para outra, ganhamos
uma enxurrada de santos.

Na canonizacio de santos brasileiros, ha alguns detalhes que me chamam
a atencio. Entre eles, o processo de canonizagio estava na Congregacio
para a Causa dos Santos, no Vaticano, desde 2015. Referia-se a 30 pessoas
que foram martirizadas por calvinistas holandeses no século XVII, em
Uruagu e Cunhad, no Rio Grande do Norte. Nio pretendemos, de forma
alguma, defender o procedimento dos nossos “piedosos” irmaos calvinistas
do século XVII. Mas, por outro lado, ndo podemos tratar esse episédio
como fato de significado exclusivamente religioso. Na verdade, a histéria
¢ bem mais complexa.

A Holanda atacou o nordeste brasileiro por ser fonte de fornecimento
de rapadura para a producio de acticar de cana. Tal fornecimento, antes
realizado sem problemas, pois a Holanda tinha boas relagdes com Portugal,
passara a sofrer dificuldades porque, entre 1580 e 1640, Portugal ficou
sob o dominio espanhol. Portanto, a invasio holandesa ao nordeste bra-
sileiro ndo se tratava de um empreendimento missiondrio reformado em
terras catélico-romanas. Ao contrario, tratava-se de um embate de cariter
politico-econdmico. Fazia parte de uma verdadeira guerra por causa da
agricultura e da indastria acucareiras.

Comegamos afirmando que vivemos tempos ecuménicos. O que dizer,
diante disso, da canonizacio papal de 30 brasileiros mortos numa guerra
entre holandeses e brasileiros, a quinze dias das celebracdes do V Cente-
nario da Reforma Protestante do Século XVI? Mera coincidéncia ou sinal
de que nao avancamos muito no projeto ecuménico?

Além disso, serd que podemos falar numa reforma religiosa do século
XVI, deixando de lado intimeras circunstincias sociais, politicas, econo-
micas, culturais etc., profundamente ligadas a reforma da igreja? E sobre

isso que pretendemos falar nesta hora.



1. O ideal de uma Europa unida

Para tratar historicamente da Reforma, vamos retroceder mais ou menos
um milénio. Vamos recordar que, durante séculos, a Europa esteve unida
politica e economicamente sob o dominio romano. Somente no século V
da era cristd, em 410 e em 476, o Império Romano comecou a se esfacelar,
sendo repartido entre os chamados povos bérbaros que viviam ao seu redor.
Tais povos barbaros foram os que deram origem 3s atuais nagdes europeias.

Na verdade, porém, o sonho de uma Europa unida politica e economi-
camente nunca deixou de existir. E, de certa forma, esse sonho se trans-
formou em realidade em duas oportunidades. A primeira ocorreu com a
coroagio de Carlos Magno, rei dos francos, na noite de Natal do ano 800,
como rei do Sacro Império Romano-Germanico. A segunda tentativa de
unir a Europa sob um s6 reinado ocorreu em 962, com a coroagio de Otto
1°, o0 Grande, do Sacro Império Romano-Germanico.

Na maior parte de sua histéria, o Sacro Império Romano-Germanico
era mais um sonho ou uma obra de ficcio do que uma realidade, mas per-
maneceu como uma entidade até o ano de 1806, quando o rei Francisco
II abdicou durante as guerras napoleonicas.

Esse ideal de uma Europa unida incluia evidentemente a religido. No
pensamento do catolicismo romano, haveria uma hierarquia, na qual Deus
seria 0 soberano Senhor de todas as coisas. Abaixo dele, viria a figura do
sumo pontifice, com a obrigacido de prestar contas somente a Deus. De-
pois do papa, viriam as autoridades politicas, que deveriam se submeter
a Deus através da pessoa do papa. Era essa a ideia que estava por detrés
da organizagio do Sacro Império Romano- Germéanico. Com semelhante
organizacao estaria garantida a unidade europeia, bem como a unidade da
Santa Igreja Cat6lica Apostélica Romana.

Mas o que sucedeu na histéria foi algo muito diferente. Os antigos povos
barbaros comegaram a formar seus préprios reinos. Neles, seus soberanos
comegaram a desejar ter o poder maximo, sem se submeterem ao poder

papal ou ao poder do imperador do Sacro Império Romano-Germaénico.
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Além disso, nos séculos XVI a XVIII, ocorreram profundas e intensas
modificacdes na situacido econdmica europeia. A Europa se lancou ao mar/
oceano, primeiramente através de Portugal e Espanha. Foram as grandes
navegagoes, com a ascensio do capitalismo comercial, o renascimento das
cidades, tendo como politica econdmica o mercantilismo. A partir dai,
bem distante do ideal de uma Europa unida, o que passou a ocorrer foi a

competigcao entre as nascentes nagoes europeias.

2. O humanismo e o renascimento

Em meio a essas modificacdes politicas e econdmicas, vieram a ocorrer
também profundas mudangas culturais. Ha de se destacar o humanismo e
o renascimento cultural. Por detrds desses dois movimentos havia a con-
cepcido de que a chamada Idade Média tinha sido a “Idade das Trevas”. Para
superé-la, havia a necessidade de se voltar 4 Idade Antiga, em que estavam
as fontes originais do saber e do conhecimento humano.

Com isso, houve o desenvolvimento da pesquisa histérica, que ques-
tionou verdades e documentos valorizados pela Igreja Romana. Foi o caso
da célebre Doagio de Constantino, documento atribuido ao imperador
Constantino (306-337), doando terras e propriedades dentro e fora da
[t4lia para o papado. No entanto, a partir de 1001, com o imperador Oto
I11, a validade desse documento passou a ser contestada. Posteriormente,
Lourengo Valla (1407-1457), escritor e humanista, publicou, em 1440, um
texto comprovando que a Doacdo de Constantino era um documento falso.

Tudo isso colocava em questionamento a autoridade da Igreja Catdlica
Romana. Ao mesmo tempo, uma série de problemas afetava a igreja. Isso
gerava uma grande ansiedade por uma reforma da igreja. O problema,
porém, era muito sério. Havia divergéncias sobre o que reformar e sobre
como reformar a instituigio eclesidstica.

Foi nesse contexto que se desenvolveu o movimento conciliar em fa-
vor da reforma da Igreja Romana. Esse movimento chegou a conseguir a

promocio do Concilio de Latrdo (1512-1517), o qual chegou a pregar a
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necessidade de uma reforma, sem, contudo, efetud-la, mas provocando o
aumento da 4nsia pela reforma.

O historiador Owen Chadwick levantou uma questio muito pertinente
a respeito do assunto. Indagou ele: “Quem poderia reformar a igreja: as
autoridades politicas ou o papa?” E, ao responder, emitiu sua opinido de que
o rei era mais responsével do que o papa e esperar que o papa reformasse a
igreja era esperar um milagre que ele tinha poucas possibilidades de efetuar.

Diante desse quadro geral, s6 se pode chegar a conclusio de que todas as
forcas sociais, politicas, econdmicas e culturais ansiavam por uma reforma
da Igreja Catdlica Apostdlica Romana. O papado, no entanto, ndo tinha
condicdes de levar a efeito tal empreendimento, se ndo contasse com apoio

politico para tanto.

3. A grave crise religiosa europeia

Além de tudo que vimos mencionando até aqui, a Europa enfrentava
graves problemas que afetavam direta e profundamente a Igreja Romana.

Entre tais problemas, podemos destacar os seguintes:

a. A Guerra dos 100 Anos (1337-1453), entre Franga e Inglaterra, que
trouxe graves prejuizos principalmente a Franca, pois foi em seu territério
que ocorreram as batalhas;

b. O Cativeiro Babilonico da Igreja (1309-1377), provocado por disputas
politicas, fazendo com que a sede do papado fosse transferida para Avignon,
na Franca, e chegando a causar a existéncia de dois e de trés papas ao mes-
mo tempo, todos pretendendo ser o legitimo sucessor de Pedro; a isso se
designou o Grande Cisma do Ocidente, que se estendeu de 1309 a 1377,

c. A Peste Negra, que afetou a Europa a partir de 1347, provocando a

morte de 1/3 da populacio europeia.

Nesse contexto, houve uma grave crise agrdria e fome coletiva em

solo europeu. Frente a essa grave situacdo, qual foi a resposta oferecida

11
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pelo catolicismo romano aos seus fiéis? Podemos apontar pelo menos trés
atitudes tomadas pela Igreja Romana. Em primeiro lugar, o catolicismo
romano no final da Idade Média transformou-se, em grande parte, num
culto dos vivos a servico dos mortos. Em segundo lugar, a igreja procurou
lucrar com a crise, promovendo a venda de indulgéncias. Em terceiro lugar,

aigreja explorou a figura de um Deus punitivo e vingador, a fim de manter

a fidelidade de seu rebanho.

4, O estabelecimento da Reforma Luterana

Martinho Lutero pode ser visto como um exemplo vivo dessa situacio.
Para falar a seu respeito, valemo-nos principalmente da obra de Lucien
Febvre, que se dedicou a estudar profundamente a vida do monge agos-
tiniano no convento de Erfurt. Alids, é sabido que Lutero entrou para o
convento por sentir medo do Deus vingador, que era muito popular no
seu tempo.

Segundo Febvre, Lutero foi um bom monge, profundamente atormen-
tado pela consciéncia de pecado. Para sentir paz, Lutero se aplicou a seguir
os rigores de sua ordem, muito embora a prépria ordem exigisse excessivo
rigor. Por causa de seu comportamento, seu superior o orientou a que se
encaminhasse para a vida académica. Lutero seguiu tal orientacao, chegando
a tornar-se doutor em Biblia, passando a lecionar na Universidade de Wit-
tenberg. Foram de grande importincia os cursos que ministrou a respeito
do livro dos Salmos e da Epistola aos Romanos, entre 1512 e 1517.

Mediante tais estudos, Lutero acabou se firmando na doutrina da
justificacdo pela graca mediante a fé. E bom que se diga que essa nio foi
uma doutrina descoberta por Lutero repentinamente, num momento de
iluminacdo divina. Ao contrario, foi uma doutrina elaborada lentamente,
durante anos de estudo e de cursos ministrados sobre a Biblia. E, finalmen-
te, ao chegar a essa doutrina, Lutero colocou-se por inteiro dentro dela.
Para ele, nio se tratava simplesmente de uma doutrina académica a ser

ensinada na universidade. Ao contrério, era a doutrina para a sua vida, na

12



qual ele encontrou paz e comunhio com Deus, deixando de lado o0 medo
que dominara a sua existéncia.

Tudo isso significa que Lutero, de fato, nio planejou promover uma
reforma na igreja. Ele estava por demais preocupado com a sua situacao
pessoal diante de Deus para se envolver numa obra de reforma eclesiéstica.
O que levou Lutero a reforma foi, de fato, a situagio alema, em particular,
e a situacdo europeia, em geral. Ele foi sendo como que conduzido mais
e mais em direcdo a reforma tdo somente para defender a sua situagio
pessoal, ou seja, para defender a doutrina na qual, finalmente, encontrara
paz em sua vida.

Nesse contexto, é importante destacar a questdo: como explicar por
que Lutero nio teve o mesmo destino de outras pessoas que batalharam
pela reforma da igreja? Como conseguiu ele permanecer vivo, enquanto
outros foram mortos?

Como vimos, o estabelecimento da reforma ou manutengio do catolicis-
mo romano estdo profundamente ligados a questdes politicas. J4 destacamos
também que, durante muitos séculos, o grande sonho da politica europeia
era a manuten¢io da unidade havida nos tempos do império romano. O
estabelecimento do Sacro Império Romano-Germéanico, com Carlos Magno,
no ano 800, que se estendeu, ainda que meramente simbdlico, até o ano
1806, ndo conseguiu se impor como realidade. Foi exatamente o contririo
o que ocorreu. Houve a formagio dos paises europeus. Com a existéncia
deles, o grande problema europeu passou a ser a busca do equilibrio. E,
nessa questio, o estabelecimento da Reforma Protestante foi uma peca de
tremenda importincia.

Concretamente, o que se deu foi o seguinte: Carlos V, rei da Espanha,
a partir de 1516, tornou-se também o imperador do Sacro Império Ro-
mano-Germanico, a partir de 1519. Com isso, tornou-se poderoso demais
tanto aos olhos do rei da Franga, Francisco I (1515-1547), como aos olhos
do papa Clemente VII (1523-1534). Isso fez com que houvesse guerras
de Carlos V contra Francisco I e o papa, exatamente quando estourava na

Alemanha o movimento de Lutero.

13
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Foi isso o que impediu Carlos V de tratar do movimento de Lutero, fa-
zendo-lhe oposicio como gostaria. Somente em 1529, ap6s vencer Francisco
[ e o papa, seu aliado, Carlos V teve finalmente condigdes de enfrentar o
movimento luterano.

Assim, em 1529, Carlos V conseguiu reunir o Reichstag, em Espira, o
qual decidiu limitar o luteranismo com a seguinte resolucio: “Nao havera
mais mudancas eclesidsticas; o culto romanista serd permitido em terras
luteranas; as autoridades romanas podem gozar plenamente seus direitos,
propriedades e rendas anteriores”.

E claro que essa resolucio sufocaria definitivamente o movimento lu-
terano. Esse, porém, j4 contava com o apoio de vérios principes alemaes.
Contando com tais apoios, os luteranos protestaram contra a decisio de
Espira. No entanto, ndo se limitaram a isso, pois tomaram uma série de

medidas para resistir ao avanco do catolicismo romano, entre elas:

a. promoveram o Coléquio de Marburgo, em 1829, preparado por Filipe
de Hesse, a fim de unir os protestantes. Infelizmente, o projeto fracassou
ao tratar da Ceia do Senhor;

b. a Confissiao de Augsburgo, preparada por Filipe Melanchthon, a fim de
ser apresentada ao Reichstag convocado por Carlos V, em 1530. A Confissao
de Augsburgo marcou firme posicionamento contra o catolicismo romano
nos seguintes pontos: justificacio pela graca mediante a fé, condenacio da
missa, da invocagdo dos santos, da negagio do célice aos leigos, entre outros;

c. Liga de Schmalkalden, formada, em 1531, pelos principes protestan-
tes alemaies, de carater militar, para uma eventual guerra contra Carlos V;

d. trégua entre o imperador Carlos V e os protestantes, em 1532, por

causa da ameaga do avango dos turcos sobre o territério europeu.

Valendo-se de toda essa conjuntura politica, 0 movimento luterano
nao somente nio foi sufocado, como teve a oportunidade de passar por

um processo de expansio, conquistando vdrios territérios alemaies, a
partir de 1534.
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5. A reacao catélica romana

Nessa altura do campeonato, ficou muito claro que seria impossivel
eliminar o movimento luterano. O caminho a ser seguido teria de ser ou-
tro. O catolicismo romano teria de passar por um movimento de reforma
interno, para fazer frente contra o desafio do protestantismo. Foi assim que,
por um lado, houve luta entre estados catdlicos e estados protestantes, e,
por outro lado, a Igreja Catélica Romana promoveu o Concilio de Trento
(1545-1564) e autorizou a criagio da Companhia de Jesus.

Na verdade, havia duas correntes que pretendiam realizar uma reforma
catélica romana. Uma, liderada por Gaspar Contarini (1483-1542), pre-
tendia uma reforma catélica romana mediante uma aproximagio com o
protestantismo, com base na doutrina da justificagio pela graca mediante
a fé. Outra, liderada por Jodo Pedro Caraffa (1476-1559), que pretendia
uma reforma catélica romana mediante oposicio ao protestantismo. Essa
corrente contou com o apoio dos jesuitas e do papa Paulo IIT (1534-1549).

Por detrés dessa disputa, havia o problema politico. Carlos V queria um
concilio reformador que lhe permitisse unir o Sacro Império Romano-Ger-
maénico. Em oposigao a ele, estava Francisco I, rei da Franga, que era contra a
unificagio do Sacro Império. Por outro lado, o papa Paulo III desejava promo-
ver uma reforma na ctiria romana, que unisse a cristandade contra os turcos.

A corrente que triunfou foi a de Jodo Pedro Caraffa, com apoio de Paulo
II1, que comandou as sessdes do Concilio de Trento de 1545 a 1548. Seu
trabalho foi continuado pelos papas: Jalio I1I (1550-1555), que comandou
as sessoes de 1551 a 1552; Paulo IV (Joao Pedro Caraffa), que liderou os
trabalhos de 1555 a 1559, promovendo uma inquisi¢ao religiosa na Itélia;
e Pio IV (1559-1565), que comandou as sessdes de 1562 a 1564.

Interessa-nos saber quais foram as principais decisdes do Concilio de
Trento. Do ponto de vista doutrinério, foram as seguintes: o estabelecimento
do cinon biblico com os livros do Antigo Testamento, Novo Testamento,
aqueles que chamamos de “apdcrifos”, juntamente com a Tradigdo; a defi-

ni¢do da igreja como intérprete das Escrituras; a salvacio através de Jesus
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Cristo aos que recebem os sacramentos da igreja; a afirmagio da doutrina
do purgatério; a confirmacio dos sete sacramentos; a confirmacao da dou-
trina da transubstanciac¢do; a negacdo da doutrina do sacerddcio universal
de todos os crentes, pois somente os bispos e os sacerdotes podem conce-
der a absolvicio de pecados; e, por fim, a valorizacio das indulgéncias, da
invocagio dos santos e da veneracio das reliquias.

Do ponto de vista administrativo, as principais decisdes do Concilio de
Trento foram: a melhor preparacdo do clero; a estrutura hierdrquica bem
ordenada; maior dignidade nos oficios religiosos; a condenacdo do absen-
teismo dos bispos e do pluralismo de dioceses; a promocgio de vida digna
dos sacerdotes; o fortalecimento do poder do papa, declarado vigario de
Cristo na terra e autorizado a confirmar as decisdes conciliares universais.

Ao lado do Concilio de Trento, temos a acrescentar que o século XVI
foi o século da expansio missionaria catélica romana, levada a efeito prin-
cipalmente pela Companhia de Jesus. Essa expansio missiondria foi, em
parte, facilitada pelas crises internas do protestantismo, com suas divisdes
internas e com a perda de seu impeto reformador inicial.

Aliada as grandes navegagdes de Portugal e Espanha, a Companhia de
Jesus implantou o catolicismo romano na América e na Asia. Ela colaborou
imensamente para o fortalecimento do poder papal. Infelizmente, porém,
confundiu a tarefa de evangelizar com a tarefa de civilizar segundo a cul-
tura europeia. Assim, a evangelizagio catélica romana adquiriu a fei¢io de
verdadeira cruzada, com a unido entre a cruz e a espada.

Chamamos a atengio para as consideragdes feitas por Pablo Richard,
na obra Morte das Cristandades e Nascimento da Igreja (Editora Paulinas,
1982), a respeito da expansio catdlica romana na América. Segundo ele,
essa expansio missiondria contribuiu para que a conquista fosse feita em
nome do evangelho, mas obrigou o papado a conceder o patronato real
sobre a igreja nos paises e dominios ibéricos.

Vale acrescentar que houve oposicao entre forcas conservadoras e liberais
dentro do catolicismo romano na expansao missiondria na América. Houve

vozes proféticas que se levantaram em favor da populacio indigena (exemplo:
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Bartolomeu de las Casas, Antonio de Montesinos, Antdnio de Valdivieso
etc). Além disso, também houve conflitos entre a igreja e o padroado régio,
pois a igreja foi obrigada a conceder o padroado régio, ao qual se opuseram

os jesuitas, o que provocou a sua expulsdo dos dominios ibéricos.

Consideracgoes finais

Sem davida, o século XVI foi o século da Reforma da Igreja. Como
vimos, tais reformas tinham profundas ligaces com a situacio politica, eco-
ndmica, social e cultural dos paises europeus. Em determinados contextos,
foi muito dificil para algumas pessoas levarem avante obras de verdadeira
reforma segundo as Escrituras Sagradas. No entanto, Lutero se tornou o
marco para que a reforma desencadeasse. Apesar da reagio catélica roma-
na, a reforma foi adiante e, em alguns aspectos, contribuiu de fato para o
movimento ecuménico do século XX e que atinge também os nossos dias,

principalmente no que se refere ao 4mbito protestante.
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LUTERO E SEUS DESAFIOS:
ERASMO DE ROTERDA

Eduardo Chaves !

Hoje parece claro que Lutero, quando divulgou suas 95 Teses a
porta da Igreja do Castelo de Wittenberg, na Saxénia, no ano de
1517, nao tinha ideia de que estava comecando um movimento,
em parte reformista, em parte revoluciondrio, que iria rachar o
Cristianismo ndo sé ao meio, mas em varias diregées. Ele sabia,
isto sim, que estava comecando um movimento de confronto com
o Papado e a Ciria Romana. Nem de longe imaginava que teria
de lutar em trés outras frentes: a) a sua direita, com o humanis-
mo liberal liderado por Erasmo, que queria reformas, mas nao
radicais, e nao queria de forma alguma dividir a Igreja. A sua
esquerda, com dois movimentos: b) um, teologicamente radical,
que se tornou o movimento anabatista, inicialmente inspirado e
liderado por Karlstadt, que queria reformar a Igreja e a piedade
de forma bem mais radical do que Lutero; c) outro, politicamente
revoluciondrio, composto pelo movimento camponés, liderado por
Miinzer, que queria reformar, na verdade, muito mais do que ape-
nas a Igreja: queria transformar o mundo — a sociedade, a politica,
a economia. Erasmo, a direita de Lutero, e os dois movimentos, a
sua esquerda, causaram-lhe, em iltima instancia, mais problemas
e dissabores do que o confronto com a Igreja Catélica, ao centro.
O foco do artigo, porém, fica na disputa entre Lutero e Erasmo.
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Palavras-chave:

Lutero, Erasmo, pecado original, salvacio, livre arbitrio, humanismo.

!'Eduardo Chaves é professor titular de Filosofia (aposentado) da UNICAMP, onde ficou de 1974
a 2007. Academicamente, é Ph.D. em Filosofia pela Universidade de Pittsburgh (1972), bem
como M.Div. e B.D. pelo Pittsburgh Theological Seminary (1970 e 1967, respectivamente). Foi
professor de Histéria da Igreja na FATIPI de 2014 a 2017. E membro da Catedral Evangélica de
Sao Paulo da IPIB. Mora em Salto/SP e em Sao Paulo/SP.
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1. Lutero e seus desafios?

1.1. Do Lutero jovem ao Lutero velho

Na primeira parte de sua luta pela renovacgio do Cristianismo, Martinho
Lutero enfrentou trés principais desafios. Antes de explicitar quais sio
esses desafios, esclareco que considero como a “primeira parte” da luta de
Lutero aquela que foi conduzida, de 1517 a 1525 (incluidos os anos limi-
trofes), por aquele que, em retrospectiva, é descrito como, nesse periodo,
o Lutero Jovem.

Lutero nasceu em 10/11/1483. Em 31/10/1517, quando divulgou suas
95 Teses, faltavam dez dias para que completasse 34 anos. Nio era mais
uma crianga, mas ainda era jovem. Qito anos depois era um homem velho.

O ano de 1525 (ano final dessa “primeira parte” da luta de Lutero) foi
extremamente importante e dificil para Lutero em muitos aspectos. Ao
final desse ano, Lutero completou 42 anos de idade, e 0 movimento que
ele liderava, oito. Durante 1525, Lutero passou por quatro experiéncias
bastante significativas, embora o sentido de cada uma delas fosse bastante
diferente do das outras trés. Em outras palavras: cada uma das quatro ex-
periéncias lhe foi significativa de um jeito proprio. Foram elas:

Primeiro, em 1525, Lutero precisou combater os camponeses que, até
ali, em principio, eram aliados seus, mas a partir do ano anterior comegaram
a se rebelar abertamente contra a ordem estabelecida (politica, econdmica
e, a partir dali, também religiosa); a voz altissonante e agressiva de Lutero
fez com que a principal parcela de responsabilidade pelo massacre dos
camponeses, ao longo da primeira metade de 1525, que (em estimativa
razodvel) envolveu a morte de cerca de cem mil camponeses, acabasse por
recair, em grande medida, sobre os seus ombros!;

Segundo, o Principe-Eleitor da Saxdnia, Frederico III, o Sé4bio,

que protegeu e defendeu Lutero de indmeras maneiras, faleceu em

2 A pedido do autor, mantivemos todos os negritos em conformidade com o texto original
enviado. Para facilitar a leitura, excepcionalmente neste artigo.
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05/05/1525, fato que fez com que Lutero subitamente sentisse o peso da
responsabilidade de tocar a luta sem ter, necessariamente na retaguarda,
um protetor poderoso?;

Terceiro, Lutero se casou em 13/06/1525 (dia de Santo Anténio, o
chamado “Santo Casamenteiro”), apenas cerca de cinco semanas depois da
morte de Frederico III (sendo criticado por nido guardar o luto pelo Prin-
cipe), com Catarina von Bora, uma freira que havia abandonado o hébito,
a qual ele havia dado abrigo em Wittenberg — e acabou por receber, de
certo modo como presente de nipcias, o Mosteiro dos Agostinianos, em
que morava, com mais de 40 quartos, que, por causa dos acontecimentos
relacionados a reforma conduzida pelo préprio Lutero, estava vazio de
monges e sem abade (ou prior), e que se tornou, dali para frente, ndo s6
Luthers Haus, a Casa de Lutero, mas também Lutherhaus, o Quartel Geral
da Reforma Protestante Luterana na Europa 3;

Quarto, Lutero, em setembro de 1524, foi desafiado por Erasmo,
o principal dos humanistas da Renascenca, ele préprio um sacerdote
que, em fungio de sua estatura intelectual e suas demais caracteristi-
cas pessoais, era amigo de Papas e Imperadores, e reagiu muito mal,
comprando em dezembro de 1525, depois de uma demora de mais de
um ano, uma briga feia com o humanista e, assim, colocando contra
si, ndo s6 alguém que originalmente tinha tido simpatia pela sua causa
e era amigo dos poderosos, como era o caso de Erasmo, mas também,
virtualmente, todos os demais humanistas que desejavam ver a Igreja
Catolica renovada ou reformada, que ficaram soliddrios com seu famoso
e brilhante lider “.

Assim, ao terminar o ano de 1525, Lutero, que no inicio do ano ainda
podia ser chamado de jovem, envelhecera subitamente. Aos 42 anos, ndo
era mais jovem na idade, nem era revolucionario, como foi inicialmente
considerado (e, possivelmente, como a si mesmo se viu), tendo se tornado
nao s6 conservador, mas, talvez, até mesmo reacionario. Por causa de seu
importante papel na Revolta dos Camponeses, ele se tornou detestado

por aqueles a esquerda do espectro politico-econdmico, e mesmo por
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defensores pacificos e pacifistas de uma reforma religiosa e teoldgica mais
radical. Seu grande protetor politico havia morrido, e ele assumia, além
dos deveres conjugais de homem casado, as responsabilidades inerentes
ao processo de comandar a criacio de uma nova igreja, porque o tempo
dos protestos e dos grandes gestos havia passado, e a Igreja Cat6lica
permanecia a mesma — €, nessas circunstincias, o sonho de renovi-la a
partir de dentro precisou ser abandonado. Nesse exato momento, Lute-
ro perdia também o apoio dos Humanistas, boa parte deles (incluindo
Erasmo) defensores de uma real reforma da Igreja Catélica, mas nao da
criagdo de uma nova igreja — nem de atos e atitudes que levassem a isso.
O temperamento de Lutero também nio operava a seu favor: sua irritabi-
lidade, agressividade, impaciéncia e intolerancia lhe angariavam inimigos,
ndo s6 entre os amigos de Erasmo, mas até mesmo dentro das hostes dos
outros reformadores que haviam rompido com a Igreja Catélica, como

Zuinglio, Bucer e Karlstadt.

1.2. Os trés principais desafios de Lutero em 1525

Para definir os trés principais desafios de Lutero ao final de 1525, vou
usar uma tipologia que pode ser considerada anacronica (por exemplo, nos
rétulos usados). Apesar de reconhecer isso, creio que ela é til.

Vou estipular, primeiro, um desafio maior, que coloco no centro do
conflito religioso na Europa Central daquela época, e vou discutir dois
desafios laterais, um de cada lado do centro, representados por forgas que
desejavam pelo menos alguma mudancga, seja no cendrio eclesidstico-te-
olégico, seja no cendrio politico-econdmico, que existiam naquela época:
do lado direito, um desafio que pode ser chamado de liberal-conservador
e, do lado esquerdo, um desafio que pode ser chamado de radical-revolu-
cionério. Entrando em maiores detalhes:

No centro, o principal desafio que Lutero continuava a enfrentar, e que
iria enfrentar até o final de sua vida, era o que representavam os Catdlicos

Tradicionais, capitaneados pelo Papa e pela Cdria Romana e sustentados,
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na base, por arcebispos, bispos, tedlogos e o clero em geral que, em seu
conjunto, na tentativa de manter seus privilégios, nio queriam mudar nada,
atuando, por conseguinte, como forga reaciondria, tanto no plano eclesids-
tico-teoldgico, como no plano politico-econémico, contando para isso com
o inestimével apoio politico-militar do Imperador Carlos V3;

A direita, havia o desafio daqueles que podemos chamar de Liberais-
-Conservadores, liderados em grande parte por Catdlicos Liberais (até
mesmo sacerdotes e tedlogos) em grande parte ligados a0 movimento hu-
manista renascentista, que a0 mesmo tempo em que buscavam uma igreja
renovada, mais tolerante, mais inclusiva, menos corrupta, menos ritualista,
menos sustentada pela ignorancia, pela crendice e pela supersticao popular e
menos comprometida com o poder temporal lutavam, como Conservadores
que eram, para preservar a unidade da Igreja Crista Ocidental (isto é, do
Cristianismo Latino, chamado de Cristandade) e, por isso, contentavam-se
com menos reformas do que Lutero propunha¥;

A esquerda, havia o desafio de dois grupos significativos, com afinidades
entre si, e ambos simpatizantes de varios aspectos da Reforma Protestante,
um Teologicamente Radical, o outro Politicamente Revolucionario, ambos
vendo Lutero como demasiado conservador ou mesmo reacionério e, por isso,
pressionando-o por mais reformas, embora nem sempre na mesma diregao’.

Acerca da relacdo de Lutero com a Igreja Catdlica Tradicional muito ja
se escreveu. Vou aqui, neste artigo, ocupar-me exclusivamente do “desafio
a direita”. Faco esse recorte apesar de o “desafio a esquerda” também me
interessar bastante, especialmente o componente teologicamente radical
de Andreas von Karlstadt. Admito que nio tenho muito interesse pelo
componente politicamente revolucionério situado a esquerda, representado

por Thomas Miinzer, lider dos camponeses rebeldes em 1525.

2. O desafio liberal conservador:
Erasmo de Roterda

O lider indiscutivel do Desafio Liberal Conservador era Erasmo de Roterda.
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2.1. Breve apresentacao de Erasmo

Nascido em Roterda, nos Paises Baixos (hoje Holanda), em 28/10/1466
e falecido na Basileia, na Suiga, quase 70 anos depois, em 12/07/15368,
Erasmo era 17 anos mais velho do que Lutero e morreu dez anos antes.
Viveu, portanto, ao todo, sete anos a mais do que Lutero.

Na 4rea humanistica, filosé6fica e mesmo teolégica, Erasmo fez mais do
que sombra para Lutero. Como humanista, homem de letras, conhecedor
das linguas e das literaturas cléssicas, ele era virtualmente imbativel nos 36
anos que viveu no século XVI. Ele era o verdadeiro e reconhecido lider dos
humanistas da Renascenga, principalmente daquela que vicejou no Norte
da Europa® — um verdadeiro primus inter pares. Embora ele tivesse influ-
éncia na Renascenca Italiana, também ali tinha maior concorréncia. Talvez
por isso e pela idade de ambos, Lutero nunca o considerou propriamente
um rival nos arraiais protestantes — em especial no arraial luterano e ale-
mio, onde ele, Lutero, veio oportunamente a reinar supremo — ou assim
acreditava (na Alemanha, dentro das hostes que vieram a ser chamadas de
Protestantes, Andreas von Karlstadt foi, enquanto ele viveu, uma ameaca
maior a lideranga de Lutero do que Erasmo).

No contexto mais amplo, porém, Erasmo representava um perigo maior
para Lutero. Erasmo foi amigo pessoal de trés dos papas que combateram
Lutero: Ledo X (Pontificado: 1513-1521), o papa que excomungou Lutero
em janeiro de 1521; Adriano VI (Pontificado: 1522-1523)'° e Clemente
VII (Pontificado: 1523-1534).

Além disso, Erasmo foi amigo pessoal e conselheiro de dois Im-
peradores do Sacro Império Romano: Maximiliano I (Imperador:
1493-1519) e seu neto, Carlos V (Imperador: 1519-1556), perante o
qual Lutero compareceu na Dieta de Worms, em abril de 1521, e que
interditou a sua presencga nos territérios do Sacro Império Romano, para
todos os efeitos banindo-o de sua terra natal''. Nao é ousadia dizer que
ninguém foi tdo bem relacionado com os poderosos no inicio do século

XVI como Erasmo.
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2.2. A posicao de Erasmo em primeiro plano

Albrecht Diirer, pintor da Renascenga, amigo tanto de Lutero como de
Erasmo, apelou a este para que, na disputa entre Lutero e Roma, ficasse

do lado Protestante, clamando:

“Oh, Erasmo! fique deste lado, para que Deus possa

se orgulhar de vocélll”"?.

Diirer poderia ter dito “para que Deus possa se orgulhar do lado pro-
testante”. Possivelmente seria verdade.

Embora estivesse em meio a um grupo de gigantes, Erasmo foi a estrela
maior do elenco da Renascenca dos séculos XV e XVI, movimento que
¢ unanimemente considerado uma etapa indispensavel na preparacio das
Reformas Protestantes'®.

E verdade que, com o correr do tempo, o Renascimento acabou por ser
ofuscado pelas Reformas Religiosas do século XVI, pelo menos em ambien-
tes em que a religido e a teologia sao consideradas mais fundamentais
do que as humanidades e a filosofia. Em outros ambientes, como, por
exemplo, os do Iluminismo, a Renascenca sempre foi digna dos maiores
louvores, e as Reformas Protestantes merecedoras de reparos e criticas.

Mas, apesar de ser humanista e filésofo e de ter sido muito critico da
Igreja Catdlica, ridicularizando algumas de suas crengas, préticas e carac-
teristicas, Erasmo nunca deixou de ser catdlico, vindo a morrer nessa
condicao'. Ele queria depurar a sua igreja de seus principais erros e dos
seus exageros maiores, mas nao queria correr o risco de entrar em conflito
com ela, muito menos de ser responsdvel por dividi-la — ou por apoiar quem
estivesse disposto a fazer isso.

E por essa razio que o coloco a direita de Lutero'>. Mas é preciso
deixar claro:

Que Erasmo ndo era conservador, pura e simplesmente: ele desejava

reformas na Igreja Catdlica e lutou por isso, a sua moda, junto de outros
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humanistas da Renascenca;

Que, porém, entre os que desejavam reformas na Igreja Catdlica, ele
estava do lado mais conservador, propugnando menos reformas e reformas
menos inovadoras e radicais;

Que, mesmo entre os humanistas da Renascencga, Erasmo estava entre
os reformadores mais conservadores (menos radicais) — embora fosse de
longe o mais culto.

Entre outras razdes para dizer isso, estido os seguintes fatos:

Erasmo era um critico dos aspectos mais anacronicos e cheios de su-
persticdo da Igreja, que ele queria ver mudados, fato que prova que ele
nao era simplesmente um conservador que queria que tudo ficasse do jeito
que estava;

Convivendo em meio a um bando de céticos que haviam deixado a Igreja,
Erasmo estava disposto a continuar firme no seio dela, apesar de ela conter
inameros aspectos dos quais ele totalmente discordava,

Erasmo apregoava, aos sete ventos, que todos somos pecadores e que,
sem pecado, sé havia a familia divina: Deus, o Pai; Jesus Cristo, seu Filho;
e Maria, Mae de Jesus — que, sendo Jesus Cristo tido como Deus, era, para
ele, inegavelmente, Mie de Deus!'®.

H4 ainda um outro fato que comprova que Erasmo era um reformador
conservador que requer um pouco de elaboracido. Em contraste com ele,
Jodo (Giovanni) Pico della Mirandola, nobre italiano, nascido trés anos e
meio antes de Erasmo (24/02/1463), mas que morreu novo, com 31 anos
(17/11/1494), bem antes de Erasmo, escreveu em 1486, oito anos antes
de morrer, quando mal tinha 23 anos, uma magnifica Oratio de Hominis
Dignitate (Ode a Dignidade do Ser Humano)'’

uma obra prima da Renascenca Italiana. Esse é um livro que exalta o ser

. até hoje considerada
humano — que, na teologia crista, sempre foi rebaixado, para que apenas
Deus pudesse ser exaltado.

Erasmo nio exaltava o ser humano. Ele tinha uma visio bastante rea-
lista de sua natureza e de seu potencial, tanto para o ridiculo como para o

mal — mas também para o bem (mesmo que em quantidade menor). Por
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isso, ele ndo procurou rebaixar a condi¢do do ser humano, declarando sua
natureza totalmente corrompida, como vieram a fazé-lo Lutero, Calvino e
os demais reformadores protestantes. Segundo esses reformadores:

a. A natureza humana, em decorréncia do “pecado original” de nossos
“primeiros pais”, havia sido “totalmente corrompida, degenerada, depra-
vada”, ndo lhe sobrando nada, absolutamente nada, que pudesse permitir
ao ser humano levantar-se, por sua prdpria iniciativa e com suas préprias
forcas, de seu estado “caido”;

b. O ser humano, sem o apoio prévio da graca divina, iria torrar no fogo
do Inferno para todo o sempre, pois nunca conseguiria fazer algo de bom,
ou que representasse sequer um sinal de que estava disposto a buscar ou
mesmo simplesmente a aceitar algum tipo de redencédo da parte de Deus.

Erasmo ficava no meio do caminho entre della Mirandola, de um lado,
e Martinho Lutero e Jodo Calvino, do outro. Para ele, a “queda original”
do ser humano, relatada, de forma realistica ou meramente simbélica, no
inicio do livro de Génesis, certamente causou estrago. Ninguém que vivesse
no mundo em que ele vivia, um mundo cheio de Bérgias e de Médicis, de
papas guerreiros, de papas que deixavam o Pontificado como heranga para
seus filhos bastardos, poderia deixar de reconhecer a maldade natural do ser
humano - exceto, talvez inicialmente, um quase menino, nobre, filho cacula
de gente rica, vivendo no Castelo de Mirandola, com o nome de Giovanni
Pico (mas mesmo este, no fim de sua curta vida, veio a experimentar o que
representava ser acusado de heresia, naquela época, e ser perseguido pela
Igreja por supostos erros contidos em sua Oratio e especialmente em um
outro livro, chamado de 900 Teses)'®.

Enfim, para Erasmo, a introdu¢io do pecado no mundo realmente fez
estrago na natureza humana: mas nao corrompeu, degenerou e depravou
totalmente essa natureza. Algo de bom permaneceu incontaminado, o que
permitiu, e continua a permitir, ao ser humano, em alguns momentos,
reconhecer, desejar e até mesmo fazer o bem, embora somente rara e ex-
cepcionalmente ele venha a chegar a picos (sem trocadilho) de grandeza,

de heroismo, de bondade, de generosidade.
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Foi sua crenga nesse resquicio incontaminado da natureza humana que
colocou Erasmo em linha de choque com Lutero. Diante daqueles que lhe
pareciam ser os exageros de Lutero no rebaixamento humano, Erasmo,
instigado por alguns de seus amigos humanistas que, talvez, ainda tivessem
ailusio de que conseguiriam convencer Lutero a ndo exagerar tanto o nivel
de contaminagio da natureza humana pelo pecado original, escreveu, em
1524, De Libero Arbitrio®.

Nesse livro, Erasmo defendeu, de forma competente e sofisticada, com
algumas nuances importantes, aquela que era a posicio da Igreja Catolica
acerca da questao. Afinal de contas, ele era mais do que um simples catéli-
co, era um sacerdote, pois havia sido ordenado (embora meio tardiamente
aos 25 anos de idade). E era também um tedlogo bastante competente,
sofisticado e admirado — até mesmo pelos Papas, que sempre buscavam
sua opiniao e orientagao.

A Igreja Catolica sempre acreditou que o ser humano precisa desejar
a salvac@o e tomar a iniciativa de fazer alguma coisa para obté-la — até
mesmo para merecé-la — e que tem condig¢des naturais (isto €, sem a inter-
vengio prévia da graga divina) de fazer isso. O que o ser humano precisa
fazer niao é nada muito complicado, o mais dificil Jesus Cristo j4 fez com

sua morte na cruz, pois envolve coisas simples, como:

aceitar a mensagem do Evangelho;

deixar-se batizar;

tentar viver uma vida distante do pecado;

frequentar a igreja regularmente;

confessar os pecados regularmente;

cumprir as peniténcias determinadas para os pecados confessados;

participar da missa e da eucaristia, para continuar a receber, regular-
mente, a graca divina;

receber os demais sacramentos, conforme a ocasiio;

fazer boas obras;

nao sucumbir a heresias;
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obedecer a Igreja, reconhecendo-a como a instituigio fora da qual nio

h4 salvacao.

Erasmo era, com a Igreja Catdlica, sinergista — ele acreditava que, na
redencdo do ser humano, Deus e o ser humano precisam cooperar, cada um
com aquilo que lhe compete fazer. Talvez ele fosse minimamente sinergista:
segundo ele, o ser humano precisa, pelo menos, e isto por iniciativa prépria
e com suas proprias forgas, querer ser salvo, buscar a salvagao e ser capaz
de aceitar, pela fé, o dom da salvacio, operada por Jesus Cristo na cruz,
que Deus lhe oferta. Essa é a cooperagdo minima que o ser humano pode e
precisa trazer ao processo de sua redencio. Ela é representada pela fé — mas
a fé, no entendimento de Erasmo, nio pode ser, ela prépria, um dom de
Deus ao ser humano, como pretendia Lutero (e, depois, Calvino). Se o
ser humano néo tem participa¢ao nenhuma no processo de sua redencio,
como pretendia Lutero (e, depois dele, Calvino), e tudo é monergistica e
unilateralmente realizado por Deus (que faz tudo sozinho), nio h4 como
escapar da doutrina da predestinacdo — pior ainda, da doutrina da dupla
predestinacgdo: Deus, unilateralmente e com base exclusivamente em sua
vontade e decisdo, ambas soberanas e incondicionais, sem levar em conta,
em sua onisciéncia, o que o ser humano faria, como ele viveria etc., resolveu
decretar que concederia a fé a alguns, como dom e presente imerecido,
e ndo a concederia a outros, elegendo os primeiros para a salvagio e
condenando os demais para o tormento eterno.

Essa a doutrina da dupla predestinacio.

Essa doutrina Erasmo absolutamente nao conseguia aceitar. Sua in-
teligéncia, combinada com seu senso de moralidade e justica, impedia-o
de abracé-la. Para ele, a moralidade e a justica existem como parte da lei
natural 2 qual o préprio Deus est4 sujeito ou livremente se submete. As
coisas ndo sdo certas ou justas simplesmente porque Deus as aprova ou
realiza, nem erradas e injustas porque ele as reprova e proibe, ou se nega
a realiza-las. Elas sdo certas e justas, ou erradas e injustas, em fungao

da prépria natureza das coisas, inclusive da natureza humana, e da
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lei moral - nio do arbitrio divino. Por isso, Deus faz as coisas certas e
justas e deixa de fazer as erradas e injustas: porque é isso que elas sio,
na realidade — nio porque ele, arbitrariamente, em funcdo de seu poder
absoluto e de sua total soberania, tenha escolhido fazer umas e deixar de
fazer outras, assim tornando as primeiras moralmente certas e as demais
moralmente erradas.

Em outras palavras, para Erasmo nio bastava ao ser humano simples-
mente ndo fazer nada e ser escolhido (elegido, eleito) por Deus para ser
salvo. O ser humano tinha de contribuir com alguma coisa, por menor
que fosse, ainda que fosse apenas a sua fraca e hesitante fé, ainda que fosse
apenas dizer (mas por iniciativa prépria e pelas proprias forgas, sem qual-
quer interferéncia divina): “eu creio, mas ajuda-me em minha dificuldade
para crer [...]” (Mc 9:24%°). Para Lutero, porém, com sua intransigéncia,
qualquer concessdo nesse caso implicava sucumbir 3 heresia pelagiana ou,
pelo menos, semipelagiana. Lutero, apesar de professar aceitar apenas a
Biblia como autoridade (Sola Scriptura), era, nessa questio, mais agosti-
niano do que paulino, mais Traditio do que Scriptura. Nio foi a toa que
sua descoberta teoldgica se deu em decorréncia dos anos vividos em um
mosteiro agostiniano. Nio é A toa que, para ele, os escritos de Agostinho
valiam basicamente a mesma coisa que os escritos biblicos, inclusive os do
seu amado apdstolo Paulo.

Para quem conhece minimamente o temperamento de Lutero, nido
é dificil imaginar qual foi a sua reacdo a critica erasmiana. Seus amigos
tentaram conté-lo, ndo deixar que ele respondesse no auge da indignacio
e da raiva, e ele até esperou bastante, mas quando sua resposta veio, ela
foi acachapante. Nao acachapante no sentido de que Lutero tivesse ar-
gumentos que destruissem os de Erasmo, mas acachapante no tom, na
linguagem, no recurso aos mais baixos impropérios para desmoralizar
aquele que, um dia, o havia admirado e defendido, e que até ele havia,
em termos, admirado um pouco.

Gordon Rupp, em sua “Introducio ao Texto de Erasmo” na colegio

Library of Christian Classics, afirma algo importante que me sinto na
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obrigagdo de citar aqui. Diz ele:

E verdade que em grandes controvérsias histéricas [...] ndo
prestamos nenhum servico a um lado diminuindo os méritos
do outro ou o denegrindo, pois, ao fazer isso, perdemos de
vista a importincia humana do encontro, e mesmo suas suti-
lezas teoldgicas?!.

Acho importante citar essa passagem, porque minhas observacées finais
no paragrafo anterior podem sugerir que eu esteja “diminuindo os méritos”
ou “denegrindo” a postura e a posi¢io de Lutero. No entanto, a frase de
Rupp tem continuidade. Prossegue ele: “Nio iluminamos, mas obscure-
cemos a verdade, quando subestimamos, seja a fé, seja a competéncia
teoldgica de Erasmo”?2.

Ou seja, a critica “preemptiva”? de Rupp é dirigida aos partidirios e
defensores de Lutero, que, em geral, acusam Erasmo de nao ter muita fé
(de ndo ser suficientemente “crente”, até mesmo de ser um cético total
disfarcado de crente) e/ou de ter uma teologia meio rala, sem a sustancia
que eles encontram na teologia de Lutero.

Que a linguagem de Lutero é rude, e mesmo xucra, nio resta ddvida.
Mas isso nao afetaria a qualidade dos argumentos dele — se ele realmente
os tivesse. O préprio Rupp, que é um reconhecido “Luther scholar”, admite
que Lutero demonstrou bem mais qualidade em sua argumentagio em
outros debates do que conseguiu amealhar nesse — embora o fato de Rupp
ser metodista, pode té-lo feito mais favordvel a argumentacao de Erasmo,
ressalvado o fato de que ele, por sua vez, também nio elogia especialmente

a argumentacio de Erasmo?. Mas ele afirma:

Erasmo se esforcou ao maximo para ser ‘urbane’ [civil, educa-
do] com Lutero. [...] Erasmo nunca negou o bem que havia em
Lutero, embora deplorasse bastante o seu espirito violento. E
Erasmo nunca deixou de criticar o fanatismo e a intolerancia
também dos inimigos de Lutero?®.
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Acerca de Lutero, Rupp diz o seguinte:

Em suas cartas e na fofocaria que estava presente em suas
Conversas a Mesa, Lutero nunca deixou de despejar desdém
em cima de Erasmo, acusando-o de tratamento superficial da
verdade, de tirador de sarro na religido, e de ser, no fundo,
apenas um descrente consumado?’.

Diante das enormes pressdes que Erasmo recebeu dos seus amigos ca-
tolicos para provar que nio era luterano, criticando Lutero, publicamente,
em livro, pressdes essas que estdo explicitadas nas notas deste trabalho,
Erasmo acabou sucumbindo. De Libero Arbitrio é sua critica a Lutero.

O tema da critica de Erasmo foi sabiamente escolhido — nunca sera
demais enfatizar esse fato. E um tema que, para os menos enfronhados
nos detalhes do pensamento de Lutero, pode nio parecer central, sendo
nada mais do que uma questio secundaria. Mas Erasmo era bom teélogo.
A questdo que ele abordou era uma questao central que, na superficie ou
de longe, parece ser periférica. Na verdade, ele atacou a questao central
do pensamento teoldgico de Lutero.

Diz John Piper:

Lutero sabia que Erasmo, mais do que qualquer outro opo-
nente seu, havia colocado seu dedo na questio mais pro-
funda que estava em jogo por baixo da controvérsia acerca
da justificacdo. [...] Essa questdo mais profunda era se o ser
humano ¢ tao pecador que a graca soberana de Deus precisa
criar e decisivamente colocar em operacao qualquer inclinagao
humana para crer em Deus e obedecé-lo. Erasmo nio acredi-
tava que a natureza humana, mesmo depois da queda, tivesse
ficado corrompida a esse ponto. Lutero acreditava que sim — e,
com ele, Zuinglio e Calvino. Erasmo acreditava que a vontade
humana, mesmo depois da queda, é capaz de contribuir, de
forma decisiva e autodeterminante, para o ato da fé e para a
decisdo de buscar a santidade. Segundo Lutero, a posi¢io de
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Erasmo representava uma temerdaria subestimagio da condicao
desesperada do homem sem Cristo. [...] Ainda segundo Lutero,
quem ndo consegue perceber a gravidade do nosso pecado, a
profundidade de nossa corrupcio, o estado de servidio em que
se encontra a nossa vontade, se ndo for pronta e duramente
contestado, serd levado a promover um assalto 2 liberdade,
a soberania, e A gloria da graca de Deus na salvacio, e, assim,
promover um assalto a prépria esséncia do evangelho [como
por ele entendido]. Em 1528, Lutero colocou a questio da
seguinte maneira: “Eu condeno e rejeito como erro evidente
qualquer doutrina que exalte o livre arbitrio humano, porque
essas doutrinas sdo diretamente opostas a mediagio e a graga
de nosso Senhor Jesus Cristo” (What Luther Says, vol. 3,
1376-1377)%.

E a questao escolhida por Erasmo era uma questao acerca da qual ele,
Erasmo, estava clara e conscientemente do lado da Igreja Catélica, sem
precisar fazer de conta, mentir, fingir ou tergiversar. Sua critica a Lutero
é absolutamente honesta.

Eis o que diz Johan Huizinga, em seu monumental Erasmus and the
Age of Reformation, sobre a escolha de Erasmo de um tema para, focado

nele, dirigir sua tio esperada critica a Lutero:

Serd que Erasmo era qualificado para discutir esse tipo de
assunto com Lutero? Em conformidade com seu método e
seu evidente propdsito de vindicar a autoridade e a tradigdo
da Igreja, Erasmo, em seu tratado, foi capaz de desenvolver
argumentos que encontram eco na Escritura, que os doutores
da Igreja afirmam, que os filésofos seculares provam, e que
a razao humana testifica na consciéncia de cada pessoa: o
fato de que ela é livre. Argumentou ele que, se se abre mao da
liberdade humana, tanto a justica como a misericérdia de Deus
perdem o significado. Qual seria o sentido dos ensinamentos,
das reprimendas, das admoestagdes da Escritura (vide Timéteo
III), se tudo o que acontece, no que diz respeito a salvacio,
acontece segundo uma necessidade imperiosa e inevitavel?
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Qual o sentido de louvar a obediéncia a Palavra de Deus, se,
no tocante a salvacdo, no que diz respeito a fazer o bem ou
fazer o mal, somos meros instrumentos nas maos de Deus,
como um martelo o é na mao do carpinteiro? Mesmo que
fosse esse o caso, seria perigoso revelar o fato a2 multidao, pois
a moralidade é dependente, acima de tudo, da consciéncia da

liberdade?.

