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INTRODUCAO

Durante o ultimo meio século, o mundo testemunhou a ascensdo de governos totalitarios e
sociedades monoliticas, isto €, sociedades nas quais se espera que todos compartilhem da mesma
lealdade suprema. Estas sao sociedades nas quais ndo ha espaco para diversidade de convicgao.
Vejo esse desenvolvimento com alarme. Minha convicgdo € que, para uma pessoa ser ela mesma de
forma adequada, ela deve viver na presenca de opcdes genuinas, deve ser capaz de exercer escolha,
deve, em uma palavra, ser livre para desfrutar de uma medida de soberania. A fim de ser plenamente
humana, uma pessoa deve ser parte de uma sociedade composta.

Além disso, € minha convic¢ao que a sociedade composta € em grande parte o produto (embora um
subproduto) da visao de mundo do cristianismo auténtico. O cristianismo auténtico esta firmemente
comprometido com a ideia de ndo-uniformidade, com a ideia de que as pessoas nunca devem ser
pensadas como todas pertencentes a mesma categoria na questao das convicgdes fundamentais. O
cristianismo auténtico vé a sociedade humana como composta, isto €, consistindo de pessoas com
diversas formas de pensar. Ele ndo espera encontrar unanimidade na sociedade humana; espera
encontrar alguns homens tropecando na mesma cruz na qual outros homens se gloriam. Sistemas
totalitarios, por outro lado, veem todos os membros de uma dada sociedade como basicamente
unanimes; tais sistemas podem, assim, surgir apenas em um clima no qual o cristianismo auténtico ou



caducou ou nunca existiu. Se isso for correto, o cristianismo auténtico € a uUnica alternativa viavel ao
totalitarismo.

Uma palavra de explicacdo é necessaria a respeito da expressao “cristianismo auténtico" como é
usada neste estudo. Por ela, quero dizer o cristianismo que é fiel aos projetos estabelecidos no Novo
Testamento. O ‘“cristianismo histérico” ndo € o mesmo que “cristianismo auténtico”; de fato, o
“cristianismo historico” € muitas vezes uma mistura na qual a visao de mundo crista se funde com
sistemas de pensamento nao-cristdos. Como consequéncia de tal mistura, a historia € o relato de
uma flutuacado constante entre uma fé que se alimenta do compositismo e uma fé que o combate.
Este livro presta contas dessa flutuagao.

Uma palavra é oportuna a respeito da esquematizacdo do argumento. Uma pitoresca e antiga
historia, que ocorre no livro de Génesis, forneceu a estrutura literaria na qual lancei o argumento.
Nesta historia, lemos:

“E aconteceu que, como os homens comegaram a multiplicar-se sobre a face da terra, e
Ihes nasceram filhas, viram os filhos de Deus que as filhas dos homens eram formosas; e
tomaram para si mulheres de todas as que escolheram. Entdo disse o Senhor: Nao
contendera o meu Espirito para sempre com o homem; porque ele também é carne;
porém os seus dias serao cento e vinte anos. Havia naqueles dias gigantes na terra; e
também depois, quando os filhos de Deus entraram as filhas dos homens e delas
geraram filhos; estes eram os valentes que houve na antiguidade, os homens de fama"
(Génesis 6:1-4).

Deixarei que esta antiga histoéria do nascimento dos "gigantes" sirva como uma espécie de arcabouco
literario para o estudo que estou prestes a empreender. Sob o titulo de "filhas dos homens", discutirei
aquela estruturacao da sociedade que se encontra em toda situagao étnica ("étnico" eu defino, com
o Webster's Collegiate Dictionary, como "nem judeu nem cristdo; pagao" — significando com isso
qualquer coisa que seja pré-crista ou pos-cristd). O titulo "filhos de Deus" expora aquela nova e
diferente estruturacdo da sociedade humana que evoluiu sob as pressdes das percepcdes
judaico-cristas. Sob "gigantes", discutirei o hibrido que nasceu quando, no século IV de nossa era, 0s
“filhos de Deus" e as "filhas dos homens" se uniram e se tornaram "uma so6 carne", coabitacao da qual
nasceu um "gigante”, um hibrido grande e robusto. A secdo intitulada "e também depois" (que
introduzird a maior parte do livro) relatara o fato de que, como na histéria de Génesis, as duas partes
de tal mistura ilicita voltaram para mais do mesmo, repetidas vezes, com o resultado de que a cada
vez outro hibrido saltitava, primeiro de um lado do Atlantico e depois do outro.

Dentro do texto, as notas de rodapé que aparecem em sequéncia numeérica referem-se a
informacodes bibliograficas e aparecem no final do livro. Aquelas que aparecem em sequéncia
alfabética fornecem informagdes adicionais pertinentes ao assunto, e aparecem na parte inferior da
pagina para que o leitor possa consulta-las convenientemente enquanto I€. As traducgdes de citagoes



em linguas estrangeiras, a menos que indicado de outra forma, sdo do autor.

Uma palavra, finalmente, a respeito do momento deste estudo. A Parte Quatro, Episodio Il, leva o
leitor ao cenario americano, onde ja se passaram dois séculos desde que os projetos foram tragcados
para uma nova estruturacdo da sociedade humana. Este livro tragca a génese dessa nova
estruturacéo, conhecida também como "o experimento americano". E provavelmente justo dizer que
nenhuma caracteristica deste "experimento americano" foi citada mais frequentemente ou
examinada mais cuidadosamente do que o que €& conhecido como a Primeira Emenda da
Constituicao Federal dos Estados Unidos, a emenda que diz: "O Congresso nao fara leis a respeito do
estabelecimento da religidgo nem proibindo o seu livre exercicio”. Uma vez que este livro é
essencialmente uma exposicao da evolugao dessa emenda, ele chega em um momento oportuno —
o ano do bicentenario, 1976. O autor nutre a terna esperanca de que este estudo contribuira para
uma melhor compreensao do sistema de pensamento que levou ao "experimento americano”. Que
este livro dé a muitos americanos uma nova consciéncia da herangca que € deles e uma maior
gratidao por ela.

Parte Um
"AS FILHAS DOS HOMENS"

Comecemos este estudo com a afirmacao de que as sociedades pré-cristas sao sacrais, significando
- como Webster define a palavra - "de ou para ritos religiosos". Uma sociedade sacral tem uma unica
religiosidade em seu coragao, uma lealdade suprema da alma, que, presume-se, € comum a cada
membro dessa sociedade. Em uma sociedade sacral, a religidao de alguém € uma questdo natural,
determinada por sua inclusdo na unidade social. Uma sociedade sacral € mantida unida pelo
sacramento; ela possui um santuario para o qual cada membro dessa sociedade esta orientado, e



tem um comportamento especifico diante desse santuario, um comportamento que &
essencialmente de carater sacramental. De fato, pode-se dizer que a funcao basica do sacramento
em tal sociedade sacral € a uniao da unidade social. O sacramento, propriamente compreendido, &
um dispositivo pelo qual uma unido ja existente supostamente se torna uma uniao religiosa. Como um
mero relance nas palavras indica, sacramento, sagrado, sacral e sacrificio sao palavras relacionadas.
Pode-se dizer, portanto, que uma sociedade sacral € uma sociedade mantida unida pelo sagrado, o
sagrado encapsulado no sacramento e expresso no sacrificio.

Em uma sociedade sacral, ha unanimidade no plano religioso, o plano no qual residem as lealdades
mais profundas do homem. O que Cicero disse da Roma de seus dias € verdade para todas as
sociedades sacrais, para todas as sociedades pré-cristas: "Toda comunidade tem sua religiao e nos
temos a nossa". Segue-se que em uma sociedade sacral ndo faz sentido falar de "igreja" e "estado”;
essas instituicdes ainda sao indiferenciadas. Certamente, pode haver um rei e um sacerdote, cada
um com sua propria funcdo; mas os dois oficios também podem ser combinados em uma unica
pessoa: o rei (rex) também pode ser o sacerdote (sacerdos). Mas, sejam eles um ou dois, a
"paroquia” € uma so: o rei governa sobre a mesma populagao para a qual o sacerdote oficia no altar.
Nao ha "igreja" que seja distinguivel do "estado”, e nao ha "estado" que possa ser distinguido da
“igreja". A sociedade sacral exclui a ideia de um "estado ndo confessante”; seu "estado" tem o mesmo
compromisso com as questdes supremas que € a heranga de cada um de seus cidadaos. Os deuses
deles sdo os seus deuses; 0os mistérios deles sao os seus mistérios; a fé deles € a sua fe.

O que Hendrik Berkhof disse sobre a religidgo da Roma antiga - que era uma
Groepsverbandgodsdienst® - pode ser dito de todas as religides pré-cristas, a saber, que elas tém
como proposito principal unir na religiao aquilo que ja esta unido por outras consideracoes. Alguns
exemplos podem servir para apoiar e ilustrar nossa afirmacédo de que a religidao pré-crista serve a
esse proposito. A Babilonia retratada no Capitulo Trés do livro de Daniel € um desses exemplos. A
Babilonia operava com a premissa de que todos os que habitavam dentro de sua jurisdicao deveriam,
poderiam e iriam prostrar-se em adoragcado diante de uma imagem (se erguida pelo rei ou pelo
sacerdote nao € pertinente - seria um anacronismo perguntar). A Babildnia daqueles dias era grande
e variada (lemos sobre “"satrapas, prefeitos, governadores, conselheiros, tesoureiros, juizes,
magistrados e todas as autoridades das provincias" reunidos para a dedicacao da imagem que
Nabucodonosor havia erguido); mas a premissa era que todos os que estavam sob o dominio da
Babilonia se curvariam como um s6 homem em um unissono ininterrupto. Aqui vemos um exemplo
classico da sociedade sacral. Ser da Babildnia implica genuflexao diante do objeto de adoragao da
Babilonia. {Vale notar que toda a cerimdnia foi encenada devido a uma suposta ameaca a
estruturacao sacral da sociedade babilonica. Corria o boato de que trés jovens, membros de
uma rac¢a vencida, que por meio de diligéncia incomum haviam se insinuado nos assuntos de
estado, estavam adorando em segredo em outro santuario, nao publico. O rei e seus
conselheiros viram nesta ligeira ameaca a ordem sacral um perigo tao grande que justificava os
enormes esfor¢os a que chegaram para neutraliza-lo. Eles estavam convencidos, como todos
os sacralistas, de que permitir até mesmo um minimo de pluralismo no plano da religiao é
convidar o caos. O rei e sua corte estavam inflexivelmente comprometidos com o postulado
sacralista de que a saude, e de fato a propria existéncia, da sociedade ordenada depende da



unanimidade no santuario.}

Outro exemplo é a Ninive da qual lemos no livro de Jonas. Era uma cidade-estado sacral e, como tal,
tinha uma religido abracada publicamente. Quando os governantes de Ninive, impressionados com a
pregacao do profeta de longe, chegaram a convicgdo de que jejuar em pano de saco e cinzas era
apropriado, eles publicaram um decreto chamando toda Ninive a uma cerimdénia em massa de
contricdo. Esperava-se que cada ninivita participasse; cada garganta devia juntar-se a um grande
coro - sem excecao. Ndo houve quem optasse por nao se juntar a manifestacdo em massa, ninguém
que escolhesse participar de outra ladainha de compung¢ao. Aqui, novamente, vemos uma sociedade
tipicamente sacral em acao.

Ou podemos dar uma olhada em um exemplo registrado no Novo Testamento: a cidade de Efeso,
conforme mostrada em Atos 19, € tipica da sociedade sacral. Aqui, uma cidade inteira entoa a frase
religiosa "Grande € a Diana dos efésios!" em repeticdo interminavel, até que o cantico entre em
compasso consigo mesmo de modo que, como o ronronar de um trator num vale, empurre o som a
sua frente. Por trés horas inteiras, os efésios entoaram a frase de que sua Diana era ilustre. Nenhum
efésio sequer pensou em ficar em casa - muito menos em substituir uma silaba sequer no cantico de
adulacdo. Efeso também era sacral; todos os efésios compartilhavam da mesma religido, na qual
Diana era a divindade favorita. {Mais uma vez, é importante notar que o que atraiu os efésios
naquele dia foi que chegou ao conhecimento deles que havia um homem na cidade que
representava uma ameaca a sua homogeneidade religiosa. Ele estava ganhando convertidos
para outra lealdade suprema. O pregador solitario havia chegado muito recentemente, e havia
todos os indicios de que ele seguiria seu caminho em pouco tempo. Ele também nao havia
feito um grande numero de convertidos. No entanto, a ameaca a ordem sacral, por menor que
fosse essa ameaca, era suficiente para colocar a sacral Efeso em tumulto e paralisar suas
atividades habituais.}

Ou podemos selecionar um exemplo nao extraido das escrituras cristds e que ndo pertenca a
tempos antigos. Na sociedade dos indios navajos do nosso grande Sudoeste, antes da chegada dos
missionarios cristdos (dizemos "antes" porque, desde a chegada deles, ela ndo é mais tipica da
sociedade sacral), a religidgo de cada navajo era uma conclusao precipitada; sua navajidade
determinava isso. Quando o curandeiro navajo realizava seu ritual religioso, cuidadosamente
guardado e executado com atencdo minuciosa aos detalhes, todos os membros da tribo observavam
em envolvimento unadnime. Nao havia ndo participantes, ndo havia dissidentes, ninguém orientado
para qualquer outra religiosidade. A sociedade navaja, naqueles primeiros dias, era sacral. O mesmo
e verdade para os vizinhos de longa data dos navajos, os indios zunis. Quando eles executavam suas
dangas da chuva (usamos o tempo passado, pois entre eles também, devido a influéncia do
missionario cristdo, aquela antiga homogeneidade deu lugar a uma situacdo composta), cada
membro do pueblo sentia-se envolvido nela. Ele estava presente como uma questao de rotina; ele
nunca tivera ocasiao de avaliar uma alternativa porque nunca havia sido confrontado com uma. Sua
religidao havia chegado até ele de maneira muito semelhante a cor de seus olhos, a textura de seu
cabelo, a sua dieta, ao seu idioma ou a qualquer outra coisa que caracterizasse o grupo populacional
cujos genes ele carregava. O pueblo zuni era igualmente estruturado como toda sociedade



pré-crista € estruturada: era sacral.

Tendo dado exemplos de sociedades sacrais, antigas e contemporaneas, prosseguimos para
salientar que as sociedades sacrais ndo sao necessariamente monoteistas. De fato, elas podem ser, e
geralmente sdo, decididamente politeistas. Por exemplo, a sociedade da Roma paga tinha um
verdadeiro colégio de divindades. Este era o orgulho de Roma. Cada vez que ela vencia um povo,
admitia em seu ja extenso inventario de divindades reconhecidas, com pompa e cerimonia, o deus ou
deuses do povo recém-subjugado. A religiao da tribo conquistada era doravante uma nota legitima
no coro do cantico de Roma em relacao ao divino; daquele momento em diante, a divindade do povo
subjugado estava nas paginas amarelas do diretdrio religioso de Roma. Presumia-se que esta politica
de inclusdo era uma boa politica. No Octavius de Minucio Félix, um testemunho quase
contemporaneo, lemos que "os romanos servem a todos os deuses. E por isso que o poder e a
autoridade dos romanos abragaram o mundo inteiro... Tendo tomado de assalto as muralhas, mesmo
no primeiro frenesi da vitdria, eles respeitaram as divindades dos conquistados, buscando em toda
parte por deuses estranhos e adotando-os como os proprios deuses de Roma, chegando a erguer
altares a poderes desconhecidos e as sombras dos mortos. Assim, adotando os ritos de todas as
nacodes, os de Roma ganharam o direito de governar sobre elas." Por razdes politicas, a divindade ou
divindades de uma nacao recém-conquistada eram admitidas no colégio de divindades de Roma e,
daquele momento em diante, a religido da tribo conquistada era uma nota legitima no coro da
abertura de Roma a divindade. Alguém poderia, a qualquer momento e em qualquer lugar, ser parcial
a divindade de sua escolha - de maneira muito semelhante a qual o cristdo medieval poderia ser
parcial ao seu santo padroeiro. O colégio de divindades de Roma era uma federacao realizada por
anexacao, assim como o estado romano era uma federacao alcancada por anexa¢ao. Nenhuma das
unidades constitutivas tinha sido monoteista; na melhor das hipoteses, eles haviam sido henoteistas
(isto &, parciais em relagao ao seu proprio deus tribal, embora admitissem que os deuses de outras
tribos eram tdo reais quanto o seu proprio). Era, portanto, muito facil para tais povos vencidos
concordarem com a politica de Roma; eles sempre haviam pensado em sua divindade tribal como
primus inter pares (o primeiro entre os iguais), e poderiam continuar a pensar dessa forma mesmo
apos terem sido anexados por Roma. A transicao, portanto, nao foi traumatica.

Havia, no entanto, duas restricoes, dois pontos nos quais a politica aparentemente liberal de Roma
parava. As restricdes eram estas: primeira, que a divindade favorecida de ninguém deveria empurrar
o resto dos deuses para fora do pantedo; segunda, que ninguém deveria prestar homenagem a uma
divindade nao listada no inventario de divindades de Roma. Nenhum desses dois cursos de conduta
poderia ser tolerado, porque ambos representavam uma ameaga ao padrao sacral: o primeiro
afastava os elementos da populagcdo que nao estavam dispostos a tolerar a expulsao de seu objeto
de adoracao; o ultimo introduzia na sociedade um culto ndo publico, um culto que ocorria pelas
costas do resto dos cidadaos.

Foi em ambos os quesitos que os cristdos primitivos se depararam com problemas, problemas que
resultaram nas perseguicoes. Os cristdos eram estritamente monoteistas; eles ndo podiam, por essa
razdo, permitir que o objeto de sua adoracao fosse introduzido em um pantedo de deuses - nem
mesmo como O primeiro entre os iguais. O Deus deles era o Deus que pde fim a todos os deuses:
onde ele entrava, todos os outros tinham que sair. Tivessem os primeiros cristaos sido capazes de



permitir que o seu Deus fosse adicionado a lista, ndo haveria qualquer dificuldade. Roma estaria
perfeitamente pronta e disposta a permitir que esses cristaos fossem tao parciais com o objeto de
sua adoracao quanto quisessem desde que a adoracao a outras divindades fosse deixada sem
censura. Os cristdos primitivos ndo podiam concordar com essa inclusividade. Portanto, eles
trilharam o caminho que era intoleravel aos olhos da sociedade sacral romana: eles praticaram um
culto nao publico. Foi isso que atraiu a ira da sociedade romana contemporanea. Quao severa foi
essa ira pode ser deduzido da seguinte acusacao, lancada contra os cristdos no ja mencionado
Octavius:

Em suas reunides noturnas, seus jejuns solenes e refeicdes barbaras, o vinculo de uniao
nao & nenhum rito sagrado, mas o crime. E um povo que se esconde nas trevas e foge da
luz, que é silencioso em publico, mas falante em cavernas... Ervas daninhas crescem
depressa, e esses habitos viciosos estao se espalhando a cada dia; esses refugios
secretos abominaveis, onde esses miseraveis impios realizam suas reunides, estao
aumentando em numero por todo o mundo. Esses conspiradores execraveis devem ser
completamente extirpados... Por que eles fazem tanto esforco para esconder e ocultar o
que quer que seja que eles adoram? Atos honrosos sempre acolhem a publicidade;
somente o crime se deleita no segredo. Por que eles ndo tém altares, nem templos, nem
imagens conhecidas? Por que eles nunca falam em publico, nunca se reunem livremente,
a menos que o objeto oculto de sua adorac3o seja criminoso ou vergonhoso?®

Ha duas coisas nesta citacao para as quais chamamos especial atencao, sendo ambas questdes as
quais nos referiremos repetidamente no decorrer deste livro. Uma é a premissa subjacente de que a
religido € essencialmente uma questao de "rito sagrado’, de ato solene, de sacramento, se preferir. A
outra questao ¢é a ideia de que o rito religioso praticado em qualquer lugar que nao seja aos olhos do
publico e sob os auspicios publicos € indesejavel, um comportamento que torna o participante
culpado. Estas duas questdes sao caracteristicas definitivas da visdo sacral das coisas. Nos as
encontraremos repetidas vezes no decorrer deste estudo.

Que os primeiros cristdos se reuniam em segredo, isto &, afastados por conta propria, era um fato.
Geralmente presume-se que isso ocorria porque era perigoso fazer de outra forma. Embora nao haja
duvida de que era perigoso, deve-se ressaltar que a realizacado de reunides nao publicas era feita por
razdes de principio e ndo de praticidade; ndo havia outro curso aberto aos primeiros cristaos por
causa de certos itens no credo cristao. Um deles era o item doutrinario de que, embora se
considerasse que o Deus dos cristaos era o criador e sustentador de todos os homens, ele era, nao
obstante, o Pai, em um sentido redentor, de apenas uma porcentagem, a porcentagem que havia
sido metamorfoseada da modalidade de estar perdida para a modalidade de ser salva. O fruto desse
item doutrindrio tornou os primeiros cristdos muito repulsivos a Roma sacral, com sua noc¢ao
sacralista de que deve haver unanimidade no santuario para que haja tranquilidade na praga. Na visao
sacralista, qualquer cidadao que nao concorde com outros cidadaos em coisas pertencentes as
lealdades primarias €, por definicao, sedicioso, intoleravelmente sedicioso. Em uma palavra, foi o
rompimento dos cristdos primitivos com os principios sacralistas que os fez engajar-se em um culto



nao publico, o que, por sua vez, resultou nas perseguicdes que eles suportaram.

Uma rapida olhada na sociedade ateniense revelara que, nesta questao, Atenas era uma duplicata
exata de Roma. Atenas também era sacral, embora politeista. Atenas tinha sua religido abracada
publicamente, seus altares exibidos em lugares publicos e erguidos as custas do erario publico. Ela
também tinha sua lista de objetos de adoragao oficialmente reconhecidos, os gentis e os nem tao
gentis. Atenas também estava sempre pronta para adicionar nomes a sua lista de divindades
reconhecidas. Como Roma, ela havia percorrido a segunda milha em um esforco magnanimo para
nao excluir nenhuma divindade existente. Para se certificar de que nenhum objeto de adoracao
estava sendo menosprezado, ela havia até mesmo erguido um altar "Ao Deus Desconhecido".
Alguém podia escolher a vontade em Atenas. Mas aqui também, como em Roma, a politica
aparentemente liberal era, na verdade, muito intolerante. Atenas também via com maus olhos a ideia
de um Deus que exige todo o palco; e ela também suprimia o culto ndo publico. Nenhum objeto
deveria monopolizar o palco, e nenhum objeto deveria ser adorado de maneira ndo publica. A
sociedade ateniense era sacral e - como dissemos - uma sociedade sacral nao pode permitir nem
um, nem outro; permitir qualquer um dos dois seria permitir que um solvente desintegrador fosse
aplicado ao consenso no santuario, 0 consenso que os homens de mentalidade sacral dizem que
devem ter.

A situacdo que delineamos coloca a atividade e a experiéncia de Paulo em Atenas (conforme
registrado em Atos 17) sob sua luz adequada. Paulo estava firmemente comprometido com a ideia de
um Deus que pde fim a todos os deuses. Ele sabia muito bem que a sociedade ateniense ndo estava
com humor para tolerar essa ideia. Ele proprio estava com menos humor ainda para permitir que o
Deus dos cristdos se tornasse um membro, mesmo que fosse o membro principal, do pantedo
ateniense. O que fazer neste dilema? Alinhar-se com o sacralismo ateniense era desentender-se
com o seu remetente, e andar em compasso com o seu remetente significava romper o passo com o
sacralismo ateniense. Paulo levantou-se cedo naquela manha para planejar a estratégia de um dia
que prometia ser dificil. Ele planejou enquanto caminhava; e, ao passar pelo santuario "Ao Deus
Desconhecido", aquilo lhe deu uma ideia. Ele introduziria seu objeto sob esse rotulo, evitando assim a
acusacao de introduzir um objeto que ja ndo estivesse na lista aprovada. Ele trabalharia dentro da
letra da lei, mesmo correndo contra o espirito dela; sua consciéncia nao Ihe permitia fazer de outra
forma. Mas, embora o dispositivo inteligente de Paulo tenha funcionado por um breve momento, os
atenienses ndao eram tao obtusos a ponto de nao perceber que ele estava, afinal de contas,
introduzindo um objeto novo e nao listado. Eles se fixaram nas palavras lesus e Anastasis ("Jesus” e
"Ressurreicao”), e, na forca desses nomes incomuns, eles arrastaram Paulo - presumimos que nao
gentilmente - para o Aredpago, o lugar onde tais infracdes eram habitualmente abordadas e as
punicdes pronunciadas. Paulo conseguiu transmitir sua mensagem o suficiente para que "alguns
homens se juntassem a ele e cressem”. Um deles foi Dionisio do Aredpago. Atenas havia se tornado
composta, com aqueles que estavam testemunhando e aqueles que recebiam o testemunho.