A resposta de Lutero a Erasmo recebeu o0 nome de De Servo Arbitrio®,
o Arbitrio Cativo ou o Arbitrio Escravizado. Essa resposta veio mais
de um ano depois da obra original de Erasmo. Ao ler De Servo Arbitrio,
Erasmo replicou a Lutero com outra obra (divida em duas partes ou dois
livros), com o titulo Hyperaspites®', a Defesa do Escudeiro, no qual,
infelizmente, também veio a extrapolar um pouco a cortesia académica
que se esperava (e se espera) de scholars. Ninguém é de ferro. Felizmente,
Lutero nio se sentiu obrigado a respondé-lo dessa vez. Se o tivesse feito,
os dois, provavelmente, s6 poderiam ter resolvido sua disputa em duelo.

O primeiro livro de Erasmo, De Libero Arbitrio, foi um livro extre-
mamente cortés, para os termos do século XVI. A resposta de Lutero, De
Servo Arbitrio, nao foi. Lutero sentiu o golpe do ataque erasmiano e, ao
responder, revelou toda a revolta e o desprezo que o livro original de Erasmo
produziu nele, especialmente por revelar que Erasmo tinha, finalmente,
escolhido o seu lado, e esse lado nio era o de Lutero. A réplica de Erasmo
a De Servo Arbitrio, e quase equivalente a esta em grosseria, revelou toda
a sua desilusio com Lutero. Dali em diante, Erasmo considerou Lutero
uma causa perdida para a Igreja Catélica, a qual ele era leal e que con-

tinuou a servir até morrer32.

2.3. A posicao de Erasmo em nivel mais profundo

Mas qual era exatamente a posi¢do que Erasmo escolheu? H4 mais de
uma forma de responder a essa pergunta.

Na superficie, a resposta que ja ficou evidente é que ele escolheu a
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posicio da Igreja Catdlica, ndo a de Lutero.
Mas o que isso significa e implica?

Abaixo da superficie, podemos encontrar significados mais profundos.

A. Defesa de uma boa dose de ceticismo, agnosticismo, humildade

e modéstia

Em primeiro lugar, é possivel dizer que, de certo modo e até certo
ponto, ao discordar do alemio Lutero, o cosmopolita Erasmo deixou claro
que possivelmente concordaria com um austriaco, que escreveu quase 500
anos depois, de forma entrecortada, quase “adagial”, como Erasmo também
gostava de escrever: Ludwig Wittgenstein (1889-1951). Este quase na con-
clusio do seu famoso livro Tractatus Logico-Philosophicus, publicado em
1921, e em 1922, com o apoio de Bertrand Russell, traduzido para inglés
e tornado famoso, pois Russell era entdo considerado o maior filésofo em
lingua inglesa da época, disse duas coisas extremamente importantes.

A primeira dessas duas coisas ele disse na dltima frase (ou proposicao)
do livro, que carrega o ntimero 7 (sim, os enunciados de Wittgenstein nesse
livro sdo todos enumerados) no original alemio:

“Wovon man nicht sprechen kann, dariiber muss man schweigen”*.

Traduzido para o portugués, em linguagem coloquial, isto quer dizer
que acerca daquelas coisas sobre as quais a gente nao tem condicoes de
falar, a gente deve ficar calado. (E, como disse um outro, com um senso
de humor meio britanico, no qual muitos ndo acham tanta graca, se a gente
ndo tem condicées de falar sobre alguma coisa, ndo deve também tentar
assobiar sobre ela.)

A segunda coisa importante que Wittgenstein disse, algumas proposicoes
antes, na de ndmero 6.522, também de forma epigramitica, foi:

“Es gibt allerdings Unausprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystiche”>*.

Traduzido para o portugués, novamente em linguagem coloquial, isto
quer dizer que existem coisas que nio podem ser expressas através da

linguagem, em cujo caso s6 nos resta aponta-las, pois constituem a di-
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mensao mistica.
As afirmacdes de Erasmo que tém eco nessas proposi¢cdes de Wittgens-

tein sjo:

E uma verdade evidente que nio podemos falar de Deus a nio
ser com palavras, que sdo sempre inadequadas. [...] [Isso quer
dizer que a solucao de] muitos problemas deve ser transfe-
rida, ndo para um Concilio Ecuménico, mas para o dia em
que, tendo sido removido o espelho e tendo a escuridio sido
substituida pela luz, veremos Deus face a face. [...] [Enquanto
isso ndo ocorre,| quem é que esta livre de erro? [...] H4, na
religido, certos santudrios em que Deus nio quis que penetras-
semos com maior profundidade™®.

Essas passagens remetem a Paulo, em 1 Corintios 13.12: “O que agora
vemos é como uma imagem imperfeita num espelho embacado, mas depois
veremos face a face. Agora o meu conhecimento é imperfeito, mas depois
conhecerei perfeitamente, assim como sou conhecido por Deus” (NTLH).
Calvino também as ecoa nas Institutas, ao tratar da predestinagio’.

A licio a tirar é que ha assuntos que a gente deveria reconhecer como
mistérios (ou misticos), que, talvez, possam até ser objetos parciais de
nossa experiéncia e que possivelmente podem ser apontados, quiga até
vistos, mas que nao podem ser expressos com as ferramentas intelectu-
ais de que dispomos. Eles constituem — o latim tem o termo — o reino
do inefavel e estido além de nossa capacidade. Mas sendo o ser humano o
que é, ele tenta ir além do que lhe é permitido (ndo foi esse o seu pecado
original?) e tenta falar daquilo acerca do qual nem assobiar deveria.

Erasmo ao dizer isso parece admitir que esté discutindo essas questdes
complicadas da teologia contra a sua vontade, pois a gente deveria deixa-las
de lado. Em relagio a elas, quando tentamos dizer o que nio temos condicdo
de dizer, é inevitavel o erro, que, por sinal, est4 por todo lado, ndo de um
lado s6 (“Quem é que est4 livre de erro?”). Uma fonte frequente de erro é
tentar saber mais sobre um assunto do que é possivel conhecer sobre ele.

Ou seja, a primeira mensagem mais profunda de Erasmo é que um
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pouco de ceticismo, uma certa dose de agnosticismo e uma boa dose
de humildade e modéstia, enfim, ndo fazem mal a ninguém. Esse o teor

principal da primeira consideragdo acerca do lado que Erasmo escolheu.

B. Favorecimento da moralidade, da conduta e do cariter sobre a

doutrina e a crenga

Com essa primeira observagio, chego a segunda consideragdo mais
profunda de Erasmo.

A posicao dele, além de ser caracterizada, epistemicamente, por doses
ndo insignificativas de ceticismo, agnosticismo, humildade e modéstia, pri-
vilegia a prética da piedade e da moralidade mais do que o conhecimento
e as nuances tedricas da doutrina. Assim era, para Erasmo, a religido de
Jesus que era imperativo imitar®’: uma religiao simples, focada na pratica
religiosa nao ritualizada, dentro da igreja, na vida pessoal e na acao moral
no Ambito da sociedade, em favor do préximo necessitado.

A formacio que Erasmo recebeu das maos dos Irmaos da Vida Comum
(Brethren of the Common Life) enfatizava isso (como se salientou nas
notas). Essa formacio também lhe ensinou que os rituais envolvidos no
culto e na prética didria da piedade podem rapidamente perder o significa-
do e o sentido e se tornar habitos, comportamentos automatizados — e se
misturar com crengas supersticiosas. Repetir de cor e automaticamente as
oracdes, por exemplo, sem refletir em seu significado e sentido espiritual,
é adotar um ritual estéril — parecido com o que adotou Maria das Dores no
conhecido conto “Cabelos Compridos”, de Monteiro Lobato®.

Um historiador antigo, que escreveu esta passagem em 1920, ha quase
cem anos, talvez exagere um pouco — mas nio muito — ao descrever o

Cristianismo de Erasmo de Roterda:

Erasmo seguia uma luz terrena, nio uma luz divina: sua religido
era a religidao de Cristo. Mas ele também amava a pesquisa
[scholarship], as letras e as humanidades. A julgar pelo que
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escreveu, uma ou outra dessas lealdades suas por vezes pre-
dominava. Mas, para ele, ambas as lealdades faziam parte
de uma tnica busca - a busca pela verdade racional. Ele
estudava as letras; como um scholar, estudava as Escrituras,
em busca do registro mais fidedigno e confidvel da Fé. Na
religido, ele era mais scholar do que cético. Nunca duvidou
da salvacdo operada por Cristo, como relatada nas Escrituras.
Sua atitude era evangélica, mas tolerante, sem nenhum desejo
de destruir o que havia sido construido pela Igreja, desde que
nio fosse obrigado a abrir mio nem do Evangelho, nem da
moralidade racional. [Mesmo com essa atitude pacificadora],
ninguém fez mais para abrir os olhos de seus contemporaneos
para as doidices, os abusos, e as corrup¢des que infectavam a
religido Catélica Romana. Seus escritos circulavam universal-
mente e a todos influenciavam. Até aquele ponto [antes do
surgimento de Lutero], nenhum autor foi tdo lido, nenhum
scholar conseguiu que sua palavra soasse tao forte. Pode-se
afirmar com confianca que nenhum homem fez tanto para
preparar a mente da Europa para uma reforma religiosa quanto
Erasmo de Roterda. E, entretanto, quando a reforma veio,
através de Lutero, ele nao péde concordar totalmente com
seus termos. Ela veio com uma cor nacionalista. Erasmo, o
scholar cosmopolita, nao tinha nenhuma apreciagio pelo na-
cionalismo. Ela veio apaixonada, violenta, intolerante, cheia
de ideias fixas, nio abertas a reexame. Nio havia como essas
caracteristicas pudessem ganhar sua simpatia. Por outro lado,
porém, ele nio podia concordar com a corrupgio e a trucu-
léncia da Igreja Catélica. [...] Ele detestava a intolerancia
mitua e o 6dio reciproco que vieram a predominar entre as
duas partes, e que ameacavam extinguir as letras e por fim a
liberdade de pensamento®.

C. Proposta de uma visio de mundo cristd, humanista, tolerante
e inclusiva

Em livro j4 mencionado, pela primeira vez na nota 6, Fatal Discord:
Erasmus, Luther and the Fight for the Western Mind (Discordancia
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Fatal: Erasmo, Lutero e a Batalha pela Mente Ocidental), o autor,
Michael Massing, defende uma tese que pode, a primeira vista, parecer
esdraxula. Ele afirma que, hoje, a Europa é erasmiana e os Estados Unidos
sdo luteranos. A tese parece esdrixula de varios 4ngulos: a) a Alemanha
é o pais mais importante da Europa Continental e é majoritariamente
luterana; b) em geral, a influéncia de Calvino nos Estados Unidos é mais
reconhecida do que a de Lutero, pois os puritanos, os congregacionais, os
presbiterianos adotavam, todos eles, no essencial, uma teologia calvinista,
mesmo que sua eclesiologia (forma de organizar os crentes e zelar pela sua
disciplina) fosse diferente.

Mas Massing faz uma distin¢io interessante entre uma “Visao de Mun-
do Crista Humanista” e uma “Visdao de Mundo Crista Evangélica” (que
englobaria tanto os pontos de vista de Lutero como de Calvino e até de
outros reformadores protestantes).

A primeira dessas duas visdes de mundo é cristd de uma forma nio
agressiva, sendo, no aspecto positivo, tolerante e inclusiva. Enfatizando
mais a vida cristd do que a doutrina crista, suas énfases sio mais éticas
do que sobrenaturais. Segundo essa visio, o ser humano é, no fundo e no
essencial, bom, e ela nio aceita, ou nio enfatiza, as doutrinas do pecado
original, da corrupcio total da natureza humana, da total incapacidade de
o ser humano contribuir para sua prépria melhoria e para o seu aperfei-
coamento. Ela é, assim, mais pelagiana ou arminiana do que luterana ou
calvinista, defendendo a tese de que, mesmo depois da queda, o ser humano
mantém seu livre arbitrio, e sua vontade ainda é suficientemente livre para
que ele busque sua redencio ou salvagio — vale dizer, sua melhoria e seu
aperfeicoamento. No fundo, essa até parece a visio dos cristios liberais e
modernistas do século XIX.

A segunda dessas duas visdes é crista de forma mais agressiva, é mais
doutrindria, enfatiza a soberania de Deus e a total incapacidade de o ser
humano conquistar sua prépria redencio. Tudo esté nas maos de Deus, que
escolhe uns e ndo outros (dupla predestinacio). Mesmo para aceitar a oferta

graciosa da salvacdo, o ser humano, totalmente corrompido pelo pecado,
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precisa da ajuda da graga de Deus, porque sua vontade livre deixou de existir
depois da queda. No fundo, essa visio até parece a forma de ver o mundo
dos cristdos conservadores e fundamentalistas que combateram o Liberalismo
Teoldgico do século XIX e que, no século XX, liberalizaram-se um pouco,
ficando menos radicais e separatistas — ou seja, tornando-se evangélicos.
Nesse sentido, a segunda visdo impera mais nos Estados Unidos, en-
quanto a primeira se sente mais em casa na Europa. A segunda visdo é de
Lutero — mas a primeira é inconfundivelmente erasmiana. Faz sentido
concluir que, tardiamente e aos poucos, a Europa voltou a ser o que era

nos anos do século XVI anteriores as 95 Teses de Lutero: erasmiana.

3. Consideragdes finais: historicamente,
quem venceu o desafio?

Para terminar este artigo sobre Erasmo, é preciso discutir, ainda que breve-
mente, quem venceu o desafio: o desafiador (Erasmo) ou o desafiado (Lutero)?

Minha conclusio é que, em relacio a questio do Arbitrio Livre ou Cativo,
vista, ndo de um angulo filoséfico-teoldgico, mas de um angulo histérico,
Erasmo é claramente o vencedor com sua tese de que a aceita¢io do livre
arbitrio é imprescindivel. Note-se que nao estou dizendo que a tese de
Erasmo é verdadeira e a de Lutero falsa. Estou dizendo que, historicamente,
independentemente de ser verdadeira, no 4mbito seja da Filosofia, seja da
Teologia, a tese de Erasmo venceu.

Vejamos por qué.

Por mais simpatia que Erasmo tivesse por algumas das ideias de Lutero,
que eram muito préximas das suas, ele sabiamente selecionou, para debater
com Lutero, uma questio em relacdo a qual:

Primeiro: No Cristianismo Antigo e Medieval, Agostinho, bispo de
Hipona (354-430), foi o principal pai e te6logo da Igreja a dar sustentagio
3 posi¢do de Lutero. Embora Agostinho seja considerado o maior tedlo-
go da Igreja Antiga, e seus pontos de vista em relacdo a outras questdes

tenham prevalecido na Idade Média, e seu ponto de vista em relagio ao

39

3ava3id0s I VID0T0AL VISINGY W

dS ‘olned 0es ‘6T10¢C @pP |1ge ‘€T oU T "|0A



Yay310Y 3d ONSYY3 :SOI4VS3a SN3S 3 o¥3LN1

SIAVHO 0QdvNa3

livre arbitrio tenha tido o endosso dos Concilios em que o Pelagianismo e
o Semipelagianismo foram condenados*’, toda a teologia do Cristianismo
Ocidental e toda a pratica religiosa da Igreja Catdlica Romana, ao longo da
Idade Média, respaldam a posigio de Erasmo no tocante a questéo do livre
arbitrio, como ele muito bem assinalou. A teologia da redencio e o sistema
sacramental da Igreja Catélica Medieval se fundamentavam em um siner-
gismo entre Deus e o ser humano que, do lado humano, se alicercava nas
boas obras. Nio fosse isso, nio teria havido a revolta de Lutero em defesa
da Sola Gratia e da Sola Fide: a justificacio é exclusivamente pela graga,
sem as obras, mediante a fé — e mesmo a fé é um dom de Deus. A maioria
absoluta dos principais Pais e Doutores (te6logos) da Igreja, bem como dos
Papas, Cardeais, Arcebispos, Bispos e do Clero em geral (Padres, Monges
etc.), durante a Idade Média, estava do lado de Erasmo — com excegio de
Agostinho, naturalmente.

Segundo: No Cristianismo Pré-Moderno (1517-1650), a Igreja Catdlica
continuou, nesse aspecto*', do lado de Erasmo, nio se tendo movido nem
um centimetro na diregdo da posigdo de Lutero (no Concilio de Trento,
por exemplo). Isso, em si, ndo seria novidade. O que foi de certo modo
inesperado é que dentro do Protestantismo tenha havido um conflito
sério, que alcangou seu ponto alto no Sinodo de Dort, realizado em 1618-
1619, em Dordrecht, na Holanda, do qual o Protestantismo Reformado
(Calvinista) saiu rachado (apesar de a posicio ortodoxa, coerente com a
posicdo de Lutero e Calvino, ter prevalecido numericamente em Dort e
em outros encontros, como a Assembleia de Westminster). A partir de
Dort, porém, a posi¢io de Erasmo ganhou o apoio de mais um “ismo” na
Histéria do Cristianismo, além do Pelagianismo e do Semipelagianismo: o
Arminianismo, representado por Jacé Arminio (Jacobus Arminius) — e o
Arminianismo vai se tornar muito forte nos séculos subsequentes.

Terceiro: No Cristianismo da Era Moderna (1650-1900), as ideias
arminianas prevaleceram tanto nos movimentos interdenominacionais
reavivamentalistas, de inspiracio pietista, como na Igreja Metodista, nas-

cida no século XVIII, bem como na Teologia Liberal nascente no inicio do
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século XIX. Esta combateu, com razoavel sucesso, as ideias conservadoras
e fundamentalistas que buscaram fazer coalizio em torno dos chamados
Cinco Pontos do Calvinismo (TULIP) que, no tocante a questio do livre
arbitrio, sdo coerentes com a posicao de Lutero e de Calvino.

Quarto: No século XX os movimentos que mais cresceram dentro do
Protestantismo, o Liberalismo, o Evangelicalismo e o Pentecostalismo,
sustentam-se com argumentos muito préximos dos de Erasmo (apesar de
haver uma ala dentro do Evangelicalismo que é mais préxima da teologia
de Calvino). Mesmo dentro da Neo-Ortodoxia ndo h4 unanimidade em
torno da posicdo luterana/calvinista em relacdo ao livre arbitrio.

Quinto: Hoje em dia, mesmo dentro das igrejas luteranas e reformadas,
estas de inspiragdo calvinista, a prética e as convicgdes do crente comum
sdo basicamente arminianas — isto é, coerentes mais com Arminio do que
com Lutero e Calvino.

Enfim, para Erasmo, a luta de Lutero era a luta de um individuo contra
toda uma institui¢io com uma longa histéria — ressalvada, em relacio a
essa questdo, a posi¢cdo de Agostinho e a do Concilio de Cartago de 418,
que ndo era ecuménico, mas que teve sua posicio ratificada pelo Concilio
Ecuménico de Efeso, em 431. Para Erasmo, que, epistemicamente, era
inclinado ao ceticismo e ao agnosticismo, era dificil crer que um individuo,
a bem dizer sozinho, pudesse estar certo, em relagio ao livre arbitrio,
contra uma multidio de intelectuais de primeiro nivel dentro da Igreja*?.
Chega-se a verdade analisando, discutindo, debatendo, apresentando argu-
mentos, considerando seriamente contra-argumentos etc. — nao, de forma
alguma, tendo uma inspiracdo stbita sozinho em uma cela de convento.
Ainda que Lutero defendesse viérias teses com as quais Erasmo estava de
acordo, mesmo nos casos em que ele admitia que Lutero estava certo,
Erasmo preferia encontrar formas de depurar os erros da Igreja, remové-
-los, “conserti-la”, melhori-la, mas mantendo-a unida, sem dividi-la. A
unidade da Igreja era muito importante para ele, que foi amigo pessoal de
trés papas da época da Reforma. Além disso, ele ndo se conformava com

a forma desrespeitosa com que Lutero se referia nio s6 a Igreja Catdlica,
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mas a seus oficiais, em especial o Papa (que os catélicos chamavam, e ainda

chamam, de nada menos do que Sua Santidade)!

Notas

! Para imaginar a dimensdo da matanga, basta dizer que cem mil camponeses é um nimero
equivalente a, basicamente, 40 vezes o tamanho da populag¢io de Wittenberg na época (2.500
habitantes), cidade na qual Lutero trabalhou basicamente a vida inteira.

2 Frederico I1I, o Sabio, Principe-Eleitor da Sax6nia de 1486 a 1525 (ano em que morreu) nasceu
em 1463; escondeu Lutero, depois de seu aparecimento diante do Imperador Carlos V na Dieta
de Worms, em abril de 1521, em seu Castelo de Wartburgo, em Eisenach, na Turingia, para que
Lutero nio fosse preso e queimado em decorréncia da excomunhio papal e do iminente banimento
imperial (que se deu dias depois); também lhe deu respaldo politico quando Lutero retornou de
Wartburgo para Wittenberg, em margo de 1522, para colocar a casa em ordem, depois dos dis-
tarbios acontecidos na cidade em 1521 e 1522, enquanto ele estava ausente, em seu esconderijo
em Wartburgo; foi, enfim, enquanto viveu, o “anjo da guarda” perfeito de Lutero. O Castelo de
Wartburgo é listado como UNESCO World Heritage Site (vide http://www.wartburg.de/en/).

3 O equivalente a esse Quartel General, agora no plano mundial e nio mais apenas europeu, fica
atualmente em Genebra, terra de Calvino, ao lado do World Council of Churches, e é chamado
de The Lutheran World Federation (https://www.lutheranworld.org/). Lutherhaus Wittenberg
é hoje o maior e o principal museu da Reforma Luterana no mundo e também é listado como

UNESCO World Heritage Site (vide https://www.martinluther.de/).
4 E esse o conflito que serd, resumidamente, o foco deste artigo.

5> Que Lutero enfrentou até a sua morte essa coligacio eclesidstica-teoldgica—politica—econd-
mica é provado pelo fato de que a sua excomunhio da Igreja Catdlica pelo Papa Ledo X e o
seu banimento do Sacro Império Romano pelo Imperador Carlos V, ambos datados de 1521
(02/01/1521 e 26/05/1521, respectivamente), nunca foram revogados, fato que limitou a
mobilidade de Lutero, pelo resto de sua vida, aos territérios da Saxdnia, em especial a parte
desses territérios governada pelo Principe-Eleitor (vide abaixo Nota 11). Nem mesmo a Dieta
de Augsburgo, de 1530, em que os Protestantes apresentaram ao Imperador aquela que veio
a se tornar a Confissdo de Augsburgo, Lutero pode comparecer, comunicando-se com seus
assistentes (em especial Felipe Melanchthon) e aliados através de mensageiros. Para um livro
focado no conflito de Lutero com o Papado, vide Scott H. Hendrix, Luther and the Papacy:
Stages in a Reformation Conflict (Fortress Press, Philadelphia, 1981). Hendrix é o autor
da melhor e mais abrangente biografia recente de Lutero que eu conheco: Martin Luther:
Visionary Reformer (Yale University Press, New Haven, 2015).

6O lider desse grupo era, naturalmente, Erasmo. A melhor biografia recente (na verdade, recen-
tissima) de Erasmo &, ironicamente, uma biografia dele e de Lutero — uma biografia conjunta.
Trata-se de Fatal Discord: Erasmus, Luther and the Fight for the Western Mind, de Michael
Massing (Harper, New York, 2018). Compare-se a Nota 14.

7 E dificil declinar os principais lideres desses grupos, por haver discordincia entre os histo-

riadores sobre a importincia relativa dos vérios personagens. Eu, porém, considero Andreas
Rudolff-Bodenstein von Karlstadt (1486-1541) o “Pai do Anabatismo”, o0 movimento que eu
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chamo de “Teologicamente Radical”, e Thomas Miinzer (1489-1525; ele foi morto na revolta)
o principal idedlogo e lider do movimento que eu chamo de “Politicamente Revoluciondrio”.
Compare-se, nesse contexto, Calvin A. Pater, Karlstadt as the Father of the Baptist Movements:
The Emergence of Lay Protestantism (University of Toronto Press, Toronto, 1984) e Ernst Bloch,
Thomas Miinzer als Theologe der Revolution (Suhrkamp, Berlin, 1962).

8 Roterda se liga a Basileia em linha quase reta pelo famoso Rio Reno. E, através de Roterds, o
Reno liga a Basileia também ao Mar do Norte (junto do qual fica Roterda). Mas a cidade principal
as margens do Reno é Koln (Cologne, Colédnia), na Alemanha.

A Renascenga Europeia se identifica através de dois tempos e lugares. Primeiro, nos séculos
XII a XV, na Itélia. Depois, nos séculos XV e XVI e, de certo modo, também o XVII, ao Norte
dos Alpes. A Renascenca Italiana foi um fendmeno que afetou bastante a literatura, um pouco
a filosofia e fortemente as artes visuais (incluindo a arquitetura). Sdo considerados parte da Re-
nascenga Italiana, entre outros, Dante Alighieri (1265-1321), Francisco Petrarca (1304-1374),
Jodo Boccaccio (1313-1375), Sandro Botticelli (1445-1510), Leonardo da Vinci (1452-1519),
Jodo Pico della Mirandola (1463-1494), Miguel Angelo (1475-1564), Rafael (1483-1520) e
Ticiano (1488-1576). A Renascenga do Norte Europeu, embora tenha tido sua cota de pinto-
res, teve vérios integrantes importantes que lidaram com as letras, a filosofia e a teologia, entre
0s quais estdo, além de Erasmo de Roterda (1466-1536), Rodolfo Agricola (1443-1485), Jodo
Reuchlin (1455-1522), Ulrico von Hutten (1488-1523) e Felipe Melanchthon (1497-1560),
este companheiro de Lutero em Wittenberg. Os seus pintores mais importantes foram Jerdnimo
Bosch (1450-1516), Hans Holbein, o Velho (1460-1524), Albrecht Diirer (1471-1528) e Lucas
Cranach, o Velho (1472-1553). Rembrandt (1606-1669) e Van der Meer/Vermeer (1632-1675),
ja no século XVII, rotulado como o Século de Ouro da arte na Holanda, podem ser considera-
dos a culminincia daquilo que foi a arte renascentista ao Norte dos Alpes (no caso desses dois,
na Holanda). A propésito, o corpo de Rembrandt estd enterrado na principal igreja evangélica
de Amsterda (resultante da unido, naquele pais, da Igreja Luterana e da Igreja Reformada, ou

calvinista), a chamada Westerkerk (West Church).

10 Eis um trecho de um importante didlogo entre Erasmo e o Papa Adriano VI, conhecido (antes
de se tornar papa) como Adriano de Utrecht, pois era holandés, como Erasmo. Ambos eram
velhos amigos, desde o tempo em que trabalharam juntos na Universidade de Lovaina (Leuven,
Louvain), e o tom do didlogo demonstra a intimidade entre eles. A franqueza com que Erasmo
fala com o papa e as pequenas brincadeiras que faz s6 sdo admissiveis entre verdadeiros amigos,
conversando em privado (embora por carta). Adriano VI, que foi papa por menos de dois anos,
contatou Erasmo, por carta, logo depois de assumir o pontificado, convidando-o para ir morar
em Roma, pois o queria perto, como seu assessor pessoal. No didlogo, narrado por Roland H.
Bainton, em sua biografia de Erasmo, Erasmo comeca dizendo ao papa, também por carta, em
resposta a esse convite: “Confio que vocé v4 permitir que essa sua pequena ovelha se dirija com
franqueza ao seu pastor. Serd que vocé ndo quer que eu venha a residir em Roma para que,
estando perto de vocé, eu ndo seja mais com muita facilidade corrompido pelos luteranos? Eu
lhe asseguro que, mesmo onde estou, estou longe o bastante dos luteranos para que a corrupcio
pelas ideias deles seja um real perigo. E se vocé, por outro lado, espera que eu o ajude a cura-los
de sua doenca, eu replico: como pode um doutor trabalhar eficazmente longe de seu paciente?
E h4 outro problema ainda. Se eu for morar em Roma, os luteranos vdo imediatamente me acu-
sar de ter sido subornado pelo Papa e deixario de ler o que eu escrevo. Pode parecer, pelo que
escrevi até agora, que estou pensando apenas em mim, nio em vocé. Para provar, vou lhe dar
um conselho, diferente daqueles que vocé recebe da sua Ctria: seja como for que vocé resolva
curar essa doenga, nio tente fazé-lo pela forga ou com violéncia. Essa linha de acio seria ex-
tremamente imprudente, pois poderia, ao final, resultar em uma enorme catéstrofe. A doenca
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ja estd por demais avancada para que um tratamento cirtirgico, como foi feito na Inglaterra com
Wycliffe, possa funcionar. Além disso, a Alemanha néo é a Inglaterra. A Inglaterra, quando pre-
cisou tratar do problema dos Lolardos [adeptos de Wycliffe], tinha um governo centralizado e
forte. A Alemanha ndo tem um governo central, muito menos um que seja forte. Quem manda
14 sdo os Principes e vocé nio vai conseguir fazer nada sem que os Principes o queiram, mesmo
que o Imperador esteja do seu lado. Além disso, se sua decisdo ji estd tomada, e o seu desejo
é tentar acabar com o movimento através de execucoes, prisdes, acoites, confiscos, censuras,
banimentos, exilios etc., vocé me conhece o suficiente para saber que nao lhe darei conselhos
sobre esse curso de a¢do, pois meus conselhos nao lhe serviriam de nada. Mas estou convicto
de que vocé realmente ndo optou por esse caminho [a despeito de ter mandado queimar os livros
de Lutero — mas Erasmo nao disse isso: por que dizer aquilo que Adriano sabia?], porque vocé
tem uma natureza humana gentil e delicada. Minha sugestdo, portanto, ¢ a seguinte: Primeiro,
tente enfronhar-se das razées pelas quais o movimento surgiu e por que conseguiu chegar tio
longe. Segundo, ofereca imunidade aos que ja foram seduzidos, dando-lhes certeza de que niao
serdo punidos. Melhor ainda: oferega a todos uma anistia geral: ninguém sera punido por ser
ou por ter se tornado luterano ou por ter se aproximado deles. Se Deus perdoa os pecadores
contritos todos os dias, por que seu Vigario na terra faria menos do que isso? A supressio,
pura e simples, de ideias novas, por parte de quem tem poder, nio gera sua rejeicio nem mais
piedade: produz, isto sim, sedi¢do”. Roland H. Bainton, Erasmus of Christendom (Charles
Scribner’s Sons, New York, 1969), p. 173-174. [Enfases acrescentadas. ]

" Como j& mencionado anteriormente (Nota 5), Lutero s6 nio foi pratica e efetivamente banido
no territério do Eleitorado da Saxénia (onde ficava Wittenberg), porque Frederico III, o S4bio,
seu protetor, recusou-se a cumprir o decreto do Imperador (como j& havia se recusado a cumprir
o determinado na bula de excomunhio do Papa).

12 Apud Carlos M. N. Eire, Reformations: The Early Modern World, 1450-1650 (Yale University
Press, New Haven, 2016), p. 188.

13 Seguindo a maior parte dos historiadores atuais, prefiro falar em “Reformas Protestantes”,
no plural, para acentuar a diversidade existente entre os movimentos liderados por Lutero na
Alemanha, Ulrico Zuinglio (1484-1531) na Suica Alema (em especial no Cantio de Zurique),
Martinho Bucer (1491-1551) na Cidade Imperial de Estrasburgo, Jodo Calvino (1509-1564) na
Reptblica de Genebra (muito mais tarde um Cantdo da Suica ou da Confederagio Helvécia),
Henrique VIII (1491-1547) na Inglaterra, John Knox (1513-1572) na Escécia e Menno Simons
(1496-1561) na Holanda, que, com os outros dois j4 mencionados, Andreas von Karlstadt e
Thomas Miinzer, representam a chamada Reforma Radical. Registre-se que o titulo do livro
mencionado na Nota anterior (12) é Reformations, com um “s” no final. Carlos Eire, o autor,
inclui a Reforma Catdlica na lista das Reformas Religiosas dos séculos XV, XVI e XVII, razio
pela qual nio coloca o qualificativo “Protestantes” em seu titulo.

14 Uma das biografias mais interessantes e simpéticas de Erasmo é a escrita por Roland H. Bainton
(que foi mencionada, anteriormente, na Nota 10). [Bainton escreveu também uma magnifica
biografia de Lutero, que serd mencionada no devido momento, na Nota 42.] O texto de sua
biografia de Erasmo é uma expansio de cinco palestras que Bainton deu no Princeton Theolo-
gical Seminary, em Princeton, Nova Jersey, em 1967. Adquiri recentemente (inicio de margo
de 2018) uma nova e ousada biografia conjunta de Erasmo e Lutero, com quase mil paginas
(960), que confirma a tese enunciada no texto ao qual esta nota foi apensada: a de que Erasmo
poderia ter sido a grande figura intelectual e religiosa do século XVI, nio fossem, de um lado,
o surgimento das Reformas Protestantes e, de outro, a importincia especial que assumiram,
dentro dessas reformas, a figura de Lutero e o confronto que os dois, Erasmo e Lutero, pro-
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tagonizaram. Trata-se do livro, de autoria de Michael Massing, mencionado na Nota 6: Fatal
Discord: Erasmus, Luther and the Fight for the Western Mind. Uma das conclusées do livro é
que, no impacto de longo prazo, “a Europa adotou uma forma de humanismo erasmiano e os
Estados Unidos acabaram por ser influenciados mais pelo individualismo inspirado por Lutero”.
[Enfase acrescentada.] Vide, a propésito do livro, meu artigo “Um Novo Blog: ERASMIANA,
Sobre Erasmo de Roterdd”, no meu blog Erasmiana, em https://erasmianaspace.wordpress.
com/2018/03/05/um-novo-blog-erasmiana-sobre-erasmo-de-roterdam/.

15 Erasmo era admirado e respeitado por seus amigos humanistas por ser um excepcional homem
de letras e por ter algumas das importantes virtudes humanistas: era sensivel, tolerante, mode-
rado, inteligente, bem mais cético do que crédulo etc., além de ser, talvez, o maior especialista
em letras; as letras importantes no contexto: grego, latim e, para um teélogo, hebraico. Era
admirado e respeitado também por pessoas na Ciria Romana, até mesmo pelo Papa (como ja
registrado, no texto principal, foi amigo pessoal de trés deles), por sua fé crista, por sua capaci-
dade de escrever de forma agradavel, elegante e convincente e por suas habilidades em mediar
conflitos: era justo, paciente, sabia ouvir, ndo gostava de falar demais, ndo era apelativo (embo-
ra fosse irénico) etc. Mas os que o admiravam e respeitavam, de um lado e de outro, faziam-no,
nao de forma incondicional, mas, sim, cum grano salis, exatamente por saber, cada um dos dois
lados, que o outro também o respeitava. Assim Erasmo se via muitas vezes entre fogo cruzado
amigo, por ndo ser capaz de agradar plenamente nem a gregos, nem a troianos. Vide, por exem-
plo, Henry Kamen, The Rise of Toleration (McGraw-Hill, New York, 1967), pp. 24-29. Por
iniciativa prépria, e por insisténcia de amigos de ambos os lados (humanistas e catélicos), Eras-
mo procurou intervir junto ao préprio Lutero, junto ao Principe-Eleitor da Saxdnia, Frederico
III, O Sibio, protetor de Lutero, junto ao Imperador Carlos V, ao qual também tinha acesso
direto, bem como junto ao Papa Ledo X, ao qual igualmente tinha acesso direto, e aos seus as-
sessores, como Girolamo Aleandro, Cardeal e Nincio Papal junto ao Sacro Império Romano
[figura central no mais famoso filme acerca de Lutero, em que este é representado por Joseph
Fiennes], Jakob von Straten, representante da temida Inquisicio junto a Universidade de Col6-
nia, no Sacro Império Romano etc., tentando fazer com que trés resultados, que ele conside-
rava extremamente indesejaveis, fossem evitados: a) de um lado, que Lutero fosse preso e
executado, b) de outro, que a Igreja se dividisse, se tornasse duas ou mais, e, pior de tudo, ¢)
que as diversas regides da Alemanha (Sacro Império Romano) entrassem em guerra genera-
lizada, uma parte tentando derrotar militarmente a outra. Erasmo conseguiu evitar o primeiro
resultado, mas nio o segundo, embora a divisdo s6 se tenha realmente consumado depois de sua
morte. O terceiro resultado também foi evitado até sua morte. A guerra generalizada na Europa
Central s6 irrompeu em 1618 (a Guerra dos Trinta Anos) e durou até 1648. Compare-se, a esse
respeito, Bainton, Erasmus of Christendom, op. cit., capitulo VII, pp. 151-171. Compare-se a
esse respeito também a Introdugio do Editor Matthew Spinka ao livro Enchiridion, de Erasmo,
volume XIV, com o titulo Advocates of Reform: From Wyclif to Erasmus, da colecio, em 26
volumes, Library of Christian Classics (The Westminster Press, Philadelphia, 1953 - data
desse volume), em que Spinka avalia com sensatez e isencio os esforcos de Erasmo para evitar
o que ele considerava o pior no confronto entre Lutero e a Igreja. Eis o que ele diz [inicio de
uma longa citagdo]: “No tocante 2 atitude de Erasmo para com a Reforma, em particular para
com Lutero, é preciso que o exame seja cuidadoso. Por temperamento, e por causa do treina-
mento e condicionamento que recebeu ao longo da vida inteira, Erasmo detestava se envolver
em controvérsias ptblicas e ruidosas. Além disso, ele era muito sensivel a criticas e sempre
desejoso de elogios. Por isso, quando Lutero se tornou o campedo do movimento em favor da
reforma da Igreja, Erasmo viu-se basicamente do lado de Lutero e de acordo com a maior
parte de suas posi¢des, embora, pessoalmente, preferisse ficar fora da briga. Por outro lado,
ele préprio [Erasmo] continuou a fazer algo que sempre tinha feito, a saber, atacar os abusos
que aconteciam dentro da Igreja e, particularmente, aqueles a quem ele chamava de ‘Fariseus’:
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os que teimosamente defendiam as supersticoes e os erros, mas o acusavam [a ele, Erasmo] de
ter botado o ovo que, depois, Lutero veio a chocar. A posi¢io de Erasmo era extremamente
dificil, pois ele ndo podia, abertamente, patrocinar uma causa, nem a de um lado, nem a do
outro. Mas, para tornar sua situa¢do mais dificil, ele ndo podia, também, permanecer neutro
sem se expor a censuras severas, tanto de um lado, como do outro, por ser ‘morno’ ou indi-
ferente, ou por preferir covardemente preservar sua prépria seguranca, com sacrificio de sua
estatura moral. Contudo, havia muita coisa na Reforma de Lutero que Erasmo, em privado,
apoiava entusiasticamente, pois ele sabia que, ‘se Lutero fosse derrotado, nem Deus nem os
homens seriam capazes de aturar os monges’, e que, perecendo Lutero, uma grande parte
daquilo que era verdade pura [e que era importante para ele, pessoal e profissionalmente] fi-
cava em grande perigo. Contudo, 3 medida que o tempo foi passando, tanto Erasmo como
Lutero perceberam que tinham diferencas béasicas um com o outro, tanto em temperamento
como em cariter. Erasmo, com sua notéria prudéncia, nio podia sendo maravilhar-se diante da
coragem intimorata do alemao, que parecia ndo se importar se vivia ou morria. Erasmo, apesar
de sua critica mordaz da Igreja e dos padres e em especial do seu sistema monéstico e da sua
estrutura hierdrquica, no tinha a menor inclinagio para martir, muito menos para cismatico.
[...] [Admitia que poderia até ser martir, defendendo a Cristo, mas nio defendendo Lutero.]
Além disso, o linguajar violento e robusto de Lutero, que chegava as raias da insoléncia e ao
desafio desrespeitoso as autoridades eclesiais, deixava o delicado e prudente Erasmo escanda-
lizado. [...] Apesar disso, ele ndo aprovava como o Papa Ledo X estava lidando com Lutero,
maltratando-o, e assim se viu obrigado, em algumas situacdes, a defender publicamente algumas
reformas propostas por Lutero. Nio é de surpreender que, em sua autoimposta tarefa de pa-
cificador, ele fosse visto como um Jano de duas faces, encontrando desfavor de ambos os lados!
Os colegas seus na Universidade de Lovaina (depois veio a ser chamada de Catdlica), que eram
partiddrios ferrenhos do lado papal da briga, tentaram constrangé-lo a se declarar luterano, a
menos que ele criasse coragem suficiente para publicamente atacar e condenar Lutero. Erasmo
viu com clareza que nio deveria se juntar, nem aos luteranos, nem aos ‘Fariseus’. Intimamente,
ele desejava que uma praga varresse do mapa os dois lados!” (p. 289-290; énfases acrescentadas).
[Aqui termina a citacdo.] As Universidades de Coldnia (Kéln, Cologne) e de Lovaina (Leuven,
Louvain), a primeira na Alemanha e a segunda nos Paises Baixos, hoje Bélgica, mas bastante
préximas uma da outra, eram as duas universidades mais engajadas na luta em defesa da Igre-
ja Catélica e do Papa na primeira metade do século XVI. Na verdade, na gestio de Maximilia-
no I e na de seu neto Carlos V, que sucedeu ao avd frente ao Sacro Império Romano, a regido
de Bruxelas, na época a cidade mais importante dos Paises Baixos, e que fica na regido de
Brabante, bem préxima de Lovaina e mesmo de Coldnia, assumiu, na prética, o papel de sede
administrativa do Sacro Império Romano, que nio tinha capital. Maximiliano I, Imperador
Romano, da Casa dos Habsburgos austriacos, e avo de Carlos V, também Imperador Romano,
este na época de Lutero, casou-se com Maria de Borgonha, nascida em Bruxelas e herdeira da
Dinastia de Borgonha, que assim se uniu com a Dinastia dos Habsburgos. Bruxelas era, portan-
to, a cidade da avé de Carlos V, ndo sendo de surpreender que ele a considerasse um dos seus
locais de residéncia (junto com a residéncia que tinha na capital da Espanha, pais do qual foi
Rei, como Carlos I, antes de se tornar Imperador). Passando parte do tempo em Bruxelas, nio
é de surpreender também que a importancia das Universidades de Lovaina e Coldnia tenha
crescido. Nio havendo ainda Universidade Protestante, todas as universidades existentes até
entdo eram, por assim dizer, Catélicas. A Universidade de Wittenberg, onde Lutero trabalhou,
criada por seu protetor, o Principe-Eleitor da Sax6nia, Frederico III, O Sébio, em 1502, foi a
primeira universidade europeia a ser criada sem a autoriza¢io e o beneplicito da Igreja - e
acabou se tornando a primeira Universidade Protestante.

16 José, o pai de Jesus, dada a crenca na concepgao e no nascimento virginal de Jesus, ndo era
incluido nessa ilustre companhia.

46



"Traduzido para o Portugués como Oragéao sobre a Dignidade do Homem, o titulo em Inglés
é Oration on the Dignity of Man. Vide na Wikipedia https://en.wikipedia.org/wiki/Ora-
tion_on_the Dignity_of Man. A traducio que eu usei enquanto seminarista e que continuo a
usar até hoje é da Library of Liberal Arts, editada pela Editora Bobbs-Merrill (Macmillan) de
Chicago, segunda impressio, edi¢do de dezembro de 1965, coordenada por Paul J. W. Miller,
com apoio de uma equipe de tradugao. Na drea das curiosidades h4, hoje, na Amazon, uma cépia

dessa edigdo a venda por 500 délares (18/06/2017).

¥ Vide o curto, interessante e informativo artigo “Giovanni Pico della Mirandola” na Wikipedia,
em https://en.wikipedia.org/wiki/Giovanni_Pico_della_Mirandola.

19 Uma das melhores edi¢des dos principais textos de Erasmo e de Lutero, com excelentes
introducdes, estd na cole¢io de 26 volumes Library of Christian Classics, edigio geral de
John Baillie, John T. McNeill e Henry P. Van Dusen. O volume XVII, que tem o titulo Luther
and Ervasmus: Free Will and Salvation (The Westminster Press, Philadelphia, 1969), contém
o texto completo de De Libero Arbitrio, de Erasmo (de 1524), bem como a resposta de Lu-
tero, De Servo Arbitrio (de 1525). E. Gordon Rupp atuou como o editor e tradutor do texto
de Erasmo, e Philip S. Watson como o editor e tradutor do texto de resposta de Lutero. Vide
adiante também a Nota 24.

2 Vide o site Bible Hub, em http://biblehub.com/mark/9-24.htm, para conferir como as diversas
traducdes da Biblia para o Inglés lidam com esse enigmitico versiculo biblico.

2! Luther and Evasmus: Free Will and Salvation, op. cit., p. 1.
22 Op. cit., loc. cit. [Enfase acrescentada.]

2 O termo “preemptivo” é uma adaptagdo do Inglés “preemptive”, que quer dizer (nas minhas
palavras, sem olhar diciondrio) acio de defesa, antes de desferido um ataque, feita com o intuito
de impedi-lo ou de reduzir o seu impacto ou efeito. O Houaiss e o Aurélio nio listam “pre-
emptivo”, mas listam “preempg¢do”, substantivo do qual o adjetivo “preemptivo”, se existisse,
seria derivado. Mas continuo acreditando que o adjetivo ja deveria ter ganho direito de cidadania
na lingua patria.

24 Erasmo faz uma referéncia curiosa, no inicio do seu texto sobre o livre arbitrio: “Aqueles
que gritam a plenos pulmdes que Lutero tem, em seu dedo mindinho, mais competéncia aca-
démica do que Erasmo em seu corpo inteiro”, Luther and Erasmus: Free Will and Salvation,
op. cit., p. 37. A razio pela qual a teologia de Erasmo era considerada pouco densa (“rala”) esta
no fato de que sua formagio inicial foi fundamentada na espiritualidade e na prética dos cha-
mados Irmaos da Vida Comum (Brethren of the Common Life), que seguiam uma piedade ou
prética religiosa no intelectualizada e, por conseguinte, nio doutrinaria e nio dogmatica, bem
como nao ritualistica, eminentemente ética e, a0 mesmo tempo, pritica, mas com raizes que
se situam dentro do individuo. Compare-se a Introdugio de Matthew Spinka ao Enchiridion,
ja mencionada atras (Nota 15), p. 281-282. Poucos negam a importancia de Erasmo como um
pioneiro, tanto da critica textual biblica (“Baixa Critica”), sendo ele o principal responsavel pela
introducio na Europa da primeira versio respeitada do texto grego do Novo Testamento, em
1518, como da critica histérico-literaria (“Alta Critica”) — tudo isso cerca de trés séculos antes
de a Critica Biblica (baixa e alta) se tornar popular na Europa, em especial na Alemanha. Vide, a
respeito, Massing, op. cit., capitulo 7, pp. 87-116. Bem mais recentemente, no inicio do século
XXI, tem havido um renascimento do interesse na teologia de Erasmo, em especial na Holanda
e na Alemanha, acompanhada do reconhecimento de que ela vai muito além da versdo (resumida
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atrds) que pode ser considerada “rala”, e também muito além de seu papel como “scholar” do
Novo Testamento, e que inclui criticas significativas das doutrinas ortodoxas discutidas na area
de Teologia Sistematica, como a Criacio, a Divindade de Cristo, a Trindade, a Justificacao — para
nio falar na drea da Autoridade e Interpretacio das Escrituras. Vide, a esse respeito, Christine
Christ-von Wedel, Erasmus of Rotterdam: Advocate of a New Christianity (University of
Toronto Press, Toronto, 2013). Esse livro é uma tradugéo, revista e expandida, do original, em
Alemio, Erasmus von Rotterdam: Anwalt eines neuzeitlichen Christentums (LIT Verlag,
Miinster, 2003).

2 Compare-se a realmente impressionante minibiografia de E. Gordon Rupp no site Wesley
House Cambridge (http://www.wesley.cam.ac.uk/about/staff/impact/e-gordon-rupp/).

26 Op. cit., p. 2-3. [Enfase acrescentada.]
27.Op. cit., p. 2.

28 John Piper, “The Bondage of the Will, the Sovereignty of Grace, and the Glory of God, Together
for the Gospel”, in Desiring God, 2016, disponivel na URL https://www.desiringgod.org/messages/
the-bondage-of-the-will-the-sovereignty-of-grace-and-the-glory-of-god. Peguei essa referéncia do
livio Reformed Theology Today: Practical-Theological, Missiological and Ethical Perspecti-
ves, editado por Sarel P. van der Walt e Nico Vorster (AOSIS, Durbanville [South Africa], 2017),

Localizagio 2812 na Edicdo em e-book da Amazon. [Todas as énfases acrescentadas.]

2Johan Huizinga, Erasmus and the Age of Reformation (Charles Scribner’s Sons, New York,
1924, Kindle Edition), p. 100 (da edigdo em e-book da Amazon [formato Kindle]). [Enfases
acrescentadas.] Esse livro foi originalmente escrito em Holandés e, depois, traduzido para o
Alemaio, com o titulo Erasmus und Luther: Europdischer Humanismus und Reformation.
O texto da edi¢do em Inglés estd na Web na URL http://www.hellenicaworld.com/Netherlands/
Literature/JohanHuizinga/en/ErasmusAndTheAgeOf Reformation.html.

300 texto em Inglés estd no Volume XVII da colecio Library of Christian Classics, ja men-
cionado (Nota 19).

3L.Op. cit., p. 2. O titulo completo da resposta de Erasmo a De Servo Arbitrio é Hyperaspites:
Diatribae Adversus Servum Arbitrium Martini Lutheri. O texto completo dessa resposta
pode ser encontrado em Latim no Google Books, dividido em dois livros (escritos em momentos
diferentes, 1526 e 1527): o Primeiro Livro estd disponivel em https://books.google.com.br/
books?id=3a5RAAAAcAAJ, e o Segundo Livro, em https://books.google.com.br/books?id=-
8q5RAAAACAAJ. (Trata-se de reproducio de textos antigos, muito dificil de ler, mesmo para
aqueles cujo latim seja muito bom.) Para os que nio se dispdem a enfrentar o latim, selecdes
significativas dos dois livros podem ser encontradas em Erasmus and Luther: The Battle over
Free Will, textos editados, com anotacdes, por Clarence H. Miller e com uma importante
Introdugdo de James D. Tracy (Hackett Publishing, Indianapolis, 2012, Kindle Edition), pp.
127-216, para o Primeiro Livro, de 1526; pp. 217-346, para o Segundo Livro, de 1527. Essa
importante coletdnea, muito bem comentada, também contém as passagens mais importantes
de De Libero Arbitrio, de Erasmo, de 1524 (pp. 1-31) e de De Servo Arbitrio, de Lutero, de
1525 (pp. 32-126). A Introducio de James D. Tracy e os Comentérios aos textos de Clarence
H. Miller sdo preciosos. (H4 versio em e-book da Amazon/Kindle.)

32 Vide Huizinga, op. cit., loc. cit.. Tem-se discutido entre os historiadores quando foi que Erasmo
considerou Lutero irrecuperavelmente perdido para a Igreja Catélica. Que eu saiba, nenhum
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acha que foi com a divulgagido das 95 Teses, em 31/10/1517. Alguns acham que foi entre as 95
Teses e a Dieta de Worms (18-19/04/1521). Aqui hé vérias possibilidades: a) quando Lutero
se recusou a se retratar na discussio com o Cardeal Cajetano, em outubro de 1518; b) quando
Lutero deixou de apenas criticar as indulgéncias e comecou a criticar a autoridade papal, em si,
como o fez no confronto com Jodo von Eck em Leipzig, em julho de 1519; ¢) quando Lutero
publicou os Trés Ensaios, ao longo de 1520; d) quando Lutero queimou a bula papal que o
ameagava de excomunhio, a Exsurge Domine (datada de 15/06/1520), em 10/12/1520; e)
quando o Papa finalmente confirmou a excomunhio de Lutero, com outra bula, em 03/01/1521.
Certamente, em cada uma dessas ocasides, Erasmo ficou mais desiludido da ideia de que Lutero
pudesse retornar a Igreja Catélica, mas ainda manteve alguma esperanga. O mesmo se deu em
relacio ao que se passou na prépria Dieta de Worms, em abril de 1521. Se Erasmo nao manteve
a esperanga depois de Worms, ele continuou tentando mesmo sem ter esperanca. E isso que
pensa Roland H. Bainton, que acha que foi apenas depois de encerrada a acirrada controvérsia
entre os dois, em 1526, que Erasmo deixou de tentar. Vide Roland H. Bainton, Studies on the
Reformation (Saunders, Toronto, 1963; paperback da Beacon, 1966), capitulo 8, “Luther’s Life
in Review”, pp. 83ss.

3 Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus. A publicacio original, de 1921, em
Alemio, foi feita pelos Annalen der Naturphilosophie, de W. Ostwald, e teve o titulo em
Alemaio: Logisch-Philosophische Abhandlung. Registre-se que o famoso livro, no original
Alemio, tinha apenas 76 pdginas. A tradugéo original (a primeira) para o inglés foi feita por
Frank P. Ramsey e Charles Kay Ogden e publicada, em 1922, por Routledge and Kegan Paul
(London), curiosamente com o titulo em latim pelo qual a obra é mundialmente conhecida
(e que ecoa o titulo de um dos livros de Baruque Spinoza, Tractatus Theologico-Politicus).
O texto da Proposi¢do 7 ficou assim em inglés, na tradugdo original de Ramsey & Ogden:
“Whereof one cannot speak, thereof one must be silent” — “Acerca daquilo sobre o qual nio se
pode falar deve se manter siléncio”. Em uma segunda traducio, esta de D. F. Pears e B. F.
McGuinness, publicada em 1961, pela mesma Routledge and Kegan Paul (London), o texto
em inglés ficou assim: “What we cannot speak about we must pass over in silence” — “Sobre
aquilo do que ndo podemos falar devemos passar em siléncio”. O texto completo do livro estd
disponivel gratuitamente na Internet, tanto no original em alemio como em inglés, através
do Project Gutenberg (Internet Archive), em vérios formatos: .txt, .pdf, .epub, .mobi, e em
edigdo bilingue (com as duas traducdes — um luxo!). Vide https://archive.org/details/tracta-
tuslogicop010574mbp, em um formato escaneado, para a edicdo mais recente e atualizada,
de 1961. O texto em inglés dessa edi¢do pode ser encontrado, em um raro formato .txt puro
(chamado, idiomaticamente, pelos responséveis pelo projeto simplesmente de “Free Plain Va-
nilla e-text”), em https://ia800307.us.archive.org/24/items/tractatuslogicop05740gut/tloph10.
txt. Vide também o informativo artigo sobre o livro na Wikipedia, em https://en.wikipedia.
org/wiki/Tractatus_Logico-Philosophicus.

34 Op. cit. A traducio para o Inglés de Ramsey & Ogden é: “There is indeed the inexpressible.
This shows itself: it is the mystical” — “Ha de fato o inexprimivel. Ele se mostra a si mesmo: é
o mistico”. A tradugéo para o Inglés de Pears & McGuinness é: “There are, indeed, things that
cannot be put into words. They make themselves manifest. They are what is mystical” — “Ha, de
fato, coisas que nao podem ser colocadas em palavras. Elas se fazem manifestas. Elas sio aquilo
que é mistico”. (No texto original a passagem ndo vem em itélico, exceto pelo trecho que aqui
esta sublinhado.)

35 Apud Huizinga, op. cit. loc. cit. [Enfases acrescentadas. ]

3 Vide Institutes of the Christian Religion, livro 11, caps. XXI a XXIV, especialmente o infcio
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do capitulo XXI (secdes 1 e 3), em que Calvino discute dois perigos: a) O primeiro é o perigo
da curiosidade: querer saber mais do que Deus houve por bem revelar, tentar “preencher as
lacunas” do que a Biblia nos ensina acerca do assunto. “Como vemos tantos, de todos os la-
dos, incorrerem nessa audicia e impudéncia, mesmo pessoas que em outros aspectos nao sio
més, é preciso chamar sua atengdo para seu dever a esse respeito. [...] Pois ndo é certo que o
homem procure descobrir coisas que Deus houve por bem manter ocultas em si préprio, [...]
coisas acerca das quais ele prefere ter a nossa reveréncia, nio o nosso entendimento, para que
assim ele possa encher-nos com o sentimento de maravilha. Ele expds em sua palavra aqueles
segredos que ele, com base na sua vontade, decidiu nos revelar. [...] Em relacdo as coisas que
ndo nos foi dado saber, devemos andar, avancar e crescer, para que nossos coracdes se tornem
capazes de um dia entender as coisas que hoje nio podemos compreender. Apenas no Ultimo
Dia, se ainda estivermos avangando, viremos a saber aquilo que nio podemos saber aqui. [...]
Buscar, agora, mais ou outro conhecimento, além daquele contido na Palavra de Deus, nio
¢ menos insano do que tentar andar num deserto em que ndo hd caminhos (cp. J6 12:24)
ou tentar ver no escuro. [...] Assim, vamos deliberadamente deixar de investigar um tipo de
conhecimento, que é tolo e perigoso, quicd mortal, desejar ardentemente” (livro III, capitulo
XXI, segdes 1 e 2); b) O segundo perigo &, a partir do reconhecimento do fato de que hé coisas
acerca da predestinagdo que Deus houve por bem ndo nos revelar, e que nds, portanto, nio
devemos procurar conhecer, concluir que é preferivel nio saber nada sobre o assunto. Essa
atitude é errada. Aquilo que a Palavra de Deus nos revela é mister conhecer (vide livro 111,
capitulo XXI, secio 3). A citagio foi feita com base na edigdo de John T. McNeill, tradugio de
Ford Lewis Battles, vols. XX-XXI da série Library of Christian Classics (The Westminster
Press, Philadelphia, 1960).

370 livro De Imitatione Christi (The Imitation of Christ, A Imitacao de Cristo), escrito
por Thomas a Kempis (1380-1471), escritor cristdo, nascido na Alemanha, mas que exerceu
a fungdo sacerdotal nos Paises Baixos (Holanda e Bélgica de hoje), foi composto entre os anos
1418-1427, originalmente em latim, para ser um texto devocional. O livro fez parte da chamada
Devotio Moderna, da qual Kempis fazia parte. O livro rapidamente se tornou extremamente
popular. Tendo sido escrito cerca de meio século antes do nascimento de Erasmo e por um
sacerdote que morava na Holanda, onde Erasmo nasceu, certamente De Imitatione Christi
foi lido por Erasmo e o influenciou — até porque a piedade exemplificada no livro era bastante
afim a dos Irmaos da Vida Comum (Brethren of the Common Life), em cujas escolas Eras-
mo estudou. Vide, a propésito do movimento Brethren of the Common Life, a curta, mas
instrutiva, discussio em Kevin Madigan, Medieval Christianity: A New History (Yale Uni-
versity Press, New Haven, 2015), pp. 410-412, que conclui com esta observagio: “Os Irméos
e Irmas da Vida Comum ndo tinham a inten¢ao de mudar o Catolicismo, nem, muito menos,
de iniciar uma revolugio eclesidstica. Seus objetivos eram de tal natureza que eles conseguiam
alcanca-los sem contribuir com nada significativo para a grande ruptura que aconteceu no
Norte da Europa” (p. 412). Para informacdes factuais bésicas e iniciais acerca dos Irmaos da
Vida Comum, de Thomas a Kempis e de seu livro The Imitation of Christ, sugiro que se con-
sultem na Wikipedia os seguintes artigos: todos eles interessantes, informativos e instrutivos:
https://en.wikipedia.org/wiki/Brethren_of the Common_Life,
https://en.wikipedia.org/wiki/Thomas_a_ Kempis e
https://en.wikipedia.org/wiki/The_Imitation_of Christ.

3% Monteiro Lobato, “Cabelos Compridos”, in Cidades Mortas. O livro est4 disponivel em virias
edi¢des. A mais acessivel, atualmente, é a da Editora Globo (Sio Paulo, 2007, 2010), pp. 70-74.

* Henry Osborn Taylor, Erasmus and Luther (Macmillan Company, New York, 1920; pocket
book de Collier Books, 1962), p. 58ss. [Enfases acrescentadas.]
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40O Pelagianismo € a crenca de que o pecado original ndo corrompeu a natureza humana de
forma total. A vontade humana, o arbitrio humano, permaneceu capaz de escolher o bem
e 0 mal — sem precisar da assisténcia divina para escolher o bem. Embora o monge Peldgio
(354-420 ou 440) tenha negado que de fato defendesse todas as teses atribuidas a ele, parece
claro que ele acreditava que a vontade humana era suficiente para que, sem a assisténcia
divina, o ser humano vivesse uma vida sem pecado — mesmo que ele precisasse da assistén-
cia divina para fazer boas obras. Assim, segundo o Pelagianismo, o ser humano pode e deve
tomar passos decisivos para obter sua salvacdo, nio sendo todo o processo obra divina. O
Pelagianismo foi condenado como heresia no Concilio de Cartago de 418, um concilio que
ndo era ecuménico, mas as decisdes de Cartago foram ratificadas pelo Concilio Ecuménico
de 431, realizado em Efeso. O Semipelagianismo foi uma tentativa de mediar entre o Pela-
gianismo, condenado como heresia, e os pontos de vista de Agostinho, seu principal critico.
Segundo os semipelagianos, é preciso fazer uma distinc¢do entre o inicio da fé, sua “inceptio”
ou ato/ponto/momento inicial, e o seu subsequente aumento e fortalecimento. Para eles, o
ato inicial de fé é um ato livre da vontade humana, mas os atos posteriores, que aumentam
e fortalecem a fé, exigem a obra de uma graca que foi chamada de superveniente. Apesar de
seu esforco para escapar da condenacdo como heresia, o Semipelagianismo foi também con-
denado como herético pelo Segundo Concilio de Orange, no ano de 529. Vide na Wikipedia
os artigos localizados em https://en.wikipedia.org/wiki/Pelagianism e https://en.wikipedia.
org/wiki/Semipelagianism.

4 Em outros aspectos, a Igreja Catdlica, em especial no Concilio de Trento, voltou-se contra

Erasmo. Mas ndo em relagdo a questio do livre arbitrio.

42 Esse foi o principal argumento utilizado por Jodo Ecken, de Trier, que foi o promotor da
causa contra Lutero na Dieta de Worms. Vide Roland H. Bainton, Here I Stand: A Life of
Martin Luther (Abingdon Press, Nashville, 1950; edicio em formato pocket book publicada
por Mentor Books/New American Library, New York, 1955, 1963), p. 143-144. Disse o
promotor: “Como nio reagirdo os Judeus e os Turcos [Mugulmanos] ao ficar sabendo que
os Cristdos estdo se perguntando se eles [Cristdos] ndo teriam acreditado de forma errénea
durante todos esses anos! Martinho, como vocé pode assumir que vocé é o tinico a entender
corretamente o sentido da Escritura? Como vocé pode colocar as suas conclusdes pessoais
acima do julgamento de tantos homens famosos da Igreja e afirmar que vocé sabe mais do
que eles? Vocé nio tem nenhum direito de questionar a santissima fé ortodoxa, instituida
por Cristo, o legislador perfeito, proclamada através do mundo pelos apéstolos, selada com
o sangue vermelho dos martires, confirmada pelos sagrados concilios, definida pela Igreja em
que todos os nossos santos Pais creram até a morte, e que nos transmitiram como heranga,
heranga essa que, neste momento, o Papa e o Imperador nos proibem de discutir, porque, caso
contrério, o debate nunca alcangaria um termo!” (Nio confundir esse Jodo Ecken, Arcebispo
de Trier, com Jodo von Eck, professor da Universidade de Ingolstadt, com o qual Karlstadt e
Lutero disputaram em Leipzig, em 1519 - vide Roland H. Bainton, Here I Stand, op. cit., p.
141 [Mentor Books].) [Enfase acrescentada.]
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CONTEXTO E TEMAS DA
REFORMA PROTESTANTE

Reginaldo von Zuben !

Sempre é importante atentarmos para o conteiido temdtico e
o contexto histérico de um determinado acontecimento, ainda
mais quando esse tem profundas repercussées na histéria da
humanidade, como foi com a Reforma Protestante no século XVI.
Nesse sentido, desenvolveremos a primeira parte deste artigo
destacando as mais variadas transformagées que estavam em
curso ja no inicio do século XVI, momento esse que denominamos
kairético. Na segunda parte, daremos atencao a Lutero e a Re-
forma em geral, sobretudo a formacgao e atuagao académica de
Lutero, lugar que se tornou ponto de partida para o movimento
da Reforma Protestante. Na terceira e iltima parte do artigo,
nossa preocupagdo serd com trés temas centrais da Reforma: a
salvacao pela graca mediante a fé, a autoridade das Escrituras
e o sacerdocio de todos os crentes. Faremos breve andlise e apli-
cagao desses temas para o nosso contexto.
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Palavras-chave:

Reforma Protestante, Renascimento, Lutero, salvacdo pela graca,

autoridade das Escrituras, sacerdécio de todos os crentes

! Reginaldo von Zuben é pastor da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, na cidade de Sao
Paulo/SP, mestre em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sao Paulo (UMESP),
em Educacio pela Universidade Estadual de Londrina (UEL) e professor da FATIPI na 4rea de
Teologia e Histéria.
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Introducao

Ha pouco mais de um ano comemoramos os 500 anos da Reforma
Protestante, acontecimento esse fundamental para a maneira como nés
vivemos a fé em Deus hoje e como nos organizamos e atuamos como igreja
de Cristo no mundo. Temos como principio que ainda hd muitas coisas a
serem exploradas e aprendidas da Reforma Protestante do século XVI e,
assim, atualizadas e aplicadas em nosso atual contexto.

O interesse e a reforma da igreja, desencadeada no século XVI, conti-
nuam sendo fonte de muitas riquezas para nds cristios. Isso se d4 tanto no
sentido histérico como teolégico. E por isso que somos chamados cons-
tantemente a revisitar essa histdria e os principais temas presentes nela. E
o que pretendemos com este artigo, o qual assume, propositalmente, um
cariter geral e introdutdrio nesses dois aspectos, ou seja, ndo entraremos nos
detalhes da histéria do século XVI a luz da Reforma nem nos aprofundare-
mos, biblica e teologicamente, nos temas que nos propomos a contemplar
aqui. Essa tarefa (entrar nos detalhes histéricos e aprofundar-se nos temas
teoldgicos) fica para cada um de nds em estudos posteriores.

Nosso desejo é oferecer pequena contribui¢do a quem esté se inician-
do nos estudos e no conhecimento da Reforma Protestante, assim como
colaborar pastoralmente com apontamentos referentes a nossa realidade
brasileira por meio de trés temas: a salvacio pela graca mediante a fé, a

autoridade das Escrituras e o sacerdécio de todos os crentes.

1. O momento kairético da Reforma Protestante

O contexto em que se deu a Reforma Protestante no século XVI pode
ser compreendido como kairético. Kairds significa “momento certo”,
“tempo oportuno”, isto €, momento ideal para a realizagio de algo, tempo
favordvel para determinados acontecimentos. Na teologia crista, kairds é
entendido como o tempo de Deus, como a acdo de Deus na histéria. Kairds
se difere do tempo cronoldgico. Na verdade, quando o chronos é tomado

pelo kairds, o plano divino se torna realidade. Nesse sentido, a vida, morte
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e ressurreicio de Jesus é o kairés central da fé crista. E desse modo que
a Reforma Protestante também pode ser compreendida, tanto em termos
religiosos como culturais.

O fato de a Reforma ter se desencadeado num momento kairético nio
significa que tudo corria bem. Na verdade, eram intensos os conflitos no
ambito politico, interligado ao sistema religioso, bem como as agitacdes
sociais e culturais, seguidas dos avancos na ciéncia. Para complicar um pouco
mais, a situacdo do clero era deploravel, tanto no que se refere a atuacio
interna como externa 2 igreja, seja no sentido moral, seja no sentido do
ensino biblico. Nesse contexto, o desejo por uma reforma da igreja ja vinha
ocorrendo hd um bom tempo, hd mais de um século aproximadamente.

Como contribui¢do ao momento kairético da Reforma, estava em curso
no contexto europeu o movimento denominado “Renascenca”; iniciado no
final do século XIV e inicio do século XV. Ela valorizou a racionalidade
humana, o desenvolvimento da ciéncia e o conhecimento da natureza, além
de grande contribuicdo as artes. Atrelada a outro movimento denominado
Humanismo, a Renascenca contribuiu para o aumento das criticas e rejei-
¢do dos posicionamentos defendidos pela igreja na época e colaborou para
uma nova dignidade humana. Soma-se a isso a grande revolugio provocada
pela passagem do feudalismo para uma sociedade liberal com énfase no
capital e no livre comércio, acompanhada das descobertas de novas Terras
(Américas), alterando significativamente a compreensio de mundo. Nas

palavras de Woortmann:

O Renascimento foi, pois, um periodo de considerével tolerncia
para com a efervescéncia intelectual da época. Foi em meio a
essa tolerdncia e efervescéncia que se realizaram duas “desco-
bertas”, que iniciaram a reinvencido do mundo: a redefinicio
copernicana do sistema planetério e a descoberta de um Novo
Mundo por Colombo. [...] O Renascimento comeca a formular

uma nova concepgio da histéria e, com ela, do homem (1997,
p. 24-25).
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De forma bem resumida, havia enormes conflitos e grandes transfor-
macdes que estavam ocorrendo no mundo daquela época, nos quais a
igreja romana estava diretamente envolvida e, por isso, ndo esteve ausente
de profundas criticas. Foi um periodo marcado por ddvidas e inovacoes
entre as certezas frigeis do mundo medieval e as novas certezas que iriam
configurar o mundo moderno.

Em sintese, em termos histéricos, o inicio do século XVI é marcado
principalmente pelos seguintes aspectos: a) crescimento populacional;
b) aumento da produtividade agricola e intensificagio do comércio entre
Ocidente e Oriente; ¢) ascensdo da burguesia e transicdo para uma eco-
nomia monetéria; d) o individuo comeca a ser valorizado em detrimento
do coletivo; €) a razio comeca a se sobrepor ao misticismo, a fantasia e ao
sobrenatural, enfim, a Deus; f) a ciéncia promove perspectivas que abalam
as verdades dadas pela igreja; g) com a descoberta de um Novo Mundo,
expressio utilizada por Woortmann, torna-se necessério pensar o sentido
da vida e do mundo onde vivemos.

Diante de todos esses aspectos, surge nova concepg¢io do tempo e do
espaco: o tempo pertence ao ser humano, o qual deve utilizd-lo em bene-
ficio préprio; a Europa ndo é mais o centro da Terra; e a Terra ndo é mais o
centro do universo. De fato, é preciso repensar o lugar e o sentido da vida
humana, da sociedade, da verdade e saberes, do mundo, de Deus. Assim,
comega-se a formular nova concepgio da histéria e da atuacio do ser hu-
mano no mundo. Conceitos como liberdade, igualdade, individualidade,
nacionalismo e democracia sio germinados e, de certa forma, apoiados
pela Renascenca, pelo Humanismo e pela Reforma Protestante. E sobre o

kairés, Tillich tem a nos dizer o seguinte:

O conceito “kairds” presta-se a este propdsito. Incentiva a
critica protestante ao absolutismo histérico catélico; impede a
aceitacdo de qualquer tipo de crenca utépica, progressista ou
revolucionéria, num futuro perfeito; supera o transcendentalis-
mo individualista luterano; cria a consciéncia histérica dinAmica
na linha do cristianismo primitivo e dos primeiros tempos da
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Reforma; prové, finalmente, a fundamentagio teébnoma para a
’ p ’ ) p
criacdo do novo na histéria. A ideia de “kairds” une critica e

criagdo (1992, p. 21).

Critica e criagio, dois componentes importantes para refletirmos sobre
a nossa histéria atual e a nossa maneira de viver e testemunhar a fé em

Deus a partir de principios do protestantismo.

2. Marco e caracteristicas da
Reforma Protestante

O dia 31 de outubro de 1517 ficou estabelecido como data oficial da
Reforma Protestante. Isso se deu pelo ato de Lutero pregar 95 teses na
porta da Capela de Wittenberg. Nessa data, Lutero ndo imaginava no que
acarretaria o movimento de protesto fortalecido por seu gesto e seu pensa-
mento teoldgico. O que ele desejava, de modo geral, era iniciar um debate
a fim de que a igreja minimizasse ou extirpasse a pratica das indulgéncias
a luz do evangelho de Cristo, bem como a relativizasse a autoridade papal.

Com a sua atitude, Lutero tornou-se a referéncia principal do movimento
de protesto contra a igreja romana. Ele nasceu no dia 10 de novembro de
1483, na cidade de Eisleben, na Alemanha. Quando formulou e pregou as
95 teses na porta da capela, ele estava com 34 anos.

Lutero cresceu numa familia de classe média alta, em meio a forte
disciplina de seu pai, que se chamava Hans Luther. A sua mae, Margare-
the Lindemann, era profundamente religiosa. Isso propiciou que Lutero
crescesse e recebesse boa educacdo em sua juventude. Hans Luther que-
ria que seu filho fosse advogado, motivo esse que fez Lutero estudar na
Universidade de Erfurt. No entanto, literalmente um raio o fez mudar de
rumo na vida. Quando voltava a pé para sua casa num dia de verdo, um raio
atingiu Lutero, derrubando-o no chio. Esse acontecimento ficou conhecido
como “o temporal em Stotternheim”, ocorrido em 2 de julho de 1505.
Ao ser atingido pelo raio, ele pensou que morreria e, entio, fez a seguinte

promessa: “Santa Ana, ajude-me e me tornarei monge”. Isso fez com ele

56



vendesse todos os seus livros de Direito, abandonasse o curso e ingressasse
no mosteiro agostiniano em Erfurt, onde passou a estudar Teologia. O seu
falecimento se deu em 1546, quando tinha 62 anos de idade.

E importante salientar que a data de 31 de outubro de 1517 nio re-
presenta o passo inicial para mudangas desejadas na igreja, pelo contrério,
muitos protestos e propostas de pregadores e tedlogos ocorreram nos séculos
anteriores, no sentido de a igreja repensar e mudar seu ensino e suas atitu-
des. Por exemplo: “A teologia de Martinho Lutero era tio semelhante a de
[John] Hus, que muitos o rotularam de ‘O Hus saxdnio’ porque provinha
do principado da Saxdnia na Alemanha Oriental” (Olson, 2001, p. 379).

Dois fatores contribuiram significativamente para propagacio e fortale-
cimento do movimento de reforma da igreja no século XVI. O primeiro se
deu pela inven¢io de Gutenberg da prensa com tipos mdéveis. Em pouco
tempo, praticamente toda a Europa lia as teses de Lutero. Com isso, cada
vez mais pessoas e lideres das igrejas foram aderindo ao ideal de uma re-

forma da igreja. O segundo fator se deu pelo apoio politico, pois:

Por que a Reforma difundiu-se tdo rapidamente? Suas ideias
religiosas foram compreendidas apenas por uma pequena mi-
noria. A doutrina da justificacdo pela fé escapava inteiramente
a compreensio da maioria. O que entusiasmava foi sua conde-
nac¢do da vida mondstica e da arrogincia do clero. Encontrou
logo o apoio da burguesia urbana do Sul alemao e de uma parte
da nobreza, em torno de Ulrich de Hutten e de Franz von Si-
ckingen (Woortmann, 1997, p. 95-96).

Em seu protesto, essencialmente, Lutero ficou indignado com as
préticas abusivas decorrentes da pregacio em relagio a indulgéncias,
peniténcias e purgatério, bem como com a legitimacdo das instincias e
da autoridade papal. Além disso, vivia perturbado e angustiado por nio
se sentir justo o suficiente diante de Deus e, por ser assim, sentir-se
merecedor da condenagio divina. Ele ndo encontrava paz em seu coracio

perante Deus devido a tudo aquilo que era exigido de um bom cristao
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para obter a salvacio.

E na superacdo da angustia de Lutero que temos a principal mensagem
da Reforma Protestante, que consiste na salvacdo pela graca mediante a
fé na obra de Cristo Jesus e na autoridade suprema das Escrituras. Com
a leitura da Carta de Paulo aos Romanos, principalmente o capitulo 3,
Lutero encontrou a paz que tanto desejava, por compreender que o nico
modo de o ser humano ser considerado justo e salvo se d4 mediante acdo
graciosa de Deus em Cristo Jesus. Isso s6 pode ser aceito pela fé e nio por
qualquer mérito humano advindo da virtude moral ou da pratica de boas
obras. Segundo Lutero, essa é a mensagem central das Escrituras, a qual
est4 acima de qualquer autoridade e concilio da igreja.

A partir dessa experiéncia que proporcionou novo modo de viver a fé
em Deus, as reflexdes teoldgicas se desenvolveram a fim de atingir uma
reforma mais ampla na igreja. O culto e os sacramentos, por exemplo,
foram revistos, e mudancgas significativas foram realizadas, tanto no que se
refere a teologia como a prética. Referindo-se especificamente a Lutero,
Woortmann utiliza a expressio “premissa” para se referir aqueles que foram

os principais temas da Reforma Protestante:

Suas premissas foram basicamente aquelas ja postuladas por
Wycliff e Huss: a justificacido do cristdo se dd pela fé, nao pelas
obras; a crenga em Cristo faz de todo cristio um sacerdote;
os sacramentos, com exce¢ido do batismo, da Eucaristia e da
peniténcia, sdo rejeitados; o clero nio tem qualquer direito que
ndo tenha a sociedade laica (1997, p. 95).

Como sabemos, mais tarde a peniténcia também deixard de ser compre-
endida como sacramento na tradi¢io reformada. Roger Olson, ao refletir e
indicar os temas teolégicos que marcaram e motivaram o inicio da Reforma
Protestante no século XVI, utiliza a expressio “principios protestantes”
e destaca:

Os reformadores protestantes tinham algumas crengas e obje-

tivos em comum. Trés principios protestantes da maior impor-
tancia sao geralmente identificados como os responsaveis por
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diferencid-los da igreja de Roma e de sua teologia oficial: sola
gratia et fides (a salvacio pela graga mediante a fé somente), sola
Scriptura (as Escrituras acima de todas as demais autoridades
da fé e da prética cristds) e o sacerddcio de todos os crentes.
Cada lider protestante interpretava esses principios a sua pré-
pria maneira, mas todos os compartilhavam e se esforcavam
para construir com eles um novo alicerce para o cristianismo

(2001, p. 380).

Ultima caracteristica, a ser destacada aqui, sobre a Reforma desenca-
deada por Lutero é que ela se deu mediante a sua atuacio no ambiente
académico, ou seja, por meio dos estudos teoldgicos. Lutero era monge agos-
tiniano e muitos valorizam e o consideram como grande pregador, escritor,
lider intelectual e reformador da igreja. No entanto, ndo é enfatizado com
a mesma paixio e interesse que Lutero era professor universitdrio. Alids,
ele possuia o titulo de Doutor, o que era muito raro na época, embora, a

principio, isso se deu contra a sua vontade, como podemos constatar:

Eu [...], Doutor Martinho Lutero, fui chamado e forcado a
ser doutor contra a minha vontade, por pura obediéncia; desta
maneira tive que assumir a funcdo de doutor e prometer que
pregaria e ensinaria as minhas sobremodo estimadas Sagradas
Escrituras com fidelidade e pureza (Lutero apud Ebeling, 1988,

p. 11).

Nao ha como negar que o titulo de Doutor e a atuacdo docente fizeram
com que Lutero estudasse profundamente a Biblia nas linguas originais
(grego e hebraico) para poder ensinar com fidelidade a Palavra de Deus.
Ele se sentia mais competente com o hebraico do que com o grego, e sua
dedicacdo e atencdo eram extremamente revestidas de zelo, como perce-
bemos na seguinte afirmacio: “Aconteceu muitas vezes que por duas, trés
ou quatro semanas procuramos e pesquisamos uma tnica palavra, e assim
mesmo nem sempre a achamos. Na traducio de J6, mestre Filipe, Aurogalo
e eu, as vezes, mal conclufamos trés linhas em quatro dias” (Lutero apud

Ebeling, 1988, p. 41).
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A docéncia académica na Universidade de Wittenberg ligada ao minis-
tério da pregacdo foi fundamental para a experiéncia pessoal de Lutero,
a fim de estabelecer a esséncia do evangelho diante da sua angdstia. E na
universidade também que os ideais da Reforma Protestante serdo expla-
nados, desenvolvidos e disseminados. Alids, é importante destacarmos as

repercussoes ocorridas em tal universidade com a presenca de Lutero.

Wittenberg ainda era uma Universidade bem jovem e sem pro-
jecdo quando Lutero assumiu a cdtedra. O principe-eleitor da
Saxonia, Frederico, o Sabio, a criara 10 anos antes, sobretudo
por motivos de rivalidade dindstica, num lugar cujas precérias
condicdes externas ndo podiam concorrer com as grandes Uni-
versidades j4 ricas em tradigdo, como as de Viena, Heidelberg,
Coldnia, Erfurt e outras. No entanto, poucos anos apds o inicio
da atividade docente de Lutero, o nimero de estudantes au-
mentou vertiginosamente — um acontecimento dramatico, do
qual se tem viva impressio pelas manifestagdes registradas em
cartas. Em 1519 Lutero relata que o nimero de estudantes
estava aumentando desmensuradamente, como uma enchente,
excedendo todas as possibilidades de acomodagio. Muitos tém
que voltar-se, 1&-se em 1520 (Ebeling, 1988, p. 13).

Muitas outras perspectivas podem ser exploradas sobre o contexto da
Reforma, a vida e a importincia de Lutero para a origem da igreja refor-
mada, bem como as consequéncias de suas agdes e pensamento teoldgico.
Nio podemos desvincular, de forma alguma, a relacio que existiu entre
a sua atividade académica, o seu ensino e pregacdes e as suas realizacoes
enquanto um dos principais referenciais da Reforma Protestante. A nds
cabe valorizar o ambiente e os estudos académicos como meios da presenca
e da agdo do Espirito Santo a nos ensinar, nos capacitar e nos usar para a
realizacio da vontade do Senhor na igreja e no mundo.

No que diz respeito aos principais temas teolégicos do pensamento e
ensino de Lutero, destacam-se: a teologia da cruz em detrimento da teologia

da gléria; a teologia da Palavra de Deus, a qual nio significa especificamente
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a Biblia; Deus oculto e revelado; a salvagio e a justificagio pela graca me-
diante a fé; Lei e evangelho na fé cristd; o sacerddcio de todos os crentes;

os sacramentos e a doutrina da Ceia do Senhor, entre outros.

3. Temas da Reforma Protestante na atualidade

Conforme j4 dito, muito se falou sobre a Reforma Protestante do século
XVI nos dltimos anos, principalmente pela ocasiio dos seus 500 anos, tanto
da perspectiva histérica como teoldgica. Depois de tais comemoracdes e da
diminuigdo na énfase da data tio significativa, ndo quer dizer que a Reforma
Protestante e seus principais temas cairam no esquecimento ou devam ser
menosprezados. Pelo contrario, o testemunho, a reflexo, as contribuicdes e
os desafios em torno da atualizacao dos principais temas que consolidaram
a relevante Reforma da igreja continuam, pois tém a ver com a vida e a fé
cristd, muito mais do que com um periodo histérico da igreja.

Foi com o intento e com a marca de que “a igreja sempre deve se refor-
mar” que se consolidou a igreja cristd reformada no mundo todo, apesar
das constantes tentativas de acomodacio ou engessamento, seja da teologia,
do culto ou da prépria igreja.

Pode até parecer repetitivo ou entdo saudosismo, mas infelizmente te-
mos de nos voltar a alguns temas centrais da Reforma Protestante, os quais
ja poderiam estar suficientemente assimilados por todos nds, cristios, e
fazer parte da nossa identidade eclesidstica e testemunho eficaz da nossa
comunhio com Deus. Considerando o nosso momento histérico, penso
que é importante revisitar brevemente trés temas da teologia reformada
do século XVI, tendo como base a teologia de Lutero, os quais foram des-
tacados acima por Olson.

O primeiro deles é a salvacio pela graca mediante a fé. Esse foi um
tema prioritdrio e de grande importancia da Reforma desde o seu inicio.
Segundo Olson: “O 4mago e a esséncia da contribuicio teolégica de Lutero,
portanto, era a salvagdo como dom gratuito da misericérdia divina pelo qual
o ser humano nada pode fazer” (2001, p. 390).
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No contexto de Lutero, a igreja romana oficialmente sustentava a sal-
vacio pela graca de Deus, ou seja, a iniciativa da salvacio do ser humano
pecador era proveniente de Deus. No entanto, na prética, o que acontecia
era outra coisa. A concepgio da “graga habitual” ensinava que a graga de
Deus aumentava na vida de uma pessoa batizada na mesma proporcio das
obras de caridade. Isso fazia com que a graca fosse compreendida, de forma
imediata, como uma mercadoria que poderia ser conquistada ou compra-
da. Essa concepcio justificava e estimulava a pratica das indulgéncias e a
busca por méritos, a fim de que a graca fosse cada vez maior sobre vivos e
também sobre pessoas que j4 faleceram e poderiam se encontrar no estado
intermediario entre o céu e o inferno.

No fundo, o ensino da “graga habitual” indicava que cada pessoa pode e
deve contribuir com Deus, mediante esforcos préprios, a fim de alcangar
a salvacdo. Nesse sentido, a salvacdo passava a ser compreendida como
recompensa via merecimento préprio. No que se referem 2 justificagio do
pecador, as boas obras eram apontadas como a justica exigida por Deus.

O resultado do ensino da “graca habitual” pode ser descrito de duas
maneiras. A primeira gerava angtstia, medo e até pavor quando ao ser
humano, por mais boas obras que realizasse, em seu coracdo, diante da
santidade e da exigéncia em satisfazer a justica de Deus, ainda restava a
falta, a divida e a mente perturbada devido ao juizo divino: “serd que fiz
e faco o suficiente para que a graca aumente em minha vida e assim eu
possa ser considerado justo e salvo?”. Esse era o pensamento e o sentimento
que afligiam profunda e constantemente Lutero, que chegou até mesmo a
flagelar o proprio corpo, jejuar até quase morrer de fome, além de dormir
no chio frio de pedra em sua cela. O segundo resultado ¢ o do farisaismo,
pois havia aqueles que se orgulhavam de suas realiza¢des, sentindo-se ca-
pacitados e merecedores de tio grande graca.

Depois que compreendeu a esséncia do evangelho e a acio justificadora
de Deus em Cristo, Lutero lutou veementemente contra qualquer forma
de “graca habitual”, ou seja, contra a capacidade humana de sinceramente

amar a Deus para merecer a graca.
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Lutero sustentou que era despropositado afirmar que o homem
pode com suas forcas naturais amar a Deus sobre todas as
coisas, preparando-se desta maneira para receber a graca. Ao
invés disso, é caracteristica do homem natural o amar-se a si
mesmo e ao mundo, e opor-se a Deus. A graga precede a boa
vontade, e para que alguém possa fazer o bem é preciso que se
torne bom primeiro (Higglund, 1999, p.182).

“Tornar-se bom primeiro” para fazer o bem s6 é possivel pela graca de
Deus, na compreensio de Lutero. E a graca de Deus que transforma o que
somos e quem somos. Somente da graca pode vir o bem na vida humana,
isto é, como fruto da salvagdo. O ser humano, em si e por si, ndo tem a
capacidade de “tornar-se bom”, pelo menos no que diz respeito a ser me-
recedor da salvacdo. E por isso que a salvacio do ser humano pecador se
d4 tao somente pela graca de Deus, manifestada em Cristo Jesus. Nesse
tema, a énfase cristolégica foi bastante acentuada em Lutero.

Aos poucos, Lutero vai se desprendendo da teologia em que fora edu-
cado, baseada na “graca habitual”, e vai sendo esclarecido no evangelho de
Cristo. E como se um movimento dentro de si fosse ocorrendo, compre-
endido como a¢io do Espirito Santo. No estudo da Biblia, em sua angdstia
e incerteza, devido ao aumento do senso da pecaminosidade humana, ele
comecou a pensar que ndo era bom e justo o suficiente, mas Cristo sim.
Para ele, a cruz é lugar em que nos deparamos com a graca de Deus, porque
nela se d4 a bondade e a retidio de Cristo em detrimento do pecado e da
iniquidade do ser humano. Na cruz de Cristo temos o pleno beneficio de
Deus por meio da fé, do crer e do se entregar a isso. Portanto, salvacio e

justificacio andam de miaos dadas na teologia de Lutero.

A contribui¢ido mais conhecida de Lutero a teologia é a doutrina
da justica ou da “justificacdo pela graca mediante a fé somente”.
A justificacdo é o ato pelo qual Deus declara que uma pessoa
estd em um relacionamento certo com ele, ou seja, justo. Lutero
considera que este era o 4mago da soteriologia, e a soteriologia,
o 4mago de toda teologia. Para ele, “a doutrina da justificacio
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ndo é apenas mais uma doutrina; é o artigo fundamental da f¢,
pelo qual a igreja se firmar4 ou caird e do qual depende toda a

doutrina” (Olson, 2001, p. 399).

Se considerarmos que o tema da justificacdo pela graca mediante fé é
um dos elementos fundamentais que compde a salvacio crista e que ele
anula toda a pretensdo humana de salvacdo por méritos, seja por obras, seja
pela compra de indulgéncias, entdo é possivel afirmar que, de fato, esse foi
o principal tema da Reforma Protestante iniciada por Lutero.

E impressionante como ainda existem muitos cristios em nossos dias
que preferem a salvacio pelas obras, pelo autossacrificio, pelo legalismo e
até pela nova versio das compras de “indulgéncias”, a fim de se sentirem
aceitos por Deus e merecedores de tdo grande graga. E impressionante que
cristdos prefiram confiar em si mesmos, nas suas experiéncias, conquistas e
conclusdes doutrindrias em vez de tio somente crer na a¢io redentora do
Deus Pai, Filho e Espirito Santo e entregar-se a ela. Talvez seja pelo fato
de ser mais fécil e gratificante, para o ego humano, confiar em si mesmo
do que, completa e definitivamente, na obra de Deus em Cristo Jesus.

No entanto, confiar em si mesmo e nos préprios méritos para a salvacio,
sejam eles morais ou doutrindrios, relativiza a suficiéncia do sacrificio de
Jesus Cristo na cruz em nosso favor e faz do evangelho um peso, cobranca
constante, vigilincia para ndo cair em pecado e inseguranga total, tal como
Lutero, em seus pensamentos, devido 2 sua condicio de pecador. E interes-
sante a percepc¢io de Tillich ao apontar que a justificacio do pecador por
Deus, em Cristo, nio se d4 apenas na dimensio ética religiosa, mas também
na dimensdo do pensamento e da reflexio teoldgica, ou seja, a justificagio
pela graca mediante a fé estd acima das nossas teologias e doutrinas: “Eu
mesmo desenvolvi nesses anos a ideia de que o principio da justificagio pela
fé refere-se ndo apenas a vida ética religiosa, mas também a vida intelectual
religiosa. Sdo justificados pela fé ndo apenas os que pecam, mas também
os que duvidam” (Tillich, 1992, p. 16).

Nunca serd demais refletir, duvidar teologicamente, pregar e ensinar

sobre a graga de Deus, pois somente ela poderd, de fato, libertar, salvar e
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conceder a plena alegria e gratiddo a Deus por tdo grande feito em nosso
favor. Nela é que reside o verdadeiro evangelho de Cristo.

O segundo tema a ser destacado aqui é a autoridade das Escrituras e,
relacionado a ela, o seu livre exame e a integridade na pregacio da Palavra
de Deus. Antes de mais nada, é preciso destacar o grande valor que Lutero

dava a Escritura em sua reflexdo e producio teoldgica. Conforme Ebeling:

[...] naverdade desde os mais antigos documentos de seu traba-
lho teoldgico, vemos Lutero dedicado praticamente s6 a Biblia.
Para ele, teologia se resume em ser interpretacio das Sagradas
Escrituras. Para ele, esta tarefa se fundia completamente com a
questio de como estaria ele diante de Deus, que era a pergunta
que o preocupava (1988, p. 76).

Como ja afirmado anteriormente, um dos pontos centrais da Reforma
Protestante é o Sola Scriptura. Essa breve expressio aponta para a autorida-
de suprema ou absoluta das Escrituras, resultando do fato de que elas estdo
acima de todas as decisées conciliares, doutrinas e autoridades eclesiasticas,
ou seja, acima até mesmo da autoridade papal. Essa concepgio provocou
verdadeira revolucido na reflexdo teolégica e na forma de ser da igreja,
sendo amplamente incentivada por Lutero e pelos demais reformadores.

Como consequéncia da autoridade das Escrituras, uma das a¢des mais
relevantes dos protestantes e reformadores foi colocar a Biblia nas maos
dos membros da igreja e de todos que tivessem interesse em sua leitura, o
que até entdo nio era permitido. Lutero, por exemplo, trabalhou incansa-

velmente na traducio da Biblia para o alemio, como indica Lane:

[...] a autoridade das Escrituras se manifesta em toda doutrina
e exposicio biblica desenvolvida pelos reformadores. Muitos
deles eram linguistas e se dedicaram ao estudo minucioso do
texto biblico nas linguas originais. O préprio Lutero se dedicou a
traducado da Biblia para o alemao a fim de que todas as pessoas,
e nio s6 o clero, pudessem ler a Biblia (2017, p. 25).

65

3ava3id0s I VID0T0AL VISINGY W

dS ‘olned 0es ‘6T10¢C @pP |1ge ‘€T oU T "|0A



JINVLIS3I10¥d VINHO43Y VA SYINTL 3 OLX3LNOD

N3IdNZ NOA OQT¥NIDIY

Outra consequéncia importante foi a liberdade na leitura e interpretacio
das Escrituras, mediante a iluminacdo do Espirito Santo. No entanto, os
protestantes e reformadores, com o ensino do livre exame das Escrituras,
jamais ensinaram a livre interpretacio. Uma coisa é bem distinta da outra.
Eles nio ensinaram, por exemplo, que toda e qualquer interpretagio que
se faz das Escrituras é correta, legitima e valida, mas ensinaram e estabe-
leceram fundamentos e cuidados na leitura e na compreensao da Biblia
como Palavra de Deus.

Ha trés critérios que Lutero utilizou em seus estudos e em seu livre exame
das Escrituras. O primeiro é a perspectiva cristocéntrica da Biblia, capaz de
nos afastar da interpretagio legalista e “entusiasta”. Nesse sentido, é oportuna

a palavra de Higglund citando o préprio Lutero sobre esse critério:

Cristo é o centro da Biblia. “A Escritura deve ser entendida a
favor de Cristo, nido contra ele; sim, se no se refere a ele nao
é verdadeira Escritura”. “Tire-se Cristo da Biblia e que mais se
encontrard nela?”. Para se compreender a Palavra o essencial
é aceitar as promessas do evangelho pela fé. Faltando a fé, a
Palavra divina ndo pode ser entendida corretamente. Com
isso, Lutero afastou-se da interpretagao legalista da Biblia, que
encontra na Escritura uma colecio de diferentes doutrinas e
ordenancas, e do conceito “entusiasta”, intimamente relaciona-
do com a outra, e cujos adeptos reivindicam possuir “a Palavra
interna” como norma da interpretacio da Biblia (1999, p.187).

Outros dois fundamentos no livre exame das Escrituras sdo: o entendi-
mento da Biblia por si mesma e o testemunho interno do Espirito Santo.
Isso significa que a Biblia deve ser estudada com seriedade e amplamente
conhecida pela pessoa que a 1é. Nio basta uma leitura superficial e espon-
tanea, é preciso muita dedicacio e desejo ardente de se aprofundar em seu
contetido, avaliando inclusive os métodos utilizados para a interpretacao.
Além disso, a Biblia é um meio pelo qual a Palavra de Deus chega até
nés. Lutero ndo a compreendia direta ou automaticamente como Palavra

de Deus. Na sua leitura e no seu estudo, dependemos da iluminagio do
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Espirito Santo a nos revelar Sua Palavra. Essa também foi a compreensio
dos demais reformadores. Pode parecer estranho para nés o que Olson nos
apresenta, em breves palavras, sobre as consideracdes de Lutero em relagio

a Biblia e a Palavra de Deus:

Lutero nio se limitou a equiparar a Palavra de Deus com a Bi-
blia. Contudo, nio relegou, tampouco, a Biblia a uma categoria
inferior ou menos importante. Nés s6 conhecemos e ouvimos
o evangelho por meio da Biblia, que é o instrumento escolhido
por Deus e usado pelo Espirito Santo para trazer Jesus Cristo
até nés e nos ensinar o evangelho. Para Lutero, a Biblia é o berco
no qual Cristo se encontra. Mas a Biblia ndo é Deus, nem Jesus
Cristo e nem o evangelho. Estes estdo acima do livro e o valor
do livro encontra-se exclusivamente no fato de Deus usé-lo
para instruir o povo (2001, p. 395).

Esses sdo, portanto, os trés critérios, apresentados de maneira muito
breve, a serem utilizados na leitura e no livre exame das Escrituras. O
aspecto normativo da Biblia e a alta valorizagdo dela por Lutero fizeram
com que ele fosse reconhecido como tedlogo da Palavra. Para ele, todo o
trabalho e empenho do tedlogo ou tedloga estdo atrelados & compreensio
correta das Escrituras Sagradas. Ele mesmo disse: “Nas Escrituras Sagra-
das, o melhor é distinguir o Espirito da letra, pois é isso que torna alguém
verdadeiramente tedlogo” (Lutero apud Ebeling, 1988, p. 78).

E possivel que o “livre exame das Escrituras” faca com que, em nossos
dias, a maioria das pessoas e lideres considere a sua interpretagio como
certa, a mais correta e, por isso, definitiva. Certo comodismo e falta de
critérios na pratica do “livre exame das Escrituras” abrem a possibilidade
para cada um interpretar, ensinar e pregar a Biblia de acordo com a sua
preferéncia e intengdes. Para os reformadores, isso significa que nio é toda
e qualquer interpretacdo que é correta, legitima e vélida, gerando confli-
tos e divisdes entre pessoas e igrejas. E isso é tio sério que devemos ter
o méximo de cuidado para nio “violentar as Escrituras”, tal como indica

Ebeling em seus estudos sobre Lutero:
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Ela tem [a Biblia], como um adégio anterior a Lutero carac-
terizava esta problemética hermenéutica, “um nariz de cera”,
isto é, sua face pode ser modificada ou desfigurada desta ou
daquela maneira por interpretacdes arbitrérias. E preciso de-
dicacdo excepcional para nao violentar as Escrituras a partir de
aspectos isolados, mas para apreendé-las em sua tnica linha

bésica (1988, p. 77).

Atualmente, nio é dificil perceber, em nosso contexto, que a Biblia tem
sido “violentada”. Muitos absurdos sdo ensinados e h4d muitas pregacdes
equivocadas tendo as Escrituras como ponto de partida. A comecgar por
pastores, pastoras e lideres cristdos, precisamos zelar pela leitura, estudo
e interpretacio da Biblia, a fim de que haja integridade na pregacio e no
ensino da Palavra de Deus.

O terceiro e tltimo tema que queremos destacar aqui € o do sacerdécio
universal de todos os crentes, o qual tem sido muito estudado e falado
em nossos dias. Basicamente, o sacerdécio na Biblia estd relacionado a
dois principais assuntos: o pecado na vida humana e a necessidade de
perdio e reconciliacio com Deus. Para fazer a mediacio entre Deus e o
pecador, existe alguém separado e capacitado para oferecer sacrificios.
Essa é a principal razio de ser de um sacerdote: oferecer sacrificios a
Deus em favor do povo ou da pessoa. Nesse sentido, o sacerdote é aquele
que intercede a Deus, suplica o perdio e visa a restauracio da alianca e
da comunhio com Ele. Hughes destaca muito bem a funcido mediadora

que o sacerdote tem.

E a pecaminosidade universal do homem que torna necessério
um sacerddcio que oferega sacrificios. Os sacrificios oferecidos
realizam ou simbolizam os meios para a reconciliacdo entre o
homem pecador e o seu Criador santo. A fun¢io do sacerddcio,
portanto, é uma funcio mediadora (1998, p. 327).

No Novo Testamento, a vida e a morte de Jesus na cruz sdo concebidos

como sacrificio tnico, perfeito e suficiente para o perdao de todos os nossos
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pecados. Ele passa a ser compreendido tanto como o cordeiro sacrificado
quanto o sumo sacerdote de todos os que creem nele. Ele é o caminho, a
verdade, a vida e, assim, o tinico mediador entre nés e Deus. A béncio que
recebemos de Cristo e em Cristo se d4 no fato de nos tornarmos sacerdo-
tes, isto €, termos livre acesso a Deus por seu intermédio e nele também
recebermos o perdio dos nossos pecados. Alids, como sumo sacerdote,
Jesus Cristo também intercede por nés perante Deus.

A compreensio mostrada acima fez com que surgisse a concepcio de
que todos os crentes, em Cristo, ocupam o lugar privilegiado de sacerdotes
e, com isso, ndo precisam mais da mediacio ou intervencio da igreja e de
ninguém, a nio ser de Cristo, para o perdio dos pecados, reconciliacio e
comunhio com Deus. Isso é fruto da graca divina em Cristo Jesus. Essa
concepg¢io provocou uma verdadeira reformulacio nos relacionamentos
entre cristdos, na compreensio dos sacramentos e sua importancia na vida
cristd, bem como na relativizacao do clero e na razio de ser da igreja. Nas

palavras de Olson:

O sacerdédcio de todos os crentes tem dois significados. Pri-
meiro, todos os verdadeiros crentes em Jesus Cristo podem
recorrer diretamente a Deus em stplica em favor dos outros,
bem como de si mesmos. Segundo, nenhuma condicio espiritual
especial coloca os ministros acima do resto do povo de Deus
para exercer dominio sobre ele (2001, p. 402).

O resultado do sacerdécio na vida do cristao jamais deve ser de superio-
ridade ou de orgulho. Na verdade, o que deve transparecer na vida do cris-
tdo, pelo fato de ser considerado sacerdote, é a gratidao, antes de qualquer

outra coisa. Hughes destaca muito bem esse resultado do seguinte modo:

Permanece, no entanto, um sacerdécio que pertence aqueles
que, pela fé, foram unidos com Cristo. Costuma-se cham4-lo “o
sacerdécio de todos os crentes”. E por isto que Pedro descreve

os cristdos como “sacerddcio santo” cuja fungdo é “oferecer
sacrificios espirituais, agradaveis a Deus por intermédio de
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Jesus Cristo” (1Pe 2.5; cf. v. 9). Esses sacrificios espirituais ndo
sdo, de modo algum, sacrificios de redencido, mas sacrificios
de gratidio a Deus pelo sacrificio de Cristo, o tnico sacrificio
redentor totalmente suficiente, quando Ele Se ofereceu no
Calvirio por nés, pecadores (1998 p. 329).

Como individuo, todo cristdo é um sacerdote. Esse é um dos signi-
ficados da vida cristd. Cada cristdo pode desfrutar da graca divina na
obtengdo do perdio, do acesso direto a Deus por meio da mediagio de
Cristo e do desfrute da comunhao com Ele. O sacerdécio de todos os
crentes ndo elimina a importancia do pastor ou pastora na igreja. Tais
ministros sdo separados por Deus e preparados para interpretar e ensinar
a Sua Palavra, bem como ser exemplo de servo a toda a comunidade. O
erro estd no pastor ou pastora “sentir-se” mais importante que os demais
membros da igreja e, com isso, assumir uma espécie de “sacerddcio Gnico”
na comunidade.