Até agora, temos insistido que a sociedade étnica € sacral, oferecendo alguns exemplos. Também
apontamos que uma sociedade sacral ndo € necessariamente monoteista, mas €, de fato,
regularmente politeista. Resta chamar a atencdo para algumas outras caracteristicas marcantes da
situacao sacral.



Observemos entdo, em primeiro lugar, que em uma sociedade sacral ndo ha kerygma, nenhum corpo
de doutrina que seja pregado. Em uma situac¢ao sacral, a religiao ndo gira em torno de um corpo de
ensinamentos; ela gira em torno do ato cultual, do ritual e da liturgia. Em uma situacdo sacral, o
desvio nao consiste na inconformidade em matéria de doutrina; consiste no afastamento, ou na nao
participacao, do culto publicamente aprovado. Foi a recusa do cristianismo primitivo em envolver-se
no culto aprovado que ocasionou as perseguicdes, ndo este ou aquele item doutrinario do credo
cristdo. A intolerancia romana nao era direcionada contra um ensinamento; ndo a crencga, mas o
cultus era o motivo da ofensa, e neste ponto a exigéncia era rigorosa: aquele que se recusasse era
executado.

Como a preocupagao principal em uma situagao sacral € a participagao no ato cultual, a coercao €
totalmente razoavel ali. A participacdo em um ato pode ser forcada. Aquele que se recusa nao tem
desculpa; a coisa que lhe € pedida qualquer um pode dar, e ele € simplesmente obstinado. Ele deve,
portanto, ser posto de joelhos por se recusar a cumprir ordens. Ele deve ser forcado a se conformar
ou ser destruido. Ndo €, portanto, mera coincidéncia que uma religiao sacramental seja sempre
intolerante. Ela tem o ato em seu coracao; portanto, ela procede automaticamente para a tentativa
de coercao. O sacramentalismo gera intolerancia porque o ndo cumprimento tem um significado em
uma religiao sacramental que ndo tem em uma religido nao sacramental.

No cristianismo auténtico {Usamos a expressao “cristianismo auténtico” porque o cristianismo
também foi apresentado de outras formas. A "cristandade” coagiu e perseguiu - mas nao até
ter sido transformada em um sistema sacramental. Quando essa “cristandade” perseguia, nao
era novamente por desvio no kerygma, mas por uma ameac¢a imaginaria a sociedade sacral,
uma ameaca contida nos "hereges” que se recusavam a participar do ato cultual. Sempre e
onde quer que a “cristandade” tenha perseguido, foi por causa de uma "heresia" que nao
consistia em ideias defendidas.}, a esséncia da religidao € a resposta de fé ao kerygma, resposta em
fé e amor. Estas sdo coisas que ndo podem ser forcadas. E, por natureza, impossivel forcar um
homem ao ato de fé, assim como € impossivel for¢a-lo a postura de amor. Por esta razao, a coercao
nao faz sentido na estrutura do cristianismo auténtico. A diferenca reside no fato de que o ato cultual
€ central em um sistema, enquanto a resposta de fé ao kerygma é central no outro. Em uma
sociedade sacral, ndo ha pressao por decisao: ndo ha alternativas e, portanto, nenhuma necessidade,
ou mesmo possibilidade, para a tomada de decisdao. O espetaculo em Atenas que descrevemos
acima se repete toda vez que o kerygma cristdo € ouvido, a saber, que alguns "creem" e alguns
"descreem", alguns comegam a se gloriar na cruz e alguns comeg¢am a tropecar nela. Tais alternativas
simplesmente ndo se apresentam em uma situacdo sacral. Nela ha consenso, unanimidade,
concordancia: o que é feito por um é feito por todos.

Nao queremos dizer que em uma situacao sacral tudo seja ato, sem palavras faladas. Pode haver, e
geralmente ha, algo como um recital no estilo dos trovadores de uma série de feitos heroicos
realizados pelos deuses ou homens semelhantes a deuses (chamados gesta dei), as faganhas do tipo
Paul Bunyan do passado da tribo. Mas esses recitais, ou recontos, sao coisas nas quais toda a
sociedade esta envolvida, cada membro dela da mesma maneira. Os feitos heroicos que sao
cantados sao os feitos de representantes da sociedade total. Tais recitais nao exigem decisao por
parte dos ouvintes; nao ha pros e contras. Tais recitais de feitos heroicos sao de carater totalmente
sacral e muito diferentes do kerygma cristao.

Outra caracteristica marcante da situacao sacral, que resulta das anteriores, € que ndo ha missao -



nem ad intra nem ad extra. Nao ha missao ad intra (voltada para aqueles dentro da mesma tribo ou
grupo social ou cultural ao qual o missionario pertence) porque se pressupde que todos os que
fazem parte da unidade sociopolitica ja estdo na mesma categoria na questdo da lealdade suprema.
Como pode haver missao em tal situagdo? Tampouco ha missdo ad extra (voltada para aqueles fora
da tribo ou grupo social do missionario). Sociedades sacrais ndo se engajam em missdes umas em
relagdo as outras, mesmo que vivam nas proximidades (como os navajos e 0s zunis, por exemplo).
Tudo o que pedem é que cada sociedade possa seguir seu proprio caminho, sem ser molestada pela
outra. Uma sociedade sacral ndo busca infundir sua religiao em outra sociedade com a qual entra em
contato - a menos que tenha planos de anexacao politica. Nesse caso, um representante do regnum
(usaremos esta palavra doravante para denotar o “"poder civil") da sociedade agressora,
acompanhado por um representante de seu sacerdotium (esta palavra doravante denota a
"autoridade eclesiastica"), invade o territorio do objeto de sua agressado. Por exemplo, na Nova
Espanha, um conquistador e um padre desembarcaram, o primeiro para fincar a bandeira do regnum
da Espanha e o ultimo para colocar um crucifixo em nome do seu sacerdotium. Esse tipo de
comportamento, embora tenha sido chamado de missao, ndo é nada disso. E uma forma de operar
genuina e tipicamente pré-crista. {O leitor atento pensara ter detectado aqui uma inconsisténcia
em nosso argumento. Estavamos dizendo que em uma sociedade sacral nao ha missao, e
apontamos para a Espanha, uma terra “crista", a titulo de ilustracao. Como podemos dizer que
a maneira de operar de tal terra “crista” é "genuina e tipicamente sacral"? Pede-se ao leitor que
guarde essa pergunta em suspensao para um tratamento mais amplo em momentos
posteriores deste livro. Basta dizer aqui que o cristianismo historico nao é necessariamente o
cristianismo auténtico. O que é feito sob o patrocinio da "cristandade” nao é necessariamente
feito em consonancia com o cristianismo auténtico. Por esta razao, colocamos a palavra
“cristandade" entre aspas, para indicar que a palavra € uma espécie de anomalia. O fardo deste
livro € mostrar que a “cristandade" é o cristianismo depois de ter sido empurrado para dentro
das roupas velhas e descartadas do sacralismo.}

O desejo de se engajar na missao ad extra nao ocorre em um coragdo ndo convencido da
necessidade da missao ad intra. Pessoas que ndo veem necessidade de evangelizar dentro da
sociedade da qual elas mesmas sdo membros nao demonstram qualquer impulso de evangelizar os
que pertencem a outra sociedade. Enquanto um povo nao vislumbrar a possibilidade de que alguns
em sua propria unidade social possam estar "perdidos”, ndo lhe ocorrera que alguns em uma unidade
social vizinha possam ser "salvos". Diz muito o fato de que o impulso de Paulo de ir aos pagaos com o
evangelho tenha surgido em sua alma simultaneamente com a constatacdo de que "nem todos os
que sao de lIsrael sdo israelitas". Paulo ndo sentiu nenhum impulso para a missao ad extra até que
sentisse um impulso para a missao ad intra. Os dois impulsos estdo geneticamente relacionados.
Vemos isso no pensamento de Jesus, que falou dos “filhos do reino lancados fora" precisamente no
momento em que viu um “estranho" entrar; sua declaracdo "muitos virdo do oriente e do ocidente"
era o correlato de "filhos do reino langados fora". Um depende do outro. Isso explica por que as
sociedades sacrais ndo sdo sociedades missionarias. E improvavel que qualquer sociedade sacral
desenvolva uma teoria € uma pratica de missao. Até hoje, um senso de missao € encontrado apenas
entre pessoas e grupos que repudiaram o sacralismo. Todos os que ainda incluem em seus rois de
membros todos os que fazem parte da tribo sdo regularmente indiferentes em relacao a atividade
missionaria. Sabe-se até mesmo que eles sao definitivamente hostis a ela.

Apontamos para mais uma caracteristica do sacralismo, que resulta das outras. Temos em mente a



forte énfase no sacramento. A palavra "sacramento” conota um ato ou gesto religioso pelo qual uma
unido ja existente em algum nivel secular supostamente se torna uma uniao no nivel religioso. A
funcdo do sacramento € unir no nivel religioso aquilo que ja estd unido em outros niveis, como
consanguinidade tribal, homogeneidade politica, solidariedade nacional e similaridade linguistica.
Este € o significado que a palavra "sacramento” tinha no mundo pré-cristao; € o significado que ela
tinha quando entrou no vocabulério cristdo. E, portanto, o Unico significado historicamente
defensavel da palavra, e deve ser dito que o cristianismo auténtico € avesso ao sacramento assim
definido. Ele é avesso a ideia de que a inclusdo em qualquer unido preveniente desse tipo seja uma
ajuda (e a exclusao dela, um obstaculo) para aquela nova unido que Cristo veio estabelecer. Nao é
por acaso que a propria palavra "sacramento" ndo se encontra nas escrituras cristas. E uma palavra
que esta em casa em uma situagao sacral e em nenhum outro lugar.

Mencionamos acima que em uma situagcao sacral nao ha kerygma; em seu lugar esta o desempenho
solene, o ato ritualistico, a manipulagao sacramental. Na situa¢do sacral, a religido gira em torno do
ritual; de fato, a religido & ritual. E em relacdo ao ritual do ato sacramental que se espera que o
sacerdote seja proficiente. Ele deve saber que material tomar em maos e o que fazer com ele, em
quais contor¢cdes corporais se engajar, que palmas bater, que batidas de pés dar, que tor¢cdes do
torso fazer. Sobre tais atos a tribo, cada membro dela, contempla em massa. Este € o "servico" total.
Se e quando esses atos sacramentais forem realizados, os graos de milho corretamente
posicionados, as contas devidamente alinhadas, os pedacos de carne oferecidos corretamente e a
oblacdo derramada de forma ortodoxa - tudo cuidadosamente executado de acordo com os
procedimentos transmitidos ao longo das geragcdes - entdo a religidao da tribo foi praticada
adequadamente. Cada membro individual foi capturado no ato sacramental, e nesta cerimoénia a
coesao interna da tribo € assegurada. A esséncia da religido em uma situacao sacral ndo ¢é algo dito,
ouvido e respondido; sua esséncia € o ato ou gesticulacao feita e vista.

Talvez devéssemos intervir neste ponto que em uma situacao sacral o ato religioso €, nao obstante,
as vezes acompanhado de fala. O sacerdote nao apenas age, ele também profere - por exemplo, no
oraculo de Delfos. Mas nos apressamos em apontar que tal fala € propositalmente um falatorio
incoerente, uma encenacao consistindo de silabas disjuntas, intencionalmente repetitiva e
deliberadamente ambigua. A "audiéncia" ndo ouve um discurso; ouve apenas sons ritmicos,
geralmente acompanhados de movimentos ritmicos. O oraculo em um cenario pré-cristdo é
propositalmente ambiguo e desinformativo. Aquilo que é proferido em uma situagdo sacral €
murmurado - intencionalmente. Para perceber quao pouca informagao os sons que acompanham o
ato sacramental podem transmitir, basta lembrar que o Hoc est enim corpus meum ("Pois este é o
meu corpo") da missa medieval chegava ao ouvido do ouvinte como "hocus-pocus”. Tudo o que o
participante que ndo sabia latim ouvia era o que parecia ser uma reverberacdo vaga e totalmente
misteriosa que parecia cair em uma cadéncia, uma cadéncia que ele reproduzia de volta na rua como
o aliterativo "hocus-pocus". Posteriormente, ele usou a expressao "hocus-pocus” para quaisquer
acontecimentos misteriosos. {O leitor observador detectara aqui mais uma vez o que deve lhe
parecer um lapso de logica de nossa parte: uma instituicao "crista" usada para ilustrar o
sacralismo pré-cristao. Devemos pedir ao paciente leitor mais uma vez que segure seu fogo
enquanto o lembramos novamente de que o cristianismo historico ndao é necessariamente o
cristianismo auténtico, e que a “cristandade” e o cristianismo nao sao a mesma coisa.}

Devemos focar em mais um trago do sacralismo: o lugar, ou melhor, a auséncia de lugar, atribuido as



devogodes privadas. Tendo em vista a situagao sacral, na qual a religiao e o culto da religido servem
primariamente como um cimento para manter o grupo social unido, segue-se que as devoc¢des ndo
publicas sao, na melhor das hipoteses, sem sentido e sem proposito, e, na pior das hipoteses,
decididamente indesejaveis e mas. Diz-se que elas derrotam o préprio fim para o qual a religiao
existe; pois a pratica nao publica da religido tende a fragmentar a sociedade. O culto ndo publico
afasta os homens da totalidade social. As devogdes privadas alimentam a diversidade em vez da
uniformidade. Por esta razdo, os teoricos das fés pré-cristds regularmente desaconselharam
qualquer atividade religiosa que nao seja uma atividade coletiva, ndo engajada por todos os
membros da sociedade.

Um exemplo classico da aversao de uma sociedade sacral a pratica ndo publica da religidao pode ser
encontrado nas Leis de Platdo. Aqui lemos:

Seja esta, entdo, a linguagem da lei: ninguém deve possuir santuarios dos deuses em
residéncias particulares, e aquele que for encontrado possuindo tal santuario e
realizando qualquer rito sagrado nao autorizado publicamente... devera ser denunciado
por quem tiver conhecimento do fato, o qual devera ser anunciado por este aos
guardides da lei; e que eles emitam ordens para que ele ou ela leve seus ritos privados
para os templos publicos, e se ndo conseguirem persuadi-los, que Ihes imponham uma
penalidade até que cumpram. E se uma pessoa for provada culpada... quer tenha
sacrificado publica ou privadamente a quaisquer deuses, que seja punida com a morte.
{Esta passagem de Platao exige uma breve analise. "Quer tenha sacrificado publica
ou privadamente a quaisquer deuses” nao deve ser tomado como um apelo ao
ateismo; isso estaria bastante em desarmonia com as conhecidas convic¢oes de
Platdao. Em vez disso, deve ser tomado como uma proibicao contra duas coisas: (1.)
adorar em particular, (2.) adorar no santuario publico de "qualquer deus”, seja ele
reconhecido e com lugar no pantedao ou nao. Nao é surpresa que os cristaos
primitivos tenham sofrido perseguicao: eles fizeram exatamente o que as Leis de
Platao proibiam.}

Deve-se notar que, em uma situacao sacral, a religido e a pratica da religiao ndo sao individuais.
Afirmou-se com muita verdade que a sociedade pré-cristd ndo conhece o conceito de individuo, que
conhece apenas o conceito do grupo. Por esta razao, a sociedade pré-crista ndao conhece o conceito
de propriedade privada e posse individual. Portanto, ela ndo conhece o conceito de moralidade
privada ou individual, responsabilidade privada ou individual, ou religiosidade privada. O homem
pré-cristdo se conhece apenas como uma formiga se conhece, simplesmente como um integrante
do grupo. E por esta razdo que a sociedade sacral vé com maus olhos qualquer coisa que tenda a
comprometer a qualidade grupal da religido. E por isso que Platdo queria que toda atividade religiosa
que nao fosse atividade de grupo fosse suprimida por estatuto promulgado publicamente. Nao € de
forma alguma uma mera coincidéncia que a énfase no grupo, e ndo no individuo, seja uma
caracteristica de toda sociedade pré-crista, assim como o € de toda sociedade pos-crista.
Tampouco é mera coincidéncia que a énfase no individuo seja uma caracteristica de sociedades que
foram influenciadas pelo cristianismo auténtico.

Além disso, € uma caracteristica de uma sociedade sacral que nela nao haja hereges. As palavras
"herege" e "heresia" derivam do verbo grego hairein, que significa "ficar diante de alternativas e fazer



uma escolha entre elas". {Isso explica como e por que os setenta estudiosos que traduziram o
Antigo Testamento para o grego verteram a "oferta voluntaria" do Antigo Testamento hebraico
como "“a oferta herética". Essas ofertas eram opcionais: podia-se trazé-las ou nao trazé-las. As
pessoas tinham que fazer uma escolha em relacao a elas.} No entanto, em uma situagéo sacral
nao ha opgdes no nivel da lealdade mais elevada de alguém, ndo ha escolha, ndo ha dois ou mais
concorrentes por essa lealdade. Por esta razado, € correto dizer que na situagdo pré-crista ndo ha
hereges - porque nao ha escolha.

Deve-se salientar também que em uma situacdo sacral ndo ha diversidade de estilo de vida: o estilo
de vida € o mesmo para todos. As virtudes e 0s vicios que se expressam em uma sociedade sacral
estdo espalhados uniformemente por toda essa sociedade. A sociedade sacral tem uma postura
latitudinaria em relagcdo aos padroes de comportamento: ela tende a desencorajar qualquer
polarizacdo em matéria de conduta. Esta postura tinha um bom motivo: tal polarizacdo tenderia a
dividir a sociedade e a torna-la composta, criar dois campos dentro dela, o campo dos “pecadores” e
o campo dos "santos". Caso tal diferenciacao no estilo de vida comecasse a se desenvolver em uma
sociedade sacral (o0 que é bastante improvavel), ela seria repreendida imediatamente devido as suas
implicacdes supostamente prejudiciais - a erosao da unicidade.

Finalmente, devemos também salientar que em uma sociedade sacral ndo ha martires, isto e,
nenhuma pessoa que sofra por causa de um compromisso religioso que a separe de seus
semelhantes. Em uma sociedade sacral ha uma religidao "certa’, e todos os membros dessa sociedade
aderem a ela. Como alguém poderia sofrer por sua religiao? Como alguém poderia ser um martir?
Em uma situagao sacral, a perseguicao pela propria fé é impensavel.

Neste ponto, damos um passo adiante em nosso argumento, um passo que para alguns parecera
intoleravel. {Alguém tera dificuldade em dar este passo apenas se nao estiver ciente, ou nao
estiver suficientemente ciente, de que o processo (evolucao, se preferir) é da propria esséncia
da visao crista auténtica. De todas as religioes do mundo, o cristianismo auténtico é a unica
voltada para o processo historico. Somente o cristianismo auténtico honestamente insere Deus
na historia: somente ele opera com o conceito de "a plenitude dos tempos"; somente ele tem a
dimensao do cedo e do tarde; somente ele tem um calendario. A encarnacao é talvez a
caracteristica mais definitiva do cristianismo; ela faz de Deus um companheiro de viagem por
"estes limites de tempo e lugar” e, ao fazé-lo, divide a histéria em a.C. e d.C. A encarnacgao é
simultaneamente uma intemporacao. O cristianismo auténtico, pode-se dizer, esta na
linguagem de “primeiro a erva, depois a espiga e, por ultimo, o grao cheio na espiga“. O
cristianismo ignora a distingao de cedo e tarde a um custo tremendo para si mesmo.} Voltamos
nossa atencdo para os primoérdios do Antigo Testamento e ressaltamos que aqui também
testemunhamos uma situacao sacral.

Nos depdsitos mais antigos do Antigo Testamento, a situacao sacral ndo difere muito, se € que difere
em algo, do mundo no meio do qual o Antigo Testamento tomou forma. Para o nosso proposito atual,
isso significa que a empresa redentora de Deus comeca no nivel das coisas como elas sdo. Qualquer
que seja o desenvolvimento divinamente desencadeado posterior (como teremos ocasidao de
apontar em alguns detalhes, esse desenvolvimento é consideravel), tudo comeca no nivel das coisas
como elas sdao. Nao devemos nos surpreender, portanto, ao descobrir que 0 movimento do padrao
sacral para algo diferente e mais elevado € uma transicdo, uma passagem de um estagio de
desenvolvimento para outro. H4 uma gradualidade na passagem da estruturacao pré-cristd da



sociedade para a estruturacao cristd, algo de processo - de progresso.

O Antigo Testamento comeca em um nivel muito proximo ao do mundo pré-cristdo. Para comegar, a
adoracao a Javé (Jahveh) abrangia toda a cultura: todos os que eram da tribo eram orientados para o
santuario da tribo, a adoracao a Javé. Qualquer israelita comum chegava a adorar a Javé pelo
mesmissimo caminho que levava um membro de uma tribo vizinha ao santuario do seu deus. Os
hebreus entravam em um relacionamento com Javé de maneira muito semelhante a como os filisteus
entravam em um relacionamento com Dagom. Todo homem, mulher ou crianga hebreia "pertencia” -
em virtude de sua inclusdo em um grupo populacional especifico. Ninguém mais pertencia. Era tao
inconcebivel para um hebreu adorar Dagom quanto era impensavel para um filisteu adorar Javé.

A semelhanca entre a situagao tipicamente sacral e a situacao nos momentos mais antigos do Antigo
Testamento é de fato extensa. Vimos anteriormente que na situacao sacral o envolvimento de alguém
naquilo que acontece no santuario nao resulta de escolha pessoal; 0 mesmo era verdade para Israel
em seus primordios. No caso do Israel primitivo, a participagdo de uma pessoa no culto religioso se
dava sem o exercicio de opg¢ao, sem uma decisao baseada na escolha. Faltava aquele ato da alma
humana que os alemaes chamam de Entscheidung. {Esta palavra alema combina as ideias de
escolha e decisao. Entscheidung implica uma certa quantidade de tensao existencial
precedente, atracao prévia em direcoes opostas: € nesse sentido que usaremos a palavra
"decisao" neste estudo. Entscheidung também é climatico: fica no final de uma disputa pela
lealdade.}

Vimos anteriormente que na sociedade tipicamente sacral o rei e o sacerdote sao colegas. O regnum
e o sacerdotium sdo uma so entidade - vista de dois pontos de observagao diferentes. Este também
foi o caso nos primordios do Antigo Testamento. Aqui, 0 governante civil e o pontifice religioso
estavam coligados um com o outro; eles podiam até ser a mesma pessoa. Isso ndo diferia de forma
alguma da sociedade tipicamente sacral da época. Tal foi eminentemente o caso nos dias em que os
juizes governavam, embora isso nao tenha se estendido muito além desses dias, como veremos. Nos
primordios do experimento do Antigo Testamento, "igreja" e "estado” eram ainda indiferenciados. O
rei era o rei de cada hebreu e o sacerdote era o sacerdote de cada hebreu.

Também mencionamos que em uma sociedade sacral ndo ha kerygma, nenhum corpo de verdade
proclamada; também nesta questao as coisas nao eram muito diferentes nos primordios de Israel.
Como € comum em todas as sociedades sacrais, havia sagas e recitais dos feitos de Deus e dos
feitos dos herois da tribo. Mas nao havia uma apresentacao sistematica de um corpo de verdade,
nenhum recital de credo de um corpo de dogma bem arredondado, nada ao qual se pudesse dizer
sim ou nado, nada para crer ou descrer. Tais sagas eram mantidas vivas pela tradicao oral, em cancdes
e canticos. As peregrinagcdes de Abrado, Isaque e Jacd eram um tema favorito. O elemento
predominante em tudo isso - como em toda situagao sacral - era um recital de acontecimentos, das
vicissitudes da tribo, e especialmente de suas vitorias. Mas nao havia kerygma que desafiasse o
ouvinte a aceitacao ou rejeicao.

A sociedade do Antigo Testamento era, a principio, também semelhante a sociedade tipicamente
sacral no fato de que ndo tinha nenhum senso de missao. Israel teve, de fato, relacbes com tribos
vizinhas - moabitas e amonitas, hititas e filisteus, egipcios e midianitas, e muitas outras. Com essas
tribos, Israel barganhava; lutava contra elas e fazia aliangas com elas. Mas nao havia nenhum impulso
nem ordem reconhecida para realizar qualquer missado entre elas, nenhuma tendéncia para ganhar



convertidos entre elas e, assim, trazer a existéncia uma "igreja nativa" entre elas. Israel parecia
bastante feliz em ser e permanecer o povo "escolhido” e em permitir que os demais fossem e
permanecessem 0s goyim "nao escolhidos". Essa falta de atitude missionaria torna-se ainda mais
digna de nota quando se lembra que ndo havia virtualmente nenhuma barreira linguistica, nenhuma
disparidade biologica digna de men¢ao e nenhuma barreira de cor. A convicgao predominante era a
de que todo o Israel era "o povo de Deus"; e isso andava de maos dadas (como de costume) com a
convicgdo de que nenhum outro povo o era, nem mesmo na forma de candidato. Pensava-se tao
pouco sobre a possibilidade de um hebreu estar "perdido” quanto sobre a possibilidade de um nao
hebreu ser "salvo". Nao passava pela cabeca do homem comum em Israel, neste estagio de
desenvolvimento, que "muitos virdo do oriente e do ocidente, e assentar-se-ao a mesa com Abraao,
Isaque e Jaco, enquanto os filhos do reino serao lancados nas trevas exteriores". Ambas as projecoes
teriam sido descartadas como delirios selvagens e revolucionarios - como de fato o foram quando o
maior revolucionario de todos os tempos as proferiu muitos séculos depois. Israel era um estranho ao
conceito de missdo, exceto pela voz do profeta que se posicionava num futuro distante. (Por
exemplo, o bardo que compds o Salmo 87 falou de "Raabe e Babildnia... Filistia e Tiro com a Etiopia"
tendo "nascido" em Sido.)

E verdade que Israel admitia escravos (jovens de outras procedéncias tribais) e os processava de
modo que, a partir de entao, eles também passassem a fazer parte da tribo; estes também eram
circuncidados. Mas isso ainda nao era missdo, nem que fosse pelo fato de que a filiagdo assim
implicita era destituida de escolha ou decisdo. O motivo por tras de tal amalgama com a tribo ndo era
missionario; muito mais provavelmente, o motivo era o desejo nutrido pelo sacralismo de preservar a
unanimidade religiosa que marca a sociedade sacral, 0 consenso para o qual bolsdes de escravos
devotos de algum outro deus representariam uma ameaca. Essas circuncisdes, nas quais 0s escravos
nao tinham escolha, serviam para manter viavel a formula sacral: Israel ainda ndo podia se dar ao luxo,
por assim dizer, de uma sociedade composta, e € por isso que circuncidava aqueles que eram
comprados com dinheiro.

A forte énfase na manipulacdo sacramental, que caracteriza a sociedade sacral, também era
evidente na situacao inicial do Antigo Testamento. Muito proeminentes nessas manipulagdes eram os
gestos associados a Pascoa — passar o sangue nas vergas das portas, comer 0s paes asmos,
participar do cordeiro pascal, etc. O toque do chifre de carneiro no grande dia da expiacao pode ser
listado como outro ato ritualistico e sacramental, bem como a constru¢do das cabanas e as outras
cerimonias ligadas a Festa das Cabanas. Muito importante era o ato ritualistico complexo realizado
em conexao com o bode expiatério e os muitos atos de lustragdo. O servico do Tabernaculo era, de
fato, um ato sacramental elaboradamente executado — com o sangue, os paes da proposi¢ao, as
pias e os casticais. O mais importante de tudo era o ato sacramental da circuncisdo (muito mais do
que um pequeno procedimento cirdrgico) com seu potencial para servir ao sacralismo. A circuncisao
era para Israel uma pratica que proporcionava solidariedade; servia para unir todo o Israel, um sinal
de uma alianca com os companheiros de tribo. A circuncisdo tinha alto valor politico, na medida em
que cimentava a tribo. Portanto, o rei estava tao preocupado com a circuncisao de seu povo quanto
o sacerdote.

Na questdo do estilo de vida, a situacdo no antigo Israel também era muito semelhante a da
sociedade tipicamente sacral. Embora Israel tivesse uma moralidade tribal que contrastava
favoravelmente com a das tribos vizinhas, ndo havia na antiga sociedade israelita nenhum grupo de



santos que se diferenciasse de um grupo de pecadores. Dizia-se que todo o Israel era "santo”, e todas
as outras entidades tribais eram consideradas "pecadoras”; todo o Israel era de uma s6 pegca em
matéria de padrdes de conduta. Vemos, sim, a ideia de especializagcdo na conduta dentro do grupo
chegando a expressao muito cedo — nos nazireus, por exemplo. Esses nazireus tinham um codigo
moral que os separava do resto da sociedade hebraica. A abstinéncia de bebida forte era uma
caracteristica central da santidade nazireia, e eles também eram conspicuos devido a uma tonsura
unica. Como tais, eles podem, assim, ser vistos como um tipo de desenvolvimento piloto, um
prenuncio de um dia futuro quando a diferenciacdo de conduta seria desenvolvida, como de fato se
desenvolveu no cristianismo do Novo Testamento. E significativo, entretanto, que o resto da
sociedade israelita tenha saido de seu caminho para suprimir a crescente diferenciacado de conduta
que acompanhava os nazireus: lemos no livro de Amos que os homens faziam questao de tentar
fazer com que os nazireus se conformassem ao resto da sociedade, "dando-lhes vinho a beber".
Israel nao estava ainda pronto para a sociedade composta, e isso implicava que nao estava ainda
pronto para a polarizacdo na questdo do estilo de vida. Nenhuma sociedade sacral tolera tal
polarizacao, e Israel estava, neste estagio, ainda muito semelhante a qualquer outra sociedade sacral
para permitir que o experimento nazireu fosse muito bem-sucedido. Como veremos, os desvios do
cristianismo auténtico buscam regularmente esmagar toda formacao de grupos separados em
matéria de estilo de vida.

O Israel primitivo também era como qualquer outra sociedade sacral no sentido de que nao tinha
martires, nem dissidentes que passassem por dificuldades por causa de sua divergéncia em relacdo
anorma. A premissa era a de que a lealdade religiosa de um era idéntica a lealdade religiosa do outro,
e isso gerava um clima no qual o martirio era impensavel.

No entanto, as muitas semelhancas entre Israel e as "nacdes", que eram aparentes nos depositos
mais antigos do Antigo Testamento, ndo devem nos cegar para o fato de que muito cedo houve
também um movimento para a frente, um movimento em direcdo a diferenciacao. Israel de fato
iniciou a jornada para uma estruturacao nova e diferente da sociedade humana. Em nenhum ponto
isso € mais aparente do que no relacionamento de rei e sacerdote. Com o passar do tempo, o rei
comecou a ter seu dominio, um dominio no qual o sacerdote nao tinha permissao para se intrometer;
e o sacerdote comecou a ter o seu dominio, um dominio no qual o rei ndo devia transgredir. Devemos
tracar esse desenvolvimento com alguns detalhes, pois ele anuncia uma nova ordem. Ele aponta para
uma eventual separacdo do regnum e do sacerdotium, e tal separacdo € um passo necessario para
que uma sociedade composta venha a existéncia. Pois, para que uma sociedade seja composta, ela
deve ter uma lealdade comum a todos (lealdade aquele corpo do qual o rei é o simbolo) mais uma
lealdade ndo comum a todos (lealdade aquele corpo do qual o sacerdote € o simbolo). Se todas as
lealdades sdo as mesmas para todos, o resultado € uma sociedade sacral; se nenhuma lealdade € a
mesma para todos, o resultado € o caos. Por esta razado, a separacao de funcdes, da qual estamos
falando, foi um desenvolvimento muito significativo.

E altamente significativo que, embora o Deus de Israel nos dias dos juizes ndo tivesse objecao a ideia
de a mesma pessoa oficiar tanto como rei quanto como sacerdote, ele tenha se tornado
extremamente sensivel na questdo um pouco mais tarde. E também altamente significativo que essa
sensibilidade tenha comecado a aparecer justamente na época em que Israel clamava por "um rei
como as outras nagoes tém". O relato diz que Javé concordou, embora com certa relutdncia, com a
instalagdo de "um rei como as outras nacdes tém". Ele até mesmo concedeu consideravel favor a



Saul, o primeiro rei israelita. Mas antes que tudo terminasse, o Rei Saul estava em completo desfavor
com o Deus de Israel, e o ponto exato em que o declinio de Saul comeca (o qual nos é detalhado) diz
muito.

A desgraca de Saul (conforme registrado em | Samuel 13) comecou quando ele, como rei, irritado
com a demora do sacerdote (de quem era a fungao), "ofereceu o holocausto" — invadindo assim o
dominio do sacerdote. No momento em que o sacerdote (Samuel) chegou a cena, ele perguntou ao
rei, com repreensao na voz: "Que fizeste?". A essa pergunta incriminadora, o Rei Saul respondeu
defensivamente: "Como vi que o povo se espalhava de mim, e tu nao vinhas nos dias aprazados...
forcei-me, e ofereci o holocausto”. Deve-se notar que Saul precisava de religido porque o
"espalhamento” estava ocorrendo; e deve-se também lembrar que, em uma situagao sacral, a fungéo
principal da religido € neutralizar a dispersao por meio de um sacramento. Um clima mental mais
sacral e um ato mais fortemente ditado pelo sacralismo do que o de Saul dificiimente podem ser
imaginados. A fraca apologia de Saul pelo seu curso de acio (que ele sabia estar fora de ordem, pois
ele sustentou que havia se "forcado" a isso), o sacerdote respondeu: "Agiste nesciamente; nao
guardaste o mandamento do Senhor teu Deus, que ele te ordenou...". A partir daquele momento, o
Rei Saul esteve sob a desaprovacao de Deus, uma desaprovacao que nao foi retirada novamente; ela
apenas se tornou mais obscura & medida que 0s meses e anos passavam.

O conteudo exato do "mandamento” a que Samuel se refere aqui ndo nos € conhecido, mas &
bastante aparente que foi uma ordem emitida com a vinda do primeiro rei de Israel e claramente
conhecida tanto pelo rei quanto pelo sacerdote. Esse "mandamento” era, portanto, uma parte da
acomodacéo divina a inovacao que havia introduzido o "rei como as outras nacdes tém". E como se
Javé tivesse declarado algo assim: "Muito bem, tenham o seu rei como as outras nacdes tém, mas
devo entdo insistir que ele se limite as coisas que pertencem ao regnum, que ele deixe as fungdes do
sacerdote para um tipo diferente de servo meu". Manifestamente, algo novo e diferente estava sendo
forjado, algo que nao se encaixava mais no antigo padrao sacralista.

A mudancga da qual falamos aqui, bem como a profunda importancia que o assunto tinha aos olhos
de Deus, podem ser examinadas mais adiante na historia do Rei Uzias registrada em |l Crénicas 26.
Aqui travamos conhecimento com um bom rei de Juda, um homem excepcional, tdo bom aos olhos
de Deus que foi "maravilhosamente ajudado” por Deus. Tudo em que ele punha a mao era um
sucesso. Mas, ndo obstante, ele morreu em desgraca, "excluido da casa do Senhor". Ele foi privado do
seu cetro, e um regente assumiu suas funcdes régias. Mais tarde, apos sua morte, ndo o enterraram
no local de sepultamento real, mas no "campo de sepultamento que pertencia aos reis". O que havia
dado errado? Por que o rebaixamento? Foi ocasionado por um ato precipitado: Uzias, o rei, entrou no
lugar santo para realizar as fungcdes do sacerdote; o rei havia mais uma vez invadido a provincia do
sacerdote. Isso foi a gota d'agua. Nem foi feito por ele em ignorancia, pois seu ato impensado
colocou todo o santuario em alvoroco, os sacerdotes horrorizados protestando: "Nao te compete a ti,
Uzias, queimar incenso ao Senhor, mas aos sacerdotes... Sai do santuario; porque cometeste uma
transgressao, e isso nao te trard honra da parte do Senhor Deus" (Il Cronicas 26:18). Isso, somos
informados, apenas tornou o rei mais indisciplinado: que excesso de zelo — esses sacerdotes nao
sabiam que ele era, afinal de contas, o reil Enquanto ele gesticulava com o incensario do sacerdote, a
lepra "brotou em sua testa" e, vendo isso, os sacerdotes o0 empurraram para fora do santuario, ele
correndo e eles empurrando. Claramente, o pecado de Uzias foi ter ignorado completamente a
instrucao divina na matéria (que houvera tal instrucao é totalmente aparente pelo fato de que os



sacerdotes reunidos ficaram todos, como um s6 homem, horrorizados com o espetaculo). Ele se
recusou a acompanhar a divisao do trabalho que Deus havia instituido com a chegada do primeiro rei
israelita. Uzias preferiu continuar nas linhas da época mais antiga, na qual o homem que balancava o
cetro também era considerado competente para balangar o incensario — ou, colocando em nossos
termos, quando o regnum e o sacerdotium ainda nao eram diferenciados.

Ninguém pode ler a triste historia do Rei Uzias e de seu rebaixamento (nem a do Rei Saul e seu
rebaixamento anterior pela mesma infragcdo) sem ficar impressionado, e provavelmente perplexo,
com o rigor e a severidade do Deus que é retratado nesses relatos. Podemos ter a esperanca de
compreender tal escrupulosidade, tal severidade, em um assunto que deve parecer bastante trivial
para nos? Ha talvez a inculcagdo aqui de um fragmento de verdade tao importante a ponto de tornar
compreensivel a pontiliosidade aparentemente irracional do Ser ndo conhecido por brincar com os
homens? Estara o Espirito de Deus talvez lutando com o espirito do homem nesses eventos
admitidamente estranhos? Estara Ele tentando transmitir algo aos homens, um assunto de tao longo
alcance a ponto de justificar o rigor do método pedagogico usado nesta licao?

Sugerimos que este €, de fato, o caso. Por causa de sua importancia central no presente estudo,
faremos bem em tentar colocar em palavras aquele fragmento de verdade que o Espirito revelador
estava tentando transmitir aos homens nos rigores praticados com o Rei Saul e o Rei Uzias. Até que
uma terminologia melhor se apresente, chamaremos esse fragmento de verdade de teologia da
graca progressiva, isto €, a teologia de que ha uma progressao nas relacdes graciosas de Deus com
um mundo em rebelido, uma interferéncia graciosa inicial e uma posterior no mergulho descendente
do homem caido. Chamaremos de teologia "plana" toda teologia que nao leve em conta esta visao de
cedo e tarde. Podemos deixar claro o que queremos dizer com "plana" pegando um exemplo do
mundo da fotografia. A fotografia comum registra duas dimensdes, a vertical e a horizontal. Mas ha
uma fotografia mais sofisticada (conhecida como estereofotografia) na qual uma camera com duas
lentes, colocadas com a mesma distancia dos olhos humanos, tira duas fotos simultaneamente —
cada uma de seu ponto de observacgao ligeiramente diferente. Quando as fotos sao reveladas e cada
olho humano é treinado na foto correspondente, uma terceira dimensao se torna perceptivel — a
dimensdo de longe e perto. Tal estereofotografia ndo € "plana”, como a fotografia comum; ela é
tridimensional. Transferindo esta terminologia para o presente assunto, falamos de teologia
tridimensional, significando com isso uma teologia na qual cedo e tarde sao ingredientes essenciais.
Tal teologia tridimensional tem um olho para a qualidade progressiva dos tratos graciosos de Deus
com um mundo caido. As teologias tradicionais tém sido muito frequentemente planas, ignorando a
qualidade progressiva das relacdes graciosas de Deus com um mundo em pecado. Ao ndo conseguir
ver a terceira dimensao, a teologia tradicional tornou as coisas desnecessariamente dificeis para si
mesma. A perspectiva € uma coisa importante em toda representacao, e a teologia plana tende a ser
deficiente no que diz respeito a perspectiva. E tempo de os tedlogos reconhecerem a qualidade
estéreo da graca de Deus; € tempo de os homens aprenderem a licdo que Deus estava
aparentemente tentando ensinar no rebaixamento de Saul e Uzias.

Um dos principais tedlogos de nossos tempos, G. C. Berkouwer, da faculdade de teologia da
Universidade Livre de Amsterda, leva-nos a pelo menos ver o problema com o qual toda teologia
plana esta sobrecarregada, quando diz: "Este problema, o problema da relacao entre a natureza e a
graca (problema que é mais bem formulado como o problema da relagdo entre a existéncia humana,
tal como criada e sustentada por Deus, e a graca de Deus), este problema surge constantemente na



historia da Igreja e da teologia." O problema em questao € o problema de uma graga precoce e uma
graca tardia: uma graga que chega a expressao no relacionamento Criador-criatura na qual o pecado
€ contido, e uma graca que chega a expressao no relacionamento Redentor-redimido na qual o
pecado é vencido. Foi essa distingdo que constituiu o cerne dos caminhos de Deus no caso de Saul e
Uzias.

E bem verdade, € claro, que mesmo em uma teologia de outra forma plana os estudiosos acharam
necessario fazer certas distingdes dentro do conceito de graca. Eles falaram de "graca comum" e de
"graca especial". Para fixar a distincao entre elas, o Dr. Abraham Kuyper, um dos maiores tedlogos dos
ultimos cem anos, usou uma palavra holandesa de origem latina (gratie) para a primeira "graga"’ e uma
palavra de origem germanica (genade) para a ultima "graca". Este foi pelo menos um passo na
direcdo certa e evidenciou um sentimento pela terceira dimensao. Lamentavelmente, essa distincao
nao pdde ser transportada para as discussdes na lingua inglesa, uma vez que o inglés ndo tem duas
palavras distintas para "graca". No entanto, a distin¢ao entre "comum" e "especial" provou estar longe
de ser satisfatoria: os termos eram inadequados. Consequentemente, essas distincdes dentro do
conceito de graca tenderam a desaparecer nos ultimos anos. O bom comec¢o que Kuyper fez se
perdeu novamente, em geral. Isso nos leva a acreditar que o que € necessario € uma terminologia
melhor ao discutirmos as distingdes que devem ser reconhecidas dentro do conceito de graca.

Felizmente, uma terminologia melhor ja foi oferecida e ja é corrente, pelo menos em certa medida.
Descobrimos que o falecido Emil Brunner fala da graca que nos deu o poder civil: "Sem duvida temos
de lidar aqui ndo com uma instituicao de graca redentora, mas de graca conservadora, gragca comum,
chamada comum porque, como a chuva e o sol, atinge a todas as pessoas, tambéem aquelas que nao
tém conhecimento de Jesus Cristo ou da graca especial." A distincdo de Brunner entre "graca
conservadora" e "graca redentora" tem muito a recomenda-la. Uma coisa ainda falta, no entanto. E a
ideia do cedo e do tarde. Se injetarmos agora este conceito de cedo e tarde nos termos de Brunner,
se incorporarmos a eles a ideia de que a graga "conservadora" € preliminar, e a graga "redentora” é
subsequente, entdo temos uma terminologia com a qual a ideia da qualidade progressiva dos tratos
graciosos de Deus pode ser exposta. Portanto, doravante nesta discussao falaremos as vezes da
"graca conservadora" (também conhecida como "graga comum") como "graca preliminar” e da "graga
redentora” (também conhecida como "graca especial’) como "graca subsequente”.

Junto com Brunner, e de acordo com uma tradicao Reformada de longa data, devemos olhar para o
poder civil (que é investido no que hoje chamamos de "estado") como a criatura desta graca
preliminar, visto que € a criatura de uma graga que entrou em acao antes que a graca redentora fosse
a sua designacao. O estado resulta da primeira coisa que o Todo-Poderoso fez com um mundo que
estava em rebelido. Algo tinha que ser feito de imediato: o desvio em dire¢cdo ao caos tinha que ser
contido antes de tudo, e tinha que ser feito entre homens que ainda estavam na modalidade de
decaidos. A graca preliminar busca, portanto, contato com o homem decaido no ponto daqueles
“restos de retidao original" dos quais a Confissdo Belga fala (Art. 14), pontas esfarrapadas de uma
retiddo original que a graca de Deus permitiu que ainda estivesse presente no homem caido. Esta
graca preliminar, portanto, utiliza recursos que sao residuais, ou voltados para tras; a este respeito ela
difere significativamente da graca subsequente, que utiliza recursos que sao antecipatorios ou
voltados para a frente. Em todos os sentidos, a graca € uma postura de Deus com referéncia ao
homem em pecado; mas a postura assumida por Deus na graga preliminar ndo € a mesma de sua
postura na graca subsequente. A medida que Deus se move da postura da graca conservadora para



a postura da graca redentora, ele da uma meia-volta.

A teologia plana tem sido incapaz de desenvolver uma doutrina aceitavel da entidade que chamamos
de estado. A Confissdo Belga das igrejas Reformadas diz corretamente, em referéncia ao
"Magistrado Civil", que "o nosso bom Deus, por causa da depravacdo do género humano, instituiu
reis, principes, magistrados, sendo sua vontade que o mundo seja governado por suas leis e politicas,
a fim de que a dissolu¢cdo dos homens possa ser reprimida”. Esta confissdo vé o estado como uma
coisa pos-lapsariana (apds a Queda), algo chamado a existéncia como um dispositivo preliminar para
a contencéao da inclinacdo ao caos inerente a Queda, uma graga que nao se propode a curar a doenga
do pecado, mas a controlar e suprimir um pouco os sintomas dessa doenca. Assim diz esta
surpreendente confissao. Infelizmente, contudo, ela passa a dizer que o estado assim concebido tem
uma designacao — uma designacao da espada — no reino da graca redentoral Nao é de admirar que
as igrejas Reformadas tenham achado necessario pegar esse credo na mao neste ponto e realizar
uma grande cirurgia nele.

Dissemos que uma teologia plana nao pode desenvolver uma doutrina adequada do estado. Ela deve
ou retratar o estado como uma entidade que se encontra fora da graca de Deus — e & assim
essencialmente demoniaca — ou deve subsumir o estado no programa da graca redentora. Qualquer
uma dessas alternativas, no entanto, leva a conclusdes totalmente inaceitaveis. O Novo Testamento
ensina nos termos mais simples que o estado (a referéncia é ao estado romano dos dias das
perseguicoes) é "de Deus"; isso torna a primeira alternativa totalmente inaceitavel. Mas a segunda
alternativa — de subsumir o "magistrado civil' no programa da graga redentora — € igualmente
inaceitavel. Pois, se fizermos isso, uma de duas coisas acontece: devemos entao fazer da espada uma
ferramenta a ser usada no programa de redencao (como a Confissdo Belga sustentou, antes que
homens em nosso tempo realizassem uma cirurgia nela); ou devemos despojar o "governante civil"
de sua espada e instrui-lo a governar de acordo com o Sermao do Monte. Entretanto, um oficial da lei
nao pode e ndo deve "dar a outra face", como € dito aos homens para fazerem no programa da
redencdo; um estado que instrui seus policiais a "dar a outra face" ndo € mais um estado da forma
como o cristianismo auténtico o concebe. A espada de ago € uma exigéncia no programa da graca
conservadora, mas é contrabando no programa da graga redentora. Um regnum sem espada € uma
contradicao de termos; mas a funcéo da espada € contrabando nos assuntos do sacerdotium.

Tudo isso implica que o estado nao esta sujeito a redencao. Sendo ele proprio uma contramedida,
nao € um candidato a graca redentora. Pois, para se qualificar como candidato a graca redentora,
uma entidade precisa ser parte do projeto original. Onde quer que a graga redentora tenha cumprido
sua missao, a "espada" (para tomar emprestado um antigo termo para o poder civil) se tornou
obsoleta. O estado continua a funcionar nesta era apenas porque a conclusao do programa da gracga
redentora ainda aguarda. Na Nova Jerusalém nao havera rei e nenhum regnum, nenhuma espada,
nenhum poder policial: essas instituicoes ndo serdo mais necessarias. O estado &, portanto,
puramente temporal e estritamente secular — secular no sentido etimologico da palavra, desta era
(saecula), para o aqui e agora. Por essa razao, o estado nao foi feito para passar pela agua do
batismo. Ele ndo é salvavel; ndo "vai para o céu".

Isso implica que nao pode haver algo como um "“estado cristdo". Para um dado estado se qualificar
para o adjetivo "cristao", todos os seus suditos teriam que ser homens e mulheres crentes, uma
perspectiva cuja realizagdo ndo é prometida no Novo Testamento. Na visdo do Novo Testamento, a
sociedade nao € unanime, nao € homogénea, nem em sua totalidade nem em seus componentes. Ela



€ vista como existindo em todos os tempos e em todos os lugares como um composto de elementos
amplamente diversos e divergentes na area em que reside a lealdade suprema dos homens. O Novo
Testamento nao antecipa um estado em que seja desnecessario um homem dizer a outro homem:
"Conhece ao Senhor" porque "todos ja o conhecem, desde o menor até o maior". O Novo Testamento
de fato antecipa uma igreja assim unanime, mas ndo um regnum assim unanime.

Isso, apressamo-nos em acrescentar com consideravel énfase, ndo implica que o estado nao possa
ser influenciado para o bem pelo programa de graga redentora de Deus. Pode — com toda a certeza.
Na verdade, um dos deveres de cada crente e dos crentes corporativamente € influenciar assim o
estado para o bem, principalmente na questao da justica entre o homem e o homem (que esta no
cerne da designagcao que Deus deu ao estado). Os cristdos devem buscar tornar o estado uma
instituicdo provedora de justica, e devem fazé-lo na firme conviccdo de que esses esfor¢cos nao
serao estéreis. Acontece, gracas a graca comum de Deus, que permanecem no homem decaido
vestigios, particulas residuais ("tracos" na linguagem da Confissdo Belga), de uma retidao original e
de uma consciéncia da justica. E a partir desses recursos que o estado € moldado, e o estado pode
ser influenciado por um apelo a esses recursos. Parte da tarefa do cristao é fazer tudo o que puder
para que esses recursos sejam totalmente explorados na sociedade da qual ele faz parte.