Em termos praticos, que grande privilégio é sermos considerados e
termos a capacidade de um sacerdote. Ter livre acesso a Deus, arrepen-
der-se e pedir perdao pelos pecados cometidos diretamente a Ele, orar
e interceder sem precisarmos de mediadores humanos, tanto pessoais
como institucionais. Nosso tinico e suficiente mediador é Cristo Jesus,
nosso sumo sacerdote. Como é confortante saber que o sacerdote
eclesidstico, seja padre, pastor ou pastora, nio tem mais privilégios
que qualquer membro da igreja diante de Deus. Todos tém os mesmos
deveres em relacdo a Ele. Todos estdo na igreja para servir e serem ser-
vidos, abencoar e serem abencoados, ninguém é maior ou melhor que
ninguém, pois todos estio na mesma condicdo na presenca de Deus,
apesar de ministérios distintos.

No contexto do século XVI, na Reforma Protestante, esse tema teoldgico
significava a valorizacio dos membros “sem estudo” e inferiorizados em
detrimento de toda a superioridade do clero estudado e hierarquizado. E
importante sempre destacar que esse tema nio é somente um estado, mas

também uma fungio, que resulta no servico ao préximo.
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Consideracodes finais

Como dito no inicio, a Reforma Protestante sempre serd um referencial
para todos nés cristdos. Com os reformadores, ainda aprendemos li¢des
preciosas para a nossa vida cristd, bem como para o nosso modo de ser igreja
de Cristo. E certo que ndo devemos “parar” ou tio somente reproduzir
as reflexdes e perspectivas da Reforma Protestante do século XVI. Nés
estamos no século XXI e, para sermos fiéis a proposta dos reformadores,
precisamos continuar reformando a nossa vida e a igreja de Cristo. Nosso
desafio é o temor a Deus e, com isso, 0 mesmo apreco e dedicagio de ho-
mens e mulheres que lutaram para que, no final das contas, prevalecesse,
acima de tudo e de todos, a rica e vivificadora mensagem do evangelho.
Assim, continuemos estudando e atualizando os temas da Reforma a luz
dos nossos dias, bem como refletindo sobre eles e, desse modo, sejamos

edificados e usados por Deus.
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A IMPORTANCIA DA BIiBLIA
PARA A IGREJA

Marcos Paulo Monteiro da Cruz Baildo !

A Biblia estad no centro da vida das igrejas herdeiras da Reforma
do século XVI, pois ela é considerada Palavra de Deus. Neste
artigo se discute o significado e o alcance dessa expressdo para
o povo de Deus na atualidade. O que significa dizer que a Biblia
é uma palavra de Deus dentre outras e qual a sua importéancia
para a igreja de hoje como texto paradigmadtico da fé e da vida.
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! Marcos Paulo M. da C. Baildo é pastor da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, na
cidade de Santos/SP, doutor em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sao Paulo
(UMESP) e professor da FATIPI na 4drea de Biblia, em Antigo Testamento.
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Introducao

No segundo domingo de dezembro se comemora no meio evangélico
brasileiro o “Dia da Biblia”. No ano de 2017, tal comemoragio ganhou até
um sentido maior pelo fato de celebrarmos os 500 anos da Reforma Pro-
testante, movimento que muito valorizou as Escrituras Sagradas ao afirmar
serem elas 0 que normatiza a vida da igreja e dos fiéis. Em 2018, outro
motivo significativo, comemoramos os 70 anos da Sociedade Biblica do
Brasil, ministério de importincia impar na distribuicio de Biblias no Brasil
e que, para orgulho nosso, tem um presbiteriano independente ocupando a
sua presidéncia e muitos outros colaborando em diversos de seus setores?.

No entanto, parece ser evidente que a igreja tem diminuido a relevincia
que o livro sagrado ocupa na sua vida. Um fato notério, que exemplifica essa
situagdo, é que muitas igrejas evangélicas tém acabado com a Escola Dominical
e a substituido por reunides de cinticos ou outras atividades. Nada contra
a musica e tais reunides, mas a Escola Dominical é um espago privilegiado
para o estudo da Biblia, entre outras coisas, e a sua substituicio por outras
atividades significa uma perda muito grande para a vida da igreja. Se nosso
povo estudasse mais as Escrituras, terfamos muito menos problemas na igreja.

O que, entdo, é a Biblia e qual o seu significado e importancia para a

vida da igreja? E sobre isso que gostariamos de tratar a seguir.

1. A Biblia como Palavra de Deus

A defini¢do mais comum que temos dos livros sagrados € a afirmagio que
fazemos de que eles, em seu conjunto, constituem a Palavra de Deus. Isso
quer dizer que a Biblia ndo veio a ser escrita apenas pela vontade humana,
mas homens e mulheres movidos pelo Espirito Santo a escreveram (2Pe
1.20-21). O texto biblico citado realca uma importante verdade: a de que as
Escrituras vieram a existir pela participacio tanto divina quanto humana. Ha

quem despreze a participacao divina e veja esses escritos como simples textos

2 O presidente da Sociedade Biblica do Brasil a que o autor se refere é o Rev. Assir Pereira.
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humanos. H& também quem despreze a participagao humana, compreenden-
do esses textos como unicamente divinos, como se tivessem sido quase que
ditados por Deus.

Schleiermacher elaborou uma metéfora muito util para entendermos a
Biblia como produto ao mesmo tempo divino e humano. Ele se baseia no
prélogo do Evangelho de Jodo que chama Jesus de Palavra de Deus (Jo 1.1).
Ele lembra que Jesus é o préprio Deus que se fez gente, homem. Para se
fazer humano, Jesus nio deixou de ser verdadeiro Deus, porém viveu como
verdadeiro homem, experimentando todos os sofrimentos e alegrias, todas
as caréncias e satisfacdes. Jesus trouxe Lizaro da morte, mas sentiu fome,
sede e angtstia. Assim também a Biblia s6 pode ser verdadeiramente divina
por ser verdadeiramente humana. S6 pode ser Palavra de Deus porque é, ao
mesmo tempo, palavra de homens e mulheres. Ela reflete a mais sublime
sabedoria divina e, a0 mesmo tempo, a ignordncia humana; fala da mais intensa
vontade de Deus e expressa os desejos mais fortes dos seres humanos; fala da
perfeicio divina através dos instrumentos e dos erros das pessoas e dos povos.

As Escrituras Sagradas se mostram também influenciadas a0 mesmo
tempo pelo divino e pelo humano no processo de canonizagio. Esse processo
foi lento, demorou séculos, mas um fator decisivo na escolha dos livros que
foram considerados inspirados por Deus foi o0 uso que a igreja fazia deles,
ou seja, se eram utilizados pelo povo em suas reunides e celebragdes, se
eram lidos e estudados, se eles eram base para ensinar o povo de Deus.
Portanto, o povo teve papel decisivo na escolha dos livros candnicos.

Assim como Jesus era, a0 mesmo tempo e inseparavelmente, todo divino
e todo humano, as Escrituras Sagradas também sdo, na sua totalidade, Pala-
vra de Deus e palavra de gente humana. H4 quem queira entender diferente
e separar o que seria divino do que seria humano: o que seria Palavra de
Deus do que seria palavra de homens e mulheres. Mas af surge um grande
problema: qual é o critério para fazer essa separacio? As pessoas nio podem
usar a sua razdo ou preferéncia para fazer a sua escolha, para determinar
o que venha a ser Palavra de Deus ou ndo. Suas escolhas estardo sempre

dependentes de suas condices temporais, sua compreensio limitada da

74



realidade, enquanto a Palavra de Deus tem fundamentos que sio eternos.

Outro indicador de que as Escrituras como um todo sdo Palavra de Deus
estd no fato de que, quando foi escrita a carta em que se encontra o texto
citado, 2 Pedro, o Novo Testamento ainda n3o havia sido totalmente com-
posto. Considerando ainda que os primeiros cristaos faziam uso dos livros
do que veio a ser o Antigo Testamento, a referéncia na passagem citada
nao é aos escritos cristdos, mas aos de origem judaica. Isso é importante
ressaltar, pois hd muitos que conferem ao Antigo uma autoridade menor

do que ao Novo Testamento.

2. A Biblia: uma Palavra de Deus

Uma questio importante a se considerar quando falamos que a Biblia é
Palavra de Deus consiste em reconhecer que ela ndo é {inica, nem a mais
importante, nem a tltima Palavra de Deus. Expliquemos melhor.

A Biblia nio é a Gnica Palavra de Deus. Em Hebreus 1.1, lemos: “Ha-
vendo Deus, outrora, falado, muitas vezes e de muitas maneiras [...]". A
Biblia nunca afirmou ser ela a inica maneira pela qual Deus se revelou ao
ser humano. Ao contrdrio, ela indicou diversas formas no passado pelas
quais o Senhor se comunicou ao ser humano, como teofanias, profecias,
ensino da sabedoria e até pela prépria natureza, entre outras formas. O
mesmo Senhor continua falando até hoje de diversas formas, inclusive pela
proclamacéo da Palavra. Por isso, nem no passado e nem hoje, a Biblia é a
Unica expressio da Palavra de Deus.

A Biblia também nio é a mais importante Palavra de Deus, pois que o
4pice da revelagao divina foi a encarnagao de nosso Senhor Jesus Cristo. Ele,
como j4 foi dito, é a Palavra de Deus por exceléncia, dado que Ele é a “perfeita
expressdo” da pessoa do Pai, a “imagem visivel do Deus invisivel”. E havemos
de entender que a Biblia testemunha Jesus Cristo, mas nio é o préprio Jesus.
Por isso, embora ela seja um relevante instrumento de revelagio do Pai a nds,
aos seres humanos, ela nio é a mais importante revelacio de Deus.

A Biblia também nio é a Gltima Palavra de Deus ao ser humano. Durante
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todo o processo pelo qual a Biblia foi escrita, colecionada e canonizada,
o Senhor falava ao povo de muitas outras formas, como ja foi dito. Apds
todo esse processo ser concluido, Ele continuou revelando a sua vontade
e continua a fazé-lo até hoje. A Palavra de Deus acontece na histéria, e,
ao longo do tempo, muitos novos desafios foram surgindo, desafios para
os quais Deus nao havia demonstrado seu querer, simplesmente pelo fato
de que antes ndo existiam. E ndo somente quanto aos novos problemas,
Deus continuou a se manifestar em relagio ao pecado, morte, salvagio,
perdao, comunhio, vida, paz etc. Problemas antigos do ser humano, mas
que sempre e de novo pediam a Palavra do Senhor a seu respeito.

Se a Biblia ndo é a dltima Palavra do Senhor, como de fato nio é, igual-
mente é certo dizer que depois dela nio surgiu nenhuma revelagio maior
que ela e para a qual ela mesma nio fosse um paradigma, nao surgiu nada
que nio fosse por ela normatizado. Ela serve de cinon, isto é, de medida
para avaliar se o que surge é ou nio revelacio de Deus.

Se o povo de Deus hoje se comportasse como os irmios de Bereia (At
17.11), conferindo se o que é anunciado estd de acordo com o que ensinam
as Escrituras Sagradas, certamente muitos, se ndo a maioria, dos problemas

da igreja ndo existiriam. A Biblia tem cardter normativo.

3. O carater normativo da Biblia

O fato de que a Biblia é o instrumento para avaliar se o que é pregado ou
ensinado é ou ndo Palavra de Deus, ndo significa que, como acontece com
fundamentalistas, devamos obedecer acriticamente e literalmente todas as
ordenancas que estdo no livro sagrado, como se elas fossem expressamente
a vontade de Deus.

Jesus deu grande exemplo disso quando tratou do divércio (Mt 19.4-
9). Jesus diz claramente que a vontade de Deus nao é o divércio, porém,
por causa da dureza do coragido das pessoas — a sua condi¢do humana,
inclusive pecaminosa —, Moisés (ou a Lei) permitiu o divércio. Ora, ndo

podemos imaginar que as geragdes seguintes, inclusive a nossa, sejam de
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algum modo melhor que a dos antigos ou menos pecadora. As geracdes
ap6s Moisés, e até nds, continuam sofrendo com a mesma dureza de
coracdes. O divorcio continua nao sendo a vontade de Deus, mas, por
causa de nossa condicdo, surgem situacdes em que é menos vontade de
Deus, ainda que tal condi¢io permaneca.

Novas demandas temporais nos chamam a atencao para novos desafios
ou novas posturas que nos fazem ler a Biblia de modo diferente do qual
se fazia antes. Por exemplo, podemos citar o texto de Génesis 1.27-28.
Até meados do século XX, esses versiculos eram entendidos como tendo
a natureza sido criada para prover o ser humano, homens e mulheres, de
todo o desfrute que ela poderia oferecer. A criacdo fora feita para servir ao
ser humano. Com a crise ecolégica percebida a partir da metade do século
passado, passamos a perceber esses mesmos textos como a designacio do
ser humano para ser responsavel pelo cuidado do restante da criagio.

O Senhor, através do seu Santo Espirito, nos ilumina para entendermos
nao a letra da lei, pois essa mata, mas o espirito, o contetdo, a Palavra de

Deus, expresso nos textos sagrados, pois esse é que traz vida (2Co 3.6).

4. O uso da Biblia na igreja

Nem sempre foi assim. A Reforma foi um movimento que valorizou e
popularizou a Biblia. Tanto Lutero quanto Calvino produziram importantes
obras de estudo e comentario dos livros biblicos. Além disso, os reforma-
dores se empenharam em colocar as Escrituras ao alcance do povo. Porém,
logo em seguida, esse cendrio mudou radicalmente.

A geragio de tedlogos conhecida como Ortodoxia Protestante, que
seguiu a doutrina dos reformadores, colocou a Biblia numa posigio de
subserviéncia a Teologia Dogmatica. As citacdes biblicas eram extraidas
sem qualquer preocupacio de anilise do seu contexto, autoria, época etc.,
apenas para dar apoio aos dogmas e doutrinas das igrejas protestantes e
reformadas em oposigio aos da Igreja Catdlica Romana.

A partir do século XVII, a Teologia Biblica alcanga uma nova posigio,
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desvinculada da Dogmaitica. Essa disciplina passou a ter vida prépria. Nio
existia mais para confirmar as doutrinas da igreja, mas para extrair do tex-
to os seus ensinos e, se necessrio, corrigir os dogmas da igreja. Nio era
mais a Teologia Dogmatica que oferecia a forma para o entendimento das
Escrituras, mas a andlise do texto biblico, a exegese, que corrigia, se fosse
necessario, os dogmas da igreja.

Hoje a Biblia é a base a partir da qual medimos e construimos a nossa
vida individual e a vida do povo de Deus. Ela é o referencial pelo qual
julgamos o mundo e as suas instituicdes. Dela vém os valores e promessas

pelos quais construimos nossas esperangas.

5. O estudo da Biblia hoje

Desde a Reforma que, a cada dia, os estudos biblicos vém se constituindo
numa tarefa mais complexa. As descobertas arqueolégicas, o aprofundamento
das ciéncias da linguagem, o avanco do conhecimento histérico e sociolégico
tém aberto muitos novos caminhos na compreensio do ensino das Escrituras.
No entanto, nas questdes mais essenciais, ele continua sendo muito simples.

Costumo comparar o estudo da Biblia com o mar. Quem contempla
o oceano de fora, da praia, tem uma bela visao da superficie aquosa, das
suas ondas e de seu movimento. Quando chega a beirada, a pessoa conse-
gue perceber melhor 0 movimento da maré e a existéncia de alguns seres,
como os pequenos crusticeos. A medida que vai entrando na 4gua, a pessoa
percebe que por baixo da superficie ha vida. Por fim, quando a pessoa,
com algum equipamento, mergulha nas suas profundezas, vem a conhecer
criaturas que antes niao imaginava que existissem, até mesmo monstros. E
a semelhanga da Biblia, ninguém, até hoje, alcangou os lugares mais pro-
fundos para conhecer o mistério que esses locais escondem.

Alguém, entdo, ha de perguntar se a igreja pode conhecer esses mistérios
escondidos nas profundezas das pdginas biblicas sem as ferramentas de um
especialista. Pode a igreja conhecer os ensinos escondidos no 4mago dos

textos sagrados?

78



A principio, voltamos a afirmar que nas questdes mais importantes, nos
ensinos mais vitais, a Biblia é extremamente clara e simples. A medida
que se busca mais profundidade, sdo necessarias ferramentas as quais nem
sempre 0 povo em geral tem acesso, tais como conhecimento das linguas
biblicas, da geografia, dos contextos histérico e social etc. Mas pastores e
pastoras, pelo menos em tese, tém esse conhecimento e devem coloci-lo
a servico do povo de Deus. Nossa igreja é muito zelosa quanto ao domi-
nio das ferramentas de estudo da Biblia na formacio de seus pastores e
pastoras. Sendo assim, pastores e pastoras tém a obrigagio de colocar esse
conhecimento a servico desse povo. O povo de Deus é o intérprete das
Sagradas Escrituras, e pastores e pastoras estdo a seu servico para que ele

o faca com fé, humildade, seriedade e competéncia.

Consideracdes finais

Hoje ouvimos falar de muitas coisas relevantes para a vida da igreja:
avivamento, crescimento, revitalizacdo e tantas outras propostas de suma
importincia para o povo de Deus. Porém, nio se pode esquecer que, histo-
ricamente, no cerne de todos os movimentos que mudaram positivamente
a caminhada do povo de Deus no mundo, estava o resgate do estudo sério
e comprometido da Biblia.

Que o Senhor, através das suas Escrituras Sagradas, transforme a vida

do seu povo mais uma vez.
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O PRINCIPIO DA SOLA
SCRIPTURA NA REFORMA
PROTESTANTE E HOJE

Marcelo da Silva Carneiro !

A Biblia é considerada ainda hoje como o livro por exceléncia da
fé crista, especialmente entre protestantes histéricos e evangéli-
cos. Entretanto, a forma como ela tem sido lida aponta distor¢ées
e incompreensées a respeito da maneira adequada de interpre-
ta-la. Neste artigo sao trabalhados aspectos histéricos a respeito
da maneira como os reformadores lidaram com as Escrituras,
num processo de superagdo da leitura vinculada a Tradi¢ao da
Igreja Romana. Como principio fundamental, a Sola Scriptura,
uma maneira que inovou e ao mesmo tempo manteve principios do
cristianismo. A partir dessa concepgado, pretende-se aqui apontar
possibilidades de leituras atuais tendo como perspectiva a Sola
Scriptura para o nosso tempo.

Palavras-chave:

Biblia, Reforma Protestante, Hermenéutica, Ecumenismo, Ortodoxia

! Marcelo da Silva Carneiro é pastor da Igreja Metodista, doutor em Ciéncias da Religido pela
Universidade Metodista de Sdo Paulo (UMESP) e professor da FATIPI na 4rea de Biblia, Novo

Testamento.

80



Introducdo: a Biblia no Renascimento

Na qualidade de registro do testemunho fundante das primeiras
comunidades, a Biblia possui incontestada normatividade para a
fé crista. Exerce a funcdo de “canon”, Sagrada Escritura, Palavra
de Deus. Garante a identidade crista através dos tempos, colo-
cando os pardmetros para autenticidade evangélica. A teologia
crista necessita de embasamento biblico. A autoridade da Biblia
repousa sobre sua “originalidade”, implicita em sua natureza
profética e apostdlica. [...] Sdo essas as certezas consensuais
de todas as Igrejas. A Biblia une os cristios e lhes imprime o

perfil da fé (Brakemeier, 2008, p. 78-79).

A epigrafe de Gottfried Brakemeier acima, mais com jeito de citacio,
serd nosso ponto de partida para refletir sobre o lugar das Escrituras Sagradas
na Reforma Protestante. A Biblia exerce um enorme fascinio no mundo
cristdo, tanto no ocidente quanto no oriente. Em grande parte, esse fasci-
nio pelo artefato em forma de livro é resultado da Reforma Protestante,
bem como do inicio da impressio em série na miquina de Gutenberg. Foi
o primeiro livro da revolugio da imprensa, a qual pode ser considerada a
principal invengdo para o salto de conhecimento e da pesquisa cientifica.

Os humanistas do século XVI, ao contririo dos céticos e académicos
de hoje, ndo enxergavam na Biblia um inimigo do conhecimento. Pelo con-
trério, a imagem que se tem do Renascimento é que ele buscou apenas os

classicos “pagdos”, mas nio foi bem assim, como afirma Karen Armstrong:

O Renascimento é em geral lembrado por sua redescoberta do
paganismo cldssico, mas ele teve também forte caréter biblico,
em parte inspirado por um entusiasmo inteiramente novo pelo
estudo do grego. Os humanistas comegaram a ler Paulo tanto
quanto Homero na lingua original e haviam considerado a ex-
periéncia arrebatadora (2007, p. 155).

Qual foi, entdo, a relacdo especifica entre essa nova forma de abordar

as Escrituras e a Reforma Protestante? De forma mais especifica, em que
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sentido a Biblia influenciou o processo da Reforma? E o que o presente
artigo pretende responder, pensando em trés aspectos principais: o fato de a
Reforma ter estabelecido a Sola Scriptura como um de seus pilares, a partir
da compreensao dos reformadores como Lutero e Calvino, principalmente,
o esclarecimento da diferenca entre Sola Scriptura e fundamentalismo e,
por fim, a heranga protestante hoje, buscando perceber se o estado atual

da pesquisa biblica pode colaborar com o principio protestante.

1. Sola Scriptura como principio protestante

Os reformadores do século XVI ndo chegaram a definir em documento
as bases gerais e sintéticas como a Reforma ficou conhecida, posterior-
mente, por meio dos cinco solae ou sola (Sola Fide, Sola Scriptura, Solus
Christus, Sola Gratia, Soli Deo Gloria). Mesmo assim, é impossivel pensar
na Reforma sem lembrarmos ou nos referirmos a esses principios. No caso
da Biblia, o principio Sola Scriptura é o que rege sua leitura pela Reforma,
tornando-se um principio protestante por exceléncia. Como ele nio foi
elaborado a partir de nenhum documento especifico, precisamos ver como
os reformadores usaram a Biblia a fim de entendermos melhor por que as

Escrituras foram tio fundamentais.

1.1. Lutero e sua relacao com a Biblia

Anos antes de Lutero pregar suas famosas 95 teses na porta da cate-
dral de Wittenberg, em 1517, ele ja adentrara a leitura e investigacio das
Escrituras, como professor. Na verdade, pode-se dizer que foi justamente
por isso que ele se sentiu motivado a apregoar suas teses. De 1513 a 1518,
Lutero deu aulas sobre os Salmos e as epistolas de Galatas e Romanos.
Segundo Armstrong: “Lutero foi salvo de seu sofrimento existencial pela
exegese” (2007, p. 158). Ele percebeu no estudo desses livros que “era
despropositado afirmar que 0 homem pode com suas forcas naturais amar
a Deus sobre todas as coisas, preparando-se desta maneira para receber a

graga. Ao invés disso, é a caracteristica do homem natural o amar-se a si
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mesmo e ao mundo, e opor-se a Deus” (Higglund, 1999, p. 182).
O que permitiu em muito que Lutero conseguisse tirar essas conclusdes
foi justamente a maneira como trabalhou com a Biblia, tanto em termos de

forma quanto de contetido. Karen Armstrong explica o processo:

Primeiro, Lutero pediu ao responsédvel pela gréfica da universi-
dade, Johannes Gutenberg, que produzisse um Saltério espe-
cialmente para ele, com ampla margem e vastos espacos para
anotacdes. Tinha, por assim dizer, limpado a p4gina sagrada,
apagando a glosa tradicional para comecar de novo. Segundo, ele
introduziu uma definigio inteiramente nova do sentido literal.
Por “literal” ele nio entendia a intengéo original do autor; en-
tendia “cristolégico”. “Em toda a Escritura”, afirmou ele, “nio
h4 nada além de Cristo, seja em palavras simples ou palavras
veladas”. “Tira Cristo das Escrituras”, ele perguntou numa
outra ocasido, “e que mais encontrarés 14?” (2007, p. 166-167).

De fato, Lutero usava os quatro sentidos do método hermenéutico
medieval: o alegérico (espiritual, visando a fé), o tropolégico (parenético,
visando 2 conduta), o anagdgico (escatoldgico, visando a esperanga) e o
literal, que tinha por principio buscar a informagio histérica. Além de dar
menor importincia aos demais, Lutero mudou a episteme do literal, dire-
cionando-o para Cristo, e passou a ignorar os demais sentidos, quebrando a
l6gica medieval por uma nova. Desde entdo, passou a questionar uma série
de medidas da Igreja, considerando que ela nio era fiel aos ensinamentos
e a pessoa de Cristo. O dpice desse processo foram as 95 teses, pois até
entdo o discurso de Lutero tinha ficado restrito ao espago académico. O
que ele fez em 31 de outubro foi ampliar o alcance de sua nova concepgio,
estabelecendo a autoridade da Biblia acima da autoridade da Igreja, o que
deflagrou o processo da Reforma na Alemanha.

A partir de sua premissa fundamental, Lutero decidiu estabelecer um
critério de livros que promovem mais a Cristo em comparacdo com outros
que promovem menos. Com isso, ele criou uma espécie de “cinon dentro

do cénon”. Os textos de Paulo tornaram-se os mais importantes, porque
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achava que as cartas dele “descreviam a experiéncia cristd do Cristo res-
suscitado muito mais valiosas que os evangelhos sin6ticos que eram apenas
sobre Cristo” (Armstrong, 2007, p. 159). Também deu mais destaque ao
Evangelho de Jodo e a Primeira Epistola de Pedro. Por outro lado, deu menos
importancia a Hebreus, as epistolas de Tiago e Judas, além do Apocalipse.
Aliés, sobre a epistola de Tiago, consta que a chamou de “epistola de palha”,
significando que, passada pelo fogo, nada sobraria de seu contetido. Lutero
nao chegou ao radicalismo de um Marcido, mas certamente estabeleceu
um modo de ler a Biblia que hoje seria questionado por muitos. Foi essa,
no entanto, sua alternativa para dar atencio maior aos textos em que a
graca e a fé em Cristo eram privilegiadas, em detrimento de mandamentos.

O principal tema desenvolvido por Lutero em suas aulas sobre Galatas
foi a “justificagdo pela fé”, em que fé nio é mera crenga, mas convic¢io
intima e plena confianca na agio divina, ndo havendo nada da parte do
ser humano que pudesse melhorar sua condi¢io diante de Deus, apenas o
agir de Cristo em seu favor. Dai ele passou a distinguir claramente “Lei” e
“Evangelho”. A busca por um autoaperfeicoamento passou a ser identifi-
cado como legalismo. Essa percepgio é tdo forte entre os protestantes que
Paul Tillich chegou a declarar: “a grandeza de todos os legalismos reside
em sua seriedade incondicional (que se manifesta inclusive na obediéncia
as leis civis e convencionais). Sua distorcao estd na pretensio de superar o
estado de alienacdo (pecado) mediante sua obediéncia estrita a ordem da
lei” (2005, p. 373). Eis um legado fundamental de Lutero e da Reforma a
partir de um sério exame das Escrituras.

O segundo grande envolvimento de Lutero com a Biblia se deu em
Wartburgo, em 1521, quando foi “sequestrado” por seu protetor, Frede-
rico da Saxdnia, devido as possiveis consequéncias do encontro de Lutero
com o clero catélico na famosa Dieta de Worms, em que estava presente o
imperador Carlos V. Ali, Lutero defendeu sua méxima mais importante: “A
Igreja deve sujeitar-se ao testemunho biblico, e ndo o contrério”. O rompi-
mento com a Tradi¢io da Igreja, cuja leitura da Biblia estava determinada,

o colocou no rol dos homens mais odiados pelo clero de entio. Escondido
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num castelo, Lutero passou a se dedicar a tarefa de traduzir a Biblia dos
originais grego e hebraico para o alemio popular. Utilizando o texto grego
de Erasmo, Lutero traduziu primeiro o Novo Testamento até 1522. Poste-
riormente completou a tarefa, traduzindo o Antigo Testamento até 1534.

Karen Armstrong fala do legado que Lutero deixou com sua tradugio:

Quando Lutero morreu, um entre 70 alemaes possuia um
exemplar do Novo Testamento vernacular, e a Biblia alemi de
Lutero tornou-se um simbolo da integridade alema. Ao longo
dos séculos XVI e XVII, reis e principes por toda a Europa
comecaram a declarar independéncia em relacio ao papado
e a instituir monarquias absolutas. O Estado centralizado foi
parte essencial do processo de modernizacio, e a Biblia ver-
nacular tornou-se um simbolo da vontade nacional nascente

(2007, p. 163).

Assim, pode-se afirmar que, em Lutero, a Biblia teve um papel primor-
dial, seja no conteddo, seja na prépria forma, pela possibilidade dada de
publica-la na lingua falada pelo povo. Para ele, a Biblia devia ser um “livro
popular”. “Cada pessoa deverd estar em condi¢des de formar juizo pro-
prio em assuntos de fé” (Brakemeier, 2003, p. 40). Essa seria uma marca
importante da abordagem protestante para a Biblia, seguida de perto por

Joao Calvino.

1.2. A fundamentacao biblica de Calvino nas Institutas

A forma como Calvino lidou com as Escrituras também est4 relacionada
com sua biografia. Apds sua experiéncia de conversio ao protestantismo,
entre 1532 e 1533, a partir de seus estudos humanistas em Paris, Calvino
passou a sofrer perseguicio e foi se refugiar em Basileia, lar de Erasmo e
do reformador Johannes Oekolampad. Foi ali que comecou a produzir seus
escritos usando anagramas (como Lucianus), sendo o lugar da produgéo da
primeira edicio das Institutas, em 1536. E foi ali que se produziu a primeira

versio protestante da Biblia para o francés, também formulada a partir dos
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originais hebraico e grego, fugindo do uso do latim como intermedidrio.
Essa passou a ser, a partir daf, a marca das traducdes protestantes, aspecto
a que o catolicismo aderiu apenas no século XX.

O autor da Biblia francesa foi Pierre Robert, o Olivétan, primo de Cal-
vino. Segundo Armando Silvestre, “o apelido Olivétan lhe foi dado por
ser ele um trabalhador incansével na tradugio dessa Biblia, quando tinha
apenas 29 anos” (2009, p. 55). Olivétan se referia a luz do éleo de oliva
que iluminava a noite em seu trabalho. Mas Calvino teve atuagio marcante
nessa Biblia, o que marcou sua posicio definitiva como tedlogo reformado.

Silvestre registra que:

Calvino foi convidado para colaborar desde a primeira versio;
afinal, j& se tornara célebre como um dos primeiros escritores
de lingua francesa. Esse novo fato, em 1535, selava a ruptura de
Calvino com a Igreja Catdlica: ao escrever o prefacio da Biblia
de Olivétan, Calvino oficialmente se deixava reconhecer como
adepto da causa protestante (2009, p. 55).

No preficio, Calvino afirmou a importancia de a Biblia ser escrita na
lingua do povo, tendéncia que o protestantismo também deixou como
marca na histdria dos tltimos séculos?. Com isso, as pessoas tinham acesso
ao texto e podiam difundir os ensinamentos biblicos com mais eficiéncia.
Nesse aspecto, como em diversos outros, Calvino reforca a superioridade
da Biblia em relagio a Tradicdo da Sé.

Calvino fundamentou seu escrito maximo, as Institutas, na tradicdo
biblica. J4 na carta escrita ao rei Francisco I, datada de 1° de agosto de
1536, e que acabou iniciando as edi¢des da obra, Calvino vai defender a

mudanca de paradigma dos reformadores. Ele pede ao rei cleméncia aos

2 Ao mesmo tempo em que Calvino produzia a Biblia em francés, os Tudor e Stuart
supervisionaram uma tradugdo para o inglés a partir da Biblia de Lutero, que depois se tornou
a famosa versio King James, reconhecida até os dias de hoje. Por sua vez, o uso da Biblia
no verniculo pela Igreja Catélica s6 passou a ser uma pratica apés o Concilio Vaticano II, na
década de 1960. Essa demora foi consequéncia da Contrarreforma e do Concilio de Trento.
Isso demonstra como o uso vernacular da Biblia era uma prética exclusivamente protestante até
bem recentemente.

86



que estdo sendo perseguidos, tendo como base que a acusagio contra eles
ndo se fundamenta, ja que as Escrituras sdo autoridade superior 2 Igreja.

Em suas palavras:

Quando Paulo quis que toda profecia fosse conformada a ana-
logia da fé (Rm 12.6), estabeleceu uma regra extremamente
segura, pela qual deva ser testada a interpretacdo da Escritura.
Portanto, se a doutrina nos é esquadrinhada a base desta regra
de fé, nas mios nos estd a vitéria (Calvino, Livro I, 2003, p. 26).

A partir dai, ele passa a usar as Escrituras como fonte para sua argumenta-
¢a0 ao rei, até que ele explicita o principio de autoridade superior da Biblia,
no tépico denominado “Escritura e Tradi¢cdo”. Ali, Calvino ataca de forma
direta diversas préticas da Igreja Catdlica, baseando-se no fato de que “nada
dessas coisas provam eles ser da Palavra de Deus” (Calvino, Livro I, 2003,
p. 28) ou, num jargdo mais atual, ndo tém base biblica. De fato, ele deixa
claro para o rei, ji na primeira frase do tépico, a primazia do texto biblico
sobre qualquer outra fonte, quando critica 0 modo como a Igreja Cat6lica
tinha abandonado o ensino das Escrituras: “Permitem, com pronta facilidade,
tanto a si mesmos como aos outros, ignorar, negligenciar, desprezar a verda-
deira religido, que foi transmitida pelas Escrituras e que deveria ser mantida
constante entre os povos” (Calvino, Livro I, 2003, p. 27).

No desenvolvimento da exposi¢io que ele faz da doutrina protestante,
Calvino usa largamente as Escrituras como fonte, fundamentando sua
argumentagio a partir do testemunho biblico. No Capitulo IV, do Livro [,
no entanto, ele explicita claramente o papel da Biblia para os protestantes
ja no titulo: “Para que alguém chegue a Deus o Criador é necessdrio que
a Escritura seja seu guia e mestra”. No contetido, ap6s afirmar a impor-
tancia da revelacdo que receberam patriarcas, profetas e, acima deles, o
préprio Moisés, Calvino diz que o testemunho deles foi registrado nas
Escrituras para ajudar a compreender que Deus néo é apenas criador, mas
também redentor, papel que Cristo cumpre plenamente. Diante disso,

ele argumenta:
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Mas, para que nos reluza a verdadeira religido, é preciso con-
siderar isto: que ela tenha a doutrina celeste como seu ponto
de partida; nem pode alguém provar sequer o mais leve gosto
da reta e si doutrina, a ndo ser aquele que se faz discipulo da
Escritura. Donde também provém o principio do verdadei-
ro entendimento: quando abracamos reverentemente o que
Deus quis testificar nela acerca de si mesmo. Ora, nio sé a fé
consumada, ou completada em todos os seus aspectos, mas
ainda todo reto conhecimento de Deus nascem da obediéncia
a Palavra. E, fora de toda divida, neste aspecto, com singular
providéncia, Deus em todos os tempos teve em consideracao
os mortais (Calvino, Livro I, 2003, p. 79).

Desse modo, Calvino estabelece as Escrituras como mediadoras para a
verdadeira religido, tirando do clero e da Sé Catdlica a primazia para essa
tarefa. Porém, é importante indicar que Calvino deu ao principio da busca
nas Escrituras um papel mais amplo que Lutero. Karen Armstrong afirma
que ele assim como Zwinglio “estavam menos interessados em teologia
e mais preocupados com a transformagio social e politica da vida cristd”
(2007, p. 163). Esse era o fruto da formagio humanista de Calvino, que
também nio admitia o “cAnon dentro do cAnon” de Lutero.

Em relagdo ao Antigo Testamento, Calvino afirma categoricamente
que o povo de Israel tinha a mesma crenca e esperanca da imortalidade e
na vida incorruptivel, ainda que num primeiro nivel as promessas estejam
relacionadas ao dominio da terra fisica. Mesmo as cerimonias rituais servem
“como escadas, através das quais o fiel pode ascender ao céu” (Calvino
apud Puckett, 1995, p. 39). Assim, ele via o valor espiritual nos textos,
mesmo reconhecendo seus pardmetros culturais e cerimoniais. Por sua vez,
os profetas sdo a mostra concreta de que o Antigo Israel ja tinha clareza a

respeito do reino do Messias/Cristo®.

3 Para Armstrong, Calvino vé a histéria biblica a partir dum processo de revelacdo progressiva,
desde Abrado, passando por Moisés e os profetas, até chegar a Cristo. Com isso, ele teria uma
visdo teleoldgica da histéria, também entendida como doutrina da soberania divina, motivada
pela igualmente visdo teoldgica da histéria encontrada nos autores biblicos. Mas essa posicao
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Para Calvino, as Escrituras fundamentam a doutrina da dupla predesti-

nacdo. Bengt Higglund afirma:

Em sua doutrina de predestinagdo como alhures, Calvino par-
tia acima de tudo do principio escrituristico: a teologia deve
apresentar o que estd registrado na Biblia. Seu conceito de
inspiracio biblica ele descrevia em termos de ditado feito pelo
Espirito Santo, transmitido infalivelmente pelos que escreveram
as palavras da Escritura (1999, p. 226).

Isso nio significa necessariamente que Calvino defendesse a doutrina da
inspiracdo mecénica, como ficou conhecida depois a maneira de o Espirito
ditar as palavras para os escritores biblicos. Puckett (1995) indica que,
em Calvino, toda a Biblia é importante, pois ela tem dupla autoria: de um
lado, as Escrituras sido Palavra de Deus, revelacao divinamente inspirada, de
acordo com 2 Timéteo 3.16, mas, de outro, ela tem autoria humana, pois
Deus nao orientou a escrita do texto sem considerar o elemento humano.
Os diferentes estilos, as formas variadas em que os livros foram escritos e
compostos, constatam para Calvino a mao humana no processo de escrita*.

Na verdade, tanto rabinos da antiguidade tardia quanto os Pais da Igreja
j4 defendiam isso. Calvino ratificou essa crenca, entendendo que isso garante
a Escritura superioridade sobre a Tradicio. Comentando sobre a profecia

de Jacé ter sido escrita por Moisés, Calvino fala a respeito da inspiracio:

De modo semelhante, as coisas que prediz, ainda que em ter-
mos um tanto obscuros, quanto a haverem os gentios de ser
admitidos ao pacto de Deus, como se vieram a realizar depois
de quase dois mil anos, porventura nio fazem evidente haver

é questionada por muitos pesquisadores, que entendem ser essa uma concepgio posterior
de muitos calvinistas e ndo do préprio Calvino, que afirma a soberania de Deus sobre toda a
criagdo, conf. Livro I das Institutas.

* Nesse sentido, Calvino antecipa a leitura critica da Biblia. Puckett mostra um exemplo: “Ele
rejeita a autoria paulina da epistola aos Hebreus porque encontrou diferengas estilisticas entre
ela e as epistolas que ele acreditava serem genuinamente paulinas” (1995, p.27, tradugdo nossa).
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ele falado por inspiracio divina? (Livro I, 2003, p. 93).

Além dessa interacdo divino/humana no processo de escrita—selecio—
intengdo dos textos biblicos, Calvino também defendia a unidade das
Escrituras. Essa unidade era de tal modo concebida, que ele afirmava que
a dispensacio dos Patriarcas era equivalente 3 do Novo Testamento. Por
causa disso, Calvino foi acusado de cristianizar o Antigo Testamento (cf.
Puckett, 1995, p. 37), tendo em vista que ele avalia os valores morais em
Moisés como ainda vélidos, a ndo ser aqueles que foram corrigidos por Jesus.

A partir dessa premissa, Calvino apresenta o cumprimento das Escritu-
ras e a superioridade do Novo Testamento, pela mesma razio, por provir
a revelacido de Cristo. Por fim, ele defende a “perenidade” da Biblia, ga-
rantindo sua autoridade, a despeito das agdes humanas ou diabdlicas que
se levantaram contra ela. Para Calvino, a Escritura é superior em tudo, o
que é demonstrado posteriormente pela enorme quantidade de citacdes

biblicas que ele aplica nas Institutas®.

2. A Sola Scriptura nao é fundamentalismo

Tanto Calvino quanto Lutero se fundamentaram nas Escrituras, mas de
modo algum criaram a interpretacio fundamentalista do texto. E preciso ter
clara essa diferenciagdo para entender o que aconteceu com a visio protestan-
te acerca da Biblia. O critério de Lutero, de alguma forma também assumido
por Calvino, determina que o pardmetro para a interpretacio das Escrituras
¢ Cristo. Com isso, a Sola Scriptura esta em estreita harmonia com o Solus

Christus (cf. Seibert, 2014, p. 944). Brakemeier afirma o seguinte a respeito:

> Além das Institutas, Calvino elaborou diversos comentarios biblicos, com destaque para os
Salmos, o Pentateuco e os profetas no Antigo Testamento e vdrios livros do Novo Testamento,
como as epistolas paulinas e os Evangelhos. Em seu método, ele deu maior destaque a analise
gramatical e retdrica, pois entendia que é daf que se tira o senso mais profundo das Escrituras.
Para ter uma ampla percepcio do método exegético de Calvino, recomendamos as obras de
T. H. L. Parker, Calvin’s Old Testament Commentaries. Louisville, Kentucky: Westminster
John Knox Press, 1986, e Calvin’s New Testament Commentaries. Louisville, Kentucky:
Westminster John Knox Press, 1993.
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Lutero e Calvino, obviamente, tiveram a Biblia no mais alto
apreco. Quiseram que ela reinasse na Igreja. Ainda assim, nio
se tornaram dela escravos. Nio fica excluida a possibilidade de
em determinados assuntos ser necessario “langar Cristo contra
a Escritura”. Sdo termos de Lutero. Pode-se deduzir daf que a
Escritura, por ter esse critério inerente a si mesma, é autocritica.
Nem tudo é palavra de Deus na Biblia e nem tudo tem a mesma
validade. Fundamentalismo biblico nio tem amparo nem em
Lutero nem em Calvino (2003, p. 42, destaques do autor).

Na verdade, a compreensido de Lutero, e porque nio dizer de Calvino,
sobre como se devia interpretar a Biblia tornou-se também uma preocu-
pagio, a partir de situagcdes como a reforma radical de Thomas Miintzer,
em 15285, A despeito da validade ou ndo do movimento de Miintzer e do
papel controverso de Lutero nesse processo, o0 movimento radical surgiu
a partir de uma leitura radical da Biblia, promovida pelo principio do livre
exame das Escrituras, que os reformadores literatos promoveram. Arms-

trong comenta o seguinte a respeito:

Esse breve experimento [a Reforma de Miintzer| durou apenas
um ano, mas alarmou os reformadores. Se nio havia nenhum
corpo autorizado para controlar a leitura biblica, como poderia
alguém saber quem estaria certo? “Quem dard a nossa cons-
ciéncia informacdo segura sobre quem est4d nos ensinando a
pura Palavra de Deus, nés ou nossos oponentes?”, perguntou
Lutero. “Deve todo fanitico ter o direito de ensinar o que bem
entende?”, concordou Calvino: “Se todos tém o direito de ser
juiz e 4rbitro nessa matéria, nada pode ser considerado certo, e

6 Como define Zaqueu Moreira de Oliveira: “A chamada Reforma Radical é tida como a ala
esquerda da Reforma Protestante, sendo seus adeptos perseguidos por catélicos e protestantes”
(Oliveira, 2008, p.819). Havia diversas vertentes, sendo que Oliveira enxerga na reforma de
Miintzer a vertente Quiliasta, que defendia um novo milénio como resultado da Reforma
Radical. Karen Armstrong informa que o movimento de Miintzer “fundou um Estado Teocratico
baseado numa leitura literal da Escritura, que permitia a poligamia, condenava toda violéncia e
proscrevia toda propriedade privada” (2007, p.173). Essa tltima caracteristica certamente foi
a que mobilizou principes e protestantes como Lutero contra os camponeses, a forga principal
do movimento.
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toda a nossa religido estard cheia de incerteza” (2007, p. 173).

Na pratica, nem um nem outro definiu uma solugio para a questao.
Tanto foi que nos séculos seguintes surgiram diferentes movimentos e
grupos, todos autointitulados protestantes (alguns em menor grau). Da
mesma forma, pode-se dizer que a ciéncia biblica e a leitura critica das
Escrituras tém sua raiz, ao menos em parte, na Reforma. Os reformado-
res do século XVI, centrados na doutrina da justificagio pela fé, tinham
receio de que uma leitura literalista levasse os crentes ao legalismo, uma
repeticio da pratica condenada por Jesus nos fariseus. Por isso nio eram
literalistas, e cada vertente dos principais respondeu de um modo: Lutero
com a leitura cristocéntrica dos textos e Calvino com a compreensio da
revelacdo progressiva, entendendo que textos ritualistas deveriam ser
desconsiderados como validos. Esse critério minimo definiu os limites
da Sola Scriptura’.

Quando a teologia liberal advogou a primazia da razio e a liberdade in-
dividual acima do dogmatismo religioso, estabeleceu a0 mesmo tempo uma
quebra e uma continuidade no pensamento da Reforma. A quebra, por um
lado, se deu no fato de que a fé nos principios biblicos como tais passou a
ser considerada uma forma de fé dogmatica, adestrada pela Igreja, e, por
outro, numa visao deveras positiva do ser humano, fruto do Iluminismo e do
Racionalismo, em detrimento da consciéncia pecadora que a Reforma pro-
moveu. Mas houve uma continuidade no sentido de aprofundar a pesquisa
biblica: buscar seu sentido dltimo e diferenciar aspectos da cultura antiga
do modo de vida atual. Um importante promotor dessa interpretacio foi
Ludwig Feuerbach, com sua obra A esséncia do Cristianismo, em que ele
define a perspectiva antropoldgica como a maneira correta de compreender
o Novo Testamento e o Cristianismo.

Essa busca, marcada na exegese biblica pelo desenvolvimento dos méto-

7 Entretanto, Humberto M. Gongalves entende que “a doutrina da inspiracio verbal, sob os
principios de causa efficiens principalis, ou transcri¢io da Palavra, e causa efficiens ministerialis,
isto é, a identificagdo do texto biblico com a Palavra de Deus, limitou seu alcance critico”
(Gongalves, in: Bortoletto, 2008, p.470).
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dos histérico-criticos, permitiu muitos avangos na compreensao dos temas e
livros biblicos, ainda que muitas vezes levantasse questdes que contrariavam
o discurso oficial ou predominante das igrejas. Por isso mesmo houve um
afastamento do pensamento liberal da fé eclesistica, o que gerou reacdes,
sendo a principal delas a do movimento fundamentalista. No afi de reto-
mar a ortodoxia protestante, os fundamentalistas acabaram estabelecendo
um critério literalista para ler o texto biblico, com a chamada “inerrincia
das Escrituras”, tema que nunca foi tratado pelos reformadores do século
XVI. Os fundamentalistas tornaram a Sola Scriptura um fim em si mesma,
colocando-se inclusive contra a ciéncia, coisa que Calvino, principalmente,
nunca o fez. Na concepgio dele, o texto biblico foi escrito tendo em vista

a limitacdo humana, como aponta Armstrong:

Calvino nunca cansou de salientar que, na Biblia, Deus foi con-
descendente com nossas limitacdes. A Palavra foi condicionada
pelas circunstincias histéricas em que foi pronunciada, de modo
que as histérias menos edificantes da Biblia devem ser vistas
em contexto, como fases de um processo em curso. Nio h4
nenhuma necessidade de explici-las alegoricamente [refutando
o método escoléstico de ler a Biblia]. (...) Calvino tinha grande
respeito pela ciéncia moderna. Achava que ela ndo devia ser
condenada simplesmente “porque alguns frenéticos costumam
rejeitar com atrevimento tudo que lhes é desconhecido. Pois
a astronomia nio s6 é agradavel, como seu conhecimento é
de muita utilidade: nio se pode negar que essa arte revela a
admiravel sabedoria de Deus” (2007, p. 165s).

Por sua vez, os fundamentalistas procuraram rechagar com todas as
forcas a ciéncia dos séculos XIX e XX, a ndo ser quando ela lhes servia de
amparo para corroborar afirmagdes sobre a inerrincia das Escrituras, sendo
esse mais um aspecto que diferencia em muito a concepgio reformadora
da concepcido mais recente dos protestantes ortodoxos. José Luiz Dietri-
ch entende que essa diversidade de abordagens est4 presente na América

Latina e explica o motivo:
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Esta diversidade é parte da busca pela Palavra de Deus na Biblia
e na histéria. Reflete as vérias concepg¢des de Deus, sua vonta-
de e seus valores. As sociedades sio geralmente formadas por
grupos com interesses divergentes e até contraditdrios, e como
Deus e sua Palavra fornecem sentidos, legitimam normas, leis e
instituigdes, cada grupo procura aproximar Deus e sua Palavra
da sua visdo de mundo e de seus interesses (2008, p. 569).

Diante desse quadro, cabe uma avaliagdo sobre os critérios e limites
para uma leitura da Biblia hoje no Brasil, que mantenha o principio da Sola
Scriptura como foi pensado pelos reformadores do século XVI, conforme

novas interpretacoes nos séculos XX e XXI.

3. Tendéncias recentes de leitura da Biblia

O principio protestante precisa ser relido em nosso tempo, reforcado e,
quem sabe, acrescido de novos esquemas a partir do estado atual da pes-
quisa. Seja no campo académico ou no campo pastoral, as novas realidades,
as mudancas sociais mundiais, os avangos tecnoldgicos, além de mudancas
de paradigma pelas inovacoes e descobertas cientificas tém provocado um
necessério debate sobre como atualizar a mensagem crista e a proclamacio
da fé, em especial no ambiente eclesial e teoldgico brasileiro. Claudio de

Oliveira Ribeiro aponta para essa questao:

Qual é a agenda que a sociedade apresenta as igrejas no de-
senvolvimento que precisam efetuar da missio de Deus? E
certo que tal resposta requer um profundo debate eclesial,
com interlocutores externos, com uma igualmente profunda
sensibilidade espiritual e biblica. Trata-se de se perguntar como

no Evangelho: “Senhor, quando foi que te vimos com fome e
te demos de comer?” (Mt 25.34) (2012, p. 27).

Com relacio a Biblia, temos visto surgirem novos modos de leitura e
abordagem, em consonincia com novos discursos teoldgicos construidos a

partir da margem, tanto social quanto eclesidstica. Ao contrario do receio
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de Lutero e Calvino, essas novas vozes tém possibilitado novos olhares para
0s textos antes tdo marcados por uma interpretacio dogmatica e centrada
no discurso oficial da Igreja, seja catélica ou protestante (ainda que nesse
caso de forma fragmentada).

Podemos dizer que isso é eco de duas tendéncias do século XX: uma
delas, de tedlogos protestantes que revisitaram o contetido da Reforma,
superando a Alta Critica racionalista e o fundamentalismo. Dentre eles,
podemos citar Rudolph Bultmann, Paul Tillich, Karl Barth, Dietrich
Bonhoeffer, Oscar Cullmann e Jiirgen Moltmann como os principais re-
presentantes dessa nova tendéncia®. Qual a novidade que esses te6logos
trouxeram na leitura da Biblia? Em principio nio eram biblistas, mas se
apoiavam profundamente nela. Entendiam que o texto nio deve ser lido
na sua literalidade, nem tampouco deve ser condicionado a uma leitura
meramente racional, entendiam que ele guarda um mistério teolégico.