Isso deve ser feito através do que tem sido chamado de "o método de percolacao”, uma espécie de
osmose espiritual. Os cristdos sdo chamados a influenciar a opiniao publica em palavras e acoes,
porque a opinidao publica desempenha um papel importante na vida de cada estado. Eles devem
fazer isso em questdes que dizem respeito a justica. Se os cristdos devem realizar essa tarefa como
individuos em organizacoes existentes (as quais também pertencem pessoas de outras lealdades
supremas) ou através de organizacdes criadas para esse proposito € um assunto que tem sido
frequentemente debatido.

E suficiente mencionar aqui que a prépria ideia da sociedade composta parece implicar que as
pessoas que professam e as pessoas que nao professam devem, pelo menos nos niveis mais altos, se
encontrar ao redor da mesma mesa, de modo que os crentes e nao crentes se olhem nos olhos.
Parece que se tais encontros sao possiveis e frutiferos nos niveis mais altos, um encontro semelhante
de mentes nos niveis mais baixos ndao esta fora de questao. Deve-se lembrar enquanto se pondera
este problema que ha lealdades primarias (que o cristdao ndo pode e ndo deve comprometer) e
lealdades secundarias (que ele pode compartilhar com aqueles que ndo compartilham de sua
lealdade suprema). Na area da graca preliminar hd comunalidades que ndo devem ser encontradas
no nivel da graga subsequente.

Parece entdo que a pontiliosidade que chegou a expressao no rebaixamento de Saul e Uzias encontra
sua explicacao e justificativa na dor de parto divina que acompanha o nascimento de um conceito
novo e mais elevado do que o do sacralismo. Se Saul e Uzias nao tivessem sido parados, a ideia da
graca progressiva teria morrido no canal do parto. Com isso a nova estruturacao da sociedade teria
sido frustrada. Considere o que tal negacdo bem-sucedida do movimento para a frente teria
acarretado: teria tornado a separacao entre igreja e estado impossivel; a ideia de uma lealdade
primaria e lealdades secundarias teria sido impedida; o conceito de governo limitado teria sido
sufocado, e junto com ele o conceito que levou a formula: "Dai a César o que € de César e aDeus o
que € de Deus". A liberdade de consciéncia nunca poderia ter surgido.

A teologia plana, como notamos acima, nunca foi capaz de "pensar" na separacao entre igreja e



estado. Ela nunca foi capaz de abandonar a ideia de que o estado deve ser uma instituicdo
“confessante”. Esta é a posicao mantida até hoje pelos catdlicos romanos e pela Igreja Presbiteriana
Reformada. Mas com isto como uma exigéncia, estamos de volta aos tempos em que rei e sacerdote
tinham suas cabegas no mesmo saco, cada um cogando as costas do outro. Em tal situacéo, torna-se
bastante impensavel para a igreja fazer qualquer coisa além de dar seu aval a qualquer coisa que o
estado faca. {Um exemplo notavel de tal aval pode ser visto nas politicas das igrejas
Reformadas da Africa do Sul em nossos dias. A sociedade sul-africana ainda é uma sociedade
essencialmente sacral, uma sociedade na qual o regnum e o sacerdotium se encaixam como
urdidura e trama. O que isso faz com a igreja é facilmente presumivel: o estado diz que é imoral
uma pessoa branca casar-se com uma pessoa negra ou de cor, e a igreja nao consegue afirmar
que esta lei é imoral.} Pode-se dizer sem medo de contradicdo bem-sucedida que o estado
“confessante" tem a tendéncia de se tornar demoniaco; quando um dado regnum é seduzido a
endossar a religido "certa", em pouco tempo ele estara perseguindo os filhos mais queridos de Deus.
O estado que toma partido em questdes essencialmente religiosas sempre acaba nao do lado dos
anjos, mas do lado do adversario. Nao ha, assim a historia parece ensinar, excecdes a esta regra.
Todas as perseguicoes sangrentas desde tempos imemoriais foram empreendidas por estados que
haviam sido ensinados por adeptos de uma teologia plana que seu dever principal era levar a religido
“certa" a vitoria. Ao fazer isso, eles suprimiram e mataram seus suditos que acharam impossivel
(geralmente porque estavam muito préximos do Novo Testamento) fazer as pazes com essa religiao
“certa". Das chacinas sangrentas dos cristdos na Roma de Nero aos massacres assustadores das
Cruzadas, as liquidacdes em massa de albigenses e valdenses, a queima de Serveto e ao exterminio
de muitos milhares de anabatistas nos tempos da Reforma — a histéria é a mesma. E uma historia
temivel. Provavelmente o aspecto mais deploravel de toda a bagunca macabra é o fato de que em
tudo isso a igreja foi impedida de ser o que se pretendia que fosse.

Ha uma caracteristica na colisao que comecou nos dias de Saul e Uzias e chegou aos tempos
posteriores que ndo deve nos escapar: sempre que o Espirito revelador busca mover os homens para
a frente, eles tém um modo de resistir. A divisdo do trabalho foi algo pelo qual esse Espirito teve que
lutar. Ela veio a existir apesar das pessoas entre as quais foi lan¢cada porque, na linguagem de Paulo,
nao é "de origem humana". O kerygma cristao veio a existéncia apesar das pessoas entre as quais foi
introduzido. Um dos maiores erros na historia do pensamento humano € a premissa de que a fé
judaico-crista estava "de acordo com um tipo", endémica de certo povo e de sua cultura nativa — que
na fé judaico-cristad temos simplesmente a religiosidade de um povo antigo. Nada poderia estar mais
longe da verdade. Em todo o antigo Israel era o "falso profeta" que era etnicamente endémico.
Sempre em angulos retos e em desacordo com os falsos profetas estava o profeta de Javeé. Israel se
relacionava com os falsos profetas assim como todas as sociedades sacrais se relacionavam e se
relacionam com seus profetas; mas Israel era unico por ter em seu meio um segundo tipo de profeta,
um trazido do além. Jerusalém, longe de ser um lugar que produzia os profetas de Jave, era uma
cidade que os matava. Ha algo de extraordinariamente estranho sobre esses profetas de Jave, esses
homens solitarios dos desertos. Israel, como qualquer outra sociedade sacral, mimava seus profetas
comuns, deixava-os comer a mesa do rei. Mas Israel era notorio pela maneira como tratava os
profetas de Javée. A emergéncia do profeta que ndo era endémico a cultura € a caracteristica
marcante do Antigo Testamento e talvez a maior novidade na histdria religiosa da humanidade. Sem
este desenvolvimento, a religidao crista seria simplesmente impensavel. A ideia de um profeta enviado
por Deus, em vez de ser promovido pela cultura, perpassa a visao cristda do comec¢o ao fim. Quando



lemos (em Amos 7) sobre o conflito entre "Amazias, o sacerdote de Betel", e Amos, o antigo "boieiro
de Tecoa", vemos, por um lado, um "rei como as outras na¢des tém" sustentado por um profeta como
as outras nagdes tém; por outro lado, vemos o profeta ndo endémico de Javé — muito
provavelmente em atrito com tal rei. Isto € tipico de toda a visdo do cristianismo auténtico, e tudo
comecgou com a divisdo de trabalho que enviou o rei e o sacerdote, cada um a sua propria tarefa. O
conceito do profeta ndo endémico encontra sua expressao classica e definitiva em Jesus de Nazaré,
o profeta de Deus que estava mais distante de todos de ser etnicamente indigena.

A suposicao ingénua, mas muito dogmatica, de que a tradicdo judaico-cristd era culturalmente
endémica €, naturalmente, tdo comum quanto a luz do dia. Mas € um grande erro, que tem
atormentado quase toda a construcdo teoldgica contemporanea. Esta premissa acritica torna
completamente impossivel, desde o inicio, perceber através da natureza dessa fé. Pode-se entender
a génese de Saulo de Tarso, pois este Saulo pode ser fatorado a partir dos dados da heranca cultural;
ele era completamente endémico a sua cultura. Mas como entender e fatorar dos dados culturais o
Paulo da estrada de Damasco? O conceito de mistério perpassa a historia da génese de Paulo, assim
Como perpassa a versao auténtica da fé cristd em todo lugar — "mistério" sendo o nome dado no
cristianismo auténtico ao imediato, aquilo que é feito sem recorrer a um intermediario humano.

O extremo a que Paulo — e todos aqueles através dos quais "havendo Deus antigamente falado
muitas vezes, e de muitas maneiras, aos pais, pelos profetas” (Hebreus 1:1) — estava disposto a ir para
garantir e assegurar a dimensdo de mistério (i.e., a dimensdo imediata) da sua mensagem é
assombroso. Vemos Paulo pegar seu diario, por assim dizer, ao escrever a igreja da Galacia e daquele
diario prestar contas de cada momento gasto na presenca de pessoas das quais, poder-se-ia
argumentar, ele havia derivado sua mensagem; mas Paulo jura que ndo derivou sua mensagem de
nenhum intermediario. Tudo isso resultou de sua convic¢ao de que houvera contato imediato entre o
Espirito revelador e ele mesmo. A insisténcia absoluta de Paulo na imediatez da mensagem nao deve
nos surpreender; pois € no conceito de imediatez que a ideia da dimensdo nado endémica do
cristianismo auténtico se apoia. Pois se Paulo tivesse derivado sua mensagem "dos homens" ou de
algum terceiro, seguir-se-ia naturalmente a questao de quem aquele terceiro a havia recebido, e
assim por diante, uma férmula pela qual a qualidade ndo endémica do kerygma cristao iria evaporar e
desaparecer.

Foi através de tal mistério que, entre um povo antigo, o regnum e o sacerdotium foram instruidos a
seguir cada um o seu proprio caminho, sendo cada um enviado a uma designacgao unica, o primeiro a
uma designacao resultante da graca preliminar de Deus e o ultimo a uma designacgao fluindo de sua
graca subsequente. Passaremos agora a um desdobramento maior desse mistério, a ascensao
daquela estruturacdo da sociedade humana a qual anexamos o rotulo metafdrico de "os filhos de
Deus".



Parte Dois
"OS FILHOS DE DEUS™

Muito cedo na evolucdo da tradicao judaico-cristd, ndo muito avancado no Antigo Testamento, a
antiga saga na qual os feitos de Deus eram recitados comecou a dar lugar ao kerygma: um corpo de
teologia passou a ser enunciado, um sistema de doutrina a ser crido. A heranca do sacramento
comecgou a enfrentar a concorréncia de uma heranga de mensagem — mensagem oral — feita em
proposicoes. Israel havia sido colocado na estrada que leva ao Novo Testamento, com seu conceito
de um evangelho a ser pregado e respondido. Este foi de fato um poderoso movimento para a frente.
Houve também um avanco significativo com relagcdo a missdo. Como ja insinuamos, os bardos de
Israel ja falavam antecipadamente (e isso bem cedo) de um dia em que "Tiro, Filistia e Cuxe" seriam
envolvidos na empresa redentora de Deus. O oraculo de Deus também falou, novamente de forma
bastante precoce e profética, de um dia em que "em ti e na tua descendéncia serao benditas todas
as familias da terra". Mas isso estd no tempo futuro, € predicdo; ninguém pensou em ver essa
predicao se tornar realidade — até os tempos do Novo Testamento. Nao temos evidéncias de que
esses prognosticos tenham se cumprido até muito tempo depois — nos dias do Novo Testamento.

E verdade que houve nos tempos do Antigo Testamento algum movimento em direcdo a miss&o, na
ascensao do proselitismo, que desempenhou um papel importantissimo no desenvolvimento da nova
estruturacao da sociedade. Mas fazer e incorporar prosélitos ainda estd muito aquém de engajar-se
em missdes. A palavra "prosélito” significa "aquele que é trazido a", enquanto um missionario é
"aquele que € enviado a". O proselitista € um "importador", enquanto o missionario € um "exportador".
A igreja do Antigo Testamento nunca alcangou a atividade missionaria, embora o surgimento do
prosélito tenha sido um passo nessa direcao, visto que por meio dele a igreja do Antigo Testamento
tornou-se multirracial.

O antigo Israel ndo apenas parou antes de ser uma sociedade missionaria, mas todo impulso para ir
além da tribo deparou-se com rigida resisténcia. A premissa predominante era de que, sendo Israel a
raca "escolhida’, a preocupacao beneficente de Deus nao ia além de suas fronteiras. Escusado sera
dizer que isso permitia que o israelita individual também se despreocupasse com os "de fora" (a
quem os israelitas chamavam de goyim). Tal clima mental ndo apenas impedia o surgimento de
missdes, mas fazia com que os homens resistissem a qualquer gesto em dire¢cao a missao. Mesmo
um profeta de Jave, Jonas, o filho de Amitai, foi incapaz de se libertar da atitude antimissionaria
comum as sociedades sacrais e, portanto, presente em Israel. Quando chamado a ir a Ninive numa
missao de pregacao, Jonas recusou terminantemente, escolhendo, em vez disso, ir para 0 mar num
cargueiro. O fato de Jonas ter ido para 0 mar, em vez de para algum esconderijo no deserto, € em si
uma revelacdo da mentalidade antimissionaria do homem. No Antigo Testamento, o mar & simbdlico



da massa da humanidade fora da "promessa"; ele simboliza os goyim. Algo disso sobrevive, a
proposito, na expressao "o mar da humanidade”. Como o mar representava os goyim e Israel tinha
uma atitude negativa em relacdo aos goyim, lIsrael tinha aversdo ao mar, uma aversao que
transparece em muitos Salmos. Por exemplo, o Salmo 98:7 diz: "Ruja 0 mar e toda a sua plenitude; o
mundo e os que nele habitam!... pois [0 Senhor] vem para julgar... o mundo com justica, e os povos
com equidade". A fuga de Jonas para o mar literal deve, portanto, ser vista como uma alternativa
para a viagem projetada ao mar figurativo, do qual Ninive era um importante centro. Foi como se
Jonas quisesse dizer que preferia ir para o mar literal a ir para o figurativo. Pensou ele, talvez, que iria
"jogar areia nos olhos" de Javeé substituindo mar por "mar"?

A coisa de que Jonas ndo gostou nas ordens que Javé |lhe dera estava contida em uma frase da
missao, algo como as letras miudas. Era a frase "daqui a quarenta dias". Isso tinha o objetivo de deixar
o caminho aberto para a conversao por parte dos ninivitas e para a consequente anulacao da
mensagem de condenacao. Foi essa frase, que proporcionava quarenta dias de graca, que fez Jonas
recuar. Temos isto de seus proprios labios: "Nao foi isto 0 que eu disse, estando ainda na minha terra?
Por isso me adiantei, fugindo para Tarsis, pois sabia que és Deus clemente e misericordioso, tardio em
irar-se, e grande em benignidade, e que te arrependes do mal" (Jonas 4:2).

Certamente este Jonas € muito relutante em empreender a missdo. Ele ndo apenas nao é a favor de
uma missao a Ninive; ele odeia o sucesso da missao quando ele ocorre, amofinando-se e fazendo
beicinho no topo de uma colina com vista para a cidade agora penitente. Deus encena a cena da
aboboreira para mostrar ao profeta quao longe do alvo ele esta. Quando a planta morre tao
subitamente quanto brotou, o profeta resmunga. E entdo Javé tem a chance de pregar, a chance para
a qual Ele fez a planta crescer: "Tiveste compaixao da planta, na qual nao trabalhaste, nem a fizeste
crescer; que numa noite nasceu, e numa noite pereceu. E nao hei de eu ter compaixado da grande
cidade de Ninive, em que ha mais de cento e vinte mil pessoas que nao sabem discernir entre a sua
mao direita e a sua mao esquerda, e também muito gado?" (Jonas 4:10-11). Nesta pregacao, Javé
tenta fazer Jonas perceber que a preocupacao divina ndo se restringe ao povo "escolhido”, algo que
os homens teriam que aprender se alguma vez houvesse de haver missao. Com tudo isso, parece
que a mensagem contida neste livro de Jonas nao conseguiu convencer o Israel a quem se destinava;
Deus encontrou muita resisténcia ao pressionar para mover o Seu povo a um novo nivel na questao
de missdes. Veremos em um momento posterior neste estudo que a resisténcia ao movimento para a
frente nao terminou com Jonas. Foi frequentemente evidente muitos anos depois e em diversos
lugares e épocas.

Durante a dispensacao do Antigo Testamento ocorreu um desenvolvimento que seria de incalculavel
importancia nos séculos que se seguiram. Esta foi a ascensao da distincao entre “Israel segundo a
carne" e "Israel segundo o espirito". O mesmo refinamento também se apresenta nas formulas
“circuncidado na carne" e "circuncidado de coracao". Por meio dessa distingao, vemos uma ecclesiola
in ecclesia (uma pequena igreja dentro da grande igreja), um "povo de Deus" em um sentido estrito
espremido entre o "povo de Deus" em um sentido amplo. Sao circulos concéntricos, o circulo maior
encerrando a tribo inteira e o circulo menor abrangendo apenas aqueles que passaram por uma
mudanca interior, que assumiram um compromisso pessoal. Em pouco tempo ouvimos falar de "sete
mil que nao dobraram os joelhos diante de Baal" embutidos nas dobras de uma entidade que é "o
povo de Deus" de uma maneira diferente e totalmente preliminar.

Uma das consequéncias mais tragicas da teologia plana, que ignora o movimento para a frente



porque nao tem olhos para o processo e para o progresso, foi a suposi¢cao de que a situacao de
ecclesiola in ecclesia pretendia ser uma caracteristica atemporal, algo descritivo da igreja de todas as
eras. Encabecado pelo Deus da histéria como um meio de preparar os homens para a ideia de uma
igreja ndo coextensiva a nenhuma tribo ou unidade sociopolitica, isso foi posteriormente considerado
como um fendmeno permanente. Dessa falha em compreender o significado transicional da
ecclesiola in ecclesia surgiram muitos dos erros e fracassos da igreja posterior. Esta falha em
compreender continua a se manifestar na distincdo, ouvida até hoje, de "igreja visivel" e "igreja
invisivel". Essa também é uma terminologia que ndo encontra apoio no Novo Testamento; o conceito
de uma igreja "invisivel" € tdo estranho ao Novo Testamento quanto € o conceito de um cristao
“invisivel". Se este ultimo pode ser conhecido por seus "frutos” (como Jesus disse que era o caso),
entao como acontece que, quando sao agrupados na igreja, esse grupo se torna "invisivel"?

Como o chamado periodo intertestamentario (aproximadamente os quatro séculos que se situam
entre os ultimos dias do Antigo Testamento e os primeiros dias do Novo) pertence realmente ao
regime do Antigo Testamento, devemos prestar algumas contas dele aqui, especialmente porque
ocorreram desenvolvimentos extremamente importantes durante esse periodo, desenvolvimentos
que tém tudo a ver com a nova partida da qual estamos falando nesta secéao.

A subjugacdo do estado israelita e sua deportacdo em massa para um pais estrangeiro foi uma
experiéncia indescritivelmente traumatica. O trauma ndo se deveu simplesmente a inconveniéncia e
as privagdes que acompanham naturalmente tal deslocamento e reassentamento de todo um povo
numa terra estranha e estrangeira, embora estas fossem, sem duvida, suficientemente amargas. O
que feriu muito mais profundamente foi a implicacao religiosa do exilio. Por causa dele, o povo de
Deus perdeu o seu regnum,; restou-lhes apenas o sacerdotium. Israel ja ndo podia ser o que outros
grupos tribais eram e o que fora no passado distante — uma entidade em que "igreja" e "estado" eram
parceiros. Por causa do cativeiro, Israel foi forcado a viver sob um regnum que nao estava alinhado
com seu sacerdotium. Israel teve que aprender a viver sob um rei que nao era circuncidado,
enquanto continuava a adorar sob um sacerdote que o era. Isso criou uma situacao diferente da de
qualquer outra nacao debaixo do sol. Isso virtualmente forcou os israelitas no cativeiro a desenvolver
uma teologia tridimensional da graca inicial e tardia.

O fato de Israel ter sobrevivido a esta experiéncia traumatica € um dos mistérios da historia.
Normalmente, as pessoas expostas a tal desafio sucumbem perante ele: sdo absorvidas pela
situagdo em que se encontram, submetem-se no fim ao seu regnum e permitem-se logo ser servidas
pelo seu sacerdotium. Isso € exatamente o que aconteceu com as dez tribos como tais: elas
simplesmente se tornaram parte da sociedade sacral no meio da qual foi sua sorte viver. Que isso
nao tenha acontecido a todo o Israel € algo bastante inexplicavel — exceto para 0 homem que cré
que Deus trabalha na historia. Deus nao apenas mantinha Israel na existéncia, mas o levava em uma
viagem de campo na direcao da ideia da graga progressiva.

Deve-se salientar, contudo, que embora Israel em cativeiro fosse obrigado a viver com um regnum
nao comprometido com a adoragdo ao Javé ao qual o seu sacerdotium estava comprometido, foi
lento em adotar a teologia da graca progressiva. Sua teologia plana o fez considerar o regnum nao
confessante como maligno, como algo que nao era de Jave e, portanto, demoniaco. Foi por causa
dessa teologia plana que a experimentacao nao voluntaria de Israel com uma nova formula em
relacdo ao regnum e ao sacerdotium nao ocorreu sem percalcos. A atitude predominante era de um
ressentimento carrancudo: o Israel cativo via 0 regnum incircunciso como uma ordem demoniaca. A



doutrina de uma graca preliminar estava ainda longe de ser dominante no pensamento religioso de
Israel; por essa razao, Israel conhecia apenas um terreno onde a graca redentora operava, além de
um terreno (o restante) que estava sob descontentamento divino, ndo aliviado por nenhuma
disposicao divina amavel. Consequentemente, o israelita cativo tinha uma atitude inteiramente
negativa em relagcdo ao regnum sob o qual era obrigado a viver. Em vao aconselhou o profeta de
Javé: "Metei os vossos pescocos no jugo do rei de Babildnia, e servi-o, a ele e ao seu povo, e vivereis"
(Jeremias 27:12). Estas palavras do profeta de Javé cairam em ouvidos surdos, assim como as
seguintes: "Buscai a paz da cidade para onde vos fiz ir em cativeiro, e orai por ela ao Senhor; porque
na sua paz vos tereis paz" (Jeremias 29:7). Israel ainda aderia a uma visao bidimensional da graca de
Deus, e isso tornava impensavel qualquer tipo de cooperacdo ou colaboracdo com a poténcia
ocupante. Ninguém sabia melhor do que os homens daquele regnum quao carrancudos e
intransigentes eram esses suditos judeus, cuja teologia plana os tornava o que eram.

Nao ha evidéncias de que Israel em cativeiro tenha sentido as implicagcdes teologicas da instrugcao
dos profetas para que orassem pelo estado ndo confessante. A instrucao implicava claramente que
esse estado era de Deus, se oragdes deviam ser feitas por ele. A clara implicagdo era a de que o
estado ndo confessante ndo € uma coisa demoniaca, nem uma inven¢ao do diabo, nem algo sobre o
qual o povo de Deus deva proferir um anatema. Mas as implicagdes de graca progressiva da palavra
dos profetas passaram em grande parte despercebidas. A julgar pela atitude dos judeus em cativeiro,
nao foram muitas as oragdes proferidas em nome do regnum nao confessante. Foi durante esse
tempo, e como resultado dessa atitude negativa em relagdo a um regnum secular, que surgiu a
esperangca de um ‘retorno”. Na ideia de retorno estava a perspectiva de algum dia avancar
retrocedendo para a terra prometida. Foi essa esperanca de retorno que deu a lIsrael cativo a
vontade de viver. Depois que Israel sofresse o suficiente, dizia 0 sonho, o povo de Deus encontraria o
caminho de volta para a terra prometida, onde um descendente biologico da casa de Davi entéo,
mais uma vez, empunharia o cetro. Entao o regnum e o sacerdotium se fundiriam mais uma vez —
assim se esperava, sonhava, cria e aguardava.