A principal motivacio desses autores estava no pensamento filoséfico
existencialista, a0 mesmo tempo em que retomavam temas cldssicos da
Reforma. No seu comentério & Epistola aos Romanos, por exemplo, Barth
retoma o idedrio reformado ao tratar da predestinacio. E retoma o pessi-
mismo humanista da Reforma, considerando o fracasso da Europa mediante
a Primeira Guerra Mundial. Por sua vez, Tillich se apoia na esperanca,
tema depois profundamente trabalhado por Moltmann, para elaborar sua

teologia. Como aponta Ethienne Higuet:

A pertinéncia de Tillich estaria mais, agora, no cariter exis-
tencial e simbdlico da sua ontologia e na sua critica radical do
tefsmo. O fundamento da utopia e da esperanca situa-se mais
na experiéncia existencial e na forca da fé, do que na anilise
dos movimentos histéricos. O que na tese era uma censura — a
desvalorizacdo da histéria concreta — torna-se paradoxalmente
positivo (2017, p. 13).

8 Curiosamente, Eduardo Gross aponta Bultmann e Tillich como teélogos liberais (cf. Gross,

2008, p.573).
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Cada um desses expoentes desenvolveu um método de leitura da Biblia
e por isso mesmo um método teolégico, mas com o horizonte comum da
decepcio geral diante do fracasso da Guerra. Essa decepcio deu espaco
para outra linha de pensamento que nasceu a partir do Concilio Vaticano II,
na década de 1960, criticando os projetos de poder e opressdo do pobre no
mundo, mas especialmente nas Américas: a Teologia da Libertagao (TdL).
A TdL viu nascer uma nova exegese catdlica, enraizada na Tradicao, mas que
lia a Biblia a partir da realidade presente, mediada pelos novos aportes das
ciéncias sociais, em especial a andlise marxista da histéria. Com isso, iden-
tificou no pobre o sujeito epistemoldgico por exceléncia. “O pobre passa a
ser visto como sujeito histérico e privilegiado na revelacdo divina” (Rocha,
2008, p. 963). De acordo com a anilise de Jung Mo Sung (1994, pp. 82-84),
a Teologia da Libertacao se caracteriza pela praxis de libertagio aos pobres e
o compromisso evangélico; a necessidade de andlise cientifica da realidade
social; a consciéncia do condicionamento socioecondmico da teologia e da
igreja; a perspectiva de a reflexio teoldgica estar a servigo da transformacio
da sociedade; o lugar central da economia na reflexio teoldgica.

A leitura da Biblia pela TdL escapou do dominio eclesiastico da Igreja
Catolica e muito cedo tornou-se ponte para uma teologia ecuménica,
unindo diferentes setores cristdos. Todos se reuniram em torno da Biblia,
sem uma preocupacio dogmadtica ou doutrindria, mas procurando nela
os fundamentos para a fé e a vida. Segundo Carlos Mesters, assim temos

dois livros: a Biblia e a vida, em intensa dindmica e dialética. Como explica

Claudio Ribeiro:

[...] Deus escreveu dois livros. O primeiro, a vida, com todas
as inquietudes, limites, possibilidades e realizacdes que ela
possui. Nela, Deus manifestou a sua graca e amor, manteve
relacionamentos e revelou sonhos e desejos. Depois escreveu
a Biblia, com a mesma riqueza e diversidade, como o0 mesmo
pulsar da fé e da esperanca (2010, p. 138).

A leitura biblica feita pela TdL era, a0 mesmo tempo, histérica e ideali-
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zadora. Compreendia os aportes histdricos criticos desenvolvidos no século
anterior, mas entendia que a Biblia devia ser lida a partir da comunidade
de fé como geradora e leitora do texto: era uma leitura altamente eclesial
e comprometida com o povo. Dos nomes no Brasil que se destacam nesta
perspectiva, temos Carlos Mesters, o principal pioneiro, Milton Schwantes,
Johan Konings, Francisco Orofino, Ludovico Garmus e diversos outros,
muitos deles ainda em atividade.

Diante desse quadro plural no cendrio brasileiro, bem como latino-ame-
ricano, percebeu-se um desenvolvimento de novas leituras, com aportes nos
tedlogos do século XX e sua retomada na Reforma, a0 mesmo tempo em
que bebe dos principios da TdL. Isso ndo quer dizer que deixaram de existir
leituras fundamentalistas e literalistas do texto biblico, pelo contrario. Hoje,
o cendrio plural ndo pode ignorar o crescimento de setores reaciondrios e ul-
traconservadores que se apoiam em interpretacdes fundamentalistas da Biblia.
Mas os ares de renovacio da leitura biblica podem ser sentidos, em especial,
nas manifestaces de movimentos e grupos geradores de teologias, a partir de
minorias e perspectivas especificas, como a Teologia Negra, a Teologia Feminis-
ta®, a Teologia Indigena e uma abordagem ecoteolégica para falar do problema
ambiental a partir da Biblia. Tudo como resultado de novas perspectivas na

leitura da Biblia e da teologia. Claudio Ribeiro comenta a respeito:

Portanto, as formas de espiritualidade que valorizam e pre-
servam a vida e os valores fundamentais da fé cristi como a
justica e a paz, a alteridade e a importincia do ser humano e a
integridade da criacio ndo decorrem mecanicamente da leitura
da Biblia — pois, esta pode ser feita a partir de ideologias, sem
conexio profunda com o espirito divino — mas, elas encontram
na Biblia a fonte bésica para o estabelecimento de suas bases
essenciais (2010, p. 133-134).

? De fato, a teologia feminista, conquanto tenha um forte didlogo com a Teologia da Libertacio,
nasceu na Alemanha, também na década de 1970, como informa Luise Schottroff na obra
Exegese Feminista: resultados de pesquisas biblicas a partir da perspectiva de mulheres. Sio

Leopoldo: Sinodal/EST, CEBI; Sao Paulo: ASTE, 2008, pp. 30-37.
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Em sintese, o século XX gerou leituras da Biblia que colocam, de novo,
no centro da reflexdo a vida e a condicdo do ser humano no mundo atual,
seja numa perspectiva existencialista e pessimista, seja numa perspectiva
que analise a exploracdo do outro e os sistemas de poder. Mas todos visando
aum horizonte de esperanca, tema recorrente tanto nos te6logos europeus

quanto nos latino-americanos.

4. A Sola Scriptura hoje: tempo
de novos paradigmas?

Nosso quarto e altimo tépico nio pretende fechar questdo, mas apontar
pistas e ser também uma consideracio final sobre o tema. A grande questio
que fica diante de nés é: serd possivel retomar os principios da leitura biblica
estabelecida pela Reforma sem cair na armadilha do fundamentalismo e, ao
mesmo tempo, assumir os ganhos das tendéncias recentes? E possivel aliar
leitura critica da Biblia a um profundo compromisso de fé eclesial, tendo
como pressuposto a Sola Scriptura? Entendemos que sim.

O principal desafio, em nosso entender, estd na manutencio da relacdo
Sola Scriptura com Solus Christus. De que Cristo estamos falando: daquele
glorificado que estd acima da humanidade, sendo mais juiz que advogado,
muitas vezes fundamentando discursos de 6dio, intolerancia e beligerancia?
Ou do Cristo encarnado, tornado Jesus de Nazaré, comprometido com os
oprimidos e marginalizados da histéria? Ambos estdo, de algum modo, na
Biblia. Nao queremos com isso dizer que s6 existem essas duas leituras,
pelo contririo. Wayne A. Meeks aponta a grande diversidade de leituras
culturais, académicas e dogmaéticas para falar de Cristo. Pensando apenas
nas multiplas formas como ele é apresentado na cultura norte-americana,

ele diz:
As maltiplas identidades de Jesus na cultura americana nio sao

um fendmeno. Os primeiros europeus a chegar no Ocidente
trouxeram com eles variadas concepgdes — e funcdes — de
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Cristo e cada geracio sucessiva acrescentou novas imagens de
Jesus, refletindo a variedade da cultura americana importada
e a produzida localmente (2007, p. 11).

No Brasil, o cendrio é igualmente diverso e fragmentado. Grupos se
digladiam sobre os mais diferentes temas e todos se apoiam em Cristo
e nas Escrituras para fundamentar seu discurso. De novo a pergunta de
Lutero e Calvino se coloca para nés: quem estabelecerd pardmetros para
a leitura e ensino da Biblia? Isso é quase uma ironia, tendo em vista que a
Sola Scriptura nasceu no sentido de ser uma ruptura com a rigida Tradicao
da Igreja Catolica, dona da interpretacio biblica. Para alguns, essa seria a
solugdo também hoje; a realidade da atual Igreja Catdlica, porém, mostra
que a diversidade pode coexistir debaixo de principios unificadores. No
caso dela, a autoridade papal. Para os protestantes, seria a autoridade de
Cristo e das préprias Escrituras. E af voltamos ao inicio da discusséo.

Como proposta para a solucio do problema, sabendo da fragilidade
e dificuldade do tema, apontamos as seguintes pistas. A primeira delas:
revigorar o principio cristolégico na leitura da Biblia, tendo em mente,
principalmente, o Jesus Cristo dos Evangelhos, em que a memdria de
seus ensinos e obras foi registrada efetivamente. Cristo deve ser a chave
de leitura da Biblia toda para os cristios, mas sempre tendo em mente que
ele determinou como pardmetro miximo de cumprimento da Lei o amor
ao préximo e a Deus. Assim estd nos Evangelhos.

H4 quem achari esse critério muito “cristdao”, mas a critica fica um
tanto incongruente quando se pensa que a Biblia foi escrita a partir da ex-
periéncia de fé de um povo. Outros dirdo que esse critério nao vale para o
Antigo Testamento, o que nos leva a segunda pista: ler o Antigo Testamento
considerando a rica heranga espiritual da tradigao israelita, que gerou os
diversos judaismos, dos quais emergiu o cristianismo. Principios éticos,
conceitos profundos de espiritualidade e 0 dominio de Deus na histéria
podem ser admitidos como valores também presentes no Novo Testamento.
Do ponto de vista critico, por outro lado, nio fechar os olhos as ideolo-

gias, as questdes politicas, econdmicas ou mesmo 3as criticas sociais feitas
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por profetas e outros grupos que, de algum modo, se refletem no Novo
Testamento, seja na mensagem de Jesus, seja na forma de os apdstolos
orientarem as comunidades.

Quanto aos textos rituais ou ainda uma perspectiva por demais legalista
do cumprimento das Escrituras, devem ser analisados a partir dos contextos
histéricos que geraram esses textos. E preciso diferenciar a mensagem do
Antigo e do Novo, sem a pressuposicido de que aquele seja ultrapassado.
Nio por acaso, tem sido adotado em vérios circulos a designacio “Primeiro
Testamento” para o Antigo Testamento e “Segundo Testamento” (como
o Testamento posterior) para o Novo Testamento. Essa designacio tem
como maior valor o respeito pela tradicao hebraico/judaica, que mantém
sua histéria prépria e da qual temos nossa matriz, mas ndo podemos con-
fundir nossa tradicdo com a deles. Isso nos leva aos critérios que devem
ser adotados para uma leitura adequada dos textos.

Quando lemos textos de Milton Schwantes e Carlos Mesters, por
exemplo, percebemos as ricas possibilidades de interpretacio do texto do
Antigo Testamento, sem torné-lo condicionado pelo principio cristolégico.
Ao mesmo tempo, é possivel ver Cristo nas paginas do Antigo Testamento,
quando se pensa no ideério do hesed [misericordia] divino, bem como na
pratica da justica e do direito em favor dos pobres, dos fracos, das vitivas e
dos 6rfaos. Basta pensar que os autores do Novo Testamento leram assim
a Escritura Hebraica e a citaram como fonte para o ministério de Cristo e
a fé da comunidade.

A terceira pista é: admitir o didlogo entre leitura critica da Biblia e sua
aplicacdo pastoral. A exegese e a hermenéutica, utilizadas adequadamente,
sdo importantes e poderosas ferramentas para compreender melhor o texto e
abstrair dele a mensagem de fé que o gerou. Alids, leituras realizadas a partir
desses critérios evitam muitos erros que se cometem nos pontos indicados
acima, seja numa visio estranha a esséncia de Cristo ou numa interpretagio
literalista das Escrituras, especialmente do Antigo Testamento. Os condicio-
namentos histéricos e culturais e a adequada atualizacio do texto realizam

essa tarefa, ou seja, ndo ignorar o aspecto critico presente no proprio texto,
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como comentado acima, que também tem implicacdes pastorais.

Por outro lado, a pastoral ajuda a buscar no texto biblico o essencial para
a vivéncia da fé, assim evitando discussoes teoldgicas que nada acrescentam.
Tais polémicas interpretativas apenas alimentam vaidades eclesiésticas e
académicas, acirrando a distancia entre os dois espagos de interpretacio
do texto biblico.

A quarta e dltima pista é: realizar a leitura da Biblia tendo a comunidade
eclesial como destinatdria. Finalmente, entendemos que, se a Biblia nasceu
num processo comunitario, mesmo que sendo redigida por liderangas, ela
deve ser lida e aplicada comunitariamente. Nao falamos isso por questoes
de reforco institucional: comunitdrio ndo tem de ser necessariamente a
institui¢do formal da Igreja. Nesse sentido, deve-se diferenciar eclesial
de eclesidstico, sendo este dltimo a expressio formal da institui¢do Igreja.
O eclesial est4 na base do processo, na reunidgo da comunidade de fé, nas
pessoas que, mesmo sem terem muitos estudos e formagio, apreendem
os ensinamentos e os aplicam, mantendo assim a tradi¢do da fé popular'®.

Muitas vezes a comunidade de fé podera ignorar ensinamentos doutri-
narios muito especulativos, mas certamente abracara ensinamentos préticos
que a ajudem a viver a fé de maneira dindmica e concreta. Esse é o desafio
real, pois foi assim que Jesus desafiou sua audiéncia e seus discipulos. E é

assim que somos igualmente desafiados.

Consideracgoes Finais

Concluindo entio, retomar os principios da Reforma é desafiador porque
nos faz refletir sobre nosso modo de ler a Biblia hoje, a0 mesmo tempo que
nos leva a novas propostas de prética e doutrina. Talvez seja exatamente
isso que a cristandade brasileira, especialmente a protestante e evangélica,

precise nestes dias de turbuléncia espiritual e emocional. Para o bom éxito,

10 A experiéncia das CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) aliou a leitura critica e exegética a
leitura popular/pastoral, tendo em vista a experiéncia de fé concreta do povo.
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depende de quem faca uso da Biblia considerar os desafios que foram apon-
tados, mesmo que os considere equivocados. Caso contrério, perderemos de
vista a Sola Scriptura de vez, tornando-a um tipo histérico e cristalizado de

abordagem da Biblia a ser lembrada, mas esquecida como pratica.
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A REFORMA LUTERANAEO
CULTO CRISTAO: 500 ANOS DE
CELEBRACAO DO EVANGELHO

Jalio Cézar Adam !

No ano em que se reflete sobre 500 anos da Reforma Luterana, este
artigo pretende retomar os aspectos que determinaram a compre-
ensado de culto na Reforma, com base em Martinho Lutero, e refletir
sobre essa concepgao litiirgica para o culto cristdao de hoje, principal-
mente no contexto brasileiro, com seus desafios litiirgicos, mas tam-
bém sociais e humanos. Para tanto, o artigo fard uma investigacio
bibliogrdfica considerando as producoes do contexto brasileiro e,
principalmente, a partir dos principais textos de Lutero, a respeito
tanto da realidade litiirgica da Reforma, como das propostas litiirgi-
cas deixadas pelo reformador. Acima de tudo, pretende-se pensar nas
consequéncias dessa reflexao para o culto de hoje em nosso contexto.

Palavras-chave:

Reforma, Liturgia, Martinho Lutero, Culto Cristao, Culto Evangélico, Brasil
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Introducao

Considerando que um ano tem 52 domingos, em 500 anos uma co-
munidade celebrou em torno de 26 mil cultos. Apenas uma comunidade!
Imaginemos somar todas as comunidades oriundas da Reforma, quantos
milhares de cultos foram celebrados. Esses milhares de cultos, porém, tém a
minima relevincia diante do Culto de Deus prestado a nés: a cruz de Jesus
Cristo. Todos os milhares de cultos dos 500 anos de permanente reforma
sdo apenas reverberacdes daquilo que sempre de novo Deus nos faz em e
através de Jesus Cristo, a justificagdo por graga, recebida por nés na fé e
respondida apenas e unicamente por meio da fé, manifestada também em
forma de culto e louvor. Esse é o principio bésico para entender aquilo que
define o culto que ird se desenvolver a partir da Reforma. Nio se trata de
um culto luterano ou de um culto calvinista ou com qualquer outro adjetivo,
mas sim da missa reformada, o culto cristdo evangélico, justamente por se
fundamentar no principio evangélico, na acdo de Jesus Cristo.

Refletir sobre a Reforma e o culto significa, portanto, levar a sério esse
principio, evitando assim o risco de transformar a reflexdo de Lutero sobre
o culto em uma norma, uma lei, algo que Lutero nunca quis. Nos tltimos
dois anos tem se falado muito a respeito da Reforma, por conta das reflexdes
e comemorag¢des em torno dos 500 anos desse movimento. Por detras de
todo esse entusiasmo, em si muito importante, hd quase um risco de se
idealizar a Reforma, como se nela estivesse contida uma férmula ou uma
norma da reta doutrina e pratica pura da Igreja, também no que se refere
ao culto e a liturgia. Ouve-se, inclusive, a ideia de que voltar a Lutero é uma
forma de resgate de uma fonte segura para enfrentar a transitoriedade e
relativismo dos tempos hipermodernos (G. Lipovetsky). Nem Lutero nem
a Reforma pretenderam ser essa norma candnica, normativa e conclusiva.
No caso do culto, como ja apontado acima, nem mesmo existe um culto
luterano, como tal. Se h4 algo luterano na liturgia é a liturgia que por dois
mil anos foi sendo gestada e celebrada na Igreja.

A reflexio litargica, que eu aprendi a fazer e que também embasa a re-
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novacio litargica experimentada na Igreja Evangélica de Confissao Luterana
no Brasil (IECLB), buscou, justamente, transpor os 500 anos de Reforma.
Ou seja, seguindo esse principio reformatdrio e luterano, procura entender
aquilo que constitui o culto cristio além da prépria Reforma, buscando
inspiracio e, acima de tudo, principios teoldgicos e litirgicos, na vasta tra-
dicao que remonta as primeiras comunidades cristas, nos séculos I, IT e I1I,
especialmente confirmando aquilo que tao bem James F. White sintetizou:
“A descoberta de nossas raizes nos deu asas”. Esse foi o movimento reali-
zado por muitas igrejas e denominacdes, tanto a Igreja Catolica Apostélica
Romana, através do Movimento Littrgico, anterior ao Concilio Vaticano II,
como as igrejas protestantes, entre elas, as luteranas, a partir do século XX.
Volta-se as origens do culto cristdo, entendendo que a proximidade de Jesus
Cristo é critério de legitimidade para qualquer movimento de reforma ou
renovagao litdrgica na atualidade. Infelizmente esse critério, tio coerente
com a prépria Reforma, nio é entendido por muitas igrejas oriundas desse
movimento, inclusive por parte dos ditos “luteranos”.

E interessante, ainda, observar a escassez de reflexdo sobre o culto e a
Reforma em nosso contexto. Além de obras traduzidas, como o Manual
de Ciéncia Lituirgica?, do contexto evangélico alemao, materiais traduzidos
da Federacio Luterana Mundial (FLM)? e materiais litargicos internos das
igrejas, como Manuais de Culto e Oficios, (jornal evangélico), existem
poucas reflexdes no contexto brasileiro sobre o culto e liturgia com base

na reforma luterana®. A reflexdo sobre culto em Lutero, que considero

2 SCHMIDT-LAUBER, H.-C. et al. (Orgs.). Manual de Ciéncia Litirgica: Fundamentos do
Culto Cristdo. Sao Leopoldo: EST/Sinodal, 2011. v. 1; . Manual de Ciéncia Litirgica:
Histéria e Forma do Culto. Sao Leopoldo: EST/Sinodal, 2013. v. 2; . Manual de Ciéncia
Litirgica: Oficios Casuais/A Configuragdo do Culto. Sio Leopoldo: EST/Sinodal, 2014. v. 3;

. Manual de Ciéncia Litiirgica: Prdticas Especiais do Culto Cristdo. Sao Leopoldo: EST/
Sinodal, 2016. v. 4.

3 FLM. O Culto Luterano: Material de Estudo. Sio Leopoldo: Sinodal, 1982; BRANDT,
Eugene (Ed.). A Liturgia entre os Luteranos. Genebra: FLM; Sao Leopoldo: CEM, 1985; FLM.
Declaracao de Caracas sobre Liturgia. Sio Leopoldo: CEM, 1989.

4 O recente publicado Radicalizando a Reforma, que retne diferentes abordagens sobre a
Reforma no contexto latino-americano, nio tem sequer uma abordagem sobre culto e pregacio,
aspectos fundamentais para entender a Reforma no nosso contexto. HOFFMANN, Martin;
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mais completa e profunda, é a feita pelo tedlogo Romeu R. Martini, em
sua tese doutoral, publicada com o titulo “Eucaristia e Conflitos Comuni-
tarios”, em 2003°. Além disso, hd um pequeno texto escrito por Ricardo
W. Rieth, na revista Tear, do ano de 2002°. Mais recentemente temos a
publicagio, resultado do 3° Simp6sio Internacional de Lutero, “Lutero e
o Culto Cristao”’. Nio se podem esquecer ainda os aportes sobre o culto
luterano no contexto brasileiro, na obra clissica de Hahn, Histéria do Culto
Protestante no Brasil, de 19898. QOutras reflexdes relevantes sio escassas.
Por isso, este estudo é importante.

No ano em que se reflete sobre 500 anos da Reforma Luterana, este
artigo pretende retomar os aspectos que determinaram a compreensio
de culto na Reforma e refletir sobre essa concepgio littrgica para o culto
cristdo de hoje, principalmente no contexto brasileiro, com seus desafios
littrgicos, mas também sociais e humanos. Para tanto, o artigo fard uma
investigacio bibliogréfica, considerando as produg¢des do contexto brasileiro
e, principalmente, a partir dos principais textos de Lutero, a respeito tanto
da realidade litirgica da Reforma, como das propostas littrgicas deixadas
pelo reformador. Acima de tudo, pretende-se pensar nas consequéncias

dessa reflexdo para o culto de hoje em nosso contexto.

1. Contexto litargico da Reforma

A Reforma Protestante iniciada pouco mais de 500 anos atrés revo-
lucionou a Igreja e o mundo da sua época, e o culto foi um dos palcos

principais onde as ideias da Reforma ganharam expressio. A questio das

BEROS, Daniel; MOONEY, Ruth (Ed.). Radicalizando a Reforma: Outra Teologia para Outro
Mundo. Sao Leopoldo: EST/Sinodal, 2017.

> MARTINI, Romeu R. Eucaristia e Conflitos Comunitdrios. Sao Leopoldo: Sinodal, 2003.
Especialmente as pags. 195 a 283.

6 RIETH, Ricardo W. “Lutero e o Culto Cristao” In: Tear — Liturgia em Revista. Sio Leopoldo,
n. 9, dezembro de 2002. p. 7-8._

7 BUSS, Paulo Wille (Org.). Lutero e o Culto Cristdo. Porto Alegre: Concérdia, 2011.
8 HAHN, Carl Joseph. Histéria do Culto Protestante no Brasil. Sao Paulo: ASTE, 1989.
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indulgéncias, a compreensdo de obra e de sacrificio, o papel da pregacio
como expressio da viva vox Evangelii, as mudangas no entendimento da
Eucaristia, a fungéo do sacerdote, 0 canto e a musica, entre tantos outros
elementos e aspectos, tudo estava de alguma maneira relacionado ao culto,
uma vez que € no culto em que essas mudancas hermenéuticas e teoldgicas
ganham expressio.

Mesmo assim, nio é possivel dizer que a Reforma Luterana significou
uma revolugio no dmbito do culto e da liturgia. Em termos littrgicos, a
concepgio de culto luterana é conservadora e uma das que mais manteve
a continuidade com a grande tradicéo litargica da Igreja, como ird dizer
Lathrop, com base noutros estudos. A Reforma Luterana é a “reforma
conservadora” (Krauth), a “rebelido obediente” (Pelikan) e a “catolicidade
evangélica” (Wiggermann)®. Sem sombra de diavidas, pode-se afirmar que
a compreensdo de culto do luteranismo é marcada pelo conservadorismo
e pela critica, como tdo bem descreve Lathrop.

A abordagem do culto sempre foi marcada pela pronta recepcio da grande
tradicdo litdrgica crista e, conjugadamente, de igual modo por certas ten-
déncias conservadoras na pratica local concreta. Ao mesmo tempo, porém,
também pertence 3 abordagem luterana uma critica vigilante da tradicao e
a disposicio de reordenar seus elementos, de descarti-los ou acentué-los de
modo diferente, sempre que a “clareza do Evangelho” de Jesus Cristo na
celebragio comunitdria parecia exigi-lo (cf. Lathrop, 2011, p. 220).

Sabe-se que Teologia e Liturgia sempre se influenciam mutuamente, de
modo que toda teologia desemboca em uma determinada liturgia e vice-
-versa. No caso da Reforma nio foi diferente. Pode-se dizer que a dindmica
“lex orandi e lex credendi”, ou seja, a maneira como oramos e rendemos
culto terd efeito na maneira como cremos, é importante para entender o
movimento desencadeado por Lutero e suas consequéncias no culto (Wa-

inright, 2011, p.126ss). No caso do legado de Lutero em relagdo ao culto,

9 LATHROP, Gordon W. “O Culto no Contexto Luterano” In: SCHMIDT-LAUBER, H.-C. et
al. (Orgs.). Manual de Ciéncia Litirgica. v. 1. Sao Leopoldo: EST/Sinodal, 2011. p. 220.
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talvez se possa dizer que muito mais a lex credendi ird influenciar a lex
orandi, ou seja, a mudanga hermenéutica de Lutero, principalmente sua
compreensio da Palavra, do Evangelho desde a perspectiva paradigmética
da justificacdo por graca e fé, como algo dindmico na vida da pessoa e da
comunidade, definird a reforma do culto. Esse principio protestante ird
trazer mudangas sobre a maneira de entender e reformar a missa cat6lica
e o culto evangélico, como veremos a seguir. Ou seja, o culto refletira,
como um espelho, as mudancas em curso na teologia biblica, sistemitica,
em especial na eclesiologia, e no que hoje chamamos de teologia pratica.
Pensemos um pouco mais no contexto mais amplo da Reforma. Sabe-se
que a Reforma nao surge isoladamente com Lutero. Ela é resultado de um
amplo processo que envolveu pessoas de diferentes tempos e locais, como
bem conhecido é o caso de Jodo Huss (1373-1415), alguns séculos antes do
movimento da Alemanha. A Reforma é resultado de um amplo e dindmico
movimento que envolveu homens e mulheres, a exemplo de Katarina von
Bora, conhecidos e andnimos. Quando Lutero prega as 95 teses na porta
do castelo de Wittenberg, as insatisfagdes e criticas a Igreja, bem como as
autoridades seculares, intensificaram-se. No dmbito econémico e social
havia tensdes, com o crescimento da populagio e uma clara divisdo entre

campo e cidade. Segundo Martini:

[...] até o final do século 15, a sociedade da Saxdnia dividia-se
em trés categorias basicas: a maioria dos agricultores, uma pe-
quena camada de nobres e uns poucos principes. Porém, com
a efervescéncia econdmica, essa divisdo se alterou. Assim como
nas cidades surgiu a classe dos burgueses, no campo, respecti-
vamente, nas vilas, a antiga categoria dos agricultores também
sofreu uma divisdo. Enquanto algumas familias ampliaram sua
base econdmica — trabalhavam na terra e na tecelagem, alugavam
parte da sua casa para outros operarios —, a grande parte delas
empobreceu e caiu na dependéncia econdmica (2004, p. 201).

A Igreja Medieval agrava ainda mais essa situacdo com sua teologia

demasiadamente amparada na ameaca da punicio de Deus e na culpa das
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pessoas, bem como na necessidade de comprar a salvagdo. De um culto
marcado pela acdo de gracas da Igreja Primitiva, anterior 2 instituciona-
lizagdo de Constantino, no século IV (313 d.C.), o que temos na Igreja
Medieval tardia é um culto baseado na peniténcia.

O culto da Igreja Medieval estava amparado no principio escoléstico de
que seria possivel ao ser humano conquistar o amor de Deus e a vida eterna
através de um namero suficientemente grande de boas obras. A venda de
indulgéncias e a vida monéstica se enquadram, pois, dentro dessa compre-
ensdo. A vida mondstica significava o melhor caminho para aquilo que a
Igreja considerava o caminho de salvacdo, caminho que o préprio Lutero
seguiu. As demais pessoas que nio seguiam o ideal monéstico cumpriam
as exigéncias da Igreja, e grande parte disso ocorria no e em torno do culto
(cf. Martini, 2003, p. 204).

A Reforma Protestante, partindo de redescoberta da hermenéutica
evangélica da graca e da fé, ird se concentrar de forma coerente em des-
fazer o cardter penitencial do culto e tornd-lo novamente uma agdo de
gragas, espaco para a vivéncia litargica do Evangelho. Podemos dizer que
trés grandes principios da Reforma irdo atingir diretamente a reforma que
seré feita no culto: a compreensdo de Deus oriunda da doutrina da justi-
ficacdo por graca e fé; a compreensio de liberdade cristd e a compreensio
de Palavra de Deus.

A justificacdo por graca e fé reverte o foco da acio. Nao é mais a Igreja,
o sacerdote e o crente que fazem algo em dire¢do a Deus para conquistar
a salvacdo, mas é tio somente Deus que em Jesus Cristo alcanga o ser
humano e o redime do pecado, tornando-o, assim, justificado por meio
da sua fé. Esse principio leva a doutrina da liberdade cristi, uma vez que
nao sio os ritos, as obras, os sacrificios, o clero e as ordens, nem mesmo o
proéprio culto, que sdo relevantes na economia da salvacdo, mas tao somente
a fé em Jesus Cristo. No caso da liturgia, Lutero insiste na liberdade da
comunidade para celebrar seu culto e evita transformar as ordens litdrgicas
ou os préprios principios da Reforma em lei.

No que se refere 3 compreensio de Palavra de Deus, Lutero entende
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a Palavra de Deus como algo vivo, algo que escapa as letras da Escritura.
A palavra é Cristo e seu Evangelho. Essa Palavra estd encarnada nas Es-
crituras, por assim dizer, e torna-se palavra viva, viva voz, no momento
em que é pregada. Jesus Cristo é, portanto, o centro e o critério de toda
a Palavra. Como diz Kirst: “Jesus Cristo é tudo o que Deus tem a dizer, e
tudo o que Deus tem a dizer se articula em Jesus Cristo” (1985, p. 11).
Deus efetua tudo por meio dessa sua Palavra: “Sem a Palavra, o Espirito
Santo nao opera a santidade dos cristdos, da igreja, da communio sancto-
rum; sem a Palavra ndo h4 unidade, sem a Palavra a igreja fraqueja, sem a
Palavra a igreja ndo pode servir de orientadora, pois a igreja é gerada pela
Palavra, é alimentada pala Palavra, é fortalecida pela Palavra” (Dreher,
2011, p. 28). E por meio da Palavra, Cristo, que o ser humano peca-

dor é justificado. Tudo isso acontece por meio da pregagdo e do culto.

2. Reforma litargica desenvolvida por Lutero

Os principais textos e documentos em que Lutero escreve explicita-
mente sobre orienta¢des para o culto ou propde liturgias para o culto datam
dos anos de 1523 e 1526: as orientagdes litdrgicas para a comunidade de
Leisnig e as recomendacées littrgicas da Formula Missae, ambas de 1523,
e a Missa Alema, de 1526. A grande maioria dos textos de Lutero vao se
concentrar em tratar os sacramentos'’ e, em especial, o sacramento do

altar, a Eucaristia'!, e, com menos acento, o batismo'2. Percebe-se, assim,

10 LUTERO, Martinho. “Sermées sobre os Sacramentos” In: Obras Selecionadas. Sao Leopoldo:
Sinodal; Porto Alegre: Concérdia, 2000. v. 1, pp. 399-424.

1 . “Um Sermaio a respeito do Novo Testamento, isto €, a respeito da Santa Missa” In:

. Sao Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concérdia, 2000. v. 2, pp. 253-275; .“Um
Sermio sobre o Venerabilissimo Sacramento do Santo e Verdadeiro Corpo de Cristo e sobre
as Irmandades” In: . Sdo Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concérdia, 1987. v. 1, pp.
425-444; . “Da Santa Ceia de Cristo — Confissdo” In: . Sdo Leopoldo: Sinodal;
Porto Alegre: Concérdia, 1993. v. 4, pp. 217-375; . “Exortacio ao Sacramento do Corpo
e Sangue de Nosso Senhor” In: . Sao Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concérdia, 2000.
v. 7, pp. 222-254.

12 . “O Manual do Batismo Traduzido para o Alemio — Revisado 1526” In: . Sao
Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concérdia, 2000. v. 7, pp. 209-221.
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que a grande preocupagio recafa exatamente sobre a Eucaristia, em que a
mudanga da compreensio sacrificial, centrada na acdo do sacerdote, e da
compreensio da graca, centrada na agio de Cristo, precisava ser trabalhada.

Como vimos acima, a reforma litdrgica, no que se refere a forma, é
bastante conservadora. No que se refere, porém, ao contetido e ao signifi-
cado, hd mudancas profundas. Podemos dizer que temos aqui muito mais
consideracdes do reformador, com base no principio evangélico da graca
e da liberdade cristi, do que uma reforma litdrgica, propriamente dita.
Além disso, em todo o processo de mudangas e recomendacées hd um
principio pedagdgico de mudancas graduais na vida ciltica da comunidade.
Primeiro, ele pretendia livrar o povo da falsa fé em cerimoénias e esclarecer
os coragdes por meio da pregacio da Palavra. Depois, propor mudangas na
forma de celebrar.

Lutero pensava em trés tipos de culto. A missa latina, reformulada na
Formula Missae, deveria continuar existindo. Sua argumentagio parte de
pressupostos pedagdgico e ecuménico. A juventude estudiosa teria a oportu-
nidade de exercitar seu latim e participar do oficio divino em outros paises.
A Missa Alemai destinava-se a gente simples. Muitos dos participantes da
missa ndo eram crentes, mas meros assistentes. Oficiada em lingua alema,
deveria promover a fé e conquistar para a fé. Além dessas duas formas de
culto, Lutero pensava ainda em uma terceira, “a auténtica ordem evangéli-
ca”, destinada “aqueles que querem ser cristdos sinceramente e confessam
o Evangelho em palavras e agdes” (Dreher, 2000a, p. 175ss).

Em seu texto escrito em resposta ao pedido da comunidade de Leisnig, “A
Ordem do Culto na Comunidade”, Lutero julga oportuno comegar a celebrar
a missa sob as duas espécies: o pao e o vinho. Além disso, o reformador trata
da pregacio da Palavra, das missas didrias e dominicais e da liturgia das horas,
além dos cultos aos santos. “Ali teceu duras criticas a opressdo a que estava
submetida a Palavra de Deus e fez propostas para o culto matinal e para os
cultos vespertinos que substituiriam as oracdes das horas. Conservou em
sua sugestdo a missa dominical. As missas dirias, porém, foram abolidas.

Os canticos usuais foram mantidos, eliminando-se aquelas partes que se
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referiam aos santos. Desapareciam as festas dos santos. A pregacio passava
a ser o elemento principal do culto (cf. Dreher, 2000b, p. 153).

As propostas mais importantes, porém, para visualizar como Lutero vis-
lumbrou o principio evangélico em propostas littrgicas, advém da Formula
Missae e da Missa Alemi. Aqui descobrimos que Lutero é conservador.
Nio é um revoluciondrio litirgico, mas um reformador. De modo algum

ele teve interesse em eliminar a missa romana, mas buscou reformai-la.

Partindo do principio da justificacdo por graga e fé, distingue
em sua andlise da missa romana trés grupos de partes littr-
gicas. Uma é eliminada, outra é tolerada e a terceira, aceita
sem restri¢gdes. Tudo o que estd relacionado com a concepgdo
sacrificial é eliminado. Tolera, porém, o que nio é produto do
espirito evangélico, mas também ndo se lhe opde, devendo,
contudo, sofrer correcdes na pregagio. Finalmente, mantém
tudo o que procede de espirito cristdo e que foi transmitido
sem deturpacdes (Dreher, 2000, p. 155).

Importante para Lutero é que nio se transforme o culto e a liturgia em
lei, algo que contradizia frontalmente o principio evangélico.

A Formula Missae, ou Formulério da Missa e da Comunhio, para a
igreja de Wittenberg foi dirigida ao reformador de Zwickau e Dessau,
Nicolau Hausmann, no final de 1523, quem tantas vezes lhe havia pedido
uma forma evangélica para celebrar. No preficio ao formuldrio, Lutero
deixa claro o principio restaurador da missa: “Nem agora nem jamais foi
nossa intencdo abolir totalmente todo o culto a Deus, mas apenas puri-
ficar novamente esse que estd em uso, mas que estd viciado pelos piores
acréscimos, e mostrar o uso evangélico” (2000, p. 157). Lutero entende
que a missa é a comunhio no pio e no vinho, divinamente instituida no
tempo de Cristo e no tempo apostélico. Os pais da Igreja acrescentaram
elementos em torno desse nicleo basico da missa, o que o reformador
considera louvével, como os cantos dos Salmos e introito, o Kyrie Eleison,

o Gloria in Excelsis, as leituras das epistolas e dos evangelhos, o aleluia, o
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Credo Niceno, o preficio, o Sanctus, o Agnus Dei e a comunhio, podendo
ser utilizados ou nio.

O problema, segundo Lutero, ocorre quando a missa comega a se tor-
nar um sacrificio, acrescentando-se os ofertdrios e as coletas mercendrias,
tornando-se monopélio sacerdotal, em favor de defuntos, de viajantes, por
prosperidade (2000, p. 158s). Com base no principio evangélico, a missa é
dédiva e acdo de Deus, recebida pela pessoa e pela comunidade, por meio
da fé, celebrada como acdo de gracas por aquilo que Deus fez e faz por
meio de Cristo. O nome pouco importa, desde que o principio da graga de
Deus esteja garantido. “Nés a compreendemos como sacramento, testa-
mento, a¢do de gragas, como se diz em latim, ou eucaristia em grego, més
do Senhor, Ceia do Senhor, meméria do Senhor, comunhio, ou qualquer
nome evangélico que agrade, desde que a designacio nio esteja poluida
pela ideia de sacrificio ou obra” (Lutero, 2000, p. 159). Partindo do crité-
rio daquilo que consta na Escritura, Lutero ird considerar o Evangelho e a
Eucaristia como fundamento do culto, sendo todos os demais elementos
acessoérios desses dois.

Lutero pretendia com a manutencio da missa latina ndo s6 preservar
o vinculo com a tradicdo da Igreja Antiga, mas propiciar que os jovens
conhecessem e praticassem o latim (cf. Dreher, 2000a, p. 175s). O mais
importante da Formula Missae é que os elementos sacrificiais foram eli-
minados. Mesmo assim, cresce o apelo de pastores e do préprio principe-
-eleitor da Saxdnia por uma liturgia em alemio. J4, desde 1522, cidades
e regides estavam celebrando a Santa Ceia ou a missa em lingua alema3,
sem uma uniformidade litargica. Lutero dizia nido se sentir competente
para tal empreendimento, uma vez que precisava de bons conhecimentos
musicais para que texto e mdsica estivessem em sintonia. Em 1525, Lutero
se langa 2 tarefa de tentar uniformizar as celebragdes litargicas, da qual
surge uma primeira proposta litirgica. Conrado Ruppsch e Johann Walter
irdo auxilid-lo a musicar a Missa Alema (cf. Dreher, 2000a, p. 174). Lu-
tero tinha uma concepcio muito clara de que missa ele queria. Para ele:

“a musica tem que centrar todas as suas notas e seus cantos no texto. A
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musica evangélica tinha que estar a servigo do texto, tinha que ‘carregar’
o texto” (2000a, p. 174). Além disso, as palavras de Cristo deveriam ter
destaque na composicio.

Com a Formula Missae, temos, entdo, uma missa em latim depurada dos
elementos sacrificiais, como proposta de culto, em Wittenberg, em 1523.
Mesmo assim, havia anseio por um pouco mais de reforma na forma, nio
s6 de pastores e comunidades, mas inclusive do principe-eleitor da Saxonia.
A Missa Alema foi definitivamente introduzida em Wittenberg no Natal de
1525, e o texto foi precedido por um prefacio no qual Lutero acentua que
a ordem néo podia ser vista como lei, mas sim usada a partir do principio
da liberdade cristd, zelosa para com as pessoas simples e a juventude (cf.
Dreher, 20002, p. 175).

Lutero nao defende a ideia de que toda a Alemanha deve assumir a
ordem de Wittenberg; sua intencio ¢é a de que haja uniformidade dentro
dos diversos territérios. Essa uniformidade é necessdria por causa do povo
simples e da juventude. A ordem de culto é importante para o exercicio
e para a instrucgdo na Palavra de Deus; é funcional, nio é lei nem deve ser
usada para se conseguir mérito diante de Deus (cf. Dreher, 2000a, p. 175).

No preficio, na terceira linha, Lutero dird: “de modo algum, fagam dela
uma lei compulséria, nem comprometam ou prendam a consciéncia de
ninguém, mas facam uso da liberdade crista segundo o seu agrado, como,
onde, quando e por quanto tempo as circunstincias o reclamem e exijam”
(2000, p. 178). Lutero tinha consciéncia de que a Missa Alema se destinava
a gente de pouca fé, gente muito simples que assistia ao culto, mas pouco
ou nada entendia do Evangelho. Isso o convenceu da necessidade do uso
da lingua alema, como forma de promover a fé e conquistar pessoas para
a fé evangélica.

Isso, porém, estd sendo feito principalmente por causa da gente simples
e da juventude, que deve e precisa ser treinada e educada diariamente na
Escritura e na Palavra de Deus, para que se habituem com a Escritura, saibam
manused-la, sejam versadas e instruidas nela, para que saibam defender sua

fé e, com o tempo, possam ensinar aos outros e contribuir para o avango
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do Reino de Cristo; por causa dessas pessoas é preciso ler, cantar, pregar,
escrever e compor [versos], e, se para esse fim fosse necessdrio e adiantasse
alguma coisa, eu mandaria bater todos os sinos e tocar todos os érgios e
fazer soar tudo que possa soar (cf. Lutero, 2000, p. 178).

Interessante é que Lutero ndo entende a Missa Alema como uma substi-
tuicdo da Formula Missae: “esta eu ndo quero ter revogado nem modificado
como presente [escrito]” (2000, p. 178). Ela tem a fun¢io de preservar
o latim e a tradicdo da Igreja. A Missa Alema tem a funcio de falar mais
préximo dos leigos sem instrugio; “a maioria fica assistindo sem entender”
(Lutero, 2000, p. 179). J4 na descricao sobre a missa, Lutero ressalta o que

ele entende como essencial no culto:

Como em todo culto, o elemento mais importante é a pregacao
e o ensino da Palavra de Deus, procederemos, no tocante ao
pregar e ler, do seguinte modo: no dia santo ou no domingo,
manteremos as epistolas e os evangelhos habituais, como trés
prédicas. De manhi cedo, as 5 ou 6 horas, cantam-se vérios
salmos para as matinas. Em seguida, prega-se sobre a epistola do
dia, principalmente em funcio da criadagem, para que também
seja atendida e ouca a Palavra de Deus [...]. Em seguida uma
antifona e o Te Deum Laudamus ou o Benedictus alternada-
mente, com um Pai Nosso, [oracdo de] coleta e Benedicamus
Domino. Durante a missa das oito ou nove prega-se o Evange-
lho, conforme a época do ano. A tarde, durante as vésperas,
antes do Magnificat, prega-se o Antigo Testamento na ordem

sequencial (2000, p. 182).

A concepcao da Missa Alema, como o préprio nome diz, é eucaristica,
ou seja, Lutero restaura a celebragio da Ceia do Senhor em todo o culto
principal. Dentro do principio da liberdade, ele preserva as vestes e os
espacos litirgicos, com mudancas discretas, mas de significado profundo,

como, por exemplo, a posi¢ido do celebrante:

Aqui continuamos a utilizar as vestes litargicas, o altar e velas,
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até acabarem, ou até que queiramos fazer uma modificagio;
entretanto, quem quiser proceder de outra maneira nesse pon-
to, ndo nos opomos. Porém, na missa genuina, exclusivamente
entre cristdos, o altar ndo deveria permanecer da forma atual,
e o sacerdote deveria voltar-se sempre para o povo como, sem
davida, Cristo fez na Ceia. Bem, isso pode esperar para o tempo
oportuno (2000, p. 184).

Como podemos perceber, Lutero, mesmo tendo proposto duas ordens
litargicas, a Formula Missae et Communionis (Formulario da Missa e da
Comunhio) de 1523 e a Deutsche Messe (Missa Alemi) de 1526, estava
muito mais preocupado em conservar a missa, fazendo as mudangas litdrgicas
necessérias e oferecendo principios para a confeccao e validade de ordens li-
tdrgicas, sendo que a doutrina da justificagio funcionava como base principal.

Quais seriam esses principios? (1) A liberdade evangélica (“ndo facam
da ordem littrgica uma lei compulséria, nem comprometam ou prendam
a consciéncia de ninguém”), que encontra seu limite (2) no amor (“Nos
casos, portanto, em que as pessoas se escandalizam ou ficam confusas com
toda a diversidade de praticas, temos efetivamente o dever de restringir a
liberdade.”). Acrescenta-se a esses (3) a unidade (“Mas seria muito reco-
mendével que em cada regido o culto fosse celebrado de modo uniforme, e
que os lugarejos e as aldeias circunvizinhos procedessem da mesma forma
como a cidade mais préxima.”) e a (4) ordem (“é algo exterior”, “nenhu-
ma ordem vale ou vigora por si mesma, (...) mas a vida, o mérito, a forga
e a virtude de todas as ordens estd no uso adequado”) (Schmidt-Lauber,
2011, p. 41). Liberdade, amor, unidade e ordem sao, pois, principios para
o culto evangélico.

Podemos assim concluir que, para Lutero, suas propostas de reforma do
culto e da liturgia tinham uma coeréncia muito grande com sua teologia.
A compreensio da doutrina da justificagcio por graga ird marcar o culto no
sentido de dizer que ¢ Deus, em Cristo, que nos serve no culto. E Deus que,
sempre de novo, nos d4 algo no culto, o que detona a compreensao sacri-

ficial da Eucaristia ou a compreensio de transubstanciagio dos elementos

117

3ava3id0s I VID0T0AL VISINGY W

dS ‘olned 0es ‘6T10¢C @pP |1ge ‘€T oU T "|0A



OV1SI¥J 011N 0 3 YNVYILNT VINYO43y Y W

AVAY 4vZ30 OInNr

da Ceia. Culto e Eucaristia nio é algo que se faz para Deus, mas algo que
se recebe do préprio Deus. Da mesma forma, a compreensdo que Lutero
possui da fé terd profundas implicincias para o culto. A fungao principal
do culto é despertar e manter a fé das pessoas no e a partir do Evangelho,
no e a partir de Cristo. Fé ndo é algo que o ser humano faz, mas, dentro
da mesma dinidmica da justificacdo por graca, é algo que Deus opera em
n6s através do Espirito Santo. Essa compreensio estd profundamente mar-
cada pela compreensio da Palavra de Deus, uma vez que a fé s6 pode ser
despertada por meio da proclamacao da Palavra. Essa proclamagio ocorre
no culto através da pregacdo pura e correta ministragdo dos sacramentos.
A Palavra, que é Cristo, é sempre presenca viva e real no culto, seja na
pregacio, seja nos sacramentos. Nessa mesma frequéncia, a mdsica assume,

para Lutero, papel fundamental no culto. A mdsica propaga o Evangelho.

3. Culto evangélico no contexto brasileiro 500
anos depois

O Brasil tem a idade da Reforma Protestante. Em nossos pouco mais
de 500 anos de histéria como pais, ainda predominam entre nés profundos
problemas sociais e politicos, agravados pelo imenso abismo social exis-
tente. Semelhantes ao periodo da Reforma, o poder e as riquezas estdo
concentrados nas maos de poucos, enquanto a maioria da populagio vive
sem acesso as minimas oportunidades para usufruir os bens sociais, mate-
riais e culturais. Também semelhante 4 época da Reforma, por aqui abunda
a instrumentalizagio da religidio como forma de controle e alienacdo de
pessoas e grupos, através de promessas mégicas de resolucdo de problemas
pessoais, coletivos e sociopoliticos.

Nesse cendrio, o culto é uma verdadeira lex orandi das mais diferentes
lex credendi, ou seja, teologias as mais variadas e com as mais diferentes
finalidades se expressam através de cultos e celebracées, reunindo milhares
de pessoas. A pergunta que se coloca é: Em que medida o culto tem con-

tribuido para uma efetiva transformacio social em nosso contexto? Uma
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segunda pergunta é: Em que medida os principios que nortearam a Reforma
e o seu culto podem contribuir para o nosso contexto atual?

O culto cristao sempre é servigo de Deus em favor do ser humano ca-
ido e necessitado. Toda a liturgia nada mais é do que uma resposta a acao
livre, dinAmica e graciosa de Deus em favor da pessoa, da comunidade e da
Igreja. O mesmo movimento de Jesus Cristo em dire¢do ao ser humano,
a justificacdo por graca por meio da cruz, é o movimento que cada culto
de novo rememora e revive. Em cada culto, Cristo nos serve com sua cruz
e nos justifica por meio da fé. O Livro de Culto da Igreja Evangélica de
Confissao Luterana no Brasil (IECLB), 500 anos depois e a 10 mil km de
distancia de Wittenberg, no sul do planeta, ird referir, exatamente, esse
principio quando define o culto cristio.

Culto é aqui concebido como encontro que congrega Deus e um grupo
de pessoas, bem como essas entre si. O sujeito do culto é Deus. Deus vem
ao encontro da comunidade (Mt 18.20) e Deus, de fato, ordena que o culto
acontega (1Co 11.24-25: “fazei isto”). O encontro é acio de Deus. As
pessoas reagem e aceitam o convite de Deus. Nesse encontro, elas ouvem
a vontade de Deus (Palavra de Deus), comungam na Sua mesa (Ceia do
Senhor) e realizam comunhio entre si. A Deus elas dirigem oragio, ado-
ragio, louvor, evidenciam sua disposicao de assumir o compromisso da fé,
saem do culto para testemunhar a fé e para servir ao Senhor no contexto
em que estdo inseridas (cf. IECLB, Livro de Culto, 2003, p. 13).

Em um contexto em que os cultos tém tantos protagonistas, “pastor
tal e igreja tal”, cultos em que a comunidade e as pessoas precisam fazer
sacrificios em forma de ofertas ou aquisicio de “bens sagrados” para con-
quistar algo diante de Deus e diante da vida, o principio de Lutero coloca
um critério muito claro para definirmos o que é de fato o culto evangélico.

Culto cristdo é sempre criatura da viva e dindmica Palavra de Deus.
Na dindmica entre Lei e Evangelho, cada culto atualiza a Palavra de Deus,
mostrando ao ser humano e & comunidade reunida a impossibilidade de
se achegar até Deus e sua salvagdo, ao mesmo tempo em que proclama a

agdo de Cristo em nossa dire¢ao. O préprio Evangelho é o critério, ou seja,
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aquilo que promove a Cristo. Também nesse aspecto, percebemos muitos
abusos, no nosso contexto, de cultos que sio muito mais um arremedo da
Palavra de Deus nas palavras humanas, em forma de leis e regras, moralismo,
fundamentalismo. Isso ird transparecer de forma muito clara no sermao de
Lutero, por ocasido da inauguracdo e consagracdo da igreja do Castelo de
Torgau, em 1544, a conhecida Férmula de Torgau. Referindo-se ao tempo
e ao culto, Lutero assim dira: “Que ali nada mais tenha lugar além da fala
do nosso amado Senhor a nés por intermédio da sua Santa Palavra e da
nossa resposta a ele em oragio e louvor” (2000, p. 197).

Com base em Lutero, a fun¢io do culto evangélico outra coisa nio é
que despertar e fortalecer a fé da comunidade. Esse parece um elemento
importante a ser relembrado. Nio existe outro objetivo do culto por mais
nobre que seja, como juntar gente, levantar uma oferta, emocionar, engajar
na diaconia e no servico social, dar recados ou disciplinar a moral. Culto
evangélico se alimenta da fé em Jesus Cristo, o Senhor da Igreja, e estd
totalmente voltado para a manutencio e o cuidado dessa fé e suas conse-
quéncias no ministério do amor ao préximo.

Culto evangélico ndo nasce do gosto do pastor, da pastora e de impulsos
estéticos de pessoas e movimentos isolados, mas deixa-se moldar a partir
da vasta e rica tradicao da Igreja. A reforma do culto é uma reforma con-
servadora e critica, a0 mesmo tempo, de forma que o culto evangélico estd
sempre com um pé no passado e um pé no presente. Conservadorismo e
critica é quase um paradoxo para entender o culto luterano. “A abordagem
luterana da liturgia afirma o paradoxo de uma tradi¢io mantida de forma
inabaldvel junto com uma critica evangélica igualmente inabalével” (La-
throp, 2011, p. 220). Trata-se de fato de uma “reforma” da missa desde a
teologia da justificagdo por graca e fé. Isso permite a0 mesmo tempo um
criticismo conservador e um conservadorismo critico, algo dificil de ser
entendido pela ala mais esquerda da liturgia (White), a qual busca romper
com a tradigdo catélica da missa. Lathrop observa que esse nao é o tnico
paradoxo da Reforma: Lei e Evangelho, os dois reinos, criacdo e redencio,

simultaneamente justo e pecador, este homem é Deus e este pio é o corpo
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de Cristo sdo outros exemplos que compdem o acervo teoldgico luterano
(cf. Lathrop, 2011, p. 220).

O risco desse paradoxo é tornar a tradicio mera teimosia do “fazer do
jeito que sempre fizemos” ou ainda um apego a tradi¢do imprimida pela
Reforma, como se o culto luterano, que na maioria das vezes se restringe
a uma forte acentuacio da Palavra lida e pregada, com longos exercicios
did4ticos restritos ao pregador, fosse uma tendéncia. Dizer isso nio significa
que o culto estd estagnado na tradi¢io, no tempo e no espago. O culto é
sempre evento inculturado, resultado da Palavra encarnada (texto do Wa-
inwright), em didlogo com os desafios, linguagens e costumes presentes
no local e no tempo nos quais as comunidades celebram.

O culto evangélico é acdo de gracas em forma de celebracio, alegria,
louvor e musica. Para Lutero, a Frau Musica é uma criatura divina [] seja
ela musica sacra ou profana. Pala ele, porém, a musica s6 alcanca a verda-
deira realizacdo de seu sentido quando relacionada com Cristo, e o cantar
é uma consequéncia natural da fé. A mdsica no culto é um estimulo para

outras pessoas se ocuparem com a fé.

A misica é uma espléndida dddiva de Deus e eu gostaria de
exaltd-la com todo o meu coragio e recomendé-la a todos. Mas
eu estou tdo dominado pela diversidade e magnitude de suas
virtudes e beneficios que [...], por mais que eu queira exalta-la,
minha exaltacio serd insuficiente e inadequada [...]. Se queres
confortar os tristes, aterrorizar os felizes, encorajar os deses-
perados, tornar humilde os orgulhosos, acalmar os inquietos
ou tranquilizar os que estio tomados por édio [...] que meio
mais efetivo do que a musica poderias encontrar? (Lutero apud

Schalk, 2006, p. 8).

Para os reformados, a musica serd uma forma nio s6 de louvor, mas
também de proclamacio da Palavra de Deus. “A palavra de Deus esta
sendo oferecida de modo téo licido e claro em pregacio, canto, fala e
pintura, que eles (reis, principes e senhores) tém que admitir que é a
verdadeira palavra de Deus” (Lutero apud Schalk, 2006, p. 48). Lutero
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entende, assim como era entendido na Idade Média, que a musica é a
prépria liturgia. “Deixe que as entonag¢des das missas do domingo e das
vespertinas sejam conservadas; elas sio muito boas e procedem das Es-
crituras” (Lutero apud Schalk, 2006, p. 52). Para ele, porém, nio apenas
o clero e o coro devem cantar na liturgia, mas sim todo o povo, como
um verdadeiro exercicio do sacerdécio geral de toda a pessoa batizada
(Lutero apud Schalk, 2006, p. 39). O culto assume, para Lutero, o espago
privilegiado de experimentar a viva Palavra de Deus e, em reagio a ela,
louvar a Deus pela sua imensa graca, sendo a musica a principal forma
desse louvor. “Deus nio exige grandes sacrificios ou tesouros preciosos e
caros pelas suas béncios. Ele pede pelo mais fécil, isto é, canto e louvor”
(Lutero apud Schalk, 2006, p. 49). Ou como dird noutro comentdrio,
falando do sacrificio de louvor: “O culto do Novo Testamento [...] nada
mais é do que canto, louvor e agradecimento. Este é um canto singular.
Deus nio quer nossos sacrificios e obras. Ele esta satisfeito com o sacri-
ficio do louvor” (Lutero apud Schalk, 2006, p. 49).

Isso tudo sdo elementos importantes para pensar a misica no culto hoje,
como uma forma de proclamagio da Palavra de Deus, do Evangelho; a res-
posta da comunidade como expressao de louvor e da fé; o protagonismo da
comunidade na musica do culto; a continuidade com a vasta, diversa e ampla

tradicdo da igreja, elementos em clara oposicio ao mercado gospel brasileiro.

Consideracoes Finais

Nio por dltimo, culto evangélico nio é para individuos, mas sim evento
publico e comunitdrio que transforma politicamente a sociedade e o mundo.
O culto nio pertence ao pastor ou & pastora, mas sim a sua comunidade. A
comunidade nio assiste ao culto, mas sim o celebra, de forma que toda a vida
da comunidade, suas glérias e suas cruzes moldam a liturgia do culto e se
deixam impulsionar e questionar pelo culto. Por isso, o culto evangélico esté
do preladio até o poslddio totalmente comprometido com a transformacio

politica, social e cultural do contexto por meio da voz viva do Evangelho.
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TEOLOGIA DA CRUZ

Jalio Paulo Tavares Mantovani Zabatiero !

ZNY¥J va vivolo3il

Como dizer algo novo sobre a teologia da cruz? Os tempos atuais
apresentam questées que ndo podem ser respondidas apenas
com a reproducao de antigas formulas teolégicas. O caminho
que proponho é o da verbalizagdo da (palavra) cruz - cruzar,
atravessar. Assim, podemos pensar na cruz como interrupcao, ou
seja, interrupcao da vida (de Deus) e de toda calculabilidade
baseada em resultados comprovaveis; e interrupcao do segredo
de Deus. Isso tem implicagées pastorais, eclesiolégicas, antropo-
logicas, teoldgicas e politicas. Podemos pensar na cruz também
como intervalo, ou seja, é o que estd entre dois pontos, entre dois
lugares, entre dois modos de viver — de modo que é o intervalo
da interrupcao ou, talvez, interrupgao intervalar absoluta: é o
viver entre tempos (jd e ainda nao) e espacos (aqui e la), entre
duas modalidades do viver (humana: viver para morrer; e divina:
morrer para viver). A cruz é intervalo entre morte e ressurreicdo;
é a espiritualidade como intervalo, pois se a morte nao é o fim
da vida, mas o intervalo entre um modo de viver e outro, entdo
podemos entender por que a cruz de Jesus liberta e possibilita
um outro viver (crucificados com Cristo, vivificados com Ele).
Isso também tem implicacdes para a prdtica pastoral, liturgia
e eclesiologia.

\

Palavras-chave:

Cruz, interrupgao, intervalo, ji e ainda nio, ressurrei¢io, Deus, vida.

! Jalio Paulo Tavares Mantovani Zabatiero é pastor jubilado da Igreja Presbiteriana Independente
do Brasil, doutor em Teologia pela Escola Superior de Teologia (EST) e professor e coordenador
da Pés-graduagio da FATIPIL.
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Introducao

Como dizer algo novo sobre a teologia da cruz com seus dois mil anos
de idade? Como dizer algo novo que nio negue absolutamente esses dois
mil anos de teologias da cruz? Algo novo precisa ser dito, pois os tempos
atuais apresentam questdes que nio podem ser respondidas apenas com a
reprodugio de antigas férmulas teoldgicas — por mais corretas que sejam e
por mais relevantes que tenham sido em seus respectivos contextos.

Um caminho possivel seria retomar a etimologia da palavra e buscar algo
ainda ndo suficientemente destacado — mas esse caminho ndo me pareceu
fecundo ap0s trilhd-lo. Outro caminho seria o da derivacio de palavras — da
cruz para o cruzado, para o cruzeiro, e encontrariamos guerra de religides
ou aventuras econdmicas no Brasil — serd que a nossa economia ia tdo mal
porque o seu dinheiro era o cruzeiro, depois o cruzado e s6 melhorou
quando o dinheiro se tornou real? Mas também esse caminho nio se mos-
trou muito fecundo — até porque, no caso da economia, outros tedlogos
(como Hinkelammert e Assmann, por exemplo) trilharam com eficiéncia
e criatividade os rumos da teologia econdmica.

Outra possibilidade seria tirar proveito da espacialidade e refletir sobre as
dimensoes vertical e horizontal da cruz, mas também esse caminho nio seria
fecundo, posto que ja devidamente explorado nas metéforas e ilustragoes
homiléticas. Nenhum desses caminhos nos leva a um lugar agradavel, por
isso, proponho outro caminho, o da verbalizagdo da (palavra) cruz — cruzar,
atravessar. Podemos pensar na vida como travessia (o que me traz 4 me-
méria a famosa cancdo de Milton Nascimento) e somos lembrados de que
todo cruzar ou atravessar pressupde uma interrupgao, algo que interrompe
o caminho e obriga a cruzar (cruzar o deserto, atravessar o mar...), e mesmo
um intervalo, o espaco entre dois outros espacos, um tempo entretempos.

Esse é o caminho que desejo trilhar com vocés neste ensaio.
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1. Cruz como interrupcgao

Seria possivel pensar a cruz como similar a khora, o deserto no deser-
to, o abismo, do pensamento de Derrida que retoma um aspecto nio tao
bem aproveitado da tradigio platdnica? Khora, “o lugar arquioriginario, o
lugar mais andrquico e anarquivével® possivel, a saber, um certo deserto
que torna possivel, abre, escava ou torna infinito o outro. Khora situaria o
espacamento abstrato, o lugar em si mesmo, o lugar da absoluta exteriori-
dade, mas também o lugar da bifurcacdo entre duas abordagens ao deserto”
(Derrida e Vattimo, 1998, p. 55). Acredito que sim, podemos pensar a
cruz como o espagamento abstrato, como a alteridade absoluta, como o
entroncamento desértico.

Decorre dai que, primeiramente, a cruz é o espaco arquioriginirio que
nao liga, mas interrompe — interrompe a vida — e, de fato, interrompe a vida
de Deus e, assim, interrompe toda calculabilidade (aplicada a vida subor-
dinada ao exercicio do biopoder, seja politico, seja médico, seja religioso).
Se Deus nio calcula o valor da sua vida como inestimdvel e se entrega a
morte por execug¢io (ndo a uma eutandsia, mas a uma kakotandsia, na qual,
ao sofrer o mal, Deus derrota o mal), chega ao fim toda calculabilidade
baseada em resultados comprovaveis e se abre uma nova contabilidade, o
célculo sem resultado e, por isso, sem prova. Assim, voltamos para a eco-
nomia de um lado, mas também para a politica, de outro, pois vivemos em
um tempo em que as relacées de poder sio relacoes de tecnobiopoder, em
que poder e calculabilidade andam juntos, ndo s6 como jungéo de politica
e economia, mas também como juncio de politica e saber (ciéncia), como
jungio de politica e sobrevivéncia (a vida reduzida ao célculo, de modo
que nio se trata mais de viver e, sim, de sobreviver, um sobrecélculo, mera
sobrevivéncia ou, como diria Agamben, vida nua).

Em linguagem mais concreta: a cruz interrompe o assassinato e a exe-

2 Sigo aqui o estilo de Derrida, que cria palavras para destacar aspectos de seu raciocinio. O
termo mais correto gramaticalmente em portugués seria inarquivavel, mas entdo perderiamos o
jogo de palavras entre a impossibilidade de arquivar e a auséncia de ordem e hierarquia.

128



cugio cotidianos das “pessoas que ndo tém valor neste mundo” (tradugio
do termo paulino “que ndo sao” usado em 1 Corintios 1.21) — aquelas que
morrem por falta de comida, remédios, agasalhos etc., aquelas que morrem
por causa da indiferenga de seus semelhantes, aquelas que morrem por
causa dos misseis, bombas e armas “inteligentes” que matam sem distin-
¢do, aquelas que morrem porque nio se pode chamar de vida a vida que
levam os famintos, os refugiados, os abandonados, os excluidos, aquelas
que morrem porque nio estio na “igreja certa”, na “verdadeira doutrina”,
no “templo de Salomio”, aquelas que morrem simplesmente porque nds,
nds os que vivemos em Cristo, nada fazemos.

Se a cruz é interrupgdo de um atravessar, ela é co-evental com a res-
surrei¢do do crucificado, pois sem ressurreigio nio haveria travessia, Jesus
nio teria cruzado/atravessado o reino dos mortos, o mundo dos mortos
(que nido estdo mortos, mas vivos sem estar vivos) para voltar ao mundo
do Deus vivo, para voltar a ser vivo sem estar vivo, porém da mesma forma
como quando atravessou o mundo da vida para cruzar o mundo da nossa
morte. A cruz interrompe a morte ao criar um novo e vivo caminho para
que os crucificados e crucificadas deste mundo possam realmente viver na
ressurrei¢cdo do Messias com o Messias.

A cruz como interrupg¢io pode ser vista, ainda, como interrupcao abso-
luta, isto é, como interrup¢io do segredo de Deus, a absoluta interrupcao
do segredo (que é a esséncia da atividade do Estado, do governo), na forma
do mistério revelado (de Paulo), mas ainda misterioso embora nio secreto.
Interrupgdo entre a autoridade imperial do Pai e a submissio servil do
Filho no clamor do Filho “Pai, Pai, por que me desamparaste”, em que se
reconhece a vulnerabilidade do Pai impotente para arrancar o Filho dos
cravos da cruz e interromper, assim, a performance de sua morte. Nessa
cruz se revela o rosto de Deus que podemos ver diariamente ao nosso redor,
mas que permanece oculto, pois ndo entramos na interrupcio absoluta da
calculabilidade, por isso ndo vemos o rosto de Deus nas cracolindias, nas
favelandias, nas...

Pastoralmente, a cruz como interrupgio absoluta indicaria um projeto
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pastoral medido ndo mais por horas de trabalho, minutos de sermaes,
reunides administrativas, reunides conciliares, visitas, aconselhamentos
etc. (o que estd na medida de avaliacdo pastoral, o que representa a cal-
culabilidade a que foi reduzida a eclesialidade contemporinea), mas: a)
por travessias, jornadas ao mundo dos mortos, ao reino dos mortos que
aguardam o momento de nio mais serem mortos sem estarem mortos,
nem vivos sem estarem vivos; b) por momentos significativos, encontros
dialogais, microeventos geradores de novas possibilidades de viver a fé
cristd reformadamente; ¢) por travessias e momentos caminhados nio s
pelo pastor ou pastora, mas por “toda” a comunidade, posto que pastoral
é acdo de toda a comunidade e ndo exclusiva do pastor ou pastora, que nio
é especial, mas com(o) um...

Eclesiologicamente, interrupgao é o vinculo indissoltvel entre instituicio
e missdo, que a pratica eclesiastica e a teologia doutrindria separaram, mas
ndo sdo mais do que um, um como dobra e dobro, duplicagdo e duplicado
um do outro, de modo que: a) interrupgao se torna uma abertura perpétua
para a diferenca, para a surpresa, para o futuro — ou como diriam Pannenberg
e Moltmann —, para a futuridade de Deus; b) ou, como nos lembra Derrida,
aigreja como elo de sociabilidade em que “o relacionamento social é feito de
interrupgdo. Relacionar-se com o outro, enquanto outro, ndo é apenas estar
ligado ao outro; é também respeitar a interrupgio. [...] Relacionar-se com
o outro pressupde fé”(in Chérif, 2008, pag. 66); de modo que ir ao outro
para anunciar a fé depende de irmos, antecipadamente, com fé no outro
— para aprender a crer com ele e ndo para ensini-lo a crer como eu creio.

Antropologicamente falando, a cruz demanda uma interrupgio absoluta
da hegemonia do homem sobre a mulher, do irmao sobre a irmi, do pai
sobre a mae, do filho sobre a filha; 0 que nos ajudaria a enxergar a famosa
declaracio paulina de que “em Cristo nio hd homem ou mulher”, nio s6
como uma interrupgio absoluta das interrup¢des pecaminosas construidas
ao longo da histéria humana, mas também e, talvez, principalmente como
uma afirmacio epistemoldgica explicativa de 2 Corintios 5.16-17: “Por

isso daqui por diante a ninguém conhecemos segundo a carne; e, ainda
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que tenhamos conhecido Cristo segundo a carne, contudo agora jé ndo o
conhecemos desse modo, pelo que, se alguém estd em Cristo est4 na nova
criacio; as coisas velhas passaram, eis que tudo se fez novo”. Se olhamos
para o outro sob o signo da cruz (de modo nio constantiniano, que é o
oposto da interrupgdo, posto que é a marcha da conquista), enxergamos
no outro a absoluta interrupc¢ao da calculabilidade mundana que valoriza
o outro apenas na medida em que me serve, me oferece lucro, me pro-
porciona sobrevivéncia.

Teologicamente, como interrupcao da vida de Deus, a cruz é interrupgio
da comunhaio trinitéria, a cruz é o evento absoluto que interrompe a unidade
indissolavel de Pai-Filho-Espirito Santo e, assim, instaura (por assim dizer),
sob modo contrério, a pericorese, a danca divina que revela o ser de Deus como
movimento, mas nio como um simples movimento, e sim como movimento
ritmico, significante, estético, coletivo e corpéreo do dangar, dangar com,

dancar ao redor de, dangar. Ou poderiamos aproveitar a reflexdo de Queiruga:

Nio cabe melhor explicacdo para a atitude do Pai, por conse-
guinte, do que aquela que estd na prépria Biblia: “Deus amou
o mundo de tal maneira que deu o seu Filho Unico” (Jo 3.16).
Ou seja, que o ébvio e sobreacolhedor amor do Filho, que se
d4 por nés “até o fim”, de modo algum est4 em contraposicio
com uma pretensa atitude justiceira do Pai. O contrério: esse
amor é o puro reflexo, a fidelissima expressao do amor do Pai
por nds. Somente por isso, porque deseja nos salvar, consente
na imensa dor de tolerar a morte de seu Filho. Nao se trata
apenas, portanto, de que Deus entre na histéria com a tnica
intengdo de salvar o ser humano - jamais de oprimi-lo —, mas
que o faz com tal decisdo e paixdo que nem sequer retrocede
diante da possibilidade mais terrivel e extrema: a de se ferir no
préprio centro de seu ser, em seu coracao de Pai (1995, p. 188).

Politicamente, outra consequéncia da interrupc¢io absoluta da cruz, para
nds, é uma nova compreensiao do nexo secular-religioso, em que um nio é

o oposto do outro, mas o outro lado do outro, a dobra em que se percebe a
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unidade do duplo na dissimetria do duplo, na desunidade do duplicado de si:

Esta disjuncio interruptiva comanda uma espécie de equidade
incomensurdvel dentro da absoluta dissimetria. A lei dessa
atemporalidade interrompe e faz histéria, ela desfaz toda con-
temporaneidade e abre o espaco especifico da fé. Ela designa
o desencantamento como o recurso proprio do religioso. O
primeiro e o Gltimo (Derrida e Vattimo, 1998, p. 65).

Essa nova compreensio do nexo secular-religioso também opera na tra-
dicional distincdo moderna entre sagrado e profano, que nio sio o oposto
um do outro, mas a duplicacdo de um no outro, a dobra que evidencia a
igualdade desigual de sagrado e profano na figura do homo sacer (delineada
de novo por Agamben) romano ou na figura do sagrado na tradicao biblica
hebraica, em que o sagrado é o que contamina, o que torna as mios impuras,
o sagrado que ndo s6 se concretiza no sacrificio que elimina a impureza,
mas no sacrificio que gera a impureza, de fato, que é a prépria impureza,
de modo que precisa ser expiado, fora da tenda, levado para atravessar o
deserto pelo bode expiatério.

Enfim, poderiamos ousar dizer que a cruz é a interrupcao absoluta da

inacabada modernidade?

2. Cruz como intervalo

A cruz, entretanto, além de interrupcio, é também intervalo — é o que
est4 entre dois pontos, entre dois lugares, entre dois modos de viver — de
modo que é o intervalo da interrupgio ou, talvez, interrupgio intervalar
absoluta: é o viver entre tempos (j4 e ainda ndo) e espacos (aqui e 1), entre
duas modalidades do viver (humana: viver para morrer; e divina: morrer
para viver). Como intervalo, a cruz é suspensio: do tempo no tempo; do
espago no espago; de Deus em Deus; do humano no humano; suspensio,
elevacio, fazer subir — desde a subida ao morro que se resolve como quase

subida de Isaque até a subida do Filho na cruz, que leva a ressurreicio e a
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ascensio da qual haverd uma nova descida (parousia), para que nés também
possamos subir e, entre essas subidas, outra subida, a do Cordeiro que faz
subir o pecado do mundo.

Entdo para conhecer o Deus da vida é preciso conhecer o Deus cruci-
ficado—executado e morto. Se o dltimo inimigo a ser vencido é a morte, a
derrota da morte niao pode provir da vida, mas da prépria morte de Deus
na cruz — vitdria essa que opera no intervalo escatoldgico, na interrupcio
absoluta do tempo cronoldgico mediante a presenca intervalar do tempo
do eschaton. A cruz é o intervalo entre morte e vida, a suspensio da vida na
morte e a suspensdo da morte na vida que dessacraliza a vida em sua forma
sacro-religiosa de valor absoluto e, por isso, submetida ao calculo ininter-
rupto que revela sempre o valor infimo da vida do outro na absolutidade
da vida do calculador. A cruz é, portanto, arquivida e nio arquimorte; é o
intervalo do senciente (a dor excruciante sentida pelo Filho) ao sentido?
(a alegria infinita sentida pelos que se encontram com o ressuscitado que
atravessa paredes e portas fechadas).

A cruz é também intervalo entre morte e ressurreicdo, intervalo em
que se situa, algo misteriosamente, poderiamos dizer, a salvacao da criagio
— “entregue por causa das nossas transgressdes e ressuscitado para nossa
justificacio” (Rm 4.25). Misteriosamente, pelo menos na medida em que
gera uma pergunta aparentemente sem resposta — 0 que aconteceu com
Jesus entre sua morte e ressurreicdo? Houve efetivamente um intervalo
cronoldgico ou apenas um kairoldgico? No Novo Testamento temos respos-
tas aparentemente contraditérias: Atos 2.31 diz “prevendo isto, Davi falou
da ressurreicio de Cristo, que sua alma nao foi deixada no Hades, nem a
sua carne viu a corrupg¢ao”, mas 1 Pedro afirma: “porque também Cristo
morreu uma sé vez pelos pecados, o justo pelos injustos, para levar-nos a
Deus; sendo, na verdade, morto na carne mas vivificado no espirito, no

qual também foi e pregou aos espiritos em prisdo, os quais noutro tempo

3 Evoco aqui uma terminologia de Michel Henry retomada e ressignificada por Jean-Luc Nancy,
em NANCY, Jean-Luc. Arquivida: do senciente e do sentido. Sdo Paulo: Iluminuras, 2014.
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foram rebeldes, quando a longanimidade de Deus esperava, nos dias de
Noé, enquanto se preparava a arca; na qual poucas, isto €, oito pessoas se
salvaram através da dgua” (1 Pe 3.18-20) e “pois é por isto que foi pregado
o evangelho até aos mortos, para que, na verdade, fossem julgados segundo
os homens na carne, mas vivessem segundo Deus no espirito” (1 Pe 4.6).
Essas respostas apontam para um intervalo ininterrupto entre morte e
ressurrei¢do, um intervalo entre carne e espirito, em que a morte do corpo
nao é o fim da vida do espirito.

Se pensamos a cruz como intervalo, podemos pensar a espiritualidade
como intervalo: se a morte nao é o fim da vida, mas o intervalo entre um
modo de viver e outro, entio podemos entender por que a cruz de Jesus
liberta e possibilita um outro viver (crucificados com Cristo, vivificados
com Ele), ndo um viver no tempo, mas um viver no intervalo, um viver
intervalar (conforme a frase paulina em Colossenses 3.3: “a vossa vida esté
escondida com Cristo em Deus”; ou conforme a expressao profética: “Tu
és verdadeiramente um Deus que te escondes” — Isafas 45.15); intervalo
é também limiar, vida intervalar é vida liminar, vida na liminaridade (do
Reino, mais do que o cléssico culmanniano “ja versus ainda ndo”; viver es-
piritualmente é viver no ainda-nio—ja do Reino), o intervalo que possibilita
uma vida plenamente espiritual sem se tornar imaterial; plenamente sagrada,
sem deixar de ser profana; uma vida que se entende como o intervalo entre
0 ser—para-si e 0 ser—para—o—proximo. Intervalo que interrompe, de novo,
a calculabilidade e reinstaura a espiritualidade sob o regime da didiva, da
doagio, da plena gratuidade.

Na prética pastoral, isso significa pastorear no intervalo escatolégico da
interrupcio absoluta do cronos, significa atuar de modo livre em relacio
a calculabilidade tecnobiocapitalista — ndo se trata de medir a eficdcia do
pastorado em termos calculdveis — membros, dizimos, cultos, templos —,
mas sim em termos liminares, intervalares, desprovidos de calculabilida-
de: é o tempo gasto na simples comunhio com os membros da igreja, na
simples amizade com as pessoas de fora da igreja, na simples celebragio

do mistério revelado da cruz, nido s6 aos domingos, mas na sacralidade
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irredutivel do cotidiano: na empresa, na escola, na rua, no lar; é o pasto-
ral que nio se preocupa com resultados, mas com processos, procissoes,
aproximacdes intervaladas ao outro e 2 outra, igreja aberta e inclusiva em
sua plena poténcia.

Na liturgia: isso significa que também podemos celebrar, na comunidade,
uma vida intervalar, sem calculabilidade, sem relacées de custo-beneficio —
simples comunhio com Deus sem preco e sem dinheiro, sem tempo, sem
territério, sem resultados. Simples performatividade da fé—fidelidade no
Deus executado na cruz. Podemos oferecer uma inversio constantiniana
do emblema “in hoc signo vinces”, nao o inimigo outro, mas o inimigo
enquanto negacido—do-outro; o culto nio mais como aquilo que separa o
sagrado do profano, o eclesidstico do mundano, mas como o espaco-tempo
da alegre solidariedade do servico missiondrio-ministerial ao mundo e da
solidariedade alegre com o Crucificado—Ressurreto, eternamente presente
no tempo interativo da celebragio dominical. Culto que néo é a interrupcio
do profano, nem do secular, mas a interrupc¢io da profanacao da vida e da
secularizacio do célculo.

Na eclesiologia: a cruz como intervalo ou como interrupgio absoluta
faz-nos sentir deslocados na “comunidade que se retine ao redor da Pa-
lavra, do sacramento e da disciplina”, mas reorientados na “comunidade
que se dispersa no mundo, levando a palavra que disciplina o pecado e une
sacramentalmente pecador e Deus”, de modo que podemos situar juntos
no tempo—espago da vida comunitéria, fora dos muros da comunidade
(templo), crente e incrédulo, salvo e perdido, santo e impio. Situando a
metéfora luterana simul justus et peccator em um novo intervalo, nao mais
apenas o do self dividido em si mesmo, mas o da comunidade dividida e re-
dividida pelos sistemas de calculabilidade, eficacia, obediéncia e técnica, de
modo que nesse espago intervalar absoluto “nio h4 americano ou europeu;
brasileiro ou latino; cidadio ou estrangeiro; rico ou pobre...”. Ou, para nos
situarmos em um espaco mais tipicamente reformado, no intervalo entre
igreja visivel e invisivel, de modo que a visivel ndo seja o oposto da invisivel,

mas a visibilidade da invisivel e a invisibilidade da visivel.
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Na antropologia, e aqui sigo Barth, ressignificando-o, posto que néo se

trata de fim, mas de intervalo:

Se Deus, em Jesus Cristo, reconciliou o mundo consigo mesmo,
isto também significa que nele Ele estabeleceu um fim, um fim
radical, do mundo que o contradiz e se opde a ele, que um antigo
eon, nosso tempo—-do-mundo (aquele que conhecemos e temos
por nés mesmos), com tudo aquilo que importa e é grande nele,
recebeu um ponto final. A humildade em que Deus desejou
fazer-se a si mesmo como nds, a obediéncia de Jesus Cristo em
que esta auto-humilhacdo de Deus e, nela, a demonstracio de
sua majestade divina tornou-se um evento temporal significa,
de fato, que nossa hora se cumpriu, nosso tempo percorreu sua
jornada, e tudo estd em nossas maos. Pois o fato de que Deus
deu-se a Si mesmo em seu Filho para sofrer o juizo divino sobre
néds, humanos, nio significa que o juizo nio é executado em nos,
mas que ele é executado sobre nés em sua plena sinceridade
e realidade — realmente e definitivamente porque Ele mesmo
assumiu nosso lugar nele. Que Jesus Cristo morreu por nds
nio significa, portanto, que ndo teremos de morrer, mas que
morremos nele e com Ele; que como as pessoas que éramos
nés fomos jogados e destruidos, que nio estamos mais 14 e ndo
temos mais futuro (2010, p. 295).

Consideracodes finais

A cruz, em sua grotesca expressio da violéncia imperial e do sem sen-
tido pleno da condicio humana, também ¢ a manifestacio da mais pura
beleza, a beleza divina que nos faz cantar “sim, eu amo a mensagem da
cruz”, ndo porque glorificamos a dor e a morte, mas porque aprendemos
que a verdadeira proporc¢io e simetria divinas estdo na sua encarnacao e
assuncdo plena da condi¢cdo humana, de escravo e até a morte e morte de
criminoso politico executado na cruz.

Cruz que revela a invisivel harmonia do cosmos criado por Deus, a obra
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de arte daquela que faz belas todas as suas obras. Cruz que interrompe o
dominio do grotesco e da feiura e transforma a vida em um intervalo de
constante e fulgurante beleza, a beleza que nao sé se encontra nos olhos
de quem a vé, mas sempre presente, interrupta e ininterruptamente, em
todas as coisas que Deus criou, beleza invisivel que s6 pode ser captada
pelos sentidos interrompidos pela morte que derrota o mal e ressituados
no intervalo absoluto entre a calculabilidade e a esteticidade. Cruz que nos

convida a arte da imagem na palavra.
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DESAFIOS DO SACERDOCIO
UNIVERSAL DE TODOS 0OS
CRENTES

Adilson de Souza Filho !

[...] uma das limitacdes da ciéncia mais dificil de se aceitar é
justamente essa sua incapacidade de nos salvar, de nos lavar,
de nos dizer o sentido da vida num mundo que ela desvela e
confirma como nio tendo em si, objetivamente, sentido algum

(Max Weber).

Em comemoracao aos quinhentos anos da Reforma Protestante,
ocorrida em 2017, surge-nos a interrogacao: ha algo para se co-
memorar? Foi Karl Barth quem afirmou, em seu artigo intitulado
“Reforma é decisao”, que apenas tém direito de se reportar a
Reforma Protestante aqueles que guardaram fielmente os valo-
res teoldgicos que eclodiram o movimento. Um dos valores que
demarcou a teologia de Martinho Lutero e fundamentou a Refor-
ma é exatamente o conceito de sacerdécio universal de todos os
crentes. Neste artigo revisitamos esse conceilo e nos propusemos
a ressignificda-lo numa perspectiva contemporéinea.

o
m
w
=
B
o
(7]
o
o
7
>
o
m
A
o
o
®
o
c
=
<
m
Pl
74
>
r
o
m
—
(=)
O
(=}
(7]
o
(7]
o
Y
m
=z
—
m
w

Palavras-chave:

Sacerddcio universal, metéfora, Lutero, reencantamento,

principio protestante.

! Adilson de Souza Filho é pastor da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil. E doutor
em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sio Paulo (UMESP) e professor da
FATIPI, na drea de Teologia Sistematica.
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Introducao

Tudo j4 foi dito “com” e “sobre” a expressio sacerddcio universal de todos
os crentes! Desde Martinho Lutero, em 1520, na inexpressiva cidade de
Wittenberg?, até 12 de agosto de 1859, ocasido da chegada do missionério
Ashbel Green Simonton na Bafa da Guanabara, tal expressao ja foi intuida,
profetizada, popularizada e, mais recentemente, encontra-se no imaginario
hibrido da massa evangélica brasileira.

E exatamente o longo percurso pelo qual passou essa referida expressio
que nos leva a ardua tarefa de apontar os desafios que nds, herdeiros da
Reforma, devemos aceitar, sob risco de aumentarmos a fileira daqueles
que confundem movimento dindmico com monumento estético. Sim, h4
muitos desafios a serem encarados por todos nés, crentes em Cristo, se
quisermos lutar contra os traumas do desencantamento do mundo, bem
como do catdrtico reencantamento da religiosidade evangélica brasileira.

Para tanto, propomos em nossa reflexdo, inicialmente, uma revisita-
¢do histérica da expressao sacerdécio universal de todos os crentes, com
o intuito de observar seu contexto religioso, eclesidstico e teoldgico. Em
seguida, analisaremos alguns caminhos pelos quais essa expressio passou,
construindo suas metéforas e empréstimos. E, por dltimo, para atender ao
que estamos chamando de “desafios”, submeteremos nossa reflexio a uma
conceituagio teoldgica contemporinea da referida expressio.

Portanto, de imediato, podemos dizer que um modo popular de se
revisitar esse tema pode ser por meio de uma pesquisa bdsica em busca
dos sinais e evidéncias que podemos encontrar em vérias denominacoes
e tradicoes protestantes que fizeram uso da referida expressao; para isso,
basta-nos fazer um breve levantamento bibliogréifico de alguns teéricos da
historiografia da tradicdo reformada, para entdo atestar nossa tese de que

a expressio sacerddcio universal de todos os crentes traspassou fronteiras

2 A cidade de Wittenberg ndo possuia riquezas naturais; o seu destaque se deu apenas pelo fato
de que o duque Frederico da Sax6nia, integrante do colégio que elegia o imperador romano,
fixou sua residéncia nela. Mais tarde, em 1502, o principe Frederico fundou a universidade em
Wittenberg (cf. Lutero, 1984, p. 10).
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e credos, fazendo-se presente em virios ramos evangélicos dissidentes da
Reforma de 1517. Porém, um caminho mais longo, que é o de nossa prefe-
réncia, seguird sob o holofote da Teoria do Pensamento Complexo®, conforme
expressou Edgar Morin, ou mesmo ainda sob o conceito de Via Longa?,
patrocinado por Paul Ricoeur. Ou seja, para se entender bem o que significa
sacerdécio universal de todos os crentes, ndo podemos seguir por atalhos e

trilhas curtas.

1. A metafora do sacerddcio universal
de todos os crentes

O filésofo grego Aristételes, em sua cléssica obra Poética, definiu me-
téfora como a transposicido do nome de uma coisa para outra, transposicao
do género para a espécie, ou da espécie para o género, ou de uma espécie
para outra por via de analogia. Para Aristételes, a prépria etimologia da
palavra (meta = além e pher = transpor) indicava que ela é uma figura de
linguagem que desvia um conceito (tropo) para uma imagem, mas que, a
principio, designava outra coisa (cf. Militz, 2011, p. 4).

Segundo Paul Ricoeur, essa afirmacio de Aristételes remete a trés

conceitos principais inerentes a metafora: o desvio, o empréstimo e a

substituicdo. Contudo, eles s6 sdo possiveis a partir da diferenciacio en-

3 Edgar Morin é o patrono da Teoria do Pensamento Complexo. Para ele, o grande equivoco
da ciéncia experimental tem seu inicio na disjuncdo do sujeito do objeto. Morin chamou esse
caminho da ciéncia moderna de Inteligéncia Cega, pois destruiu a relacio dos conjuntos com as
totalidades, isolando todos os seus objetos do seu meio ambiente. Por isso, Morin diz que esse
tipo de inteligéncia cega é incapaz de conceber a complexidade da realidade antropossocial em
sua relacdo do humano com a humanidade. Ou seja, para Morin, com a teoria do pensamento
complexo, busca-se o caminho de volta, anterior a Descartes, para se afirmar que nao é possivel
— sem risco — separar o elo entre o observador e a coisa observada (cf. Morin, 2011, p. 13).

4 Ricoeur chamou de Via Longa o processo pelo qual se busca o acesso 2 dimensio ontolégica da
compreensio, sendo que a mediacdo da linguagem é caminho obrigatério para se compreender
o (ser). Segundo Ricoeur, é na linguagem que a ontologia da compreensio se manifesta. Por
meio dessa “via longa”, ele se propds a realizar uma anélise que abarcou desde a epistemologia
da interpretacio até a ontologia da compreensao. Para Ricoeur, compreender é o modo de ser
do ser humano, é o Dasein.
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tre o sentido préprio — que é chamado também de primeiro sentido — e
o sentido estranho, “grotesco” — também chamado de sentido figurado
(Ricoeur, 2000, p. 46). Dessa forma, a metéfora seria um desvio do uso
habitual da palavra; um empréstimo de sentido; uma substituigdo de uma
palavra (ausente) por outra emprestada, metaférica.

De acordo com Aristételes, a poiesis surge pela inclinagdo do ser humano
a imitacdo, caminho obrigatério para a construcdo da aprendizagem e do
conhecimento, decorrentes da inspiragio imaginativa e contemplativa das
representacdes. Sob essa dtica desviante, mesmo a nocdo de comparaciao
pode ser problemadtica, uma vez que: “aos olhos de Aristételes, a auséncia
do termo de comparagio na metifora nao implica que a metafora seja uma
comparagio abreviada, mas, ao contrario, que a comparagio é uma metéfora
desenvolvida” (Ricoeur, 2000, p. 46). Ou ainda podemos dizer, de acordo
com John Hick em sua obra A Metdfora do Deus Encarnado, que um dos
maiores problemas da teologia é a sua insisténcia de ainda interpretar literal
ou cientificamente, com categorias proprias da modernidade, um discurso
que nasceu em um ambiente pré-moderno e que tinha na metéfora sua
forma privilegiada de expressio.

Esses mesmos desvios e transposicoes, que representam o corolério
poético em torno da metéfora, estiveram presentes j4 no engendramento
da expressao sacerddcio universal de todos os crentes, forjada por Martinho
Lutero, em 1520, em sua defesa apologética por meio da carta enderecada
“A Nobreza cristd da nacio alema, acerca do melhoramento do estado
cristio”. Nem mesmo Lutero previu, ainda que imaginativamente, os
possiveis desdobramentos de sua tese universal. De posse de seus escri-
tos e influenciados por 500 anos de histéria da Reforma, dispomo-nos a
revisitar os textos proféticos que causaram a inegédvel tragédia da morte
de cem mil camponeses.

Em tempo, podemos ji aqui apontar uma pequena por¢io da teoria
do pensamento complexo, afirmando que Lutero, portador de uma inte-
ligéncia rara para seu tempo, foi traido pela cegueira de nio perceber a

inseparabilidade do uno com o mdltiplo; ndo percebeu que a complexidade
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é efetivamente o tecido dos acontecimentos, agdes, interagdes, retroacdes e
determinagdes que constituem nosso mundo fenoménico. Nas palavras de
Morin, todo pensamento mutilador conduz necessariamente a a¢des muti-
lantes (cf. 2011, p. 15). Ainda que dono de um coracio devoto e religioso,
Lutero se viu cego por sua racionalidade que nio foi capaz de perceber
que a outra face de um dado real é o irracionalizdvel. Segundo Morin, a
racionalidade tem por missdo dialogar com o irracionalizdvel (ibidem).

A sapiéncia biblica de Lutero, especialista em hebraico, grego e latim,
conferia-lhe uma racionalidade singular para seu tempo; tal competéncia o
levou a desafiar a Cdria Romana, acusada de ser ignorante e desconhecedora
das Escrituras. Talvez aqui seja oportuno dizer que a intencéo inicial de
Lutero era “reformar” o ensino das Escrituras, especificamente com relagio
a venda das indulgéncias. As famosas 95 teses afixadas na catedral de Wit-
tenberg datavam de 1517; e Lutero realmente esperava que elas pudessem
convencer o alto clero acerca dos abusos do comércio das indulgéncias. Mas
infelizmente ndo ocorreu uma reforma e sim uma ruptura odiosa, ideoldgica
e sangrenta. A partir daqui retomaremos o uso do conceito de metéfora
acima descrito. Utilizaremos o recurso da metéfora como referencial teérico
para interpretar a hermenéutica teoldgica de Lutero.

Diante de suas convicgdes biblico-teoldgicas, Lutero, além das 95 teses,
escreveu algumas cartas a autoridades, servindo mais tarde para compor,
em julho de 1519, o debate de Leipzig, entre ele e o professor catedrético
Joao Eck. Apés o debate, este dltimo se declarou vencedor da disputa, por
ter defendido a infalibilidade papal e do concilio®. Lutero sentiu-se extre-
mamente amargurado com os desdobramentos apds esse debate; em uma
carta pablica, ainda em 1519, Lutero nio esconde seu 6dio por Jodo Eck
ao dizer: “Somente uma coisa peco ao Senhor: que jamais permita que eu
diga ou sinta algo que agrade a Eck” (Lutero, 1984, p. 51). Movido por essa

ciéncia sem consciéncia — parodiando Morin —, Lutero escreveu em 1520

> Para mais detalhes sobre o debate e defesa do frei Martinho Lutero contra as acusagdes do
doutor Eck, indicamos a obra LUTERO, M. Pelo evangelho de Cristo. Sao Leopoldo: Sinodal,
1984, p. 51.
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um dos seus mais amargos discursos, intitulado “A Nobreza crista da nacdo
alem3, acerca do melhoramento do estado cristdo”, j4 citado anteriormente.

O contetddo dessa carta convence-nos com clareza de que Lutero estava
tomado emocionalmente por um 6dio que o consumia, a ponto de incitar
que “as autoridades seculares devessem cumprir seu papel de cocristios,
coclérigos, cossacerdotes, devendo punir com a espada todos quantos
praticarem injustica, sem poupar até mesmo aqueles que se encontram
investidos de titulos religiosos” (Lutero, 1984, p. 87). Erich Fromm, falando
sobre humanismo, excluiu Martinho Lutero do grupo dos humanistas, por
considerd-lo um “homem de medo, de supersticao e de 6dio”, enquanto
os humanistas “verdadeiros” caracterizam-se como figuras de confianca e
tolerancia, por acreditarem na liberdade do ser humano, na possibilidade
de realizacdo de sua prépria humanidade e, portanto, pela fé depositada
no futuro da humanidade (cf. 2014, pp. 71-87).

Os desdobramentos das ideias de Lutero mostrariam, mais tarde, que
nao houve habilidade dialogal com o diferente, gerando um caos social
na Alemanha, sob o olhar dos camponeses, por exemplo. Desse modo,
no minimo, ndo podemos incluir Lutero entre os tidos humanistas de sua
época, pois, nas palavras de Fromm, o humanismo deve ser entendido como
forma de reagio a ameaga sempre presente de desumanizacio de nossas
sociedades pelas circunstincias histdricas e, em ltima anilise, como um
modo de resisténcia a possibilidade de destruicao da civilizagio pelo pro-
prio ser humano. Especificamente, no que concerne 2 psicanalise, Fromm
a vé como uma teoria que coloca em primeiro plano a dignidade humana.

Ainda para falar sobre os sinais do 6dio de Lutero, é na carta a nacio ale-
mai que Lutero registrou, pela primeira vez, dois elementos que marcariam
— a posteriori — estruturalmente toda a cristandade reformada. O primeiro
elemento é: “[...] Assim pois todos nés somos ordenados sacerdotes atra-
vés do batismo, como diz 1Pedro 2.9: ‘Sois sacerdécio real, nacio santa’,
e Apocalipse 5.10: ‘Com teu sangue nos constituiste reinos e sacerdotes’”
(idem, p. 80). O segundo elemento é a sua contestagio de que apenas o

papa pode interpretar a Escritura ou confirmar sua interpretagio:
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Eles mesmos é que tomaram para si esse poder. E se alegam
que esse poder teria sido dado a Pedro (Mt 16.19), quando lhe
foram dadas as chaves, esta bastante claro que as chaves foram
dadas nio apenas a Pedro, mas a toda a comunidade. Todos
os demais direitos que deduzem para si, a partir do oficio das
chaves, é va invencdo (Fromm, 2014, p. 85).

Esses dois elementos (teses) defendidos por Lutero entraram para a
histéria dos cristdos reformados como sacerdécio universal de todos os
crentes e livre exame das Escrituras. Contudo, diante da inegdvel e decla-
rada firia de Lutero contra a Cdria Romana, sobretudo contra o Direito
Canobnico, surge-nos a questdo: a quem pertence o direito de interpretar as
Escrituras? Lutero chegou a sugerir que a interpretacio das Escrituras cabia
aos doutores, mas isso também gerou conflito, pois nem mesmo entre os
doutores havia consenso. Vale também dizermos, em tempo, que Lutero
combateu veementemente a autoridade do concilio de cardeais, conforme
prescrito no direito candnico, que podia ser convocado apenas pelo papa.

E importante lembrarmos que essa problematizacio hermenéutica
permeia todas as trés religides do livro: judaismo, cristianismo e islamis-
mo. Aqui a palavra hermenéutica serve exatamente ao seu contexto de
nascimento, segundo a mitologia grega que descreve Hermes como deus
que é o patrono da comunicacdo entre humanos e deuses. Chamamos aqui
de problematizacio o fato de termos atribuido a revelacdo do sagrado no
texto. E, como diz Paul Ricoeur, texto é linguagem, e toda lingua tem
estrutura, norma e forma.

Desse modo, segundo Ricoeur, as “religides do livro” se arriscaram 2
hermenéutica quando transportaram toda a hierofania divina para o campo
do discurso e da escrita. E é nesse ponto que as religides do livro tém se
permitido construir h4 séculos uma histéria que se mistura entre Biblia
e espada. Desse modo, se a metdfora é a transposi¢io de uma coisa em
uma imagem, como entdo podemos afirmar que o elemento secundério se
transforma no primario? Tillich certamente diria aqui que Lutero cometeu

o equivoco de confundir “substancia e forma”. Dizemos isso em razio de
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que, ao mesmo estilo da poiesis aristotélica, o sagrado é sempre fugidio,
sempre aparece hierofanicamente, mas foge ao menor sinal axioldgico, ou
seja, o sagrado ndo se permite ser localizado, dogmatizado e instituciona-
lizado exatamente por causa de sua natureza numinosa.

Mas como dizia Emile Durkheim, sempre em tempos de efervescéncia
social, o sagrado irrompe o tempo profano das atividades sociais e religiosas.
Certamente esse era o contexto medievo em que Lutero, com grito pro-
fético — mas talvez teria sido melhor se tivesse sido poético —, proclamou
a plenos pulmées que sobre si pousard o espectro gradiente do sagrado
selvagem, irradiando fogo consumidor para dissipar as espessas sombras
aristotélicas que haviam aprisionado Deus nos simbolos e nos dogmas da
Santa Sé. E importante lembrar que, na experiéncia dos camponeses, mais
tarde também dos anabatistas, dos quacres e dos irmaos moravios, esse
mesmo espectro de energia espiritual serd duramente combatido e, claro,
ndo mais pela Cdria Romana, mas sim pelas Ctrias Reformada e Protestante.

Portanto, toda a problematizacio que gira em torno do objeto sagrado,
da pedra filosofal, do espectro radiante aponta para um tipo de mito do
eterno retorno, como diria Mircea Eliade, ou seja, a experiéncia religiosa
sempre se deu em uma relagio dialética entre transcendéncia e imanéncia.
Segundo Roger Bastide, podemos também pensar nesse transcendente
como um tipo de sagrado (chaud selvagem). Parodiando Paul Tillich, o
espectro radiante de Lutero destruiu os simbolos mégicos do catolicismo,
mas também seu préprio gradiente apagou quando lancou mio do poder
para manter seu espectro. Lutero descobriu, de modo bem temporal, que
o sagrado aparece temporalmente, mas sempre que o faz aparece desapa-
recendo. E nessa correlagio de aparecimento e desaparecimento, cria-se o
ambiente propicio para aquilo que Roger Bastide chamou de “efervescéncia
e esfriamento” socioldgico; e a religido instituida desenvolve-se a partir
dessa queda/esfriamento como gestora da experiéncia do sagrado. Se, por
um lado, a institui¢io domestica o sagrado, transformando-o em memodria,
por outro, ela impede que o sagrado volte com inovagdes selvagens e pe-

rigosas (cf. Bastide apud Mendonca, 2004, p. 52). Segundo Mendonga, os
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movimentos de reforma, as heresias, os messianismos e os milenarismos sio
expressdes sociais do desejo de volta a um passado vibrante e efervescente
de “deuses sonhados”. Dai, todos esses delirios misticos que, de vez em
quando, abalam o equilibrio das igrejas.

Antes de passarmos para o préximo ponto de nossa reflexio,
precisamos ainda dizer que, a despeito de sua inteligéncia rara, Lutero
cometeu algumas imprecisdes cldssicas com respeito a leitura filos6fica
de sua propria teologia; alids, Lutero nunca escondeu sua raiva e opinido
pessoal quanto ao uso escoléstico da filosofia, que chamou de prostituta,
filha de Satands. Certamente sua atitude antifiloséfica pode nos explicar
sua impericia de nio ter percebido que o principio da autonomia da inter-
pretacio das Escrituras acarretaria uma anarquia sem precedentes. Lutero
avaliava a sua doutrina como um regresso a tradi¢io das Escrituras contra
as obscuridades da Escolastica. Estava cego pelo 6dio contra Aristételes e
julgava que liquidar a filosofia seria possibilitar a compreensio simples e
natural das Escrituras. Ao propor uma ampla reforma nas universidades de
seu tempo, Lutero expressou assim na 25% sentenga em sua carta a nagao
alema: “Doéi-me saber que Aristételes, esse maldito, arrogante e astucioso
pagio, seduziu tanto dos melhores cristaos com suas falsas palavras e os fez
de bobos. E ndo é que esse homem miseravel ensina em seu melhor livro,

De Anima, que a alma seria mortal com o corpo?” (Lutero, 1984, p. 130).

2. O sacerdodcio universal de todos os crentes foi
um cavalo de Tréia para os camponeses?

A época anterior a Reforma foi de intensa efervescéncia religiosa e social.
A tensio existente entre sacerddcio e império se encarregou de trazer um
dos mais tumultuados momentos entre a igreja e o império. Para assegurar a
independéncia da igreja, o papado buscou enfraquecer o poder do império.
Em consequéncia, os papas chegaram até a assumir o comando politico do
mundo ocidental de entdo. Os bispos, com frequéncia, tornavam-se mais

guerreiros do que pastores e se envolviam em cheio nas intrigas politicas
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da época, para o bem de seus interesses politicos e econdmicos (Gonzalez,
1986, p. 21).