Foi naqueles dias que nasceu uma crianga a lIsaias, um dos profetas de Javé, que recebeu o nome
estranho de Sear-Jasube (lsaias 7:3). O significado de Sear-Jasube €& ambiguo, talvez
intencionalmente: pode ser traduzido como "um remanescente retornarad"; mas também pode ser
traduzido como "uma porcao se convertera". Naturalmente, Israel em cativeiro estava predisposto a
toma-lo no primeiro sentido: esta tradugcao se encaixava e alimentava a terna esperanca de Israel de
algum dia avancar retrocedendo — quando um descendente de Davi mais uma vez daria a Israel um
regnum com a assinatura do seu sacerdotium. Outras duas criangas nasceram naqueles dias cheios
de agonia a Oseias, outro profeta de Javé. Da mesma forma, receberam nomes oraculares: a mais
velha dos dois, uma menina, foi chamada Lo-Ruhamah (significando "desfavorecida"); o outro, um
menino, recebeu o nome Lo-Ammi (significando "ndo meu povo"). Ambos esses nomes estranhos
(Oseias 1:6-9) estavam cheios de pathos em relagao a dificil situacdo de Israel. Deus aparentemente
havia deixado de ter compaixao e parecia ter banido "o seu povo" da sua mente. Mas entao Isaias, o
pai de Sear-Jasube, retoma o tema do "retorno": quando "eles subirem... grande sera o dia". Oseias, 0
pai das outras duas criangas com nomes tao oraculares, rompendo em discurso métrico, comeca a
falar com entusiasmo de um tempo em que o lo negativo de Lo-Ruhamah e Lo-Ammi sera
abandonado, quando a "desfavorecida" abrira caminho para a "compaixao”, e o "nao meu povo" se
tornara "meu povo".



Israel de fato retornou — um fragmento dele, e a sua maneira. Aconteceu nos dias de Ciro, o persa,
sob Esdras e Neemias. Em grande elevacédo de espirito, com muito regozijo pelo que parecia ser o
cumprimento de uma antiga aspiracao, os lideres reuniram alguns remanescentes dispersos e
marcharam de volta pelas muitas e cansativas milhas. La, com um fervor patético, eles peneiraram os
escombros e encontraram algumas pedras ainda utilizaveis com as quais poderiam ressuscitar os
"velhos e bons tempos", dias em que o regnum estivera intimamente aliado ao sacerdotium. Mas a
construcao ndo deu em muita coisa: quatro paredes, um telhado, uma espécie de cabana. Tao fina e
fraca ela era, tdo totalmente prosaica e simples, que aqueles que ainda tinham alguma lembranca do
que outrora havia sido, solucaram a sua decepcao, enquanto as zombarias dos habitantes da terra
despedacavam suas almas com escarnio: "Que fazem estes fracos judeus? Sera que vao restaurar as
coisas? Sacrificarao? Acaba-lo-do num so dia? Vivificarao dos montdes de po as pedras que foram
queimadas?" (Neemias 4:2). Um igualmente desdenhoso Tobias, 0 amonita, forneceu a resposta: "Sim,
o que eles estao edificando — se uma raposa subir nela, derrubara o seu muro de pedra!" (4:3). Nem
os espectadores nem aqueles israelitas que estavam a par ficaram muito impressionados com a
reversao ao passado. E nisso eles estavam certos. A coisa toda teve grande dificuldade em decolar;
as paredes e os edificios eram uma piada. Era um anacronismo colossal. O coracao de Javé nao
parecia estar naquilo, certamente nao com muito entusiasmo.

O pior de tudo foi o fato de que o regnum permaneceu em maos pagas. A relacdo entre o regnum e
0 sacerdotium permaneceu a mesma que fora desde o dia em que os exilados se sentaram pela
primeira vez junto ao rio Quebar. A Israel foi permitido construir um santuario, do jeito que era, e
realizar o culto religioso por tras de suas paredes mal acabadas. Mas o regnum nao deslizou de volta
para a palma de algum descendente de Davi; um homem incircunciso governou a terra e continuou a
fazé-lo até os tempos do Novo Testamento. O carater abortivo de todo o empreendimento nao
escapou aos lideres de Israel. Mesmo o aparentemente impavido Neemias teve seus momentos de
profunda desilusdo, como quando lamentou: "Eis que hoje somos escravos; e até na terra que deste
a0s nOssos pais, para comerem o seu fruto e 0 seu bem, eis que somos nela escravos. E os seus
abundantes produtos vao para 0s reis que puseste sobre nos por causa dos nossos pecados;
também dominam sobre os nossos corpos... e estamos em grande angustia“ (Neemias 9:36-37).

Se o retorno, tal como foi, foi obra de Javé — como se relata ter sido — entdo as suas ideias a
respeito dele ndo estavam em sintonia com as das pessoas que tao alegremente se envolveram nele.
Em todo caso, Ele ndo encorajou a filosofia de avancgar retrocedendo. Ele de fato quis transmitir uma
ideia por meio dos nomes estranhos daquelas criancas dos profetas, mas ndo era a ideia que os
cativos, por demais ansiosos, leram neles.

Se pudermos acreditar na palavra do Novo Testamento para isso, a profecia de Sear-Jasube
alcangou seu cumprimento ndo no retorno sob Esdras e Neemias, mas na conversao dos gentios nos
tempos do Novo Testamento (Javé havia evidentemente favorecido a traducdo "uma porcao se
convertera"). Tampouco a lo-ruhamah que se tornou ruhamah e o lo-ammi que se tornou ammi
referiam-se ao retorno; estes também encontraram o seu cumprimento na conversao dos gentios,
que ocorreu sob os olhos de Paulo. Nao lemos que o apostolo inspirado vé na conversao dos gentios
o cumprimento do oraculo de lo-ammi e da profecia de lo-ruhamah, bem como o cumprimento da
profecia de Sear-Jasube (Romanos 9:25-27)? A mesma ideia é adiantada em | Pedro, onde se vé que
as mudancas de lo-ammi e lo-ruhamah ocorrem com a conversao de nao judeus.

Aqueles que nos dias do retorno sob Esdras e Neemias haviam investido tao fortemente na ideia de



avancar retrocedendo, que ficaram téo grandemente desiludidos com a ndo restauracao da antiga
coalizao de regnum e sacerdotium, encontraram frustracdo em ainda outra direcdo: sua tentativa
abortiva de desfazer o "mal" da mistura racial. Houve um bocado dessa mistura nos dias do cativeiro
— como era de se esperar. O que foi ainda pior foi que aqueles que retornaram comecgaram
imediatamente a estabelecer relacionamentos com a populagao nativa. Lemos que mesmo os levitas
(os homens do sacerdotium) "ndo se separaram dos povos destas terras, seguindo as suas
abominacdes, a saber, dos cananeus, dos hititas, dos perizeus, dos jebuseus, dos amonitas, dos
moabitas, dos egipcios e dos amorreus. Pois tomaram das suas filhas para si e para seus filhos...E a
mao dos principes e dos magistrados foi a primeira nesta transgressao” (Esdras 9:1-2). No entanto, a
tentativa de desfazer esse mal ndo foi, de forma alguma, um sucesso retumbante. Ndo importa o
quanto Esdras rasgasse primeiro seu manto e depois a sua barba, ele foi incapaz de trazer o povo de
volta aquela ideia de pureza racial que fora uma caracteristica tao forte do seu sistema
essencialmente sacral de muito tempo atras. O pouco que ele conseguiu realizar na matéria
limitou-se aos levitas, € mesmo la o grau de sucesso foi limitado. Era manifestamente impossivel
reintroduzir a ideia de um povo de Deus delineado de forma tribal. A no¢cao de que a "pureza racial"
tem algo a ver com a retidao religiosa havia, evidentemente, tido a sua época. {A ideia de que a
pureza racial é parte da retido religiosa sobrevive até hoje nas igrejas da Africa do Sul, onde
sobrevive parcialmente porque uma teologia plana ainda prevalece nestas igrejas. E estranho
ao pensamento destas igrejas que o Espirito de Deus, ao trazer a existéncia a igreja de Jesus
Cristo, seja tao insensivel as fronteiras de qualquer regnum e de qualquer raga quanto os
gansos migratorios sao insensiveis a linha de fronteira que separa os Estados Unidos do
Canada, ou como a cotovia do prado que voa cantando de Montana para Alberta e vice-versa.
As igrejas na Africa do Sul nao fizeram, até hoje, as pazes com a ideia de cultos de adoragdo
frequentados por pessoas de racas diferentes. Apoiando-se no Antigo Testamento, elas ainda
sustentam que "manter a raga pura" granjeia o favor dos homens aos olhos de Deus.}

Um desenvolvimento extremamente importante no periodo intertestamentario foi a ascensao da
sinagoga. Esta instituicdo € muito importante na evolugcdo que estamos tracando porque é o
antecedente direto da igreja do Novo Testamento. A sinagoga era "livre" — livre no sentido de que
nao era endossada pelo regnum, nem auxiliada nem contestada pelo governante civil. Sem duvida
havia leis civis que tinham impacto nos assuntos da sinagoga (como precaugdes contra incéndio,
requisitos de seguranga), mas o regnum deixava a sinagoga, como tal, em grande parte a sua propria
sorte. Isto foi, evidentemente, um compromisso com as proprias premissas sacrais do regnum, que
tendiam a exigir unanimidade no santuario. Como este compromisso foi efetivado € de certa forma
um problema. Aquele que cré que Deus esta na historia estara inclinado a ver a mao de Deus nisso;
No Minimo, isso ensinou ao mundo o erro da premissa sacral de que todos devem adorar no mesmo
santuario para que haja tranquilidade civil. A sinagoga ensinou ao mundo a féormula do compositismo
societal. No entanto, os seus membros ndo podem receber nenhum crédito por esta licdo, pois os da
sinagoga odiavam e se opunham a propria ideia a qual a sinagoga estava dando a luz.

Um desenvolvimento extremamente importante no movimento para a frente do qual estamos
falando o tempo todo foi o surgimento na sinagoga de um novo tipo de membro — o prosélito.
Embora seja dificil de explicar, os ndo judeus sentiam-se atraidos pelo que acontecia na sinagoga.
Sem duvida, a inovacao ocorreu antes e acima de tudo entre os agentes do regnum cujos deveres 0s
punham em contato com a sinagoga. Isso explicaria por que uma grande porcentagem dos prosélitos
nos tempos do Novo Testamento eram o que hoje chamariamos de "pessoas do governo”. O fato de



eles terem se apaixonado pelo que viram e ouviram na sinagoga € digno de nota. Sem duvida, a
profundidade sombria a que caira a fé ancestral dos romanos contrastada com a qualidade muito
mais sublime da religido na sinagoga teve muito a ver com isso. Eles pediram permissao para
ingressar, um pedido que deve ter causado consideravel constrangimento aos lideres da sinagoga. O
numero de tais pedidos de adesao deve ter sido grande, pois foi concebido um ritual elaborado para
lidar com os pedidos, um ritual por meio do qual o ndo judeu poderia tornar-se um membro de pleno
direito do "povo de Deus". Embora a data do surgimento do proselitismo, bem como os detalhes dos
procedimentos de introducdo sejam disputados, € certo que eles comecaram muito antes dos
tempos do Novo Testamento e que a ideia controladora era a metamorfose espiritual. O prosélito
tinha que romper com o seu antigo modo de existéncia e adotar um novo modo; essa metamorfose
era simbolizada pelo batismo.

O afluxo de prosélitos deu a sinagoga um novo tipo de membro, de modo que agora havia dois tipos:
aqueles que pertenciam por um exercicio de escolha, membros por decisao, em adi¢cdo aqueles que
pertenciam pelo acaso do nascimento dentro da tribo. Estes ultimos eram o tipo de membros que se
encontra em qualquer situagao sacral; os primeiros eram um tipo novo de membro. O surgimento
dos membros prosélitos (também conhecidos pelo nome alternativo "tementes a Deus", pelo qual
sdo designados ao cruzarem o palco no Novo Testamento) trouxe para a sinagoga uma atitude nova
e diferente em relagcdo ao regnum nao confessante. Aqueles cuja adesao a sinagoga era o
concomitante de um agrupamento racial e cultural tinham uma atitude decididamente negativa em
relacdo ao regnum nao confessante; o novo prosélito ndo podia e ndo compartilhava desta atitude
negativa. Muitos deles eram empregados por aquele regnum e, assim, cooperavam diariamente com
ele nos assuntos de estado. Eles haviam assumido uma lealdade para com o sacerdotium judeu sem
com isso repudiar ou diminuir a sua lealdade ao regnum romano. Ambos eram bons aos seus olhos —
cada qual no seu proprio nivel. Os prosélitos estavam assim predispostos a teologia da graca
progressiva, a0 menos a pratica intuitiva dessa teologia. O seu modo de existéncia era um
afastamento vivo dos pressupostos sacrais € do monismo neles implicito. Que pontos de vista tao
amplamente divergentes pudessem existir lado a lado na sinagoga é algo notabilissimo. No entanto,
eles continuaram a existir por um bom tempo adentro da era do Novo Testamento. Foi sem duvida na
presenca desses dois grupos divergentes da sinagoga que a questao de "se é licito dar tributo a
César" passou a ser debatida.

Os prosélitos entdao eram homens de duas lealdades, cuja filosofia de vida poderia muito bem ser
expressa na formula de Jesus: "Dai a César o que € de César e a Deus o que é de Deus". Ou seja,
fazer a coisa certa em relagdo a criatura da graca conservadora, bem como em rela¢ao a criatura da
graca redentora. E muito significativo que, embora a comunidade da sinagoga produzisse onda apds
onda de rebelido macabeia contra o regnum nao confessante, nenhuma dessas rebelides tenha sido
impulsionada pela faccdo dos prosélitos. A mentalidade da espécie mais antiga de membro da
sinagoga engendrou e nutriu o espirito macabeu, o qual pode ser melhor compreendido como a
frustracao expressa pela falta de sucesso do programa de avancgar retrocedendo. As insurreicdes
macabeias foram o resultado direto da atavica convic¢cdo de que um regnum que nao afina as notas
com o seu sacerdotium é por definicdo demoniaco e deve ser destruido — numa guerra religiosa, se
necessario for. As Guerras Macabeias foram guerras "santas”, se € que ja houve alguma, guerras
travadas por um povo ainda comprometido com a formula sacral. Estas rebelides foram o resultado
de uma teologia entao ja obsoleta, a teologia do sacralismo; elas foram travadas por homens que se
recusaram a seguir o movimento para a frente da historia e do Deus da historia, por homens que



permaneceram estranhos ao conceito da graga progressiva.

As rebelides macabeias também foram um fracasso patético: nenhum bem foi alcangado com elas, e
apenas tornaram intoleravel uma situacao razoavelmente toleravel. Se a mente de Deus alguma vez
puder ser determinada por um exame da historia (um procedimento carregado de grave perigo
teologico), deve-se concluir que o coracdo de Deus ndo estava nas rebelides macabeias. Estas
guerras foram travadas — com angustia e perda humanas indiziveis — para recuperar o estado
confessante e a outrora sintese do regnum e do sacerdotium. Elas foram um anacronismo e,
portanto, um fracasso abismal. E deve ser enfatizado que a revolta macabeia ndo foi obra desses
adeptos da sinagoga que eram membros por decisdo; foi levada a cabo por aqueles que eram
membros por nascimento.

Tao diferente era o novo tipo de membro da sinagoga que muitos sentiram intuitivamente a
necessidade de um novo distintivo de pertencimento para significar solidariedade com a familia que
adorava a Javé. Embora o prosélito fosse circuncidado, considerava-se isso inadequado. Desde o
inicio, a circuncisao estivera associada aos "lombos de Abrado" (em nossos dias, diriamos "os genes e
cromossomos de Abrado"); sempre estivera associada a um vinculo biolégico, a pigmentagao da pele
e a textura do cabelo, ao perfil do nariz e do queixo e a uma "lingua materna". A circuncisao era,
portanto, algo desajustado quando aplicada a homens que haviam saido de outros "lombos". O novo
modo de pertencer (por decisdao) exigia um novo distintivo de pertencimento. Na busca por tal
distintivo, os olhos dos homens recairam sobre o rito do batismo, um rito ja em uso entre alguns dos
cultos religiosos da época (como ocorrera com a circuncisao quando fora apropriada anteriormente),
onde tinha o0 mesmo tipo de simbolismo. E neste ponto — o surgimento do prosélito — que o batismo
como um distintivo de pertencimento entrou na tradicdo hebraico-crista. E sabio lembrar a primeira
conotacdo do batismo (a de associacdo por decisdo) pois, como veremos a seguir, o batismo foi
frequentemente despojado dessa conotacao original e auténtica em tempos posteriores.

Os lideres da sinagoga provavelmente haviam considerado outros potenciais distintivos indicativos
de adesado por decisdo. Somos levados a perguntar por que o distintivo da orelha furada foi deixado
de lado. A orelha furada ja era uma antiga instituicdo em Israel quando o primeiro prosélito estava
sendo admitido na sinagoga. Desde os tempos mais remotos, era uma mutilagdo que marcava um
escravo que havia optado por ficar com o seu senhor mesmo quando, no ano do jubileu, ele estava
livre para ir (Exodo 21:5). Se tal escravo escolhesse ficar com seu senhor, este perfuraria com uma
sovela o I6bulo da orelha do servo, e a marca seria doravante um sinal de servico perpétuo, mas
voluntario. {A ideia da orelha furada retorna no Novo Testamento, em Hebreus 10:5, onde o
Salmo 40:6 é traduzido de forma bastante livre e aplicado a Cristo, cuja vida terrena inteira foi
uma vida de obediéncia prestada livremente.} Que esta veneravel instituicdo tenha sido deixada
de lado € mais digno de nota quando se considera o quanto o seu simbolismo de servico por escolha
se adequava tao admiravelmente a situagdo. Talvez o motivo de ndo a terem apropriado fosse que a
orelha furada era uma marca visivel, enquanto que o Espirito revelador manifestamente queria uma
marca invisivel, que nao deixasse nenhum traco exterior. Nesta matéria, o batismo é bastante
diferente das marcas pelas quais tribos, agrupamentos sociopoliticos e coletivos culturais sao
ordinariamente denotados. Um novo povo de Deus estava surgindo, marcado por uma qualidade
invisivel, uma comunhao que nao era ajudada pelas afinidades nem prejudicada pelos antagonismos
caracteristicos de outros agrupamentos e 0s seus sinais e marcas visiveis. Teria o Deus Redentor, por
essa razao, levado os homens a escolherem um distintivo de pertencimento que também era



invisivel? Se sim, o batismo serviu muito bem a esse proposito.

Chegamos agora as vésperas da era do Novo Testamento. Aqueles que percebem que Deus trabalha
de uma maneira evolutiva, isto &, por meio de processos, nao esperarao uma inovacao total na era do
Novo Testamento. Nada inteiramente novo é€ ali introduzido. O que vemos, sim, no Novo Testamento
€ a forma adulta emergente de certas coisas que estavam presentes na sua forma embrionaria
anteriormente. Estritamente falando, a era do Novo Testamento comegou com o Pentecostes. Assim,
Joao Batista, bem como o préprio Jesus, na verdade viveram e trabalharam dentro da estrutura do
Antigo Testamento. Essa representa¢ao, admitidamente incomum, explica como Jesus podia dizer e
ter como sua politica durante o seu ministério: "Nao ireis pelo caminho das gentes, nem entrareis em
cidade de samaritanos" (Mateus 10:5) e "Eu nao fui enviado sendo as ovelhas perdidas da casa de
Israel" (Mateus 15:24). E depois que esse ministério foi concluido, Ele péde dizer, com um olhar para o
futuro: "lde, portanto, fazei discipulos de todas as nacdes" (Mateus 28:19). Essa contradicao
aparentemente inconciliavel nas atitudes e nas palavras de Cristo € uma questao insoluvel em
qualquer teologia que seja cega para o cedo e o tarde; entretanto, torna-se bastante manejavel em
uma teologia tridimensional. A salvacao teve que ser estabelecida entre o povo da promessa;
somente depois de ser estabelecida € que os seus emissarios deviam espalhar-se em todas as
direcdes. O comando anterior de Cristo veio antes da sua crucificagcao e ressurreicao; o comando
posterior veio depois.

Devemos comecar com Joao Batista, o precursor que "preparou o caminho" para Cristo. O batismo
de Jodo era uma continuagdo do batismo de prosélito. Era como se o precursor tivesse ido a
sinagoga, observado os dois tipos de membros ali presentes, e decidido reunir uma comunhao na
qual apenas a variedade de prosélito fosse aceitavel, para a qual o batismo havia sido apropriado.
Jodo concentrou-se no membro por decisao, e advertiu que qualquer outro tipo de candidato seria
inaceitavel — em termos que nao podiam ser mal interpretados. Ele nao falou asperamente com
aqueles que se ofereceram para pertencer no sentido sacral? Ele ndo repeliu aqueles cuja pretensa
qualificagdo era a consanguinidade tribal? Ele ndo declarou que eles ndo eram bem-vindos nem
aceitaveis? Jodo nao deixou duvidas: "E ndo presumais, de vos mesmos, dizendo: 'Temos por pai a
Abraao’; porque eu vos digo que, mesmo destas pedras, Deus pode suscitar filhos a Abradao" (Mateus
3:9). E entdo ele se expandiu neste tema, tao radical e aos olhos contemporaneos quase blasfemo:
um machado, disse ele, ja estava posto a raiz da arvore (a arvore de Abraao!) para cortar e levar para
o fogo todo ramo da arvore que nao dé fruto, o fruto do arrependimento. E disse que uma pa havia
sido levada para limpar a eira (a eira de Abraao!) de toda a palha. Nao é de se admirar que ele tenha
ficado conhecido como o Batista, pois tudo o que ele tinha a dizer estava contido na palavra e na
pratica do tipo de batismo que fora apropriado anteriormente como um distintivo de pertencimento
por decisao. Se ndo houvessem existido proselitos, parece seguro afirmar, ndo teria havido um Joao
Batista. E podemos também dizer que, se nao tivesse havido Joao Batista, Jesus e a sua carreira
como a conhecemos teriam sido impossiveis? De qualquer forma, Jesus manifestamente precisava
de um preparador do caminho; e esse preparador do caminho era o elo entre o segmento da
comunidade da sinagoga que mantinha a adesao por decisdo e o pequeno bando de membros por
decisao que seguiu a Jesus.

Como € bem sabido, Jesus tinha em altissima conta Joao Batista e o seu programa, dizendo que de
todos os nascidos de mulher, ele era o maior. Sem duvida, esta elevada avaliacdo devia-se ao
pioneirismo de Jodo na questao de um povo de Deus mantido unido pela tomada de decisdo. Com



Jodo Batista comeca um povo de Deus nao coextensivo com nenhuma unido ja existente; com ele
evolui o formato da igreja do Novo Testamento. Com Jodo comecga a ideia de uma sociedade
composta. Ele foi, de fato, grande!

Os prosélitos eram pessoas convertidas, e nao € de se admirar que Joao Batista — que
manifestamente havia se apaixonado pelo tipo deles — pregasse o arrependimento, que é
substancialmente o mesmo que conversao. A tonica da pregacao de Joao era "arrependei-vos", isto
e, "convertei-vos". O original grego traz a palavra metanoia, uma palavra que tem sido abusada mais
regularmente por tradutores e tedlogos do que qualquer outra palavra no catalogo. Devemos
lancar-lhe um novo olhar, especialmente devido ao importante papel que desempenhou no
desenvolvimento que estamos tracando. A primeira parte da palavra € a preposi¢cado grega meta, que
no grego do homem comum passara a significar "de... para". A segunda parte de metanoia esta
relacionada ao grego nous, uma palavra que significa o0 amago do ser de alguém. A combinagao de
meta e nous, portanto, indica um movimento "de... para" no homem interior, uma metamorfose que
ocorre no "coracao" ou "alma" de alguém. Na teologia de Joao, tal movimento "de... para" era um
pré-requisito absoluto para o discipulado; ndo se podia qualificar sem ele. Por essa razdo, Joao
passava um pente fino em todos os candidatos a um lugar em seu seguimento. Se um candidato dava
evidéncias de metanoia, Joao o batizava; se nao, Joao o mandava de volta — como um aluno que €
reprovado no exame de admissao.

Com o bando de seguidores do precursor, um estilo de vida peculiar e distinto chega a expressao
como a caracteristica necessaria para todos os que quisessem pertencer. Pois "frutos dignos de
arrependimento” é o equivalente da metanoia manifesta, uma mudanca de coracado que chega a
expressao em um modo de vida contrastante. A conversao de alguém se expressa quando um
homem que tem duas tunicas reparte uma delas com quem ndo tem nenhuma, quando um publicano
"ndo cobra mais do que o estipulado”, quando um soldado "a ninguém maltrata, a ninguém denuncia
falsamente" e considera o seu salario legitimo como suficiente, etc. (Lucas 3:10-14). Joao Batista nao
tinha espaco em seu seguimento para pessoas cujo estilo de vida fosse como o de todos os outros.
Ele tinha espaco apenas para pessoas que evidenciassem um estilo de vida que contrastasse com o
ambiente. Este requisito sempre permaneceu uma caracteristica do cristianismo auténtico, embora
tenha sido frequentemente abandonado nos tempos que se seguiram. Sempre que era abandonado,
o significado auténtico de metanoia era, evidentemente, um constrangimento. Por esta razao, a
palavra foi muito comumente mal interpretada e mal traduzida em épocas posteriores, quando foi
equiparada a fazer peniténcia — realizar tarefas religiosas desagradaveis, como fazer uma
peregrinacao. {Mesmo a traducao "arrepender-se” ainda esta longe de ser satisfatoria, nem que
seja pelo fato de que o arrependimento nao compromete alguém a "fazer melhor de agora em
diante”. A ideia do inicio de um modo de vida melhor nao esta necessariamente presente no
conceito de arrepender-se — embora seja muito proeminente na metanoia.} Esta traducao
errbnea de metanoia serviu para acentuar o aspecto de perdao da salvacdo e para suprimir o
aspecto de renovacao, criando assim um desequilibrio entre o perdao e a adogao de um novo estilo
de vida. Isso, por sua vez, teve muito a ver com o fracasso humilhante do cristianismo em fazer muita
diferenca, certamente ndo uma diferenca suficiente, no estilo de vida de seus adeptos.

Devemos também chamar a atencdo para a qualidade pé-no-chao dos "frutos que demonstram a
metanoia" de Joao Batista. Eles ndo sao as "boas obras" de tempos posteriores, quando os homens
pensavam que as marcas distintivas do cristdo eram missas, pai-nossos, ave-marias, peregrinacoes,



jejuns, queima de velas, rezas de terco e genuflexdes. As boas obras de Jodao ndo eram alguma
conduta especificada em conexao com o “"sacramento" ou algum tipo de ritual consistindo de
oracoes e canticos. Embora ndo haja evidéncias de que Joao as desaprovasse ou as minimizasse, €
digno de nota que as suas boas obras nao cheirem a incenso. Elas sdo muito mais terrenas, mais
caseiras € mais grandiosas por serem simplesmente a conduta humana limpa da dimensao da queda,
a conduta de soldado despojada do pecado de soldado, a conduta de publicano purificada da falha
de publicano, etc. E também digno de nota que, na maneira de pensar de Jodo, a conversao de
alguém se manifesta em seu comportamento em relacdo aos seus semelhantes. Isso ndo significa
que a teologia de Jodo ndao conhega o relacionamento vertical, mas que ela coloca a ténica no
horizontal. A sua é a piedade do mercado, e ndo do santuario. Ela € voltada para o retrato que o
Mestre faz do Juizo Final, onde as coisas feitas e deixadas de fazer no plano horizontal sdo a prova de
fogo. E certo que o assim chamado mundo cristdo estaria hoje em uma posicdo de testemunho
muito melhor se as énfases de Joao Batista e de seu maior seguidor tivessem prevalecido, se a sua
énfase na horizontal ndo tivesse entrado em eclipse. Se esse fosse 0 caso, ouvir-se-ia menos em
nossos tempos sobre a "irrelevancia” do cristianismo.

O Batista temia qualquer movimento de massa como a praga — qualquer vinda por atacado,
qualquer coisa que langasse as bases para outra sociedade sacral. Quando ele via as multiddes vindo
ao seu batismo em unidades populacionais inteiras, ele estendia uma rede através do caminho, uma
rede com malhas tdo finas que filtraria a "raca de viboras" — como ele chamava aqueles sem
metanoia (Mateus 3:1-12). Tinha-se ido a velha ideia étnica de uma "igreja" abragcando uma sociedade
total; se havia uma coisa que Joao Batista ndo encorajava era o conceito de uma igreja visivel, uma
igreja abracando toda uma sociedade em uma espécie de adesao preliminar pelo batismo. Foi-se
também a ideia de uma ecclesiola in ecclesia, uma pequena igreja de pessoas convertidas nas dobras
da grande igreja abracando uma sociedade inteira. Para Joao, a ecclesiola é a ecclesia. O Batista
tornava-se quase violento ao contemplar a maneira anterior de "pertencer"; ele demoliu sem piedade
a velha ideia de uma igreja que abraga um grupo linguistico total. As suas palavras devem ter soado
como um escarnio do que era santo quando disse: "Nao digais: ‘Temos por pai a Abrado™. O que &
isso sendo uma declaracdo apaixonada de que os membros tradicionais da sinagoga eram
candidatos a coisa real e nada mais, um status que as pedras de calcamento poderiam compartilhar!
Jodo pensava em termos de um grupo que testemunha e um grupo que recebe o testemunho; e
estes dois grupos, quando reunidos, formam a unidade societal. O compositismo societal consistente
comeca com Joao Batista: com ele, o sistema sacral chega ao fim e um novo sistema comeca.

Embora a concepcado de igreja do Batista perpasse todo o Novo Testamento, ela se destaca de
maneira mais rispida no livro de Hebreus. Nem isso & surpreendente: onde se esperaria encontrar
uma consciéncia tdo grande das poderosas mudangas que ocorreram, do imenso salto adiante,
senao neste livro escrito por um hebreu convertido para hebreus convertidos? Neste livro da Biblia,
nos € dito que as profecias do Antigo Testamento se cumpriram com o surgimento de um "povo" que
tem a lei de Deus em suas mentes e em seus coracdes, em vez de em tabuas de pedra. Esta € uma
"igreja" na qual "nao ensinara cada um ao seu proximo, nem cada um ao seu irmao, dizendo: ‘Conhece
ao Senhor', porque todos me conhecerao, desde o menor deles até o maior" (Hebreus 8:11). Aqui ndo
ha mais nenhuma ecclesiola in ecclesia. Aqui esta uma igreja consistindo inteiramente de membros
por decisdo. Ninguém poderia sentir mais fortemente do que um "hebreu" que situacdo
tremendamente mudada era essa. Ndo é de se admirar, portanto, que a nova dispensacao sendo
maior e melhor seja o tema de toda a epistola aos Hebreus. Nela, o escritor diz sem inibi¢cao: "Ao falar



de uma nova alianga, ele torna obsoleta a primeira. Ora, aquilo que se torna obsoleto e envelhece
esta prestes a desaparecer” (8:13). Pode-se dizer, de fato, que o livro de Hebreus é para a ideia do
cedo e do tarde o que as Institutas sao para a teologia de Joao Calvino.

Uma vez que o batismo de Jodo era de metanoia, a vinda de Jesus ao seu batismo representou um
problema. Aqui estava o0 "mais poderoso", aquele de quem Joao, a despeito da sua austeridade moral
nascida da metanoia, sentia-se indigno de desatar os cadarcos das sandalias. Ele era o "Cordeiro de
Deus" que, por Sua vida de obediéncia perfeita, haveria de "tirar os pecados do mundo". O que Joao
haveria de fazer quando tal pessoa pediu o batismo, alguém para quem a metanoia era impensavel, ja
que nao tinha nenhum modo depravado de existéncia do qual se desviar? Joao sabia lidar com os
convertidos e sabia como tratar os ndo convertidos; mas ele ndo sabia o que fazer no caso de
alguém sem pecado. Em seu constrangimento, ele se ofereceu para trocar de papéis, para deixar
Jesus fazer o batismo, e ele proprio ser o receptor do ato. No entanto, Jesus ndao quis ouvir falar
disso: havia uma "justica’, ou retiddo, que dizia que Joao devia batizar Jesus. O corpo de pessoas
unidas por um batismo que significa sua metanoia deve ter um cabeca marcado de forma
semelhante. E assim, para atender aos requisitos de correcao, "para cumprir toda a justica”, Jodo fez
como |he foi dito: ele batizou a Jesus.

Nao sabemos muito sobre o viés politico da pregacado de Jodo. Ele parece ter dito pouco ou nada
sobre o regnum secular. Sabemos, sim, que ele repreendeu um rei por sua vida ndo convertida e por
viver em um relacionamento adultero; e sabemos que essa fidelidade ao seu chamado custou a vida
de Jodo. Mas isso nao equivale a atitude negativa em relagcdo ao regnum secular que caracterizava os
membros tradicionais da sinagoga. Nao ha evidéncia de que Joao pensasse no estado romano como
uma coisa demoniaca. Ele era totalmente a favor da conversao de governantes, mas nao ha evidéncia
de que ele previsse um regnum "convertido". Nao que a ideia de um regnum convertido fosse
desconhecida em seus dias. Era, pelo contrario, predominante e disponivel a ele. O fato € que Joao
teve que combaté-la. Embora o macabeismo houvesse se tornado uma coisa do passado, era
corrente nos dias de Jodo uma forma nova e virulenta de nacionalismo judeu, chamada de Zelotismo.
Nasceu da velha convicgao de que regnum e sacerdotium deviam ter suas cabeg¢as no mesmo saco,
e sustentava que, como o regnum existente nao possuia a assinatura da fé em Jave, ele merecia ser
sacudido e destruido. O zelotismo era a expressao contemporanea da antiga esperanca de avangar
algum dia por meio do retrocesso.

E digno de nota que Jodo Batista ndo tenha se envolvido neste Zelotismo. Exteriormente, ele era
muito parecido com esses zelotes (varios dos quais, como veremos, entraram na companhia de
Jesus). O deserto, cendrio das atividades de Joao, estava cheio de esconderijos a partir dos quais os
guerrilheiros zelotes faziam incursdes de comando e para os quais retornavam para se esconder. A
recusa de Jodo em se envolver nas suas atividades pode sem duvida ser explicada pela sua avaliagao
divergente do regnum secular: Jodo havia adotado a avaliagdo dos prosélitos e a postura positiva
deles em relacao a ele, o que impossibilitava o envolvimento no zelotismo. Além disso, Jodo havia se
apropriado do conceito de graca progressiva do prosélito, cujo batismo ele também havia se
apropriado.

Ademais, Jodo parece ter tido pouco interesse em Jerusalém, no seu templo e no culto a ele ligado:
ele ndo "subia" a Jerusalém e nao falava sobre o que acontecia la. E como se Jerusalém estivesse fora
da esfera de seus interesses. Isso € significativo, pois Jerusalém era o centro de uma religiao tribal, a
capital de uma antiga sociedade sacral. A "igreja" de Jerusalém era uma Volkskirche, a igreja de um



povo total. Mas Joao nao apenas nao estava interessado em tal Volkskirche, como também se
opunha veementemente a ela. A sua rejeicao do conceito de um regnum "confessante" implicava o
repudio de uma sociedade, tribo ou entidade sociopolitica "confessante" e que abrangesse a tudo. A
inspiracdo do Batista ndo vinha do templo; vinha da sinagoga, mais particularmente do segmento de
proselitos da sinagoga. Essas pessoas e 0 seu batismo dominavam a visao do precursor.

Nao sabemos se Joao Batista reunia aqueles que haviam tomado uma decisao (a quem, portanto, ele
havia batizado) em uma "congregagao”. Provavelmente sim; mas, se o fez, suas reunides eram
certamente de um tipo bastante diferente do formato da congregacao do Templo. O unico tipo de
assembleia religiosa que Joao poderia ter apoiado era o tipo conhecido mais tarde como o
conventiculo — a reuniao religiosa onde os crentes sdo membros por decisdo. Um conventiculo é o
tipo de assembleia religiosa que pode tomar forma depois que o sacralismo foi rejeitado, depois que
a estruturacado pre-cristd da sociedade foi repudiada. A sinagoga tinha sido o meio-termo entre a
reuniao do templo e o conventiculo, pois tinha elementos de ambos. O tipo de reunido em
conventiculo que se tornou tao importante na historia da fé cristd comeca com Jodo Batista. E uma
reunido para propositos religiosos, mas definitivamente nao sob os auspicios do regnum. E o tipo de
convocacao religiosa de crentes que acompanha as devog¢des nao publicas. O conventiculo € um
repudio sutil do sacralismo porque pressupde uma sociedade composta e anula a sociedade
unanime.

Este, entdo, foi o curso do preparador do caminho, o precursor. Encontramos em seu seguidor, como
era de se esperar, uma continuacdo das politicas e praticas do Batista. Jesus também reuniu em
torno de Si um bando de pessoas que haviam mudado de dire¢cao, seguidores por decisao, homens
de metanoia. Embora frequentemente falasse a grandes multiddes, Ele sempre manteve uma
distincdo bem definida entre as massas de ouvintes e o Seu grupo de discipulos. Com as primeiras
Ele lidava como candidatas — meras candidatas — & posicéo ja ocupada pelos ultimos. E um fato com
demasiada frequéncia ignorado que, ao falar, Jesus constante e consistentemente tocava em dois
registros, como faz um musico em um 6rgao com dois teclados. Pode-se dividir os ditos de Jesus em
duas colunas, uma consistindo de ditos aqueles que ja eram da companhia, a outra de expressoes
aqueles que eram apenas candidatos a inclusdo nessa companhia. A sua formula esta contida na
declaracao feita aos seus discipulos: "A vos vos € dado conhecer os mistérios do reino de Deus, mas
aos outros, por parabolas, para que... ouvindo, ndo entendam" (Lucas 8:10). {O fracasso em
observar e respeitar a politica de Jesus de tocar em dois registros causou danos teolégicos
incalculaveis: levou as pessoas, por exemplo, a atribuir aos seres humanos em geral o que
Jesus pregava dos crentes e deles exclusivamente. Um bom exemplo disso é o "Pai Nosso" da
Oracao do Senhor: o "nosso" nao se refere aqui a humanidade como um todo, mas aquele
bando de seguidores por decisao que havia pedido ao Mestre que os ensinasse como deviam
orar.}

A atitude de Jesus em relacdo ao templo e ao que la acontecia também estava em consonancia com
a atitude do homem que Lhe havia preparado o caminho. Sempre que Jesus se aproximava do
templo, uma tempestade estava prestes a se formar em Sua alma. Alguns dos milagres negativos que
Ele realizou (por exemplo, a maldicao da figueira para que secasse) eram um reflexo de Sua atitude
em relacdo ao templo e ao conceito do qual ele era o ponto de encontro. A unica "falha" que os
criticos ndo simpatizantes disseram conseguir encontrar no comportamento de Jesus — acoitar
pessoas com um chicote improvisado — ocorreu dentro do templo. O verdadeiro templo de Jesus —



como havia sido com Joado Batista — era o deserto. Quando os espectadores (notando a evidente
falta de entusiasmo de Jesus pela construcao que abrigava a religido cultural) instigaram Jesus com
expressoes como: "Mestre, olha que pedras e que estrutura!’, Ele respondeu de forma bastante
sombria: "Em verdade vos digo que nao ficara aqui pedra sobre pedra que ndo seja derribada"
(Mateus 24:2). Quando a mulher junto ao poco de Jaco deu a Jesus a chance de endossar a alta
estima dos judeus por Jerusalém como a sede de uma sociedade sacral, Ele ndo fez uso disso. Em
vez disso, Ele disse a mulher: "Vem a hora em que nem neste monte nem em Jerusalém adorareis o
Pai" (Joao 4:21).

E significativo que, embora Jesus tenha previsto a demolicao total do templo em Jerusalém, Ele ndo
tenha prometido uma restauracdo subsequente, como os profetas antes dEle o haviam feito. Nao
havia nenhum Sear-Jasube em Seu horizonte. Jerusalém seria destruida e com ela o ultimo marco de
uma ordem sacral, o ultimo vestigio de uma combinacao regnum-sacerdotium; seria a destruicao
final da esperanca abandonada de avancar recuando. O fato de Ele ndo ter alimentado essa antiga
esperanca teve tudo a ver com Sua rejeicao por uma sociedade que se recusava a seguir em frente
com Ele porque permanecia ligada ao passado e as suas estruturas. A questao era a da teologia
plana contra a teologia da graga progressiva, com os lideres judeus lutando pelo status quo e Jesus
agonizando por um movimento para a frente.

Deve-se notar que, embora Jesus tenha acendido pouca esperancga por um regnum comprometido
com a fé da qual Ele deveria ser o centro, Sua atitude para com o regnum nao confessante sob o qual
viveu nao foi a atitude negativa dos veteranos da sinagoga com sua teologia plana. Ele ndo via o
regnum secular como demoniaco por definicdo. Neste assunto, Jesus colocou-Se mais uma vez —
como Joao havia feito — ao lado do prosélito. Embora a Sua principal preocupacao fosse com o
“reino dos céus" (A sua propria designacao do reino no qual a graga redentora € operante), Ele, no
entanto, chamou o regnum de uma coisa que era "do alto" (um reino no qual a graca preliminar era
operante). E significativo que Ele tenha falado bem do regnum no exato momento em que este
estava prestes a crucifica-Lo (enganado como estava pelo sacerdotium judeu). Na maneira de
pensar de Jesus, a ma conduta por parte do regnum era atribuivel a agéncia que havia pegado um
assunto pertencente ao reino do sacerdotium e o havia atirado no colo do regnum. {A queixa de
Jesus era de que uma mudanca injustificada de jurisdicao estava ocorrendo, de que uma
traicao estava ocorrendo, de que um traidor estava agindo. A palavra grega no original é
paradous (o equivalente latino é traditor, do qual deriva a palavra portuguesa “traidor"), uma
palavra que significa literalmente "aquele que entrega”, e a referéncia € ao ato de entregar ao
tribunal do regnum um caso que pertencia ao tribunal do sacerdotium. Nas palavras de Jesus,
aqueles que haviam arquitetado a mudanca injustificada de jurisdicao eram culpados do
pecado maior: "Aquele que me entregou a ti tem maior pecado" (Joao 19:11).} Jesus nao tinha
nenhuma rixa com um regnum que segue o seu caminho sem ser subserviente ao sacerdotium; Sua
rixa era com um sacerdotium que chamou o regnum para realizar um servigo para o qual ndo era
intencionado.

Talvez nao haja passagem no Novo Testamento que lance mais luz sobre a atitude de Jesus para com
o estado secular do que o relato da didracma registrado em Mateus 17:24-27. Esta didracma (meio
siclo) era uma antiga instituicdo, mencionada pela primeira vez em Exodo 30, que exigia que cada
homem adulto em Israel pagasse uma taxa fixa para a manutenc¢ao do santuario. Depois de cair em
desuso durante os dias agitados do cativeiro, ela foi revivida no retorno do exilio (Neemias 10:32). De



acordo com o contexto, 0 seu reavivamento entao foi uma parte da tentativa em grande escala de
restabelecer uma ordem sacral. Havia algumas irregularidades no manuseio desses dinheiros
arrecadados (Neemias 13:10). Se foi a gestao questionavel ou a ameaca que esse modo de arrecadar
fundos trazia em si (fornecia uma maneira pratica e discreta de reunir fundos para o apoio de
empreendimentos sediciosos) € uma questdao que nao precisa nos deter aqui. O fato € que na época
de Jesus o governo romano havia adotado a politica de recolher essas contribuicoes e, em seguida,
pagar a conta de tais reparos ou melhorias que esses dinheiros justificassem. Lemos em Mateus 17
que alguém perguntou a Pedro se o seu mestre tinha o habito de pagar a didracma (literalmente "as
duas dracmas", como o imposto do templo passara a ser chamado). Sem duvida, o que motivou essa
pergunta intrometida foi a presuncao de que ardentes religiosos da graca plana (como o inquiridor
tomou Jesus por ser) geralmente tinham escrupulos em pagar o imposto a uma agéncia
"incircuncisa", que pelo proprio manuseio do dinheiro o tornava inadequado para o "lugar santo".
Pedro, um pouco constrangido pela pergunta inesperada, respondeu hesitantemente de forma
afirmativa. O assunto sem duvida teria terminado ali se Jesus ndo o tivesse reaberto
deliberadamente: "Que te parece, Simao? De quem cobram os reis da terra os impostos ou o tributo?
Dos seus filhos, ou dos estranhos?" Pedro responde que € "dos estranhos", isto €, dos judeus, que o
governo romano conhecia como 0s nao amalgamados, "estrangeiros”, ou "peregrinos". Aos "filhos",
isto €, os romanos nativos, ndo se pedia que o pagassem. Em seguida, Jesus resumiu que se era um
imposto exigido de peregrinos, entdo as criangas, os filhos nativos, ndo deveriam ser cobrados por
ele. Em seguida Ele acrescentou, de forma bastante significativa: "Mas, para que ndo os
escandalizemos, vai ao mar, lanca o anzol, tira o primeiro peixe que subir e, abrindo-lhe a boca,
encontrards um estater [uma pega de quatro dracmas]; toma-o e entrega-lho por mim e por ti"
(Mateus 17:27).

A coisa surpreendente neste incidente € que Jesus colocou a Si mesmo e aos Seus discipulos na
categoria de "filhos" em vez de "peregrinos”, indicando que, na questdo do relacionamento dEle e
deles com o regnum existente, Jesus Se identificava com o cidaddo romano e ndo com o judeu.
Vemos nessa identificacdo a mentalidade dos membros prosélitos da sinagoga: Ele havia Se
distanciado do elemento mais antigo da congregacao da sinagoga e de sua atitude negativa para
com o regnum nao confessante. Ao nao fazer objecao a identificagdo como um "filho" do regnum
secular de Seus dias — um "filho", em vez de um "peregrino" sacral — Jesus estava claramente
comprometido com a teologia da graga progressiva. O que Ele disse neste incidente lan¢ca um raio
iluminador sobre a Sua declaragao: "Dai a César o que € de César e a Deus o que é de Deus." Oscar
Cullmann disse que esta declaragcdo s6 pode ser compreendida se for vista "em conexao com o
movimento zelote". {1}

Chegamos agora a uma consideracao da atitude de Jesus em relacao a ideologia zelote como tal.
Isto € importante: € impossivel entender a carreira de Jesus Cristo a menos que a vejamos no
contexto das tensdes causadas pela mentalidade e pelo movimento zelote. O zelotismo era
essencialmente um ressurgimento do macabeismo, e era alimentado e sustentado pela avaliacao que
uma teologia plana fazia do regnum nao confessante. Os zelotes ndo apenas se recusavam a
cooperar com O governo romano, como também a ele se opunham e procuravam sabota-lo em
todas as oportunidades — tudo em nome da religido. Visto que esse regnum manifestamente ndo
estava envolvido na empresa da graga redentora, era, assim, aos olhos dos zelotes, demoniaco. E
assim o trataram como tal: em vez de orarem por ele, conspiravam contra ele. Nao Ihes havia
ocorrido que existe uma graca preliminar, que busca conservar, e que o regnum € a sua agéncia. A



sua teologia plana fazia os zelotes procurarem destruir o regnum secular, avangar por meio do
retrocesso, a fim de restaurar a antiga mas essencialmente pré-cristd ordem sacral.

Jesus teve todas as oportunidades possiveis para Se envolver na filosofia, no programa e na pratica
zelote; Ele precisava apenas abster-Se de resistir a ela para ser arrastado junto com ela. No entanto,
que Ele resistiu a isso esta amplamente escrito no Novo Testamento. A vida inteira de Cristo, de fato,
foi uma grande vitoria sobre a ambicao zelote. Desde o massacre dos inocentes pelo Rei Herodes
(inspirado pelo medo de um golpe zelote) até o INRI afixado na cruz do Salvador (as iniciais das
palavras latinas que significam "Jesus Nazareno, o Rei dos Judeus"), a Sua vida — e especialmente a
Sua morte — refletia uma politica diferente da do Zelotismo. Faremos bem em olhar para essa vida e
essa morte bem de perto neste estudo, particularmente porque a rejeicao do Zelotismo e a
substituicdo por um outro programa sao indicativas do movimento para a frente em dire¢cdo a uma
sociedade composta que estamos aqui discutindo.

Considere a tentagcdo no deserto, conforme registrada em Mateus 4 e Lucas 4. Na terceira
proposicao do diabo, na qual o seu real objetivo torna-se nuamente aparente (sendo as duas
primeiras tentativas preliminares, destinadas a "amolecer" o Salvador), "todos os reinos do mundo"
sao balancados diante dos olhos de Jesus, o regnum no seu escopo mundial a disposicao dEle para
ser tomado. Ele permitira que Jesus seja o rei de tudo isso, assim diz o diabo, com a leve condi¢ao de
que Jesus Se curve a ele, reconhecendo assim que Satanas € o rei final. Jesus esta aqui frente a
frente com o que tem sido chamado a Sua tentagdo mestre, a tentacéo de seguir o caminho dos
zelotes e, ao fazé-lo, evitar a cruz. Com um resoluto "Vai-te, Satanas!", Ele escolhe o caminho da cruz.
ApOs essa repulsa, o tentador deixa Jesus — por algum tempo, ou, como alguns traduzem, "até outra
ocasiao". Essa "outra ocasiao" chega quando o apodstolo Pedro tenta novamente desviar Jesus do Seu
rumo da cruz, com as palavras:

"Deus me livre, Senhor! Isso nunca te acontecerd" (Mateus 16:22). Mais uma vez Jesus Se vé
assaltado pela tentacdo mestre; mais uma vez ouvimos dos Seus labios: "Para tras de mim,
Satanas! Porque ndo compreendes as coisas que sao de Deus, mas as que sao dos homens"
(Marcos 8:33).