A tio conhecida pregacio de indulgéncias s6 era permitida caso o princi-
pe tivesse participacio nos lucros (Dreher, 1996, p. 15). Os abusos e desor-
dens na igreja, especialmente no alto clero, em todos os niveis provocaram
desejos de reforma. A igreja ja nio atendia as expectativas dos cristdos.
Pois, para a maior parte do clero, a igreja era considerada sua propriedade,
da qual se auferiam os lucros e prazeres. O vicio e a orgia reinavam no alto
clero. Havia regides em que o vicio era tio comum, que os fiéis ndo mais
se chocavam com ele. O desejo 4vido pelo lucro era tanto que, quando
se criavam novas paréquias, a preocupagio determinante ndo era com o
culto e com o auxilio espiritual aos fiéis, mas sim a de fazer boas obras
com o fim de garantir parte nos tesouros da graga (idem, p. 18). O baixo
clero, embora distante do poder e dos luxos dos prelados, nio estava em
melhores condicoes para servir o povo. Os sacerdotes eram ignorantes, em
sua maioria, incapazes de responder as mais simples perguntas religiosas da
parte dos paroquianos (cf. Gonzalez, 1986, p. 21). Eram frequentes, nesse
periodo, as reclamacdes a respeito da formacio do clero e dos religiosos,
para os quais nio existiam semindrios nem programas de formacao teold-
gica (cf. Zagheni, 1999, p. 30). Todas essas descricdes levaram os cristaos
a alternincia entre 6dio e medo em relagio & Cdria Romana. Durante cem
anos, os cristios apresentaram queixas contra tais situacdes, mas todas
foram abafadas pelo papado.

Desse modo, podemos, a partir daqui, pensar no contexto social e reli-
gioso em que Lutero situou sua hermenéutica teoldgica. E para fazermos
nossa leitura critica desse periodo, iniciaremos a partir de uma comparacio
simbdlica entre o Mito de Tréia e as 95 teses de Lutero. A lenda de Tréia
aqui é bastante inspiradora. A guerra entre gregos e troianos permite-nos
imaginar a 4nsia pela vitéria gerada nos gregos, que jamais conseguiram
passar das muralhas de Tréia. Assim, o cavalo de madeira foi a ideia genial
que Ulisses teve para, fortuitamente, conseguir entrar na intransponivel

fortaleza troiana. Pois bem, apenas a titulo de comparacio simbélica, Lutero,
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em nossa imaginagio, pode ser comparado a Ulisses, por ter conseguido
forjar ideias que foram capazes de patrocinar a grande derrocada do poder
catélico romano em terras germanicas.

O dia 31 de outubro de 1517 entrou para a histéria como emblema
iconogréfico que rasgou as cortinas das espessas nuvens do cristianismo
medieval, cedendo espaco e oxigénio para o cristianismo moderno. Contu-
do, ao revisitarmos alguns escritos cléssicos de Lutero, talvez possamos nos
convencer de que existem outras datas e teses até mais emblematicas do que
as de 31 de outubro. E para nos ajudar em nossa reflexdo, vamos nos ater a
alguns trechos da j4 citada carta “A Nobreza crista da nacdo alema, acerca
do melhoramento do estado cristdo”. Ousamos dizer que muitas “Palavras
de Ordem”, contidas em seus principais escritos, fizeram de Lutero o novo
Ulisses da era moderna. Dentre essas palavras de ordem certamente duas
se destacam: “Todos nds cristaos somos ordenados sacerdotes através do
batismo”. E ainda: “O Papa nio é o tinico a ter autoridade para interpretar
as Escrituras”. A nosso ver, essas duas palavras de ordem exercem um
poder simbélico ainda maior que as 95 teses, pois, para aquele momento
de efervescéncia politica, o povo entendeu melhor as palavras de ordem
do que as teses teolégicas. Claramente podemos interpretar nos escritos
de Lutero, simultaneamente, um ataque frontal a autoridade simbdlica da
Santa Sé e um empoderamento comunal dos cristdos simples, ligados pelo

simbolo do batismo. Disse Lutero:

Pense, pois, vocé mesmo: Eles precisam admitir que ha cristaos
retos entre nds, os quais tém fé, Espirito, compreensio, palavra
e conceito de Cristo corretos. Sim, por que razio se haveria de
rejeitar a palavra e compreensio dos mesmos, e seguir ao papa
que nio tem fé nem o Espirito? (1984, p. 85).

Um ponto de convergéncia que nos permite defender que Lutero, com
palavras de ordem, sustentou a desconstrugdo simbdlica da Santa Sé, ao
mesmo tempo que o empoderamento da comunal comunidade crist3, é o

de sua técita afirmacéo: “Pois onde o papa age contra a Escritura, temos
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o dever de apoiar a Escritura, castigar e obrigi-lo segundo a palavra de
Cristo [Mt 18.15ss]” (ibidem). Nesse ponto, Lutero conclamou o apoio
dos principes, a usarem da forga da espada para convocarem um concilio
livre, para que toda a comunidade tivesse condi¢des de corrigir os erros do

papa. Com fdria pertinaz, disse Lutero:

[...] se o papa quiser usar de seu poder para impedir que se
faca um concilio livre, para que se produza melhoramento da
igreja, ndo devemos levar em consideracio nem a ele e nem
seu poder. E quando ele vier a excomungar e trovejar, deve-
mos desprezar isso como procedimento de um homem louco
e, confiando em Deus, excomunga-lo e encurrald-lo o quanto
possivel (1984, p. 87).

Tudo isso nos permite afirmar, com clareza, que Lutero proclamou pala-
vras de ordem que foram capazes de inflamar uma forca de coalizio entre o
poder secular e a comunal comunidade de cristaos, para se tornarem livres.

Apés essas palavras de ordem, inflamando a na¢do alema contra a Santa
Sé, Lutero foi convocado a comparecer em Roma. Porém, o duque Fre-
derico da Saxdnia considerou tratar-se de uma afronta a um professor de
sua universidade (Wittenberg). O papa Ledo X decidiu, entéo, revogar a
convocac¢io de Lutero a Roma, pois ndo convinha ter o eleitor da Saxdnia
por inimigo na eleigdo, ja muito préxima. O papa preferiu amenizar a si-
tuagio, determinando que Lutero apenas comparecesse perante o cardeal
Cajetanus na Dieta de Augsburgo. A entrevista com o cardeal ndo surtiu
o efeito esperado. Lutero reagiu com um escrito dizendo que tentaram
silencid-lo. Mais tarde, o secretdrio do papa, von Militz, obteve de Lutero
a promessa de siléncio desde que nio o atacassem. Mas Jodo Eck volta de
novo 2 tona, provocando Lutero com sua possivel derrota na ja referida
disputa de Leipzig em 1519. A guerra de panfletos e sermdes continuou
com provocagdes de ambas as partes. Como resultado, o papa editou a bula
Exurge Domine, contendo uma admoestacio caridosa, estimulando Lutero

a abjurar, no espaco de 60 dias, de suas doutrinas. Caso Lutero nio o fizesse
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no prazo previsto, seria excomungado, devendo ser encaminhado a Roma.

Nas palavras de Martin Dreher, nesse contexto de final de 1520 e co-
meco de 1521, o povo estava agitado, passando rapidamente a assumir a
causa de Lutero; temiam-se revoltas populares. E nessa interminével disputa
politico-académica entre Joao Eck e Lutero, aumentou-se a provocacao
quando Eck determinou a queima dos livros de Lutero, e este reagiu com
uma cena que causou sensag¢ao em toda a Alemanha. Diante do Portio do
Elster, Lutero queimou os livros de Direito Candnico e a bula de ameaca
de excomunhio. Melanchthon convocara os estudantes a participar do
acontecimento. No final de sua convocacdo, podemos ler: “Ergue-te pia e
estudiosa juventude, participa desse piedoso e religioso ato; pois certamente
chegou o tempo, no qual o Anticristo deve ser revelado” (Dreher, 2017).
Lutero jogou a bula no fogo, na presenca da multidao, com as palavras:
“Porque perverteste a verdade de Deus, que o Senhor perverta-te hoje
neste fogo” (ibidem).

O ato da queima da bula e dos livros do Direito Candnico representa
o rompimento formal de Lutero com a Santa Sé, que havia se tornado
para ele a personificagdo do Anticristo. No dia seguinte a2 queima da bula,
Lutero admoestou seus estudantes a que se cuidassem com as leis papais,
afirmando que a queima da bula seria apenas um primeiro ato, pois que o
préprio papa e a Santa Sé deveriam ser queimados. Lutero os chamou a
luta contra o Anticristo, mesmo que isso significasse o martirio: “Fagam o
que quiserem, chegou a hora de voltarmos a ter juizo” (ibidem).

Finalmente o grande cavalo de Tréia havia rompido as muralhas da Santa
Sé romana, plantada em terras germanicas. A partir de 1521, sobretudo
depois da Dieta de Worms, em que Lutero fora condenado, iniciou-se um
longo periodo de revoltas populares, desde a dos Cavaleiros do Império a
dos camponeses, sendo esta tiltima a mais cruel e sangrenta. Lutero escapou
da morte porque fora raptado e escondido.

A protegio oferecida por alguns principes, apoiando Lutero indiretamen-
te, acelerou a luta politico-eclesidstica. Passou a ser tentadora a qualquer

governante a hipdtese de que, com a causa de Lutero, se abrira uma real
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oportunidade de se livrar do poder papal e econdmico imposto por Roma,
além de seu controle eclesiastico dentro dos limites germanicos.

Contudo, sob o efeito das obras Do Cativeiro Babilénico e Da Liber-
dade Crista, milhares de camponeses anuiram a luta em nome de Lutero,
gerando um colapso social. Nesse mesmo periodo de 1520, o aumento das
exigéncias financeiras sobre os camponeses coincidia com as novas ideias re-
voluciondrias de Lutero. Grande parte dos camponeses era profundamente
religiosa, apesar das exigéncias econdmicas por parte da igreja. As palavras
de Lutero levaram os camponeses a interpretar, biblicamente, que o dizimo
pago 2 igreja ndo era obrigatério e podia ser negado (Randell, 1995, p. 61).
Muito além de negarem o dizimo, foi atitude dos camponeses espalharem a
pilhagem nos castelos, nos templos e ainda assaltos em dezenas de cidades.
Segundo Randell, centenas de padres simpatizantes das ideias de Lutero
se uniram em marcha com os camponeses; nao h4 prova documental para
se afirmar que Lutero tenha incentivado diretamente a causa dos campo-
neses (1995, p. 62). Porém, se ndo ha registro documental de que Lutero
tenha apoiado a causa dos camponeses, o0 mesmo nio pode ser dito sobre
sua rea¢do diante do colapso social frente aos desdobramentos das atitudes
andrquicas dos camponeses.

No apogeu desse caos, Lutero publicou um tratado com o seguinte titulo:
“Contra as hordas camponesas que matam e roubam”. E aqui, mais uma vez
comparando Lutero a Ulisses, tais quais os troianos que acreditaram que
o cavalo de madeira era um presente dos deuses, os camponeses acredita-
ram que as ideias de Lutero eram profecias vindas diretamente dos céus.
Afinal, todos ouviram e viram claramente as palavras de ordem de Lutero
contra o papa e contra a Santa Sé. Todos viram e ouviram a cena em frente
do portdo do Elster, queimando exemplares do Direito Candnico, além
da bula de sua excomunhio. Todos ouviram os conselhos de Lutero para
se rebelarem, sob a luz das Escrituras, contra os abusos do papa, que nio
tinha fé e nem o Espirito. Portanto, seria muita ingenuidade acreditar que
palavras de ordem tdo claras e inflamantes nio surtissem efeito em uma

populagio que vivia sob a nédoa de um império frio, calculista, articulado

151

3ava3id0s I VID0T0AL VISINGY W

dS ‘olned 0es ‘6T10¢C @pP |1ge ‘€T oU T "|0A



S31LN3YI SO SOAO0L 3A TVSHYIAINN 0120AY3IVS 04 SOIdvs3ia

OHTI4 YZNOS 3d NOSTIdY

e dvido pelo dominio.

As novas palavras de Lutero, agora contidas em seu tratado, ndo tinham
nenhum sinal de profecia celestial. Ou ainda podemos dizer que, quando
abriram o presente grego, descobriram a espada e a certeza da morte. Inacre-
ditavelmente os camponeses tiveram de ler as seguintes palavras de Lutero:

N

Em primeiro lugar, juraram ser fiéis a verdade, submissos e
obedientes a seus governantes conforme as ordens de Cristo.
Ao romperem com essa obediéncia e indo contra os poderes
superiores, voluntariamente e com violéncia, perderam o direito
ao corpo e a alma, como nem os infiéis, malandros e vigaristas
perjuros, mentirosos e desobedientes fazem [...]. Em segundo
lugar, comegam uma rebelido e assaltam e pilham violentamente
monastérios e castelos que nao lhes pertencem [...]. Em terceiro
lugar, mascaram esse terrivel e horrivel pecado com o Evangelho
[...] e convencem o povo a ficar a seu lado nessas abominagdes,
tornam-se blasfemos e caluniadores do santo nome de Deus

(Lutero apud Randell, 1995, p. 63).

Aqui temos o primeiro caldo hermenéutico das palavras de ordem de
Lutero, pois, afinal, todos se achavam reis, principes e sacerdotes; todos se
acharam livres para interpretarem as Escrituras. Mas, ainda que néo tivesse
previsto, Lutero nio aprovou a reinterpretacao de suas palavras de ordem
por parte da nacdo alemai; mais que isso, Lutero percebeu que havia liber-
tado o monstro adormecido nos coragdes da massa social. Sua reagéo foi
ressignificar sua hermenéutica politica, mirando agora para os detentores
da espada, tnicos capazes de fazer adormecer, ndo mais 0 monstro, mas
as vozes dos justiceiros que se sentiam livres. Dirigindo-se aos principes,

Lutero lhes escreveu:

Em primeiro lugar, nio me oporei a um governante que, mesmo
sem crer no Evangelho, castigue severamente esses campone-
ses sem oferecer-lhes julgamento [...]. E seu dever puni-los,
pois é para isso que empunham a espada e sio os ministros de
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Deus sobre quem recai o mal [...]. Um principe e senhor deve
lembrar nesse caso que é ministro de Deus e servo de sua ira, a
quem o uso da espada sobre tais companheiros estd confiado,
e que peca da mesma forma contra Deus se ndo punir [...]. Se
pode castigar e ndo o faz — ainda que a punigio seja tomar a
vida e derramar o sangue — ele serd culpado de todas as mortes
e de todo o mal que esses sujeitos cometerem [...] (Ibidem).

Infelizmente foi essa tela de sangue sacrificial que ornamentou a nossa
imaginativa capela cistina de Wittenberg, em 1525, abrindo as cortinas
para a cena emblematica que nés, tradicionalmente, aprendemos a repetir

e imitar, que leva o nome de Reforma Protestante.

3. Desafios do sacerddcio universal de todos os
crentes sob a 6tica do principio protestante

A revisitagdo que fizemos do contexto religioso no qual estava inserido
Lutero teve como intengio levantar a nossa principal hip6tese, formulada a
partir da seguinte questao: a iconoclastia de Lutero nio teria desconstruido
o principal fundamento biblico e teolégico da igreja crista, perpetuado na
tradi¢do como catolicidade e apostolicidade? De acordo com Mendon-
ca, a Igreja Catdlica raramente exclui aqueles que pretendem liberar o
sagrado; antes, os envolve com seu pélio e os transforma em agentes da
sua continuidade, como diz Bastide (apud Mendonca, 2004, p. 32). J4 no
protestantismo, os inovadores, todos aqueles que se esforcam por voltar a
um sagrado mais “quente”, sdo logo excluidos; os dissidentes, por sua vez,
logo formam outras instituicdes e consagram seus pastores, sem maiores
formalidades (Mendonga, 2004, p. 32).

A catolicidade da igreja romana é mantida, milenarmente, por um
centro exclusivo de comando e gestdao do sagrado. O Vaticano e a Santa
Congregacio para a Doutrina da Fé (ex-Tribunal de Inquisi¢io) representam,
conjuntamente, a catolicidade e apostolicidade da igreja em todo o mundo.

Nio importa o lugar, ndo importa a cultura e ndo importa a cosmovisio
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politica, a Santa Sé sempre marcou época por meio de sua inflexibilidade
doutrinéria na gestio do sagrado. E a partir desse ponto de interseccio entre
sagrado e institui¢io que iremos apresentar os desafios que acreditamos
urgentes para 0 nosso tempo.

A principal tese de Lutero que o inspirou a lutar por uma reforma
religiosa da igreja apontava para o absurdo comércio da fé em torno das
indulgéncias. Para combaté-las, Lutero iniciou uma gigantesca operagio
hermenéutica das Escrituras, visando convencer o alto clero a que deter-
minasse o fim das indulgéncias. Diante de seu insucesso, Lutero, entdo,
apelou para a desconstrucio da apostolicidade e catolicidade da Santa Sé.
E nesse ponto que fundamentamos nossa tese de que Lutero se perdera
entre justica pessoal e justica divina. A titulo de lembranca, recordamos
que historicamente sempre houve levante de santos padres e tedlogos que
tentaram “reformar” a igreja—instituicdo. Contudo, a grande questido é:
existe inseparabilidade entre sagrado e institui¢do? O medo de se conferir
aresposta a essa questio sempre levou varios criticos da igreja a respeita-la,
ainda que vendo nela méculas como texturas e vestigios das mios humanas.

De acordo com Leonardo Boff, ha uma longa tradigdo teoldgica que se
refere a igreja como Casta Meretriz, tema abordado detalhadamente por
um grande tedlogo, Hans Urs von Balthasar, afirmando que a igreja é uma
meretriz que toda noite se entrega a prostitui¢do; é casta porque Cristo, a
cada manha, se compadece dela, a lava e a ama (Boff, 2017). Ao falar da
Casta Meretriz, Boff argumenta que o habitus meretrius da instituigio, o
vicio do meretricio, foi duramente criticado pelos santos padres da igreja
como Santo Ambrésio, Santo Agostinho, Sdo Jeronimo e outros. Sao Pedro
Damiio chega a chamar o papa Gregério VII de “Santo Satanas” (ibidem).
No entanto, criticar a igreja nio pode ter o mesmo sentido de dividir a igreja.
Mas Lutero nio foi capaz de perceber — pelo menos naquele momento — a
inseparabilidade entre sagrado e instituicdo.

Nas palavras de Paul Tillich: “a santidade da igreja nio é a santidade
externa, hierdrquica e institucional, nem consiste no cardter dos membros

de uma sociedade fechada e limitada, cuja alegacdo de ‘santidade’ funda-
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menta-se nas suas préprias qualidades pessoais” (1983, p. 513). Para Tillich,
as igrejas sdo santas por causa da santidade de seu fundamento, o Novo Ser,
que estd presente nelas. Sua santidade nio pode ser derivada da santidade
de suas instituicdes, doutrinas, atividades rituais e devocionais ou de seus
principios éticos, tudo isso pertence as ambiguidades da religido (ibidem).
Infelizmente, apenas mais tarde, Lutero viria a escrever acertadamente
que a igreja é, a0 mesmo tempo, sancta et peccatrix, do mesmo modo que
seus membros sdo simultaneamente justi et peccatores.

Ainda hoje, semelhantes a Lutero, somos movidos por nossas frequen-
tes fraquezas, que nos levam a confundir com facilidade a unido mistica
de Cristo e sua igreja com aquilo que nés mesmos definimos por deno-
minacio eclesidstica. E verdade que denominacdes podem conter em si
mesmas a marca distintiva do Christus Kyrios. Porém, segundo Gustaf
Aulén, corre-se sempre o risco de as denominagdes histéricas perderem
sua caracteristica como igreja quando se permitem as divisdes. O resultado
mais sério dessa tal divisdo é a dissolucdo e destruicido da consciéncia do
ser igreja (cf. 2002, p. 275).

O Novo Testamento conheceu uma s6 igreja e essa foi comprada pelo
préprio Deus, que nos libertou do império das trevas e nos transportou
para o reino do Filho do seu amor; Ele é a cabeca do corpo da igreja. Essa
unido mistica de que fala a teologia é dialética e paradoxal, pois retine sob
a unidade do Espirito a existéncia visivel da igreja com a presenca invisivel
de Cristo. Paul Tillich definiu esse paradoxo da igreja como as ambiguidades
da vida em geral, bem como a participacio da Comunidade Santa que é a
vida sem ambiguidade (1983, p. 511), ou seja, a igreja a0 mesmo tempo
em que é una, santa, catdlica, apostélica, é também pecadora.

Portanto, cremos que os desafios acerca do sacerdécio universal de todos
os crentes apontam para a inseparabilidade entre sagrado e instituicdo. E é
exatamente a nossa crenga de que a igreja de Cristo é una, santa, catdlica
e apostdlica é que devera ser nosso inico horizonte, vislumbrando a eterna
esperanca de todos nos tornarmos um na unidade e comunhio do Corpo

de Cristo, por meio da a¢do do Espirito Santo.
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Finalmente, como herdeiros da Reforma e do principio protestante, ou
seja, da palavra profética que proclama apenas Cristo como substancia de
nossa catolicidade, precisamos abandonar a tentagio da iconoclastia e voltar
a celebrar o paradoxo da inseparabilidade entre o sagrado (substancia) e a
institui¢do (acidente-movimento dindmico) que d4 forma e elasticidade
estética 3 multiforme epifania divina. Para tanto, fica-nos o desafio de Le-
onardo Boff, profeta contemporaneo, que ao receber da Santa Sé a conde-
nacio ao “siléncio obsequioso”, disse té-lo recebido como um cristao ligado
A igreja o faria: “calmamente o acolhi. Lembro que disse naquela ocasido: é

melhor caminhar com a igreja que sozinho com minha teologia (Bolf, 2017).
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O IMAGINARIO MEDIEVAL
SOBRE O FIM DOS TEMPOS E A
ESCATOLOGIA DE LUTERO

Guilherme de Figueiredo Cavalheri !

O presente artigo tem como objetivo explorar aspectos do pensa-
mento histérico e escatolégico do reformador alemdo Martinho
Lutero (1483-1546). A motivagdo para o texto se encontra em uma
lacuna perceptivel nas obras que tratam da vida e obra do tedlo-
go. A tradicao protestante, ao longo dos séculos, tendeu a compor
seu imagindrio dos reformadores a partir de suas contribuicoes a
criacdo do pensamento intelectual e politico modernos. De modo
especial, Lutero é apontado como o portador de uma mentalidade
religiosa renovada, contraponto ao “obscurantismo papista” que
marcou o periodo medieval. Contudo, a proposta de nosso breve
ensaio é apontar algumas concepcées do imagindrio a respeito do
sentido da Histéria e do fim dos tempos, presente em teélogos como
Santo Agostinho, Isidoro de Sevilha, Joaquim de Fiore e também
na hagiografia medieval. A hipétese é a de que, a despeito das
aparentes rupturas de Lutero com a teologia do final da Idade
Média, seuimagindrio a respeito do fim dos tempos se ampara em
uma visao profundamente pessimista da Histoéria, fruto da recep-
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¢do desse imagindrio em circulagdo ao longo de todo o medievo.
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Lutero, Histéria, Fim dos Tempos, Escatologia, Imagindrio Medieval.
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Pés-Graduacdo em Ciéncias da Religido da Universidade Metodista de Sdo Paulo (UMESP),
na drea de Biblia.
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Introducao

Na segunda metade do século passado, o mundo ocidental viveu o medo
e a expectativa da Guerra Fria. O mundo polarizado, ditaduras surgindo em
diversos paises, a tensdo nuclear, tudo isso afetou com significativa forca
o dia a dia de pessoas comuns naqueles tempos. De maneira especial, o
povo evangélico enxergou nesses momentos de inseguranga sinais claros do
que estaria por vir: o fim anunciado por Jesus, cujos sinais seriam guerras
e rumores de guerras, nacdes contra nacdes, fome e terremotos (Mt 24.6-
7). Pregagdes inflamadas sobre a Grande Tribulacio, a volta de Cristo e o
tempo iminente do reino do Anticristo tomaram conta dos pulpitos mundo
afora. Fervor, zelo e atengdo aos sinais eram as armas dos que enxergavam
tensoes ideoldgicas e diplomaticas como o final derradeiro ja anunciado.

Curiosamente, esse tema parece ganhar nova for¢a hoje em dia. Temos
vivido uma estranha nostalgia que faz semelhante nosso momento presente
aquele que outrora causou tanto impacto na fé das geracdes passadas. Os
debates acirrados nas redes sociais parecem evidenciar que, mais uma vez, as
tensdes politicas e ideolégicas, a elei¢io presidencial no Brasil e o medo de um
conflito entre poténcias nucleares trazem a tona discursos escatoldgicos dos
mais diversos. Somos, de fato, filhos de nosso tempo. Qualquer pretensio de
originalidade é logo posta a baixo quando olhamos para tras e nos deparamos
com toda a heranga imaginativa que carregamos, mesmo inconscientemente.

Justamente nesse contexto, celebramos recentemente os 500 anos do
movimento de reforma religiosa iniciado por Martinho Lutero em 1517.
O monge agostiniano foi pintado com as mais variadas cores ao longo da
histéria. Para muitos, foi um desordeiro, influenciado pelo préprio diabo
para uma cisio definitiva da cristandade. Para outros, foi um restaurador do
ideal evangélico, cuja proposta culminou no retorno as bases elementares
da fé crista. Lutero é ainda celebrado como ousado humanista, intelectual
que deu inicio juntamente com outros de seu tempo a democracia moderna,
ao estado laico e a um novo modelo educacional. Teria sido dele o pontapé

inicial para o liberalismo econémico que marcou o desenvolvimento das
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nagdes protestantes nos séculos seguintes.

Mas Lutero também foi filho de seu tempo. No mesmo monge
laureado pela visdo arrojada e revolucionéria da fé e da consciéncia indivi-
dual, havia também a sombra de uma personalidade perturbada por seus
fantasmas. O medo e a culpa lhe foram companheiras ao longo da vida toda.
Entretanto, esse medo nio lhe era exclusivo, mas fruto de uma consciéncia
coletiva que marcou fortemente o periodo final da Baixa Idade Média e
que coloca Lutero no espectro de um “espirito dos tempos”, tipico dos
periodos de intensas mudancas sociais, politicas e culturais.

Essa mentalidade orientada pelo medo e forte pessimismo em relacdo
ao mundo influenciou sua teologia, principalmente o que aqui chamamos
de “teologia da histéria” (drea cinzenta onde habitam a escatologia e certo
tipo de hermenéutica do passado). O objetivo deste breve artigo é langar
alguma luz sobre a recepcio dessa mentalidade medieval, sobretudo do
imaginario acerca da histéria e do fim dos tempos, que moldou a forma
como Lutero compreendeu o momento turbulento em que viveu. Para isso,
vamos tracar um panorama das perspectivas histdricas e teolégicas desde a
Alta Idade Média, tomando como recorte o pensamento de algumas figuras
importantes para entendermos a formacio intelectual de Lutero, tais como
Agostinho de Hipona e Joaquim de Fiore. Além disso, vamos apresentar
brevemente o contexto de crises e o desenvolvimento de uma “retérica do

medo” que influenciaram o reformador e seus escritos.

1. Tempo e histéria em Santo Agostinho

Agostinho de Hipona é considerado um dos maiores pensadores cris-
tdos de todos os tempos. Sua obra marca uma reviravolta no pensamento
teolégico e filoséfico do mundo ocidental. Nascido em Tagaste, na Africa,
Agostinho tornou-se bispo da cidade de Hipona em 395, nove anos apds
sua conversdo 2 fé cristd. Sua formacio filoséfica anterior 2 conversio,
inspirada pelo dualismo de origens maniqueista e neoplat6nica, marcou

profundamente seu pensamento.
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Em sua autobiografia teoldgica, as Confissdes, na secio em que reflete
acerca do tempo, Agostinho conclui o seguinte: “Existem, pois, estes trés
tempos na minha mente que nio vejo em outra parte: lembranca presente
das coisas passadas, visdo presente das coisas presentes e esperanga presente
das coisas futuras” (1999, p. 328). Agostinho nao foi o primeiro a pensar o
tempo dessa maneira, mas certamente foi o pioneiro em criar um sistema de
pensamento a respeito do tempo de forma linear (ou seja, com inicio, meio
e fim), aprofundando a ideia que j4 se apresentava no Novo Testamento. A
novidade trazida por Agostinho era a reflexao tedrica e teolégica a respeito
da compreensio do tempo e da histéria. Para Agostinho, o historiador era
aquele que fazia a transi¢io, no presente, entre o passado da lembranca e
o futuro da esperanca (Dosse, 2003, p. 152). O tempo, como centelha da
eternidade, sé pode ser percebido e experimentado pelos seres humanos
no presente. E no presente que ocorre o “eterno hoje”, em que meméria
e esperanca podem se encontrar.

Agostinho viveu um periodo de turbuléncia no Império Romano. As
invasdes de povos estrangeiros assediavam as fronteiras romanas, ameagan-
do a hegemonia de um governo frigil, marcado por crises internas. Roma
se encontrava em franco declinio. Nesse contexto, Agostinho escreve sua
maior obra, A Cidade de Deus, na qual desenvolve uma complexa expli-
cagdo para a queda do novo império cristdo, na qual podemos notar suas
profundas raizes maniqueistas e platdnicas.

A obra visa, diante do drama do esfacelamento de Roma, ser uma refor-
mulacio das ideias escatoldgicas do Novo Testamento (cf. McGrath, 2005,
p. 626), tratando da histdria cristd, especificamente aquela que ocorre entre
a encarnagio de Cristo e sua volta final, como uma relagio dialética entre
duas cidades: a “cidade dos homens” e a “cidade de Deus”.

Destarte vemos n6s, na Cidade de Deus, a humildade muito recomenda-
da por esta cidade durante sua peregrinacio por este século, grandemente
exaltada em Cristo, seu Rei. Por outro lado, é o vicio contrério, o orgulho,
que domina, como mostram as sagradas letras, em seu adversario, o diabo.

E tal é a grande diferenca que opde as duas cidades das quais falamos: uma,
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a sociedade dos homens piedosos, a outra, a dos impios, cada uma com os
anhos que lhe cabem, em quem inicialmente prevaleceu o amor de Deus
ou o amor de si (Agostinho apud Spanneut, 2002, p. 227).

A igreja de Cristo vive a tensdo de estar na cidade dos homens, como
exilada, forcada a manter sua fidelidade ao Senhor ainda que rodeada pela
maldade e descrenca. Essa marcha dos cristaos para vencer a cidade dos
homens é o enredo da prépria histéria da humanidade, movida pela Provi-
déncia de Deus (cf. Neto e Souza, 2011, p. 81). “Para Agostinho, depois
da queda do Eden, inaugura-se a histéria humana, que é marcada pela acéo
providencial de Deus, com o propésito de conduzi-la ao fim determinado”
(Neto e Souza, 2011, p. 82). As guerras sdo para Agostinho o instrumento
de Deus para o exercicio de sua Providéncia, especialmente na esfera do
castigo divino por causa da maldade humana (ibidem).

Do mesmo modo, a graca de Deus conduz ao arrependimento e ao
endireitar da marcha da Igreja rumo ao Juizo. A histéria em Agostinho
passa a ser a “Histéria da Salvagdo”, cujos eventos passados sio lembrados
como forcas de correcio ao povo de Deus ou como castigo dos impios
(ibidem). O fim desses atos severos de Deus serd o mesmo para justos e
injustos: o grande Juizo, no qual os bons alcangario a eternidade e os maus,
a perdigdo. Portanto, a histéria nada mais é do que uma narrativa na qual
a vida terrena se torna uma antecipacio do que serd na eternidade (cf.
Greggersen, 2005, p. 77).

2. Historia e escatologia na teologia medieval

O conceito de histéria, assim como seu método de escrita, seguiu na
esteira dos modelos que se estabeleceram com o fim da Antiguidade Tar-
dia, mesclando as tendéncias da narrativa greco-romana e as concepcoes
de tempo e devir inauguradas pelo cristianismo. No decorrer do milénio
seguinte, a obra de Agostinho foi o grande paradigma para se pensar o
tempo e a histdria, em perspectiva escatoldgica. E preciso esclarecer que

a Histéria como arte ou ciéncia nio existia até o inicio da Modernidade.
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Até esse momento, as narrativas histéricas uniam elementos ficcionais,
teoldgicos, filosoficos e descritivos acerca dos fatos passados. Essas obras,
ainda que para o leitor dos dias de hoje parecam difusas a respeito dos fatos
que pretendiam registrar, eram encaradas por seus autores e leitores como
fiéis registros do passado e, por isso, tomadas como verdade.

Durante a Alta Idade Média (aproximadamente entre os séculos V e X
da Era Cristd), dois géneros foram responséveis pela producio de textos
histéricos na Europa. O primeiro, que remonta a tradicio que se popularizou
ja nos primeiros séculos do cristianismo primitivo, sdo as “hagiografias”.
Esse género foi responsavel pela popularizacio das histérias de milagres dos
santos e martires cristdos no inicio da Idade Média. A principio, o objetivo
das hagiografias foi a “elaboracio e preservacio da meméria dos santos e
santas cat6licos” (Santos e Duarte, 2010, p. 1). Além disso, a narrativa
hagiogréfica tinha como objetivo expressar certos aspectos dessa memo-
ria. Mércia Pereira dos Santos e Teresinha Maria Duarte apresentam esses

deveres da seguinte forma:

a) da Igreja em relagdo a santos e santas, pois eram a garantia que seus
exemplos de vida ndo seriam esquecidos, alids seriam imitados, e, portanto,

perpetuados;

b) da comunidade de fiéis em relagio a santos e santas, pois o acesso as
histérias de vidas santificadas impunha aos fiéis modelos de comportamento

que deveriam reger suas vidas;

c) da comunidade de fiéis em relagio 2 Igreja, pois a hagiografia era
também uma narrativa que adequava a vida do santo ou santa as normas

e regras eclesisticas, sendo assim uma forma de educar o povo no catoli-
cismo (cf. 2010, p. 1).

Temos aqui um modelo de interpretacio do passado que se ampara

no resgate do testemunho dos santos. A perpetuacio desses modelos de
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santidade dava, tanto a Igreja quanto aos fiéis, um paradigma de leitura da
histéria que nao deveria ser apenas relembrado, mas também perpetuado.
Essa forma de imitacéo e repeticio teve forte influéncia de um modelo de
tempo regido pelos ciclos da natureza e que dava pouca énfase ao passado
e suas consequéncias (Bourdé e Martin, 1983, p. 19). Durante a Alta Idade
Média, ocorreu o retorno de uma antiga ideia de que a natureza é imutével
e de que o tempo ¢é regido por uma légica de eterna repeticio. O indivi-
duo medieval tem sua vida marcada pela sazonalidade, pela repeticio das
estacoes do ano, pelos varios ciclos da natureza, e isso se repete na prépria
concepgio do calendério cristdo e da liturgia (ibidem).

Essa forma de pensar estd ligada 2 sobrevivéncia da ideia grega da
histéria circular. Ela sobreviveu na hagiografia, na liturgia e também em
uma percepcao da histéria que alia circularidade e providéncia divina: a
“Roda da Fortuna”. Ao contrério da ideia de circularidade moralizante da
hagiografia, que objetiva a repeticdo de um modelo de santidade, a Roda
da Fortuna evoca uma repeticao de situacdes que de modo imprevisivel
mostra que “aquele que hoje é grande serd amanha humilhado e aquele
que hoje é humilde serd levado aos pindculos pela rotagio da Fortuna. [...]
expressio de um mundo em que reina a inseguranga e onde o exemplo da
inseguranca serve de li¢do de resignacdo e de imobilismo” (Le Goff, 1995,
p. 206). O simbolismo da Roda da Fortuna se espalhou com grande forga
pelo imagindrio medieval, especialmente através da iconografia eclesiéstica.

O imaginério da Roda da Fortuna evocava a imutabilidade das condi¢des
sociais, ainda que pareca um simbolo de mudangas. Segundo Jacques Le
Goff, ela se destinava a “negar as possibilidades de mutabilidade e promo-
¢do sociais devido ao regresso a posicio inicial, castigo do orgulhoso que
se eleva” (1995, p. 337). Essa visdo de mundo ignorava o passado como
local de encontro da providéncia divina ou mesmo de um sentido para a
caminhada humana. Sua énfase se encontra na teatralidade do mundo, na
precariedade e pessimismo com o qual os empreendimentos humanos sao
encarados (Costa, 2017). No entanto, esse tema, inicialmente ligado a uma

ideia pagi, fora reinterpretado na teologia medieval em obras como as de
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Boécio e Ramon Llull, que entendiam a fortuna como a prépria providéncia
divina, que “envia males, misturados com bens, para que os bons nio se
corrompam ou para reforgar as virtudes. Aos maus é deixado o livre-arbitrio
para escolherem o bem, [...] mas se persistirem no mal serdo mais tarde
punidos pelo Juiz supremo, Deus, por toda a eternidade” (ibidem).

O segundo género histérico influente no pensamento medieval foram
as “Cronicas”, que marcaram uma verdadeira “virada historiografica” no
ocidente medieval. A partir do século XII, uma nova concepcao de tempo
se fez presente no imaginario cristdo. Essa nova nocio de tempo é fruto
de uma mudanca teoldgica a respeito da prépria natureza. Se antes o ser
humano era passivo diante da natureza implacidvel e ameacadora, com as
crescentes trocas comerciais e desenvolvimento urbano, surgiu a imagem
do Homo Faber, aquele que domina e atua sobre a natureza consequéncias
(Bourdé e Martin, 1983, p. 19).

Essa nova visdo de mundo retoma o modelo de narrativa inaugurado por
Eusébio. O ser humano e seus feitos, sempre sob a égide da providéncia de
Deus, voltam ao centro da temética. Os feitos das geracdes passam a ter
grande importéncia, pois o progresso da histéria é feito com a acdo do povo
de Deus no passado (comecando pelos Pais da Igreja), sempre a partir de
um fim preestabelecido (ibidem). As cronicas contam histérias com inicio,
meio e fim, e se propdem a ser “um discurso sobre a histéria universal” (Le
Goff, 1995, p. 206), comegando com o relato da Criagdo, passando pela
histéria de Israel, o nascimento da Igreja, até o tempo presente do cronis-
ta, encerrando-se (de forma subentendida) no Juizo Final. Por exemplo, a
obra Histéria dos Francos, de Gregério de Tours, composta no século VI,
tem inicio com a Criagdo, apresentando fatos marcantes até o ano de 591.
Os males, epidemias e conflitos envolvendo o povo franco sdo resultado
da acdo de Deus, realizada por meio de seus agentes terrestres: o rei e o
bispo, os tnicos capazes de apaziguar a célera divina ou de neutralizar as
investidas diabdlicas em terras cristds (Bourdé e Martin, 1983, p. 14-15).

Essa forma de “histéria universal”, que serd mais bem desenvolvida nos

séculos seguintes, deve-se muito a uma particular interpretacio da Biblia
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latina. Fatos e personagens notdveis das Escrituras tornaram-se verdadeiros
arquétipos para a construgio das narrativas cristas medievais. Como afirma

Frangois Dosse:

O pai da histéria ndo é mais nem Herédoto nem Saldstio, mas
Moisés, e o corpo biblico é fonte de inspiracdo constante, de
citagdes miiltiplas e de aproximacdes analdgicas. Assim, Carlos
Magno torna-se o equivalente de Davi e Maomé ocupa o lugar
de Ciro. [...] Convém, pois, submeter-se as Escrituras e toda
histéria profana é entdo absorvida pela histéria “santa” (2003,

p. 225).

De modo semelhante, a divisio do tempo histérico em periodos segue
um modelo da tradi¢io judaica que sobrevive pelo pensamento de Agos-
tinho e Isidoro de Sevilha, no qual as idades do mundo (Criacdo, Abrado,
Davi, Exilio Babildnico e o advento de Cristo) sdo comparadas aos seis dias
da semana ou 3s seis idades do homem (infincia, adolescéncia, juventude,
idade madura, velhice e decrepitude) (cf. Le Goff, 1995, p. 208). Indepen-
dentemente das variadas formas de divisio temporal que surgiram ao longo
da Idade Média, todas elas partilham de uma visdo altamente pessimista do
mundo e da prépria histéria. Nosso mundo, segundo tal visdo, é um mundo
velho, prestes a acabar, marcado pela morte (cf. Dosse, 2003, p. 225). Esse
pessimismo se intensificou com a proximidade do ano 1000, interpretado
diversas vezes como o evento de irrupc¢ao do fim dos tempos e motivador
da eclosio de movimentos apocalipticos e milenaristas em toda a Europa.

Durante todo o século X, o continente europeu viveu as pendrias de
uma grave crise. No plano politico, o Império Carolingio? se esfacelava em
crises internas, com o enfraquecimento da Igreja e constantes invasdes de
hdngaros, escandinavos e muculmanos (cf. Franco Janior, 1999, p. 22).
Rapidamente os cronistas cristdos do periodo passaram a relatar essas ca-

lamidades como a puni¢io de um Deus irado com os enormes pecados dos

2 Grande império que tinha como centro o reino da Franga, a cuja linhagem pertenceu
Carlos Magno.
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cristdos (idem, p. 23). A violéncia dos ataques e a crise moral e cultural da
Igreja também contribuiram para o renascimento de uma série de idolos
pagios em toda a Europa, muitas vezes travestidos de “novos e estranhos
santos cristdos, ferozes, violentos, o que para alguns clérigos significava os
falsos profetas que precediam o aparecimento do Anticristo” (idem, p. 24);
além, é claro, de uma severa fome causada por catdstrofes meteorolégicas
e constantes epidemias (Franco Janior, 1999, p. 69). Apesar das inovagdes
técnicas obtidas a partir do século XII, as frequentes crises que assolaram
o continente promoveram o retorno desse alarmismo apocaliptico, que,
inclusive, serd uma forte influéncia na concepcio histérica dos expoentes

da Reforma Protestante.

3. O “proto-dispensacionalismo’’ de
Joaquim de Fiore

Certamente um dos frutos mais importantes desse contexto de caos
politico, social e religioso foi a obra do abade italiano Joaquim de Fiore
(1132-1202). O trabalho de Fiore foi um importante espelho da mentali-
dade medieval e se contrapunha ao modelo desenvolvido por Agostinho.
Seus tratados sobre a histéria continham um forte tom milenarista, o
que resultou na inspiracdo de diversos grupos revoluciondrios, tanto na
Idade Média quanto na Modernidade (cf. Tillich, 2007, p. 182). Sua obra
tratava de “trés dispensacdes” de Deus na histdria, que sio representadas
por figuras histdricas importantes para o cristianismo: De Adao a Jodo
Batista/Jesus (Era do Pai), do rei Uzias (Is 6) até o ano 1260 (Nossa Era)
e, por fim, de Sdo Bento de Nursia (século VI) a novamente 1260 (Era do
Espirito) (ibidem).

A obra mais destacada de Fiore é seu comentério ao Livro do Apocalipse,
escrito na forma de dois breves tratados reunidos sob 0 nome de Praephatio
Super Apocalypsim. O texto é uma descri¢do da histéria humana dividida
por Eras, que sdo movidas pela acio das trés pessoas da trindade. O sentido

dessa histdria estd escondido nas profecias do Apocalipse, cuja estrutura

167

3ava3id0s I VID0T0AL VISINGY W

dS ‘olned 0es ‘6T10¢C @pP |1ge ‘€T oU T "|0A



[4IHTVYAYO 0d3HIINDI4 3d FINIIHTIND

0¥31N7 34 VID0T0LYIS3 V 3 SOdINTL SOA N4 O 3¥F0S TYAIIAIN OI¥YNIDYNIO M

serve de esbogo para a teoria das trés idades do mundo (4 semelhanca da
divisdo feita pelos cronistas). A histéria é dividida em tempos de cinco e
sete idades, cada uma com suas respectivas subdivisdes. As sete tribulacoes
de Israel (egipcios, cananeus, sirios, assirios, caldeus, medos e Antioco
Epifanes) aconteceram historicamente, mas se repetem na vida da Igreja
como ‘“realizagio espiritual”; cada uma das tribulagoes é associada a um
momento especifico de conflito da cristandade: judeus, pagaos, persas,
godos e lombardos, sarracenos, novos caldeus e nova Babildnia, novos me-
dos e assirios. Por fim, o sétimo selo marca a luta contra o Anticristo (cf.
Miranda, 2014, p. 260).

Os dltimos acontecimentos da histéria e a cidade celeste sdo aborda-
dos no segundo tratado. Apés uma descri¢io complexa do significado dos
simbolismos do Apocalipse (tacas, selos, monstros etc.) e ao interpretd-los
alegoricamente como estados da Igreja no mundo, Fiore finaliza seu tra-
balho tratando das ltimas coisas, trazendo uma importante novidade em
relagdo a Agostinho.

Em poucas linhas, Joaquim de Fiore indica que apds o encerramento
das seis idades do mundo, paralelas as seis se¢des do Apocalipse, o que se
segue é o Juizo Final e o sabbat, nio mais na histéria, mas em uma cidade
celestial. Esse segundo tratado termina abruptamente com essa breve
mencio no final da histéria. A brevidade pode ser indicativa de que nio é
essa cidade o alvo das preocupacdes de Joaquim de Fiore, mas o que lhe
antecede. Em vez da cidade celestial, é a nova Jerusalém, na terra, o foco
de suas reflexdes e aspiracoes (ibidem).

Ao que parece, Joaquim de Fiore recebeu forte influéncia de Agosti-
nho, que, apesar de utilizar o método alegérico de leitura biblica em quase
toda a sua obra, também d4 espago em seus escritos a exegese literalista,
sobretudo no final de A Cidade de Deus (cf. Rossato e Martini, 2012, p.
266). Joaquim de Fiore toma de Agostinho sua triparti¢ao da histéria e uma
vocacdo a uma escatologia imediata e pessimista (ibidem), que propde o
fim da histéria como um estado de superacio do mundo corrompido por

meio da cidade celeste.
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4. Escatologia e histéria ‘“degenerada’ em Lutero

Temos poucos estudos a respeito da maneira como Martinho Lutero
entendeu a histéria e sua interpretagio teoldgica. A respeito do assunto,
temos pontos esparsos de sua obra, que podemos apontar brevemente.
Mesmo assim, é possivel encontrar fortes convergéncias e disputas com o
pensamento de Agostinho e Joaquim de Fiore. Além disso, pouco antes
do periodo em que Lutero viveu, j4 havia se instaurado na Europa, e espe-
cialmente na Alemanha, uma profunda atmosfera de medo em relagio a
caminhada da Igreja Romana e 3 interpretacio escatolégica dessa caminhada
por parte de vérios setores da sociedade.

Na segunda metade do século XIV, ja havia se instalado uma “angdstia
escatoldgica” na Europa, especialmente por uma sucessio de crises que
se abateram sobre o continente. O Grande Cisma (1378-1417) levou a
administracio da Igreja a se dividir em dois centros de poder em conflito,
cujas figuras centrais eram os papas Urbano VI em Roma e Jodo XXII em
Avignon. No mesmo periodo, houve o reaparecimento da Peste Negra, a
Guerra dos Cem Anos, além do perigo do avanco dos turcos em territério
europeu (cf. Delumeau, 1990, p. 219). De forma sintomatica, reascende-se
na arte o interesse pelos temas apocalipticos. A iconografia apocaliptica se
torna o reflexo de tensées dentro da propria Igreja. Uma das figuras centrais
dessas controvérsias, o papa Jodo XXII, fora tema de intensos debates nos
quais o lider foi diversas vezes descrito e tipificado como Anticristo por
seus contendores (ibidem). Logo, ndo apenas a figura de Jodo XXII, mas a
do préprio papa se tornou o foco desse tipo de comparagio.

No decorrer do século X1V, as questdes ligadas a disputa pelo poder papal
e seus reflexos na interpretacao teoldgica desses conflitos a partir da figura
do Anticristo sairam dos meios clericais e tomaram as camadas populares;
principalmente pelo esforco da pregacdo popular e itinerante de monges
que arrebatavam multiddes com suas apologias A peniténcia e o antncio
dos castigos vindouros (idem, p. 216). Esse sentimento de temor e urgéncia

para o andncio das “Gltimas coisas” constituiu em grande parte o impeto da
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pregagio de Lutero e seus companheiros. Jean Hilten, pregador franciscano
que profetizava, em 1485, a queda e destruicio de Roma para 1524, e a
do mundo para 1651, foi contemporaneo de Lutero durante sua vivéncia
em Eisenach, sendo citado diversas vezes pelo reformador (idem, p. 222).

Segundo o historiador Jean Delumeau, as expectativas e temores de
Lutero ficavam cada vez mais claros em cada nova publicagio que realizava.

Em seu prefacio ao Apocalipse de Jodo, Lutero escreve o seguinte:

Como consta tratar-se de uma revelacio da histéria futura, par-
ticularmente de futuras tribulacoes e catdstrofes na cristandade,
acreditamos que o primeiro passo e o mais certo serd encontrar
a interpretacio tomando da Histéria os eventos e as catéstrofes
até agora sucedidos na cristandade, comparando-os com essas
imagens e assim identificando-os com as palavras. No caso de
encontrarmos boas coincidéncias e identificacoes, poderemos
nos basear nessa interpretagdio como uma interpretacdo certa
ou que, pelo menos, nio seja de jogar fora (2003, p. 156).

Lutero vive em um contexto de intensa turbuléncia politica e social na
Europa do século XVI. Sua chave de leitura da realidade é a Escritura, so-
bretudo os textos proféticos e escatoldgicos. No entanto, o proprio Lutero
admite a impossibilidade do éxito completo na decodificagio das profecias
contidas no livro, sendo necessaria outra chave hermenéutica que indique
por quais dire¢des Deus estd conduzindo a histéria humana. Mais uma vez,
vemos o belicismo e o pessimismo marcando essa leitura. Lutero afirma
que a melhor forma de se interpretar as profecias apocalipticas é encontrar
a semelhanca entre “eventos e catdstrofes” do passado e do presente.

Um exemplo claro desses pressupostos se encontra na interpretagio de
Lutero para a ameaca dos exércitos turcos de Suleiman, o Magnifico. O
avanco das tropas otomanas sobre a peninsula balcinica foi entendido por
Lutero em relagio direta com a visao do pequeno chifre da visao de Daniel
(Dn 7.8-10), erguendo-se em guerra para derrotar os santos de Deus, e com

Gogue, de Ezequiel 38 e Apocalipse 20, que considerou como punicio de
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Deus contra os cristaos sem fé (Jones, 2005, p. 310).

A perseveranca do povo de Deus ao longo da histéria é marcada pela
possibilidade de sobrevivéncia as calamidades enfrentadas por ele. Essa
possibilidade de enfrentamento estd intimamente ligada a acao daqueles
que sdo os representantes seculares de Deus no mundo, que agem na his-
toria por meio dos decretos divinos. Lutero desenvolveu, assim, sua ideia

dos dois governos:

Pois Deus estabeleceu dois tipos de governo entre os homens.
Um é espiritual; ndo tem espada, mas tem a palavra, por meio
da qual os homens devem tornar-se bons e justos, para que,
mediante essa retiddo, possam alcancar a vida eterna. Ele
administra essa retidio mediante a palavra, que confiou aos
pregadores. O outro tipo é o governo mundano, que opera por
meio da espada, a fim de que os que ndo desejam tornar-se bons
e justos para a vida eterna sejam forcados a tornar-se bons e
justos aos olhos do mundo. Ele administra essa retidio mediante

espada (apud George, 1993, p. 99).