Nao foi apenas o discurso de Pedro que cheirava a ambicdes zelotes; o préprio orador pode ter
lembrado Jesus da alternativa zelote para o caminho que era para Ele o caminho certo. De fato,
Pedro pode muito bem ter sido um zelote muito mal convertido na época. Ele era conhecido como
Barjona, um nome que tem sido tomado com o significado de "filho de Jonas"; mas €& bastante
provavel que pretendesse significar "zelote". Como foi apontado por G. Dalman, barjona €, com toda
a probabilidade, uma palavra emprestada do acadiano, significando "terrorista” ou "lutador pela
liberdade" — sinbnimos virtuais para "zelote". A prontiddo de Pedro em cortar e golpear com a
espada no momento da prisao de Jesus poderia muito bem ser um vestigio de um passado zelote. A
réplica de Jesus foi: "Mete a tua espada no seu lugar; porque todos os que langarem mao da espada
a espada morrerao. Ou pensas tu que eu ndo poderia rogar a meu Pai, e que ele nao me mandaria
agora mesmo mais de doze legides de anjos? Como, pois, se cumpririam as Escrituras, que dizem
que assim convém que aconteca?' (Mateus 26:52-54). Isso soa muito como uma reprovagao
destinada a um homem com ideais zelotes. Sob esta luz, as palavras de Jesus, ditas muito mais tarde,
assumem um novo significado e pathos: "Simao, barjona, tu me amas?". Torna-se uma pergunta que
questiona se o velho barjona, o velho terrorista, aprendeu novos caminhos, os caminhos do amor de



Jesus.

Se resta alguma duvida sobre se Pedro foi um ex-zelote, {Barjona parece ter sido um substantivo
comum em vez de um substantivo préprio. Lemos no Talmud que, quando alguns lideres judeus
recomendaram a cooperagao com os romanos, foi devido as pressoes dos barjona que esse
conselho nao foi seguido. Lemos sobre um certo Abba Sikara, que era "chefe dos barjona em
Jerusalém". Lemos que, quando Jochanan ben Zakkai nao péde comparecer a um encontro
com um funcionario do governo da época, foi “porque os barjona entre nés nao o permitiram".
Claramente, barjona denotava pessoas que, como era o caso dos zelotes, eram contra a
détente com os governantes romanos e a favor de uma luta até o fim para derrubar esse
dominio e reinstituir a sociedade sacral do Antigo Testamento. Pedro pode muito bem ter sido
um desses barjona. E verdade que Pedro é chamado de "Filho de Jodo" (Jodo 21:15) ou "Filho de
Johannes" (o que esta mais proximo do original grego); e presumiu-se que barjona é
simplesmente o equivalente hebraico de "Filho de Johannes". Mas esta interpretacao perde a
certeza quando consideramos que em nenhum lugar "Jona" aparece como uma forma
abreviada de "Johannes".} ndo ha duvida de que pelo menos um dos discipulos de Jesus o foi: foi o
outro Simao, conhecido como "Simao, o Zelote" (Lucas 6:15; Atos 1:13). Ele € sem duvida o individuo
referido como "Simao, o Cananeu" em Mateus 10:4. "Cananeu" tem sido traduzido como "o cananeu’,
mas isso & certamente errdneo: "Cananeu" deriva do substantivo aramaico kana (que significa zelo),
de modo que "zelote" é simplesmente o equivalente grego do aramaico "cananeu". Oscar Cullmann
apontou que "Cananeu nada tem a ver com a terra de Canag; € simplesmente uma transcricao da
designacao aramaica do zelote". Muito provavelmente Simao havia se convertido de suas convicgoes
e ambi¢des zelotes, mas € significativo que ele continuasse a ser conhecido como "o Zelote".

Além disso, havia Tiago e Joao, os dois "filhos do trovao" (Boanerges) como Jesus os chamava (um
apelido que serviria muito bem a qualquer zelote). O pedido que fizeram — "Permite que nos
assentemos, um a tua direita e outro a tua esquerda, quando essa tua ideia de reino se materializar"
(cf. Marcos 10:35) — cheira fortemente a ambicdes zelotes. O mesmo acontece com a briga deles
sobre a posicdo no regnum que esperavam que Jesus estabelecesse, bem como com o desejo de
que fogo descesse do céu sobre pessoas que nao estivessem dispostas a servir no programa (Lucas
9:54). A repreensao de Jesus: "Vos ndo sabeis de que espécie de espirito sois" (Lucas 9:55, margem
da RSV) assume entdo o sentido de: "Vocés nao parecem rastrear os comentarios que fazem até a
sua fonte apropriada, isto €, até o sonho zelote".

Havia também Judas Iscariotes, um homem que, com toda a probabilidade, era um ativista zelote
quando se juntou a Jesus. O nome "Iscariotes” tem sido entendido como uma referéncia ao suposto
local de origem de Judas, "Queriote", isto &, "homem de Queriote" (ish sendo a palavra hebraica para
"homem"). No entanto, esta interpretacao esta quase certamente errada. Para comecar, ha o fato de
que "ndo conhecemos nenhum lugar com esse nome". E ha uma explicacdo muito mais plausivel:
Cullmann acha "certo" que "Iscariotes" deriva de sikarios, uma palavra que era sinbnimo de "zelote". A
exatidao de identificar "Iscariotes" com "zelote" {Lemos sobre fanaticos que “tomaram para si o
nome de zelotes, chamados de sikarii por algumas pessoas" (Hengel, Die Zeloten, p. 73). As
duas palavras parecem intercambiaveis: Josefo refere-se aos quatro mil sikarioon, como sao
chamados no NT (Atos 21:38), como os "quatro mil zelotes" (As Guerras Judaicas, Il, 13:5; veja
também Antiguidades, XX, 8:6). Aqui em Atos 21:38, a palavra "assassinos" é uma tentativa de
traduzir sikarioon; ela também foi traduzida como "homicidas". A forma latina, sicarii, significa



literalmente "lancadores de langas”. Embora o apéstolo Paulo pareca nunca ter se envolvido no
programa zelote, é significativo que ele fosse suspeito de ter sido o lider desses notérios
"quatro mil assassinos”, porque isso indica que os seus contemporaneos atribuiam aos
seguidores de Jesus uma simpatia pela causa zelote. A conclusao dos oficiais romanos de que
o envolvimento de Paulo com os judeus implicava no seu envolvimento em atividades zelotes
mostra que polaridades severas entre os judeus a respeito da aprovacao do programa zelote
nao eram incomuns. E como os dois elementos polarizados existiam ha algum tempo na
sinagoga — um apoiando o zelotismo e o outro se opondo a ele — nao é de surpreender que o
atrito que havia produzido a pergunta sobre se "é licito dar tributo a César" fosse bem
conhecido pelos romanos.} é confirmada em alguns manuscritos do Novo Testamento
(notavelmente o Codex Bezae), onde o nome aparece como "Judas Skarioth", bem como em um
grupo de manuscritos latinos (a chamada /tala), onde ele é referido como "Judas, o Zelote".

Parece, entao, que Jesus trabalhou num clima politico fortemente engravidado pelo zelotismo, que a
tentacdo de acompanha-lo foi forte na Sua vida, e que a fuga do zelotismo e a Sua substituicdo por
outro programa foi uma grande vitoria na Sua vida. Sob esta luz, torna-se significativo que Barrabas, a
quem Pilatos ofereceu libertar como um gesto de boa vontade para com os judeus que haviam
levado Jesus ao seu tribunal, muito provavelmente havia sido preso por atividades zelotes. Os zelotes
eram frequentemente chamados de lestai, uma palavra grega que significa "saqueadores” e "ladrées”
(bem como “insurrecionistas”), visto que o saque era permitido no programa zelote. Barrabas era,
sem duvida, um lestés (Joao 18:40) que havia sido detido em conexao com uma "insurreigao” (Marcos
15:7; Lucas 23:19). O agrado de Pilatos jogado aos judeus revela-se, entdo, como uma oferta para
executar um zelote auténtico em vez de um que comegava a parecer-se muito com um impostor. E a
recusa consciente dos judeus em concordar com isso torna-se ainda mais significativa. Além disso,
os dois "malfeitores" em cuja companhia Jesus foi crucificado eram certamente dois desses lestai; a
crucificagdo era a forma prescrita de execucdo para os terroristas zelotes. O fato de Pilatos ter
agrupado os trés juntos mostra novamente como, na mente do publico, o programa de Jesus era da
mesma laia que o zelotismo.

Agora que conhecemos Judas Iscariotes pelo que ele era — um zelote criptico —, uma nova luz incide
sobre a sua linha de conduta. Agora podemos responder a algumas perguntas muito importantes
sobre ele: por que ele traiu Jesus e por que cometeu suicidio. Se tivermos em mente exatamente
onde os relatos do Novo Testamento colocam esses dois eventos, estaremos bem encaminhados
para as respostas. Ao mesmo tempo, uma grande quantidade de luz recai sobre o desenvolvimento
do movimento para a frente que estamos tragcando nesta secao do livro.

Judas decidiu entregar Jesus imediatamente depois que a mulher derramou um vaso de alabastro
com unguento sobre a cabeca de Jesus e Ele proferiu a pequena homilia sobre ungir o Seu "corpo
antecipadamente para o sepultamento” (Marcos 14:3-9). Tanto Mateus (26:14-16) quanto Marcos
(14:10-11) relatam que foi neste exato ponto que Judas se esgueirou até os homens do Sinédrio judeu
com a oferta de entregar Jesus. Tanto a uncao quanto a homilia foram suficientes para embrulhar o
estbmago de qualquer zelote, pois nenhuma delas poderia de alguma forma servir a causa
revolucionaria. Judas até entao esperava que Jesus se desenvolvesse no tipo de messias que a causa
zelote aguardava, um que "libertaria” Israel ao depor o regnum romano e restaurar a Israel o seu
proprio rei. A sua expectativa ndo era incomum, nem mesmo para Pedro e os filhos de Zebedeu.



Nesses discipulos isso estava passando por uma mudanca radical durante a sua associacao com
Jesus; no entanto, em Judas, permaneceu dominante. A uncéo e a homilia que a acompanhou
fizeram com que Judas desistisse desse "salvador" e, como ele agora estava farto de Jesus,
ofereceu-se para fazer a sua parte a fim de limpar o convés para um outro "libertador”. E por isso que
ele decidiu entregar Jesus. Naturalmente, € verdade que ele deu um outro motivo para o seu
desgosto com a ungado, um menos patentemente com sabor de zelote. Ele sabia a essa altura como
Jesus reagiria ao verdadeiro motivo do seu desgosto, de modo que sentiu que tinha que inventar um
outro motivo para isso; dai 0 seu discurso piedoso sobre desperdicar uma quantia de dinheiro que os
pobres poderiam usar tdo bem. No entanto, este discurso estava tao fora de personagem que um
relator (Jodo 12:6) sugere que foi a intengado de roubo que o inspirou. Parece muito provavel que o
desgosto de Judas e a sua subsequente oferta de trair tenham nascido de uma ambicao frustrada no
seu peito de zelote.

Mas a resposta a pergunta de por que Judas traiu Jesus € mais complexa. Judas ofereceu-se para
entregar Jesus porque queria que ele sentisse a mordida da espada do regnum nao confessante, que
Ele evidentemente ndo planejava depor. Esta também foi uma parte do motivo por tras da traicao.
Como Judas ja ndo podia esperar que Jesus fosse a resposta ao velho sonho de avancar algum dia
por meio do retrocesso, e como ele estava farto e cansado desse falso messias, ofereceu-se para
tomar a iniciativa de se livrar dEle — entregando-O nas maos governantes do detestado regnum.
Devemos ter em mente que Judas esperava confiantemente que o sacerdotium, conhecido por ele
como o Sinédrio, arrastasse Jesus perante o tribunal do regnum e la o fizesse ser julgado e
sentenciado. No entanto, logo pareceu que essa expectativa ndo seria concretizada: parecia que o
caso terminaria no tribunal do sacerdotium e nem iria para o regnum. Judas tinha visto Jesus entrar
no tribunal do Sinédrio e tinha ouvido o veredicto de culpa, com a morte como penalidade. Quando
Judas viu o seu plano fracassar dessa maneira, 0os seus pensamentos voltaram-se para a
autodestruicdo. E certamente significativo que Mateus (o Unico escritor dos Evangelhos a registrar o
suicidio de Judas) interrompa a historia do julgamento de Jesus neste exato ponto para nos contar
do suicidio, antes de prosseguir para registrar que Jesus €, afinal de contas, julgado perante o
tribunal do regnum (27:3-14). Mateus aparentemente desejava apontar que foi porque o compld de
Judas, chocado na sua insatisfacdo de zelote com Jesus, havia falhado, que a vida se tornou
insuportavel para ele. Quando pareceu a Judas que Jesus morreria pelas maos do sacerdotium por
questdes situadas no plano da religido, um grande pavor tomou conta dele. Lembre-se que foi
precisamente quando Jesus foi colocado sob juramento para testemunhar se Ele era de fato o Cristo,
e Ele disse: "Eu juro”, que a sentenca de morte havia caido. Aqui estava uma area a qual Judas era um
estranho e, no entanto, ndo um estranho — a area da graca redentora. Aqui estava um "messias” que
iria morrer por coisas que Judas tinha visto de longe, e que, no entanto, ndo havia percebido; e
pensar nisso fazia a morte parecer melhor do que a vida. Mal pensava ele, ao tirar a propria vida, que
no dia seguinte o caso iria, afinal, para o tribunal do regnum. {Somos informados de que “"quando
ele viu que Ele havia sido condenado”, Judas desabou e desmoronou (Mateus 27:3). Isso as
vezes tem sido interpretado como significando que, quando Judas percebeu que havia
cometido uma acao vil, ele se sentiu muito culpado, atirou as trinta moedas de prata pelo chao
do templo, e foi e enforcou-se. Mas é quase certo que o antecedente do ultimo “Ele” nao é
Judas, mas Jesus: quando Judas viu que Ele (Jesus) foi condenado a morte (ja, antes de Ele ter
comparecido ao tribunal do regnum), entao ele (Judas) foi e enforcou-se.}

Na manha seguinte, apos Judas ter sido enterrado, o caso de Jesus foi para o tribunal do regnum.



Neste ponto, apresenta-se uma terceira questao instigadora: por que essa mudanca de jurisdicao?
Tem-se dito as vezes que a transferéncia foi um procedimento natural, ja que os judeus nao tinham o
direito da espada e, portanto, o caso simplesmente tinha que ir para Pilatos. Isto € um erro. A verdade
da questdo € que o problema do direito da espada estava muito no ar neste momento da historia
judaica: tinham eles ou nao o direito de condenar alguém a morte? Vemos isso nas opinides
conflitantes a respeito do assunto: Péncio Pilatos propde que os judeus executem Jesus, e os judeus
dizem que a lei nao lhes permite fazer isso (Jodo 18:31). O fato de Pilatos ndo contradizer esta
afirmacao sobre a ilegalidade de punir com a pena capital tem sido tomado como prova de que os
judeus nao tinham atualmente o direito da espada; mas € mais provavel que Pilatos estivesse apenas
sendo diplomatico ao lidar com uma situacdo potencialmente explosiva. Contradizer os judeus
naquele momento apenas os teria deixado muito amargurados. Na verdade, nesta mesma época
Sejano, um odiador de judeus no alto escalao do governo romano, estava agitando — com bastante
sucesso — para que o direito da espada fosse retirado dos judeus. Assim, a situacao historica era
simplesmente perfeita para Judas presumir que o caso de Jesus iria para o tribunal do regnum para
deliberacao; simplesmente perfeita para Judas, mais tarde, ter a impressao de que nao iria para I3;
simplesmente perfeita para Pilatos sugerir que o sacerdotium fizesse a execucao; simplesmente
perfeita para os judeus reclamarem que o direito da espada |Ihes havia sido retirado; e simplesmente
perfeita para Pilatos esquivar-se da questao.

A igreja primitiva escreveu no seu credo “crucificado sob Pdncio Pilatos" ndo simplesmente para dar
ao assunto uma data que mostrasse quando na historia Jesus foi morto; ela escreveu "crucificado
sob Pdncio Pilatos" como um assunto com uma dimensao pistica. A igreja primitiva viu a mao de Deus
no julgamento e condenacao de Jesus no tribunal secular por supostas infragcdes na area da religido.
Jesus morreu pelas maos daquela instituicdo que a graca preliminar de Deus havia chamado a
existéncia, vitima do proprio poder da espada que Deus havia dado para extrair alguma espécie de
ordem de um caos que de outra forma seria inevitavel. Esse préprio poder da espada foi dado (diz a
Confissao Belga) para "punir os maus e proteger os bons", como se para mostrar ao mundo de uma
vez por todas que, se o problema da condi¢ao caida do homem pudesse ser resolvido alguma vez,
seria preciso mais do que a graca preliminar de Deus para fazé-lo. "Crucificado sob Péncio Pilatos",
portanto, tem valor revelatoério, e traz para um foco nitido a necessidade de uma graca de Deus que
transcende a gracga "comum”.

O proprio Jesus havia considerado a questdo da mudanca de jurisdicdo tdo importante — este
repassar ao regnum de um caso pertencente ao sacerdotium — que Ele havia mencionado isso num
pronunciamento profético muito antes de acontecer. A mudanca de jurisdicdo cumpriu uma
declaracao que Ele fizera no inicio da Sua carreira "para significar de que morte havia de morrer"
(Jodo 18:32). Ele havia falado entédo sobre ser "levantado” (Jodo 3:14); e Joao agora nos informa que a
afirmacao dos judeus, "A nds nao nos é licito matar ninguém", traz ao cumprimento esta profecia
anterior sobre ser "levantado”. Pois morrer "sendo levantado" € apenas outra maneira de dizer "nas
maos do regnum". O sacerdotium executava por apedrejamento, enquanto o regnum romano o fazia
“levantando”, isto &, por crucificacdo. Jesus havia considerado a mudanga de jurisdicdo de tal
importancia que Ele Se tornara oracular a esse respeito. Ele, que viera para pér fim a teologia plana,
morreu vitima da teologia plana; Ele, que viera para dar a sociedade humana uma nova estruturacao,
morreu vitima da velha estruturacdo. O modo da morte de Cristo expressou de maneira nao verbal
uma das verdades que Ele viera mostrar a humanidade.



O significado mais profundo de "“crucificado sob Poncio Pilatos" raiou aos discipulos de Cristo apos o
Pentecostes, quando foram ouvidos dizendo: "A este que vos foi entregue pelo determinado
conselho e presciéncia de Deus, prendestes, crucificastes e matastes pelas maos de iniquos" (Atos
2:23). "Iniquos" (‘(homens sem lei’) € uma referéncia aos homens do regnum, nao porque eles fossem
sem lei no sentido de "perversos’, mas "sem lei" no sentido judaico — "sem a lei". (Os judeus
orgulhavam-se de serem os possuidores da lei, 0 unico povo a quem Deus havia dado a Sua lej; isto
colocava todos os demais na categoria dos "sem lei".) O ponto, entao, é que o sacerdotium tinha se
livrado de Jesus por meio do regnum: eles O haviam matado fazendo dos gentios, o povo sem lei do
regnum, a sua ferramenta.

Se, de fato, esta € a dimensao pistica da frase "crucificado sob Péncio Pilatos", se, de fato, o Espirito
de Deus estava lutando para ensinar os homens a respeito disso, entdo nao devemos nos
surpreender ao encontrar homens lentos para aprender e rapidos para esquecer, propensos a recair
no sacralismo. Que eles recairam repetidamente é parte da histéria que estamos relatando neste
livro. Frequentemente em épocas posteriores, uma conduta que colocava um homem em
divergéncia com o sacerdotium automaticamente o colocava em divergéncia com o regnum,
precisamente como havia sido a pratica antes que o Espirito de Deus tivesse mostrado aos homens
um caminho melhor. Repetidas vezes, dizia-se que a "heresia" doutrinaria implicava sedicao politica.

Servirad ao nosso proposito acompanhar o julgamento de Jesus perante Pilatos de forma bastante
atenta. Foi um caso irremediavelmente confuso: a acusagao foi da sedi¢cao a blasfémia e da blasfémia
de volta a sedicdo — tudo no idioma do sacralismo. No tribunal do Sinédrio havia sido blasfémia; no
tribunal de Pilatos, foi sedicdo. A tradicdo sacral e a sua teologia plana tornavam possivel essa
gangorra. Fazer com que Pilatos colocasse o caso envolvendo Jesus na sua pauta foi o primeiro
problema para os judeus. Homem da lei que era, Pilatos abriu o tribunal com a pergunta costumeira:
"Qual é a acusacgao contra o prisioneiro?". Para responder a essa pergunta honestamente, os judeus
teriam que dizer que ndo gostavam da teologia de Jesus; mas isso, sem duvida, faria com que Pilatos
encerrasse O casoO e O expulsasse do tribunal. Ndo é de se admirar, portanto, que os judeus se
ressentissem da pergunta. Eles tentaram contorna-la dizendo algo como: "Nao podes aceitar a nossa
palavra? Se este homem nao fosse um malfeitor, nés ndo o teriamos entregue a ti". Pilatos vé a
armadilha e tenta escapar dela: se a sentenca deve basear-se nas conclusdes do sacerdotium, entao
que o sacerdotium leve o caso até o fim. Ele diz: "Levai-o vOs e julgai-o segundo as vossas
conclusdes”. Mas os judeus querem ver Jesus nas maos do regnum; dai a sua alegacao de que o
poder da espada nao é (ou ja ndo é) deles. Pilatos esta encurralado. Ele concorda em julgar o caso.
Isto marca a vitéria numero um para os judeus: ao conseguir que o regnum tire Jesus do caminho, o
seu inimigo sera destruido enquanto as suas proprias vestes permanecem imaculadas pelo Seu
sangue. {Uma das iniquidades inerentes a uma teologia plana é que ela fornece a férmula
através da qual o sacerdotium é capaz de liquidar pessoas indesejadas e ainda manter as suas
vestes limpas. Este repassar de responsabilidade legalizado esteve em voga durante todas as
eras subsequentes. E inescapavel em uma sociedade sacral.}

O julgamento de Jesus gira em torno da Sua reivindicacdo & realeza. E certo que serd um caso
complicado, pois a discussao passara da reivindicacao a realeza no nivel da graca preliminar para
uma reivindicagao a realeza no nivel da graca redentora, e desta ultima de volta para a primeira — de
uma maneira muito desconcertante. A teologia plana dos judeus nao so lhes possibilitou ser parte
deste tipo de malabarismo, mas também tornou impossivel para eles sentirem a enormidade do seu



comportamento, muito menos ter quaisquer escrupulos de consciéncia a respeito. E o tempo todo
Pilatos, um produto do pensamento sacral, observa, completamente desnorteado.

Pilatos abre o caso com a pergunta: "Tu és o Rei dos Judeus?" (Joao 18:33). Nao deveria nos
surpreender que Jesus ache impossivel responder a esta pergunta com um sim ou com um nao: a
Sua era uma teologia da graga progressiva, uma teologia que O fazia falar de realeza em dois niveis,
um derivando da gracga preliminar e o outro da graca subsequente. O primeiro, diz Ele, & "deste
mundo”, o ultimo "ndo é deste mundo" (Jodo 18:36). Dai a incapacidade de Jesus para responder a
pergunta de Pilatos tanto afirmativa quanto negativamente. Jesus diz, com efeito: "Nao como o rei
pelo qual os zelotes lutam, certamente nao um que busca depor o rei do regnum. Nao despistei Eu os
Meus seguidores quando vi que estavam prestes a Me fazer esse tipo de rei? E ndo tive Eu a pratica
continua de proibir os Meus discipulos de Me anunciarem como o tipo de messias dos judeus, porque
conhecia tdo bem a sua lamentavel propensao zelote de pensar no Messias como um rei? Mas se
vocé estd perguntando se Eu sou um rei no nivel redentor, entdo a resposta € um firme e
determinado sim. Portanto, dirés se perguntas isso a partir da tua propria concepcao de realeza, ou
se fazes a pergunta a partir dos relatos que ouviste sobre Mim e sobre as Minhas reivindicacoes de
realeza? Tu dizes isso de ti mesmo, ou foram outros que te disseram estas coisas sobre mim?" (cf.
Jodo 18:34).

Pilatos havia sido criado na tradicdo sacral. A sua teologia, na medida em que ele a tem, é plana
demais para compreender a referéncia de Jesus a dois tipos de realeza. Ele, portanto, retruca a
Jesus: "Acaso sou eu judeu? A tua propria nagao e os principais sacerdotes entregaram-te a mim; o
que fizeste?". A teologia da graca de Jesus em dois niveis é claramente sutil demais para ele. Ele
recua de aguas que sabe serem muito profundas para ele. E ndo sabendo o que mais fazer, volta para
O seu canto na sala e faz a unica pergunta que faz sentido para a sua mente legal: "O que fizeste?"
(Jodo 18:35).