Lutero retoma a ideia das “duas cidades” de Agostinho, imputando aos
poderes seculares a responsabilidade dada por Deus de guiar o curso dos
acontecimentos. O reino humano, transitério e marcado pelo mal, estd
temporariamente fundido ao reino divino, cabendo ao povo de Deus saber
conviver entre esses. A novidade em relacdo a doutrina de Agostinho esta
na ideia de relacio independente entre institui¢des humanas e cristas.
Segundo o reformador, a unido entre reino secular e clerical s6 poderia
ser confabulacio do préprio diabo (cf. George, 1993, p. 99). De qualquer
forma, o Estado secular fora uma concessio divina a prépria condigio do
pecado humano. Tal fato marca de forma decisiva o “pessimismo luterano”
em compreender a caminhada histérica como um declinio que, a despeito
da permissividade e soberania divinas, irremediavelmente levari a destrui-
¢ao do mundo e a libertagdo para a “cidade santa”. O Estado, para Lutero,

nada mais é do que um remediador das crises iminentes, um instrumento
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de Deus para frear o avango do mal até que ocorra o julgamento final
(idem, p. 102).
Nas Conversas a Mesa’, temos o testemunho da forma como Lutero

compreendia e elaborava seus anseios escatoldgicos:

Um outro dia, o dr. Martinho disse muitas coisas referentes ao
Juizo Final e ao fim do mundo, pois h4 seis meses vinha sendo
atormentado por sonhos horriveis e apavorantes a respeito do
dltimo dia. E possivel, disse ele, que nio esteja distante, e as
Escrituras estdo ai para no-lo fazer crer. O que resta de tempo
ao mundo, se 0 comparamos aos tempos que ja transcorreram,
ndo é mais largo que a mio; é uma pequena magi, a inica que
se prende ainda debilmente a drvore e que estd prestes a cair.
Os impérios entre os quais Daniel viu 0 mundo dividido, os
babildnios, os persas, os gregos, os romanos, nio existem mais.
O papa conservou alguns restos do Império Romano: é o dltimo
fecho do Apocalipse; ele vai romper-se. Ocorrem no céu muitos
sinais que ali vemos muito bem e que anunciam que o fim do
mundo ndo estd distante. [...] Entdo mestre Leonard disse: “Os
matemadticos e os astrélogos pretendem que, no quadragésimo
ano [1540], as conjun¢des dos planetas anunciem grandes acon-
tecimentos”. “Sim”, respondeu mestre Martinho, “isso pode
durar alguns anos, mas nossos descendentes verio a realizacdo
das Escrituras, e talvez sejamos nés as suas testemunhas” (apud
Delumeau, 1990, p. 223).

Lutero, seguindo a trilha da profecia apocaliptica da Baixa Idade Média,
entendia a histéria mundial a partir de uma ideia de declinio e degeneracio
universais (cf. Barnes, 1998, p. 151). O tom alarmista de seus sermdes
causava furor e grande expectativa pelo fim do mundo na Alemanha do
inicio do século XVI, fato que resultou no resgate de uma pratica comum
dos movimentos apocalipticos medievais: o das cronologias que calculavam

o fim das eras terrenas. Em seus ultimos escritos, Lutero dedicou parte

3 Obra péstuma de 1566.
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de seus esforgos no estudo das cronologias biblicas e no uso dessas como
instrumento de leitura da histéria, em busca de sinais do fim. A obra mais
importante dessa fase, a grande cronologia Supputatio Annorum Mundi, em
que contou a idade do mundo e reforcou, por meio de célculos e alegorias
biblicas, a sua convic¢io de que o tempo estava chegando ao fim. Os dados
da obra foram complementados posteriormente pelos que apareceram na
popular Chronica, uma histéria universal escrita pelo historiador e astrélogo
Johann Carion, cuja obra foi editada por Phillip Melanchthon e publicada
pela primeira vez em Wittenberg em 1532 (idem, p. 153).

Consideracdes finais

Podemos encontrar o reflexo das ideias de Lutero em toda a trajetéria do
pensamento protestante. Até nossos dias, é possivel encontrar essa mistura
de medo e expectativa em pessoas que procuram, 2 luz de sua fé, ler os
“sinais dos tempos”, buscando respostas e consolo diante de um mundo
em profunda transformacdo. Apesar da aura roméntica que permeia sua
imagem como tedlogo e renovador da Igreja, o monge de Wittenberg foi um
verdadeiro catalisador dos temores escatoldgicos coletivos de seu tempo.
Tanto suas ideias quanto a forma como as apresentou em seus escritos co-
locam-no em um longo processo de maturacio do pensamento histérico e
do imagindrio social, que teve inicio no pensamento patristico, atravessou
o periodo medieval e assimilou uma variedade de temas, metéforas e con-
ceitos que construiram uma imagem muito particular de mundo.

Muito do que determinou o sucesso da expansio do movimento de
1517 nio se deve encontrar nas grandes discussdes teoldgicas, nas bulas
papais ou tratados dogmaéticos. A Reforma se deu em um mundo marcado
pelo folclore, lendas, pela amalgama entre a tradicio crista e paga. Mundo
da permanéncia de modos muito antigos de crenca, das bruxas e seres
fantasticos do imaginério popular. De que maneira Lutero e o movimento
por ele iniciado dialogam com essa cultura marginal, mas a0 mesmo tempo

tdo presente e imbricada na realidade de seu tempo? Enquanto a pesquisa
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académica reforcar a visdo romanceada de Lutero, jé tdo desgastada pelos
lugares-comuns e “falas oficiais”, ainda havera muito a ser desvendado.
Cabe a nés a coragem de fazermos as perguntas que nos levem para esses

novos caminhos.
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REFORMAS PROTESTANTES E
HISTORIA LATINO-AMERICANA: UMA
RELACAO AMBIGUA E CONTINUA'

Leopoldo Cervantes-Ortiz ?

A presenca dos protestantes na América Latina foi e é marcada
por um certo estranhamento, dadas as condi¢ées da colonizagao
e cristianizacao pelo viés catélico de todo o continente. Sem ter
como dialogar adequadamente com a cultura, o protestantismo
latino-americano precisou aprender a se relacionar com outras
vertentes cristas de maneira ecuménica, destacando-se ai sua
insercdo na Teologia da Libertacao. Considera-se aqui a Teologia
da Libertacao como um novo movimento de profunda transfor-
magado na histéria do cristianismo, jda que retorna ao cristianis-
mo primitivo para, em primeiro lugar, investir na inversao da
Cristandade. Ao mesmo tempo, investir na segunda inversao do
cristianismo no caso das cristandades europeias que se tornaram
metropolitanas, modernas, colonialistas. Com isso o protestan-
tismo latino-americano vive um processo de continuidade e des-
continuidade teoldgica e ideolégica com a Reforma Protestante.
Esse artigo tem por finalidade mostrar esse processo e apontar as
formas como o protestantismo se desenvolveu na América Latina.
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Quem poderia imaginar que o descobrimento do Atlantico por
parte da Europa (Espanha, em primeiro lugar), e a mera irrupgao
de Nossa América na histéria mundial, seria a condicio da pos-
sibilidade geopolitica da importancia global de Lutero do qual
neste ano de 2017 recordamos seus 500 anos? (Enrique Dussel).

1. Uma presenca exética e progressivamente
familiar do protestantismo

Ao ler as palavras citadas de Enrique Dussel, lembramos, com toda a
intensidade do caso, o fato de que a presenca do protestantismo em terras
latino-americanas constituiu, durante muito tempo, uma auténtica anoma-
lia. Isso se deveu, sobretudo, ao sélido empenho, muitas vezes bem-suce-
dido, dos governos hispano-catélicos em impedir que se fizesse presente
em seus territdérios coloniais. A reconstrucio desta presenga, certamente
uma presenca bastante mais amigdvel nestes tempos, nio deixa de encarar
surpresas notdveis, como o expressa o historiador e soci6logo Jean-Pierre
Bastian, ao constatar que os avancos para esta integracio cultural e religiosa

se deu gracas ao impeto colonial de outras nacées europeias:

[...] a partir do fim do século XV, com a vitdria sobre a “inven-
civel armada espanhola” (1588), os ingleses conseguiram ter a
hegemonia sobre os mares, o que lhes permitiu a conquista de
algumas ilhas do Caribe e a colonizacido de costas indspitas quase
sem presenca espanhola sobre o continente. Estas terras sob
dominio brit4nico, holandés ou dinamarqués, serdo o berco do
protestantismo latino-americano” (apud Dussel, 1983, p. 565).

Semelhante paradoxo mostra, ja de principio, que a estranheza do
protestante nestas regides nio foi muito diferente do que a do catdlico
para as populagdes origindrias, que tiveram de enfrentar as motivagdes
evangelizadoras, de signos diferentes, de ambas vertentes cristas. Nio se
pode esquecer que em terras atualmente brasileiras ocorreram dois casos

de inculturacido forcada da fé cristd entre uma populagio aborigene por
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parte, primeiro, de um grupo de reformados franceses enviados por Joao
Calvino (cf. Santos, 2017) e, logo, por holandeses, também no século XVII
(cf. Loes, 2013).

Ao expor o surgimento da Reforma Protestante no contexto da situacio
geopolitica do século XVI, Dussel agrega o elemento de ruptura que, como
ponto de partida, pode ajudar-nos a descrever alguns dos processos nos quais
a historia latino-americana, ja “tocada” pela fantasmagorica heresia lute-
rana, iria se articulando como mais um elemento a considerar num marco
histério e ideoldgico maior: Lutero, como se pode ver, foi um reformador
do cristianismo medieval e abriu a porta a um cristianismo moderno. A
chamada Contrarreforma (em especial os jesuitas) foi a outra face do mesmo
fendmeno, que estava igualmente muito distante do cristianismo primitivo.

A chamada Teologia da Libertacao contemporinea e latino-americana
(sendo a América Latina a tnica cristandade colonial) significa um novo
movimento de profunda transformacio na histéria do cristianismo, ja
que retorna ao cristianismo primitivo para, em primeiro lugar, investir
na inversdo da Cristandade (que se inicia com Constantino no século IV,
quando de perseguido e critico o cristianismo se tornou o fundamento da
dominacido dos escravos do império romano ou dos servos do feudalismo
no Sacro Império Germanico). E também para, ao mesmo tempo, investir
na segunda inversao do cristianismo no caso das cristandades europeias que
se tornaram metropolitanas, modernas, colonialistas (desde finais do século
XV; ou seja, as cristandades espanhola, francesa, inglesa, dinamarquesa,
etc., e hoje norte-americana; das igrejas catélica, luterana, calvinista, evan-
gélica, etc.). Esta critica surge desde suas coldnias, neo-colonias ou nacoes
exploradas do sul global (cf. Rouquié, 1989).

Considerar a Teologia da Libertagio a contracorrente da presenga do
pensamento reformado (no sentido geral, ndo confessional) e com um
projeto de algum modo similar ao das reformas religiosas do século XVI,
é um sinal de afirmagio da peculiaridade especifica do extremo “mais
ocidental” do Ocidente, no caminho de reconstituir o cristianismo em

meio a outras condicdes geogréficas, culturais e até de temperamento. O
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“choque de civilizacdes” catélica e protestante foi deslocado para o Novo
Mundo, onde este se tornou um cenério renovado em que o conflito entre
cosmovisdes religiosas alcangaria momentos de admiravel complexidade
que desembocaria numa gama interminavel de possibilidades exploradas até
o momento. Ser protestante no redemoinho da histéria da América Latina
se converteria, deste modo, no grande desafio de amalgamar os elementos
biblicos (de uma histéria, a do Antigo Israel, que ndo é nossa, mas que de 14
procede majoritariamente como “épica interior” da fé evangélica; ou, caso
contrdrio, temos que analisar novamente os nomes das pessoas que nascem
nesta vertente cultural sem ter ideia de sua origem), os elementos préprios
da histéria protestante (magistral, classica ou confessional, de acordo com
a orientagio de cada comunidade) e, acima destes, os da histéria propria-
mente dita, aquela na qual geralmente depositamos nossas esperancas e
frustragdes. Aqui voltamos (ou deveriamos voltar, como o personagem de
Conversacion en la Catedral: “Em que momento se nomeou o Peru?”, e
substituir o nome do pais ou da denominagio religiosa) uma ou outra vez
para tratar de achar algumas chaves que nos permitam sobreviver com um
certo decoro ideolégico em um ambiente como o atual, saturado de inde-
finicdo e do “sabor pés-moderno” da indecidibilidade do tipo derridiano.

A “respiracio histérica” (e, sobretudo, historiografica) requerida para
afrontar este tipo de anilise pode parecer muito exigente, sobretudo se
partimos da enorme necessidade que as comunidades religiosas tém de
se considerar a si mesmas como “herdeiras da Reforma Protestante” (em
maior ou menor medida, embora o grau com que isto ocorre é bastante

decrescente). Neste caso, vejamos a opinido do préprio Bastian a respeito:

Na América Latina, o protestantismo histérico foi marginali-
zado e estd superado por uma dinidmica religiosa popular do
milagre e da prosperidade, um tipo de “cristianismo do sul”
que ignora tudo de Martinho Lutero e da contribuicio da
Reforma, a distincia de toda filiacdo com o protestantismo
histérico (1994, p. 143).
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Como herdeiras da Reforma, é preciso que as comunidades religiosas
reformulem suas 4ncoras ideoldgicas para tentar prosseguir sendo pertinen-
tes na nova situacao que a religido experimenta e diante do avango de novas
formas de priticas religiosas. Tudo isso com o af de superar de uma vez
por todas a impressao de exotismo que o protestantismo sempre produziu
nestas terras, alimentada pelo mito tdo difundido em torno de suas agdes
destrutivas contra a Cristandade (entendendo este vocébulo nos termos
de acordo com a realidade histérica medieval), como parte de sua prépria
“lenda obscura”, tao explorada em outras épocas por muitos antropélogos e
sociélogos marxistas a partir de uma visdo “conspiracionista” que satanizou

durante muito tempo o trabalho missionario nesta época’.

2. Reformas e protestantismos: continuidade e
descontinuidade ideolégica e cultural

A releitura da histdria latino-americana, tendo o protestantismo como
chave, embora retomando, em geral, e de maneira questiondvel, alguns
elementos de cada histdria particular, resultou bastante desvantajosa num
balanco diacrdnico, pois nem sempre fica claro se os integrantes das comu-
nidades evangélicas consideram sua prépria histéria “um espaco da agio
de Deus”. As histérias locais foram vistas sempre em um nivel bastante
inferior, em comparacio com a histéria biblica, que “sequestrou” ideolégica

e culturalmente e até de maneira identitiria a consciéncia dos crentes e

3 Um exemplo cldssico desta visio é o livro de Erwin Rodriguez. Un Evangelio segiin la clase
dominante. México: UNAM, 1982. Também podem ser citados os inumeréveis ataques contra
o Instituto Lingiiistico de Verano e outros organismos similares em varios paises durante as
décadas de 1970 e 1980 que desemboco una expulsio da primeira institui¢do. Cf. ALAI. “El
Instituto Lingiifstico de Verano, instrumento del imperialismo”, in: Nueva Antropologia, afio
II, nam. 9, México, 1978, pp. 116-142, hitps://revistas-colaboracion.juridicas. unam.mx/
index.php/nueva-antropologia/article/viewFile/15083/13460.

4 Ver, embora ndo numa perspectiva protestante, o texto de Juan Alberto Casas Ramirez,
“‘{Dénde esta tu Dios?’. Apuntes para una reflexion teoldgica sobre la historia en los albores del
siglo XX1”, in: Theologia Xaveriana, vol. 62, nam. 174, Bogot4, julho-dezembro de 2012, pp.
343-378, www.scielo.org.co/pdf/thxa/v62n174/v62n174a04.pdf.
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se impds como o verdadeiro espaco da manifestacio da agdo de Deus no
mundo. A subordinacio de todas estas historias aos distantes projetos mis-
siondrios europeus contribuiu em forjar um imagindrio colonizado de modo
que, com muita dificuldade, est4 sendo superado mediante transformacées
influenciadas por algumas vertentes da Teologia da Libertacio.

Nos inicios da Comissdo de Histéria da Igreja na América Latina
(CEHILA), foram os tedlogos protestantes que a integravam e quem pro-
duziram as primeiras contribuicdes para valorizar as préprias histérias como
lugar privilegiado de revelacio. Os nomes de José Miguez Bonino, Oscar
Baqueiro, Bastian e Carmelo Alvarez foram fundamentais nos inicios do
surgimento das novas geracdes de historiadores e historiadoras protestantes
(cf. Bonino, 2004).

Rubem Alves participou de uma ampla consulta com um trabalho no qual
reconhece nio ser profissional da disciplina histérica, mas que, estimulado
pela exigéncia de uma explicacio do passado evangélico, teve que tragar
algumas linhas de interpretagio teoldgica da histéria do protestantismo (cf.
Alves, 1981, pp. 343-366).

A influéncia da radicalidade historiogrifica de Dussel, nunca negada
por eles, conseguiu que surgissem trabalhos que renovariam progressiva-
mente a visdo tradicional imposta pelo enfoque estrangeiro da maior parte
dos movimentos missiondrios. Contudo, ndo se pode negar tampouco que
muitos historiadores sio provenientes deste mesmo circulo, como foram
os casos de W. Stanley Rycroft, Wilton M. Nelson, Juan Kessler e Sydnei
Rooy, entre outros, que formaram historiadores evangélicos nativos e escre-
veram historias locais e outras de amplo folego sobre a presenga protestante
nesta regido (cf. Rycroft, 1961; Nelson, 1983 e Kesller, 1993). Nessa linha
deve-se localizar a busca do que é mais especifamente protestante na obra
de autores como Gonzalo Biez-Camargo (1899-1983), Alberto Rembao
(1895-1962) e Angel M. Mergal, especialmente por volta do ano de 1949,
por ocasido da celebragio da primeira Conferéncia Evangélica Latino-a-
mericana (CELA), em Buenos Aires, Argentina, como continuidade aos

primeiros congressos evangélicos de Panam4 (1916), Montevidéu (1925)
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e Havana (1929) (cf. Rembao, 1949; Mergal, 1949; Cervantes-Ortiz, 2004
e Salinas, 2009 e 2017).

A delimitacio da histéria latino-americana, assim como da presenca dos
valores ou principios culturais e religiosos da Reforma em nosso subconti-
nente, contém alguns marcos que, de uma ou outra forma, conduziram a
caminhos comuns. Podemos dizer que o protestante, nio no sentido neces-
sariamente eclesial, mas no dos valores préprios da Reforma, acompanhou
as diversas etapas da histéria desde a época colonial, os movimentos de
independéncia, o surgimento dos novos paises e, posteriormente, o desen-
volvimento especifico de cada um, desde os finais do século XIX até boa
parte do século XX. Antes de sua aparicdo e durante a época de maior im-
pacto do liberalismo e, posteriormente, diversos pensadores e observadores
da realidade do continente no século XIX representaram um verdadeiro
viveiro de ideias. Os nomes e contribuicdes de José Joaquin Ferndndez de
Lizardi, José Maria Rocafuerte, José Maria Luis Mora, James Thomson,
Valentin Gémez Farias, Mariano Moreno, José Carlos Mariategui, Alfonso
Lépez Michelsen e Leopoldo Zea representaram os diversos momentos da
critica sobre a presenca da Reforma no protestantismo da América Latina.

E possivel encontrar o impulso emancipatério, que surgiu a partir de
diversas margens sociais daqueles que viriam a ser os paises latino-ame-
ricanos, além da dindmica prépria, embora em muitos aspectos bastante
similar, das ideologias que contribuiram para incorporar esta visdo crista
heterodoxa no imaginario de nossas nacdes, ja estabelecidas como tais, a
partir da segunda década do século XIX.

O fato das constituicdes dos novos paises estabelecerem a religido
catélica como oficial, praticamente sem excecdes, foi uma resposta de
continuidade da época colonial que repercutiu profundamente na formacio
dos personagens nacionais (e nacionalistas) profundamente ligados inclu-
sive ao pensamento religioso dominante, o qual demorou bastante tempo
em tolerar a dissidéncia nos diversos planos: juridico, politico e, é claro,
cultural. Neste aspecto foi fundamental a forma com que o protestantismo

estabeleceu um emparelhamento estratégico-tatico com o liberalismo, na
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medida em que as comunidades de origem missionaria se deixaram utilizar
pelos regimes para atingir, mediante sua presenga e crescimento (bastante
lento em seus inicios), a Igreja Catdlica e aos grupos conservadores, repre-
sentantes do patrimdnio do sistema predominante desde a época colonial.

Esta coincidéncia ideoldgica e politica foi trabalhada por Miguez Bonino
e Alvarez em um pequeno, mas importante volume publicado em 1983,
onde o primeiro esbogo, desde as linhas programaticas emanadas das ideias
da Reforma, do papel desempenhado pelo protestantismo durante seus
inicios no subcontinente como porta-estandarte de uma nova maneira de

convivéncia social:

[...] a atitude protestante é parte de uma revolta mais ampla
contra a ordem social e econdmica que temos chamado senho-
rial [...]. Em quase todos os paises latino-americanos ocorreu,
no periodo do ingresso do protestantismo, um conflito entre
os defensores da sociedade tradicional — as oligarquias crioulas
tradicionais — e os pioneiros da “modernidade”, setores mais
avancados daquelas mesmas oligarquias, que queriam repro-
duzir nos novos paises as condi¢des das sociedades lideres do
hemisfério norte. “Modernidade” significa para eles educacio
publica, democracia representativa, liberalismo econdmico e a
— mais ou menos diluida — versao latino-amercada da ideologia
da Revolucio Francesa e da Enciclopédia, e mais adiante do Po-
sitivismo. [...] O protestantismo, pois, reclama e aceita o papel
que as elites latino-americanas lhe reconhecem e atribuem na
transicao da sociedade tradicional 2 modernidade. E o exercera
de diversas maneiras (Bonino, 1983, p. 25-26).

Bonino voltaria a esta anilise em 1993, ao retratar os diversos “rostos”
do protestantismo latino-americano e indicar a “orfandade ideoldgica” do
protestantismo depois do fracasso do projeto liberal. “Descartado o ‘pro-
testantismo liberal’ e vedado teoldgica e ideologicamente o ‘protestantismo
conservador’, ocorre nesse protestantismo uma crise eclesial e teoldgica

que ainda ndo superamos” (Bonino, 2002, p. 26).
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O problema que o te6logo metodista argentino viu em seu momento
consistiu em que o discurso protestante liberal foi utilizado para legitimar
o “capitalismo selvagem” e, além disso, ja reinterpretado em termos de
uma “ideologia da ascensdo social”, reapareceria na forma da chamada
“teologia da prosperidade” (Ibid, p. 29). Ao mesmo tempo, em termos
mais pontuais, Bonino afirmou que nio se devia rejeitar a heranga liberal
por razdes histdricas (e, dirfamos hoje, culturais) de peso, cujos tons ecoam

com forca o legado da Reforma:

[...] porque é a heranga protestante da liberdade, da identidade
propria e da responsabilidade da pessoa na solidariedade da
comunidade, da autonomia da razdao humana (da razio da vida
e do amor ativo) na construcdo da cidade terrena, da racio-

nalidade da esperanca em uma histéria da qual Jesus Cristo é
Senhor (2002, p. 29, grifo do autor).

Alvarez, com énfase maior na emergéncia do pensamento cristdo
libertador do momento, escreveu acerca do “destino manifesto” e da
evolug¢io do protestantismo latino-americano desde suas matrizes histo-
ricas do século XVI até a confluéncia com os movimentos revolucionarios
da segunda metade do XX: “O protestantismo legitima com simbolos,
doutrina e prética o projeto liberal, para desta maneira preparar o cami-
nho para os agentes econdmicos e politicos do liberalismo. A missio é
conduzida sob a adaptacio de um sistema empresarial” (p. 44). Esse autor
passa em revista as diversas interpretacdes do impacto do liberalismo
na consciéncia protestante latino-americana e da forma como os valores
proprios da Reforma se mesclaram com esta ideologia que, sem deixar
de ser libertdria, tinha propédsitos mais relacionados com a imposicio
triunfante de um vigoroso sistema econdmico que nio vacilou em praticar
estas convergéncias para afirmar-se.

Bastian, por sua vez, resumiu os elementos da dita alianga observando
como os liberais e os protestantes atuaram de acordo com seus interesses

para obter o maior beneficio dela:
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Apesar dos lugares comuns repetidos a direita e a esquerda, a
irrupcio das sociedades protestantes na América Latina, em
uma época de graves confrontacées entre o Estado liberal e a
Igreja Catodlica, ndo se originou de uma invasio ou de uma cons-
piracdo de origem exdgena. Essas sociedades surgiram de um
movimento social, da febre associativa que animava as minorias
liberais radicais e do anticatolicismo militante destas dltimas.
Mais ainda, os liberais no poder solicitaram sua presenca, dentro
de uma corrente titica que buscava o enfraquecimento da Igreja
Catolica. Em ambos os casos, as préprias demandas dos setores
liberais radicais explicam a irrupgdo protestante e a propagagio

de suas sociedades (1994, p. 103).

O “protestantismo histérico” (nesse momento nao havia outro) acredi-
tou obter uma maior vantagem ao “economizar” décadas de conflito com
o catolicismo por causa do apoio liberal, mas o certo é que precisou se
adaptar as necessidades politicas dos governos a fim de seguir na primeira
linha. Outra observacao importante de Bastian é a maneira com que se
“autoctonizou” o legado protestante e inclusive se substituiu a prética
cultural e educativa, ligada como estava aos novos valores impostos pelos

regimes liberais:

Ao adotar as formas do protestantismo anglo-saxio, os diri-
gentes protestantes latino-americanos ndo renunciaram aos
seus principios nem aos seus conceitos politicos liberais e ra-
dicais. Os simbolos liberais nacionais, sempre conservados nas
préticas dos protestantismos latino-americanos, podem servir
para apreciar a distdncia que separava o contetdo teoldgico do
modelo importado e as préticas das associacdes protestantes
latino-americanas. De maneira significativa, em lugar de Lu-
tero, Calvino ou Wesley, se deu o nome dos heréis liberais da
luta contra a Igreja e dos conservadores as escolas primdrias
protestantes no mesmo nivel que cultos se tornaram ceriménias
civico-religiosas liberais que se celebravam nos templos (Bastian,
1994, p. 105, grifo do autor).
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O enfoque que ainda se percebe em alguns espagos, inclusive académi-
cos, acerca da identidade religiosa, é o chamado “ser latino-americano”,
como alguns se atrevem ainda a chama-lo, embora se tenha resistido tra-
dicionalmente a inclusdo do elemento atipico préprio dos protestantismos
(ou seja, histdricos ou ndo), tiveram que aceitar o influxo que “esta nova
forma de ser cristdao” em meio a nossa modernidade também atipica (ou
periférica) e o modo com que contribuiu gerando religiosidades hibridas

marcadas pela dinimica social e cultural do momento.

3. Teologia protestante latino-americana e
Reforma Protestante: uma relacao ambigua

Ap6s um longo periodo em que a interpretacio da Reforma era marcada
por uma visdo monolitica, surgiu uma mais ampla que esta servindo para
afinar a percep¢io destes amplos processos histéricos, culturais e religio-
sos. As referéncias a2 Reforma Protestante nunca faltaram nas pregacoes,
nas revistas e materiais missionérios de finais do XIX e principios do XX,
sempre com um tom polémico e de censura ao catolicismo. Isso fez com
que se resgatassem algumas figuras antigas para acompanhar a propaganda
evangélica, embora restaram vérias regides geograficas e confessionais nio
exploradas o suficiente’.

Com a nacionalizacdo progressiva das igrejas, a énfase anticatélica per-
maneceu, embora tenha adquirido um tom mais propositivo que foi sendo
moderado nas conferéncias evangélicas mencionadas acima. Quando se
destacava a filiacdo protestante das igrejas se dava por definido que estas

compartilhavam um passado teoldgico e doutrindrio comum que serviu

> Quando se pesquisa os periddicos, a auséncia permanece, mesmo em numMerosos artigos
constantes na revista Cristianismo y Sociedad sobre o tema. Trata-se de um didlogo
verdadeiramente novo, posto que, antes dessa etapa, eram muito repetidos os discursos
histéricos hagiograficos para exaltar as figuras dos reformadores, em um momento em que, além
disso, tampouco se falava da participagdo das mulheres e, para o caso dos grupos minoritarios
(relacionados com o anabatismo, por exemplo), as mengdes eram minimas e manifestavam
muita incompreensio da dimensio plural dos grupos reformistas originais.
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como plataforma para projetar seu trabalho, além das respectivas agdes dis-
tintas de cada grupo. Os zelos denominacionais (e outros fatores) impediram
a organizacio de igrejas unidas (exceto em alguns paises sul-americanos)
de acordo com o modelo europeu, bem como os conselhos ou federacoes
de igrejas conseguem manter sua estabilidade com base na afirmacio de
critérios ligados a recordagdo das reformas do século XVI.

Nos anos 1960, o movimento Igreja e Sociedade na América Latina
(ISAL), contribuiu ao relacionar, de maneira eficaz, com o sabor ecuménico
que sua origem lhe outorgou nos projetos do Conselho Mundial de Igrejas
(CMI), as raizes das reformas religiosas do século XVI com os conflitos
préprios da época revoluciondria na América Latina. Entre varios de seus
integrantes, a marca desses movimentos era muito clara e por causa disso
se remeteram ao ensaio continuamente, pois Bastian discute o fato de
que a data tradicional do inicio da Reforma ndo necessariamente pode ser
equiparada com os inicios do protestantismo.

Como parte deste movimento, talvez foram Julio de Santa Ana, Rubem
Alves, Héctor Borrat, Julio Barreiro e Hiber Conteris os que melhor ex-
pressio deram 2 indagacdo critica das origens e desenvolvimento da fé da
Reforma Protestante e sua inculturagio na regiao®.

De Santa Ana reuniu em 1970 um volume com véarios ensaios que
analisavam as diversas fases que o protestantismo atravessou mais ligado
as ideias da Reforma. Ele indica que o protestantismo contribuiu com
ideais de mudanga para a América Latina de um modo similar como fez
a Reforma no século XVI na Europa (cf. Santa Ana, 1970, p. 110). Além
disso, ele discute o fato de que a dindmica protestante, sobretudo em fins
do século XIX e principios do XX, se inseriu no 4mbito da controvérsia
sobre o chamado “evangelho social” como corrente teoldgica, que se afastou

bastante dos assuntos centrais que a realidade latino-americana demandava

(cf. Ibid, p. 115-116).

6 Cf. o caderno especial da revista Marcha dedicado ao tema “Protestantes en América Latina”,
em setembro de 1969.
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Se o protestantismo coincidiu com o liberalismo, acrescentava este autor,
as igrejas deviam perceber que elas eram obrigadas a superar sua atuacio
passada para estar 2 altura dos novos tempos. Isto é, que deviam ler sua
histéria “em tempo real” e discernir a partir desta leitura e nio ficar fixadas
nas glérias do passado protestante, especialmente o estranho, mais distante
no tempo e no espaco (cf. Ibid, p. 127). Resultaram especialmente comple-
Xas, em seu momento, como ele acrescentou, as exigéncias ideoldgicas para
as comunidades de fé: “Isto significava, em consequéncia, superar a falsa
antinomia fé e ideologia e compreender que a prépria fé cristd necessita
expressar-se historicamente através das ideologias politicas ou da mudanca
social” (cf. Ibid, p. 129). Virios anos depois, numa especie de testemunho
pessoal, Santa Ana descreveu sua filiagdo protestante como parte de um
processo ideoldgico e cultural mais amplo (cf. Santa Ana, 2011, p.7-8).

Alves, através de uma anilise perspicaz, desmonta as reacomodacdes
ideoldgicas que afastaram o protestantismo latino-americano da Reforma e o
fizeram mais funcional as classes dominantes do continente. Seu diagndstico
acerca do papel utépico que desempenhou num periodo por causa de sua
fidelidade ao impulso originado no século XVI é exato e devastador. De
inicio, para ele, uma aproximagio histérico-sociolégica desfigura a compre-

ensdo real do protestantismo. Suas afirmacées foram a raiz do problema:

De fato, o Protestantismo chegou néo tanto como uma nova
religidao, mas como parte da corrente da modernizacio que entdo
invadia a América Latina. Trazia consigo os ideais e valores da
sociedade burguesa que na Europa e nos Estados Unidos havia
infligido — através da Revolucdo Francesa e a Revolucio Nor-
te-americana — dois dolorosos golpes a sociedade aristocritica.
O protestantismo oferecia uma versio religiosa dos ideais de
liberdade, igualdade e fraternidade da Revolucido Francesa e
assim como das “verdades por si mesmo evidentes” fazendo
referéncia 3 Declaragdo da Independéncia dos EUA; quer dizer,
“que todos os homens foram criados iguais, e dotados por seu
Criador de certos direitos inaliendveis entre os quais o Direito
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a Vida, a Liberdade, e 4 Busca da Felicidade”. A partir daf a
igreja catdlica julgou necessdrio perseguir aos protestantes na
América Latina, pois, em seu entender, ndo se tratava mais
de uma religido, mas da negacdo e da ameaca de destruicdo
da sintese Igreja-Civilizacao, tltima expressio da Cristandade
ainda existente. Ao analisar os valores protestantes do ponto
de vista de sua possivel funcdo relativamente a sociedade la-
tino-americana, fica claro que os mesmos constituiram uma
ameaca de desintegragio da ordem dominante, ou seja, que
o Protestantismo pudesse chegar a ser uma utopia. Vejamos
alguns destes valores. Historicamente, o Protestantismo nasceu
como afirmagio de que o homem esta destinado, pela prépria
natureza, a ser livre. Em seu tratado A Liberdade do cristdo,
Lutero afirmou: “o cristdo é senhor de todas as coisas e nio se
pde sob o dominio de coisa alguma”. Esta énfase no homem
representava algo de profundamente revoluciondrio, porque ao
contrério do pensamento catdlico medieval que fazia do homem
um ser subordinado a estrutura hierdrquica, a Reforma subor-
dinava as estruturas a pessoa: chegando ao caso de as estruturas
precisarem ser destruidas para que o Homem expressasse sua
liberdade. Esta é a substincia, a medula da polémica graca
versus lei e que foi verdadeiramente o nicleo do conflito entre
Protestantismo e Catolicismo (Alves, 1971).

Mais adiante, ja nos anos 1980, Alves esbocaria também uma profunda
recuperagio pessoal do idedrio e do legado protestante, desta vez a partir da
vertente estética (cf. 2007, p.88). Como se pode avaliar, as classificacoes
histéricas do acompanhamento matuo entre a histéria latino-americana e o
desenvolvimento do protestantismo na América Latina como representagio
da Reforma passaram por uma grande variedade de enfoques e nuances
que chegam até nds para nos desafiar e, adicionados como estamos a esta
militincia espiritual e religiosa, atuar em concordincia com as ideias que
queremos assumir como legado ideoldgico e cultural. Desta maneira, foi
possivel encurtar as distdncias com esses processos que, iniciando do tam-

bém conflitivo século XVI, puderam chegar até o nosso presente.
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RESENHA: A ERA PROTESTANTE

Carlos Eduardo Brandio Calvani !

TILLICH, Paul. A Era Protestante. Tradugio de Jaci C. Maraschin. Sao
Paulo: Ciéncias da Religido, 1992.

Tillich é um dos mais conhecidos e respeitados tedlogos do século XX
pela lucidez de suas anélises e pela sua capacidade de sintese. Suas princi-
pais obras ja circulavam h4 algum tempo no Brasil, entre elas, encontra-se a
publicagio de A Era Protestante. O livro retine uma série de artigos publi-
cados em revistas e jornais especializados, entre 1922 e 1946, e organizados
por James Luther Adams sob o titulo The Protestant Era (University of
Chicago, 1948). O préprio Adams conclui o livro com um ensaio em que
procura esclarecer alguns conceitos basicos e neologismos criados pelo
tedlogo alemdo (“o conceito de era protestante segundo Paul Tillich”).

O livro tem 18 capitulos e uma longa e importante introduciao do pré-
prio Tillich. Esses capitulos estao subdivididos em cinco secées. Optei por
apresentar uma introdugio rapida das seces, pois resenhar cada artigo seria
uma tarefa que tornaria este texto extremamente longo.

Na introducéo, Tillich deixa claro que a coletinea contempla principal-
mente o estudo da tensdo entre o principio protestante (“critério absoluto
de julgamento de todas as religides e de todas as experiéncias espirituais”,
p. 14) e o protestantismo em suas manifestacées histéricas (“fendmeno
temporal sujeito ao principio protestante”, p.14). Essa tensdo é constante
na andlise de Tillich. Diversas vezes ele afirma que a realidade protestante
ndo é o principio protestante e que, muito embora a “era protestante” possa

chegar ao fim, o principio protestante (eterno, segundo ele) permanecera

! Carlos Calvani é Chefe do Nucleo de Ciencias da Religiao da Universidade Federal de Sergipe,
Coordenador do curso de Graduacao em Ciencias da Religido e Professor na Pés Graduacio

da UFS.
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talvez em expressdes seculares.

A primeira se¢do do livro é intitulada “Religido e histéria”. Sao trés
artigos. O primeiro é o discurso inaugural proferido por Tillich em 1929,
quando assumiu a citedra de Filosofia na Universidade de Frankfurt-Main.
Intitula-se “Filosofia e destino” e analisa o conceito de “destino” no pensa-
mento grego e na filosofia ocidental. Tillich parte do velho dilema filos6-
fico entre liberdade e necessidade e define o destino como “a sujei¢io da
liberdade a necessidade” (p. 34). Procura ainda examinar a maneira como
a relacdo entre filosofia e destino apareceu na histéria e apresenta pistas
metodoldgicas para uma reorientacio do tema.

O segundo artigo, de 1939, é dedicado ao exame das “Interpretacoes
histdricas e ndo-histéricas da histéria” (este é o titulo). J4, na introducao
do livro, Tillich dissera: “A histéria tornou-se o problema central de minha
teologia e de minha filosofia” (p. 18). Nessa conferéncia, ele distingue duas
abordagens da histdria: a primeira, em que a histéria é interpretada por
meio da natureza (ele chama de “interpretacio nio-histérica da histéria”)
como, por exemplo, na doutrina chinesa do Tao, na indiana do Brahma, na
doutrina grega da natureza e no naturalismo europeu pds-renascentista; a
segunda abordagem ¢é aquela na qual a histéria interpreta a si mesma (por
exemplo, Zoroastro, o profetismo judaico e o que ele chama de “cristia-
nismo original”). A distin¢do central entre as duas abordagens é que na
primeira predomina a estrutura do espaco e, na segunda, a do tempo.
Tillich posiciona-se pela segunda abordagem e critica o fato de a histéria
da Igreja ter sido infiltrada por elementos nio-histdricos, responsaveis pela
criacdo da forma conservadora eclesidstica de interpretacio da histéria. No
final do artigo, ha um apéndice sobre as categorias neotestamentdrias de
interpretagdes da histéria: “kairos”, “telos”, “apousia”, “ktizein”, “logos”,
“aletheia” e “Ecclesia”.

O artigo seguinte, “Kairos”, procura desenvolver mais detalhadamente
sua interpretagido da histéria. No texto, Tillich examina duas formas de
filosofia da histdria: a absoluta e a relativa, em que destaca a interpretagio

dialética nas formas teoldgica (Joaquim de Fiori e, pasmem, Comte!),
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l6gica (Hegel) e sociolégica (Marx). Tillich, porém, critica a absolutizacio
dos estédgios finais nessas trés interpretacdes acima (a “era do Espirito” de
Fiori; o positivismo de Comte; o germanismo de Hegel e a sociedade sem
classes de Marx) como contradicdes ao espirito dialético. A partir dai,
busca reformular a interpretagio da histdria através da introdugio de seus
conceitos de autonomia (“principio dindmico da histéria”, p. 75), teono-
mia (“substéncia e sentido da histéria”, p. 75), heteronomia (“negacio da
liberdade e criatividade na histéria”, p. 76) e dos “Kairos” (em grego seria
“Kairoi”, mas ele prefere utilizar a palavra sempre no singular): momen-
tos especiais de aparecimento de novo. A parte final do artigo sdo suas
observacdes pessoais, hoje em dia discutiveis: “Estou convencido de que é
possivel ver o Kairos neste momento especial da histéria [...] parece-nos
que o socialismo é, agora, 0 movimento mais fortemente consciente do
Kairos” (p. 78). Lembremo-nos de que esse artigo é de 1922, logo ap6s a
Revolugio Russa.

A segunda secio, “Religido e cultura”, traz uma conferéncia intitulada
“Religido e cultura secular”, de 1946, pronunciada na Universidade de
Chicago. Naquele clima de pés-guerra, no qual j4 se prenunciavam os sinais
de secularizacio, Tillich propée a tarefa de buscar o sentido religioso oculto
nas culturas autonomas (“chamamos autdnoma a cultura secularizada que
ja perdeu a substincia espiritual e seu significado central, e nio possui
mais referencial transcendente”, p. 86). O autor prossegue mostrando a
necessidade de redefinir simbolos religiosos como “salvagio” e “Deus”,
dissociando esse tltimo do conceito de “personalidade”, através do qual
“Deus se tornou uma pessoa entre outras”, ou seja, “deixou de ser o suporte
e o centro transcendental de todas as vidas pessoais e, com isto, tornou-se
supérfluo, nada mais do que mera personalidade auténoma ao lado das
outras” (p. 90).

No artigo seguinte, “Realismo e fé”, Tillich critica o Idealismo e analisa
trés tipos de Realismo: tecnoldgico, mistico e histérico, introduzindo o
que ele chama de “realismo autotranscendente” (“a profundidade religiosa

do realismo histérico”, p. 105), capaz de ir além dos éxtases misticos, em
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que uma parte do nosso ser toma conta de nossa personalidade inteira,
deixando-a em estado de desintegragio. Ao contrario, no realismo histérico
autotranscendente, é possivel, segundo ele, experimentar o supremo na
situacdo histérica concreta, sabendo-se que o supremo encontra-se sem-
pre, “a0 mesmo tempo, incondicionalmente perto e incondicionalmente
longe” (p. 105).

“Filosofia e teologia”, conferéncia pronunciada no Seminario Unido de
Nova York por Tillich, quando assumiu a citedra de Teologia Filoséfica,
é essencial para qualquer um que queira conhecer a sua metodologia te-
olégica. Nessa conferéncia, o autor mostra a necessaria interdependéncia

entre filosofia e teologia e o empobrecimento de ambas quando se separam:

Tanto a filosofia como a teologia tornam-se mais pobres e defor-
madas quando se separam uma da outra. A filosofia transforma-
-se em positivismo ldgico, proibida de tratar qualquer problema
que nos possa interessar seriamente — politico, antropoldgico ou
religioso. Ou se limita & mera epistemologia, constantemente
afiando a ldmina do pensamento, mas nunca cortando, porque
qualquer destaque da verdade que nos interessa exige coragem
audaciosa e paixdo. Ou se transforma em histéria da filosofia
[...]. Da mesma forma, quando a teologia nega completamente
a preocupacao filoséfica, empobrece-se e se deforma como a
filosofia sem impulso teoldgico. Tal teologia fala a respeito de
Deus como se fosse mero ser entre outros, sujeito as estruturas
do ser como qualquer outro ser [...] pensa nele como o mais
alto dos seres, mas ndo como o ser em si (p. 116-117).

Na parte final, Tillich lanca luzes sobre 0 método por ele desenvolvido

na Teologia Sistematica:

A teologia filoséfica trata com o conceito de razio e com as
categorias que lhe pertencem, para examinar o problema exis-
tencial implicito na razdo e d4 a sua resposta que é a revelagio.
A teologia filoséfica trata com o conceito de ser [...] e dd a sua
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resposta que é Deus. A teologia filoséfica trata com o conceito
de existéncia [...] e d4 a sua resposta que é Cristo. A teologia
filosofica trata com o conceito da vida [...] e da a sua resposta
que ¢é o Espirito. A teologia filoséfica trata com o problema da
histéria [...] e dd a sua resposta que é o Reino de Deus (p. 120).

O artigo que se segue, “Natureza e sacramento”, procura resgatar a
esfera sacramental no protestantismo através duma interpretacio realista
da natureza. Esse artigo é importante pela lucidez com a qual Tillich expde
as possibilidades de recuperacio da dimensio sacramental, negligenciada
pelo protestantismo.

Na terceira secio, “Religido e ética”, Tillich traz um importante artigo
sobre o conceito de personalidade (seu desenvolvimento na histéria e seu
significado tanto positivo como negativo), outro artigo sobre o conceito de
consciéncia (na filosofia grega, no Novo Testamento, na Teologia Medieval
e nas doutrinas filoséficas modernas) e ainda outro artigo sobre “A Etica
num mundo em transformagio”, no qual examina trés diferentes solugdes
apresentadas ao problema da ética: a solucdo estética sobre naturalista (To-
mis de Aquino), a dinimico-naturalista (filosofia vitalista e nacional-socia-
lismo) e a solugdo racionalista-progressista (expressa na ética dos filésofos
da razio). Essas trés alternativas, para Tillich, ndo oferecem propriamente

“solugdes”, mas criam impasses. Daf sua pergunta e consequente resposta:

Haverd uma possivel solugio além das alternativas oferecidas
pelo absolutismo em face das mudancas radicais da histéria, e do
relativismo que faz da mudanca o seu préprio principio absoluto?
Eu acho que existe e que estd implicito no fundamento da ética
cristd, a saber, no principio do amor, no sentindo da palavra grega
dgape. Nao estou dizendo isso movido por interesses apologéticos
em favor do cristianismo, mas sob a pressio dos problemas atuais
da presente situacio do mundo. [...] O amor, o 4gape, oferece
um principio de ética que mantém o elemento eterno e imutavel
na mesma medida em que torna a sua realizagdo dependente de
atos continuos de intuicdo criativa (p. 175).
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E sobre isso que o autor tratard até o fim do artigo. O texto seguinte
procura analisar a relacio entre o principio protestante e a situagio do
proletariado. Tillich busca ai identificar a presenca do principio protestante
nas lutas do proletariado, por exemplo: “Desde o comeco, a consciéncia
proletdria percebeu a perversio e a contradigio interna de uma sociedade
que permite a existéncia da situagio proletéria e da divisdo da sociedade
em classes [...]. A avaliacdo socialista da atitude proletaria e a compreensio
protestante da situacdo humana universal concordam nesse julgamento
moral negativo da existéncia humana histérica” (p. 186).

Mas Tillich analisa também o fracasso do protestantismo histérico em
face da situagio do proletariado e critica o endurecimento dogmatico do
principio protestante pela ortodoxia, que afastou completamente o prole-
tariado das igrejas do protestantismo histérico.

A quarta secio é intitulada “Protestantismo” e traz um artigo inicial
curto, mas profundo, no qual o autor critica o fato de a religido ndo ser, em
geral, nada mais que a consagracio supérflua de determinadas situagoes e
atos nunca julgados, nem transformados por ela. Ele propde: “A religido s6
poders falar ao povo de nossa época se conseguir dizer uma palavra trans-
cendente e, portanto, julgadora e transformadora” (p. 204). Essa palavra
hé de ser a palavra da esperanca: “Portanto, a palavra mais importante que
a religido deve dizer as pessoas de nosso tempo é a palavra da esperancga”
(p. 208). O préximo artigo, de 1929, analisa a situagio de autonomia e
inseguranca do inicio do século XX e a seguranca oferecida de forma he-
terdnoma pela Igreja Catdlica Romana (lembremo-nos de que ele se refere
ao catolicismo pré-Vaticano II) e pelos totalitarismos de entao.

A mensagem protestante nesse contexto, para Tillich, deve aceitar o
cardter conflitivo da existéncia humana, destruir as “reservas secretas”
das pessoas modernas, que as impedem de aceitar os limites da existéncia
humana (ideologias nacionalistas, ciéncia, psicologia, movimentos religiosos
misticos etc.). Deve ainda proclamar uma mensagem positiva: “o Sim! de
Deus ao mundo”. Afirmar que, apesar de nossa miséria, Deus nos aceita

assim mesmo. “Esta é a medula e a esséncia da mensagem protestante e
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assim deve permanecer” (p. 220).

Nos artigos que vém a seguir, Tillich analisa o poder formativo do pro-
testantismo e pergunta: “Estaremos no fim da era protestante?” Ele nio
contempla um futuro muito promissor para o protestantismo, principal-
mente porque o cardter da mensagem protestante nio faz concessdes aos
desejos das novas geragdes que preferem ser conduzidas a conduzir-se, e
que preferem lideres, simbolos e ideias acima de qualquer critica. Assim,
“dificilmente o protestantismo ter4 lugar na dramatica situacdo do mundo
atual, principalmente quando consideramos as massas desintegradas, in-
capazes de tomar qualquer decisio, e a nova geracdo que nao quer tomar
decisdes responséveis” (p. 243). Resta somente ao protestantismo manter-se
fiel ao seu préprio principio: “a contribui¢io mais importante do protes-
tantismo ao mundo no passado, no presente e no futuro é o principio do
protesto profético contra quaisquer poderes que reivindicam para si carter
divino” (p. 246).

A dltima secdo é composta de trés artigos escritos durante a Segunda
Guerra Mundial. O primeiro deles, “Tempestades da nossa época”, de
1942, é uma tentativa de analisar as mudancas em curso naquele momento
no primeiro mundo. Tillich examina as mudancas na economia, na politica
internacional e a desintegracio cultural (ansiedade, incerteza generalizada,
soliddo e falta de sentido). Tal estado de coisas fazia com que as pessoas
buscassem certezas a qualquer preco, “mesmo que fossem a completa hete-
ronomia e a submissido aum lider” (p. 260). A consequéncia é clara: “Estava
af a possibilidade do éxito das revolucdes fascista e nacional-socialista”. Elas
entenderam essa possibilidade e usaram-na com todas as forgas. “Prome-
teram seguranga, certeza, vida comunitéria e um novo sentido para a vida;
realizaram todas estas promessas, embora de modo demoniaco” (p. 261).

No artigo seguinte, Tillich faz uma apreciacio teolégica do marxismo,
identificando pontos de contato e distin¢des bésicas com a ideia da trans-
cendéncia — “o marxismo admite certo tipo de transcendéncia: os limites
das presentes possibilidades humanas sao transcendidos pela expectativa

do tempo vindouro de justica. Pressupde certo tipo de milagre na transi¢ao
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do presente para o futuro da humanidade, pelo menos, implicitamente. E
6bvio que 0 marxismo recebe boa parte de seu poder psicoldgico deste ele-
mento de transcendéncia e fé. Mas ndo se trata da transcendéncia absoluta
do cristianismo. Mantém-se nos limites do tempo e do espaco, da histéria
e da politica” (p. 270). A partir dai, Tillich defende o “socialismo religio-
so” (movimento do qual foi ativo participante e cujas ideias mestras sio
esbogadas pelo tedlogo nesse texto). No dltimo capitulo do livro, intitulado
“Problemas espirituais da reconstrucio pds-guerra”, ele retoma as analises
feitas no artigo “Tempestades de nossa época” e as aprofunda, propondo:
“a reconstrucio espiritual depois da guerra resulta da reafirmacio convin-
cente do sentido da vida, da descoberta de simbolos que a expressam, e do
restabelecimento da personalidade e da comunidade a partir dai” (p. 280).

Como podemos ver, sio muitos os temas tratados por Tillich nessa
coletanea. Isso naturalmente nos impede de procurar um fio condutor em
todo o livro (alids, por que motivo deverfamos fazé-lo?). A importancia
dessa publicacio para o ptblico brasileiro, porém, é grande, principalmente
se concordamos que vivemos também em meio a diversas tempestades
(transi¢des sem fim, auséncia de utopias, inicio de um novo milénio a as-
sanhar o misticismo etc.), em que somos chamados também a interpretar
nossa realidade, a examinar a histéria e a fazer do principio protestante
um instrumental tedrico importante para nossa teologia. O livro é, assim,

essencial a qualquer biblioteca de semindrio e aos tedlogos.
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