Mas Jesus nao Se deixa desviar tao facilmente do tema dos dois tipos de realeza. A Sua ideia de
realeza Lhe é tdo preciosa, pesa tanto na Sua alma, para deixar que seja varrida para debaixo do
tapete de forma tdo leviana quanto Pilatos se propde a fazer. Portanto, Ele ignora a pergunta "O que
fizeste?" para prosseguir com a questao da realeza: "A minha realeza ndo € deste mundo; se a minha
realeza fosse deste mundo, os meus servos lutariam para que eu ndo fosse entregue aos judeus; mas
a minha realeza nao é deste mundo" (Jodo 18:36). Jesus esta aqui dizendo que o Seu reino nao é um
regnum (que tem soldados e que acompanha a graga conservadora); se fosse, os Seus soldados
viriam para manté-Lo fora das maos dos judeus. Sendo assim, isso esta fora de cogitacdo. A isso, o
mistificado Pilatos s6 consegue dizer: "Logo, tu és um rei, afinal?". Jesus responde: "Tu dizes que eu
sou rei. Para isso nasci, e para isso vim ao mundo, a fim de dar testemunho da verdade. Todo aquele
que é da verdade ouve a minha voz" (Joao 18:37). A resposta de Pilatos: "O que € a verdade?" indica
que esta completamente além dele que pudesse haver uma realeza preocupada com a questao da
"verdade". Ele conclui que Jesus, seja qual for a Sua pretensao a realeza, ndo € uma pessoa para ele
ou qualquer governante romano temer. Se for mais um zelote, entdo Ele € uma variedade nova e
inofensiva. Pilatos, portanto, conclui: "Nao acho nele crime algum" (Joao 18:38).

Convencido de que Jesus nao fizera nada de errado, Pilatos imagina que os judeus podem ser
persuadidos a retirar as acusagodes. Eles ouviram o discurso perfeitamente inofensivo de Jesus; talvez
estivessem prontos para recuar. Vale a pena tentar. Assim, Pilatos propde uma maneira astuta de por
fim a todo aquele caso irritante. Estamos perto da Pascoa, tempo da libertagcdo de um prisioneiro.



Pilatos pergunta-se se eles querem que ele liberte este "Rei dos Judeus". Mas ao fazer esta sugestao,
Pilatos mostra que ainda nao conhece os seus judeus, nem a profundidade da sua antipatia por este
"rei" sem espada. Em vez de usar a escotilha de fuga que Pilatos abriu tdo habilmente, os judeus
dizem que querem que ele liberte Barrabas, o terrorista zelote condenado. Pilatos pergunta de forma
deébil e imprudente: "O que farei entdo com Jesus, chamado Cristo?". A isso os judeus, pressentindo a
vitoria, gritam: "Seja crucificado" (Mateus 27:22). Pilatos tenta silenciar esse clamor por sangue com a
pergunta: "Por qué, que mal ele fez?". Mas o tempo para tal pergunta ja passou. Pilatos lanca a eles:
"O vosso rei, crucificarei o vosso rei?". A isso, os judeus gritam-lhe: "Nao temos rei senao César!". Eles
também Ihe dizem que se ele nao fizer o que dizem, eles o denunciardao ao seu superior, CoOmo um
homem que ndo cuida dos melhores interesses desse superior. Com isso, 0s judeus tém as maos de
Pilatos irremediavelmente amarradas nas costas.

Os judeus eram tao incapazes de digerir o conceito de dois tipos de realeza quanto Pilatos: a
afirmacado deles, "ndo temos rei sendo César", mostra quao incapazes a teologia plana os tornara.
Nenhum rei sendo César? Como se fosse impossivel ter tanto César como rex e Cristo como rei, um
no nivel da graga conservadora e o outro no da graga redentora.

Pilatos manda acoitar Jesus — um "extra" que os prisioneiros recebiam naqueles dias simplesmente
por estarem no tribunal — e os soldados estao prontos com um bordado adequado sobre o tema da
realeza. Encontraram um manto de purpura, a cor da realeza; uma coroa, reminiscente da guirlanda
usada nas coroagodes, € agora moldada de espinhos; um cetro de zombaria, um pedaco de cana do
ano anterior, que eles tentam sem sucesso fazer este rei ridiculo tomar nas maos. O beijo de
fidelidade, que eles viram os homens plantarem na testa dos reis, € mudado para cuspidas em Seu
rosto, a fim de se adequar a ocasiao. E, finalmente, caricaturam o "Salve, Rei" da cerimonia de
coroacao romana com um "“Salve, Rei dos Judeus!".

Desgostoso de si mesmo, e ainda mais com esses judeus, Pilatos ordena que se prepare uma
tabuleta com a inscrigdo, vertida nos trés idiomas usados na regido: “Jesus Nazareno, Rei dos
Judeus". Isso irrita os judeus, pois zomba da sua antiga ambicao de avancar algum dia por meio do
retrocesso. Portanto, eles pedem a Pilatos que altere a inscricdo para que se leia: "Este homem disse:
Eu sou o Rei dos Judeus" (Jodo 19:21). Esta é a gota d'agua para o governante romano, justamente
indignado, e ele responde com tom de finalidade: "O que escrevi, escrevi".

Vemos entao que, ao longo do Seu julgamento, Jesus demonstrou uma profunda relutancia em falar
de realeza sem fazer distin¢des. Ele ensinou de forma muito clara que tem um direito de governar,
mas que ele nao compete com o direito de governar do regnum. Ele distinguiu entre uma realeza
terrena (o terreno do regnum) e uma realeza espiritual (a do sacerdotium), a primeira responsavel
pela graca conservadora de Deus e a segunda pela Sua graca redentora. Todas as teologias planas
devem, pela sua propria natureza, atropelar a sensibilidade de Cristo nesta questao. O conceito de
realeza de Jesus em dois niveis era muito sutil para Pilatos e demais para os judeus, embora tivessem
tido o beneficio de um longo e persistente treinamento por parte do Espirito de Deus. Também prova
ser demais para todos os que continuam a operar com uma teologia plana. Ser capaz de lidar com a
realeza em dois niveis requer que primeiro se aproprie o conceito da graca em dois niveis, o qual
inclui o conceito da gracga progressiva. Nao € uma coincidéncia que toda teologia plana depare com
problemas profundos na questdo do direito de governar; nem é coincidéncia que, onde a teologia é
plana, torna-se impossivel manter a espada do regnum fora dos assuntos do sacerdotium.



A teologia crista tem um bocado de trabalho de casa a fazer no que diz respeito a graca progressiva.
A teologia reformada, através de uma sensibilidade biblica, sentiu a necessidade de distinguir entre "a
mediacao da criacao" e "a mediacao da redencao”, pois Cristo foi o primeiro antes de ser o segundo.
Este € um longo passo na direcdo de uma teologia da graca progressiva. A teologia reformada
também distinguiu de forma semelhante entre o "reino de poder" de Cristo e o Seu "reino da graca" —
outro passo significativo nessa direcao. A teologia reformada ja possui 0 conceito de uma realeza no
nivel da graca comum, além de uma realeza no nivel da graga redentora, na fina intuicdo do
Catecismo de Heidelberg: ele fala do "nosso rei eterno" como aquele que "nos governa por sua
Palavra e Espirito e nos defende e preserva na salvagao que nos obteve" (Dia do Senhor XlI). Estas sao
questdes que tém a ver com a realeza de Cristo no reino da graga redentora; elas deixam de lado
quaisquer implicacdes, se houver, que a realeza de Cristo possa ter para a realeza que chega a se
expressar no regnum. No entanto, a teologia reformada ndo foi capaz de chegar a um consenso
sobre a questao de se a base juridica da graca conservadora esta ou nao localizada na cruz de Cristo.
A respeito desta questao, € altamente significativo que, quando Pilatos disse que tinha o direito de
governar que se estendia a vida ou a morte, Jesus nao disse: "Sim, e € de mim que o tens"; Ele sentiu
a necessidade meramente de dizer que o direito de governar de Pilatos vinha "do alto". {Neste ponto,
refletimos sobre uma controvérsia que grassou durante a Reforma entre os anabatistas e Joao
Calvino. Os primeiros sustentavam que a espada nao tem lugar nos assuntos da graca
redentora e, no seu argumento, apontavam para o fato de que Jesus Se recusara a resolver um
caso que pertencia aos assuntos do regnum, um desacordo quanto a heranca. A este
argumento Calvino respondeu que "Jesus Cristo nao € um rei na sua pessoa - mas Ele é o
guardiao de todos os reinos, assim como foi Ele quem os fundou e instituiu”. Neste argumento,
Calvino pressupoe que s6 porque a Biblia ensina que a Segunda Pessoa da trindade tem algo a
ver com o direito de governar per se, portanto Jesus de Nazaré tem algo a ver com isso,
mesmo com o direito de governar num lugar como a China medieval. Certamente, nem tudo o
que se pode dizer corretamente do Logos também se pode dizer verdadeiramente de Jesus de
Nazaré — por exemplo, que Ele nasceu de Maria.}

Uma vez que o avango sobre o sacralismo pré-cristao veio "por revelacao” (para tomar emprestado
um idioma dos escritos de Paulo), era uma conclusao inevitavel que ele estaria constantemente em
perigo de ser empurrado para fora do palco novamente. Como veremos mais adiante, isso de fato
aconteceu repetidas vezes. Nao obstante, houve alguns, notavelmente Paulo, em quem a ideia de
graga progressiva causou uma profunda impressao. A sua consciéncia da gragca em dois niveis chega
a expressao nas saudacodes de "dois membros" com as quais ele inicia as suas epistolas: "Graca a vos
e paz da parte de Deus Pai e da do Senhor Jesus Cristo" (ha algumas variagdes superficiais, mas a
caracteristica de dois membros é constante). Nestas saudagdes, "graca" (i.e., benevoléncia
imerecida) e "paz" (i.e., a unido daquilo que retamente pertence um ao outro) sao invocadas de "Deus
o Pai" no relacionamento Criador-criatura, € do "Senhor Jesus Cristo" no relacionamento
Redentor-redimido. E significativo que uma saudacdo de dois membros seja usada sem excecao por
Paulo, e que o unico outro escritor do Novo Testamento a usar uma saudacao (Jodao em Il Jodo)
também escolha essa formulagdo. Pergunta-se se esses escritores do Novo Testamento haviam
discutido a questdo da graca progressiva antes de escreverem, se haviam primeiro concordado com
a teologia contida em "Deus, que é o Salvador de todos os homens, principalmente dos fiéis" (I
Timoteo 4:10) e a teologia contida na exortacao para "fazer o bem a todos, mas principalmente aos
da familia da fé" (Galatas 6:10). Ambas as expressoes fazem muito sentido no contexto da graga



progressiva; numa teologia plana, elas sdo bastante indigestas.

A saudacdo de dois membros tem sido frequentemente adulterada, por razdes geralmente nao
declaradas. Ela tem sido muito comumente "melhorada" anexando a ela alguma frase como “na
comunhao do Espirito Santo", sem duvida uma emenda bem-intencionada (mas, ndo obstante,
equivocada) no interesse do trinitarianismo. Essa "melhoria” (na verdade, € uma mutilacao) nasceu de
uma teologia plana, e o fato de que isso pudesse ser feito sem sequer um erguer de sobrancelhas
indica o quao prevalente € essa teologia plana. A divisdo do trabalho que brilha através da saudacao
de dois membros ndo € uma novidade nem uma ideia solitaria na teologia Reformada. O Catecismo
de Heidelberg, por exemplo, divide o Credo dos Apodstolos em segmentos, o primeiro dos quais €
dito lidar "com Deus o Pai e a nossa criagao" e o segundo "com Deus o Filho e a nossa redencao”.

Isto, submetemos, € mais uma vez um tatear na dire¢cdo da terceira dimensao, uma consciéncia mais
ou menos vaga da qualidade progressiva da graca de Deus. No entanto, conta contra a formulagao
do Catecismo o fato de que ela desliza imperceptivelmente do primeiro "nossa" para o ultimo "nossa".
Pois a esséncia da teologia do Catecismo € que estes dois "nossos" ndo sao coextensivos, que Deus é
o "Pai" de todos os homens no nivel da graga preliminar, mas no nivel da graca redentora é o "Pai" dos
crentes e somente deles.

Embora a dimensao "nao de origem humana" da graga progressiva estivesse fadada a sofrer ataques
de pessoas que nao haviam levado os seus pensamentos cativos a Palavra, houve alguns em todas as
eras que sentiram o impeto da inovagao divinamente desencadeada por meio da qual uma sociedade
composta vem a existéncia. E triste dizer que, mesmo apos a ressurreicao, alguns nao haviam
absorvido muito bem o ensino revolucionario do Mestre; eles continuaram a fazer a velha e agora
obsoleta pergunta: "Senhor, restaurarads tu neste tempo o regnum a Israel?" (cf. Atos 1:6). Estes
continuaram a ter grande dificuldade com a propria descricao de trabalho do Redentor: "A minha
realeza ndo € deste mundo; se a minha realeza fosse deste mundo, os meus servos lutariam para que
eu nao fosse entregue aos judeus; mas a minha realeza nao € do mundo” (Joao 18:36).

Com a inovagéo do Novo Testamento veio um kerygma plenamente desenvolvido, um corpo de
ensinamentos com muitas ramificagdes, tudo perfeitamente integrado como o recurso de praxe do
sermao do Novo Testamento. Como era de se esperar, a pregagao do Novo Testamento (tomando os
"sermoes" registrados no texto do Novo Testamento como ilustrativos) continuou, a principio, a ser
em forma de saga. O "sermao" pregado por Estévao (Atos 7) € um bom exemplo disso: ele reconta as
vicissitudes de um Volk (povo). Mas mesmo este sermao-saga move-se imediatamente para uma
exortacao mais doutrinaria, unida a um apelo a decisao. Este sermao passa do recital de saga para: "o
Altissimo ndo habita em casas feitas por maos" (v. 48). E termina com uma repreensao apaixonada:
"Homens de dura cerviz, e incircuncisos de coracao e de ouvidos, vos sempre resistis ao Espirito
Santo" (v. 51). Na questao do kerygma, o Novo Testamento avanga em uma nova direcao que nos leva
muito além dos padrdes pré-cristaos e nos traz a um novo género de discurso humano conhecido
como o sermao. Como veremos, nem sempre foi permitido que este movimento para a frente
seguisse 0 seu caminho em tempos posteriores; também na questao do sermao houve uma
tendéncia atavica de retornar a coisas que haviam sido superadas.

Também vemos as coisas darem uma volta completa na dispensagao do Novo Testamento no que diz
respeito a missdo. Tudo comegou com Joao Batista e a sua igreja "reunida" de crentes. Apenas
pessoas convertidas eram aceitas na comunidade religiosa que Jodo havia iniciado; ndo se podia ser



um membro da nova comunhao se tudo o que se tivesse a seu favor fosse o acaso do nascimento
dentro de uma sociedade sacral. A igreja do Novo Testamento, tomando isso como o seu ponto de
partida, avancou a teoria — e a materializou na pratica — de que nenhuma incorporacao ja existente
ajudava ou atrapalhava um membro em potencial do corpo de Cristo. Nenhum pertencimento prévio
era considerado um trunfo ou um obstaculo. Foi essa inovacao que fez com que o Novo Testamento
voltasse a sua face para a propria humanidade, numa missdo que nao prestava atencao as linhas ja
tragcadas, para a criagdo de uma igreja na qual nao havia "nem judeu nem gentio, escravo nem livre".

A missao de Joao Batista parece ter sido quase que exclusivamente ad intra, isto €, direcionada
aqueles que estavam no mesmo cerco cultural no qual ele se encontrava. Até onde sabemos, Joao
atraiu os seus seguidores apenas da nac¢ao judaica, embora seja significativo que ele tenha buscado
converter Herodes, um homem que nao pertencia ao cerco ja existente conhecido como judaismo.
Aqui encontramos uma inovacao impressionante. Esta preocupacao e tentativa de provocar uma
mudanca de coragcdo num nao judeu, esta ambicao de fazé-lo adotar um novo estilo de vida, algo
que Joao buscou sem qualquer motivagéo politica ou pré-religiosa, mostra-nos o quao longe o
Batista havia ido além da posicao mantida por Jonas nos tempos do Antigo Testamento. Mas este
empreendimento missionario custou a vida de Joao.

Com Jesus também encontramos a principio esta mesma missao ad intra. Jesus disse que foi
"enviado sendo as ovelhas perdidas da casa de Israel’, uma afirmagao que ganha significado quando
notamos que foi em resposta a pergunta dos discipulos sobre uma mulher nao israelita, uma
cananeia (Mateus 15:24). Foi também nesta fase do ministério de Jesus que Ele disse aos Seus
discipulos: "Nao ireis pelo caminho das gentes, nem entrareis em cidade de samaritanos, mas ide
antes as ovelhas perdidas da casa de Israel" (Mateus 10:5-6). No entanto, é significativo que, antes
que o ministério de Jesus termine, Ele esta estendendo a mao a mulher de alem das fronteiras de Tiro
e Sidom: as barreiras foram removidas. Jesus responde a sua oracao curando a crianga. Claramente,
testemunhamos em Jesus um movimento para a frente na questao do alcance. Ele atende ao pedido
da mulher depois de a ter mantido a distancia por tanto tempo que os Seus discipulos comegaram a
sentir-se incomodados com isso e pedem a Jesus que termine a cena dizendo-lhe para ir embora. E
importante que o ponto de virada na atitude de Jesus para com esta "estrangeira" tenha ocorrido
quando, em resposta a Sua afirmacado de que "ndo € bom tomar o pdo dos filhos e lanca-lo aos
cachorrinhos", ela respondeu: "Sim, Senhor; mas também os cachorrinhos comem das migalhas que
caem da mesa dos seus donos". Nisso Jesus disse: "Por essa palavra, vai; 0 deménio ja saiu de tua
filha" (Marcos 7:27-30).

Foi o reconhecimento por parte da mulher de um conceito de "por-meio-de" que fez Jesus permitir
que o anacronismo passasse, € O impeliu a fazer algo para o qual o tempo na verdade ainda nao
estava muito maduro. E também significativo que as palavras proferidas por Jesus no poco de Jaco,
palavras que pareciam totalmente paternalistas — "Vos adorais 0 que nao sabeis; nos adoramos o
que sabemos, porque a salvagdo vem dos judeus"” (Jodo 4:22) — acompanharam um comportamento
que os discipulos ainda eram incapazes de aceitar, uma entrevista missionaria de uma hora com uma
mulher samaritana. Eles prudentemente mantiveram as suas bocas fechadas.

Tais foram os comecos da missao. Em breve Jesus estaria pronto para a Sua palavra final aos
discipulos: "Ide, portanto, fazei discipulos de todas as nagdes, batizando... ensinando..." (Mateus
28:19-20) ou, como é relatado no Evangelho de Marcos, "Ide por todo o mundo e pregai o evangelho
a toda criatura" (Marcos 16:15 mg.). Agora ja nao era mais um anacronismo fazé-lo: a salvagao que



"vinha dos judeus" havia agora sido consumada, até mesmo com o toque final — a ressurreicdo. {No
contexto da missao no sentido proprio da palavra, a distingao entre ad extra e ad intra nao faz
sentido. No decorrer da historia posterior, o termo "missao doméstica” passou a representar a
tentativa de fazer crentes de pessoas que ja faziam parte do que era conhecido como
"Cristandade”, e "missao estrangeira” passou a representar a tentativa de fazer crentes de
pessoas que nao faziam parte dessa "Cristandade”. A distincao entre "missao doméstica" e
"missdo estrangeira” torna-se obsoleta uma vez que o conceito de “Cristandade” (também
conhecida historicamente como "a igreja visivel") é abandonado.}

As sequéncias progressivas que tracamos nas politicas de missdo de Cristo sdo, obviamente,
totalmente indigestas para uma teologia que é cega para o cedo e o tarde. A menos que os
mandamentos de missao de Jesus sejam vistos estereoscopicamente, eles sdo completamente
incompreensiveis e mutuamente exclusivos — até mesmo contraditorios.

A igreja do Novo Testamento inaugurou uma missao em todas as esferas. Os seguidores de Jesus
sairam em todas as dire¢des, evangelizando todos os que encontravam. Paulo penetrava cada vez
mais longe em cada jornada missionaria. Sabemos que ele contemplou uma missao para a Espanha, e
nao & de todo improvavel que ele tenha ido além da Espanha, talvez até mesmo as llhas Britanicas.
(Ha, pelo menos, uma tradicdo bastante veneravel que relata que o cristianismo foi levado a estas
ilhas pelo "Sutor”, o "costureiro’, e como Paulo era fazedor de tendas por oficio, sugere-se que a
referéncia seja a ele.) De qualquer forma, como resultado das atividades missionarias da igreja
primitiva, bolsdes de seguidores de Jesus surgiram num tempo incrivelmente curto, até os confins do
império e além. Alguns dos porta-vozes da igreja primitiva parecem ter exultado com o fato de que
as sortes da causa de Cristo nao oscilavam para frente e para tras com as sortes do império. Eles
estavam felizes que, em alguns casos, a causa de Cristo tivesse encontrado uma base fora da area
sob o dominio do regnum romano.

A igreja primitiva tinha as suas transacdes solenes: principalmente o batismo e a Ceia do Senhor, com
a instituicdo do lava-pés ndo muito atras. O batismo era primordialmente um distintivo de
pertencimento; a Ceia do Senhor era um memorial. Estas transacdes solenes tomaram o lugar das
manipulacdes sacramentais as quais os convertidos a fé crista estavam acostumados nas sociedades
sacrais de onde tinham vindo. Estas cerimdnias cristas estavam assim em perigo, desde o inicio, de
adquirir conotagoes sacramentais. Como tais, elas tinham em si o potencial para o escanteamento do
meio de gragca do cristianismo auténtico, a Palavra pregada. O perigo inerente a atuagdes
semelhantes a sacramentos logo se tornou dolorosamente real: o de que as cerimdnias cristas
reverteriam as conotagdes pré-cristas, ou seja, tornariam-se novamente um sinal de membresia ndo
dependente de decisdo. Esta reversao ja havia ocorrido na congregacao corintia do tempo de Paulo.
Tao grande era o perigo que o apostolo se sentou para fazer o que podia para obstruir o atavismo
aparente em Corinto. (Ele introduziu o assunto com uma de suas passagens do tipo "Nao quero,
porém, irmaos, que sejais ignorantes" — um sinal seguro de que algo estava pesando fortemente na
sua mente.)

Paulo sentiu que aos cristaos de Corinto devia ser dito que "nossos pais estiveram todos debaixo da
nuvem, e todos passaram pelo mar, e todos foram batizados em Moisés, na nuvem e no mar, e todos
comeram da mesma comida espiritual, e todos beberam da mesma bebida espiritual... Entretanto,
Deus nado se agradou da maior parte deles; pelo que foram prostrados no deserto" (I Corintios
10:1-5). O que é isso senao uma adverténcia forte e enfatica de que ndo se deve permitir que a



cerimonia crista repita a linguagem do sacramento pré-cristdo? O que € isso senao uma adverténcia
contra permitir que o ritual da Ceia do Senhor seja o dispositivo por meio do qual uma uniao tribal ja
existente se torne coextensiva a nova uniao? Estas palavras contém uma severa adverténcia de que a
dimensao de decisao do corpo de Cristo ndo entre em eclipse por meio do sacramento. Portanto,
temos a admoestacao interpolada para fazermos um teste em nés mesmos ("Examine-se, pois, o
homem a si mesmo"), para que ninguém se torne culpado de "ndo discernir o corpo do Senhor". O
apostolo esta claramente preocupado que o totalismo do sacramento étnico contamine a Ceia do
Senhor. E ele tinha boas razdes para estar preocupado. Os dois ja estavam se amalgamando em
Corinto, de modo que Paulo teve que advertir: "Nao podeis participar da mesa do Senhor e da mesa
dos demobnios" (I Corintios 10:21).

Ao contemplar o mal que estava surgindo em Corinto, o mal de permitir que a Ceia do Senhor
revertesse ao sacramento pré-cristdo de uma sociedade unanime, Paulo soou uma adverténcia
contra o "comer indignamente" como resultado da falha em "discernir o corpo”. "Nao discernir o
corpo" tem sido entendido como uma questao de ver os "elementos’, mas nao ver o que eles
representam, ver pao e vinho, mas nao vé-los em sua forma transubstanciada. No entanto, esta
interpretacdo da adverténcia de Paulo sobre o "comer indignamente" e "nao discernir o corpo” ndo
acerta o alvo. Uma interpretacao muito mais plausivel € a de que aquele que falha em "discernir o
corpo" falha em ver o "corpo de Cristo", que nao é coextensivo com qualquer outro corpo ou com
qualquer unidao preveniente. Aquele que falha em "discernir o corpo” vé apenas uma massa
preexistente, uma massa mantida unida por consideragdes tais como homogeneidade cultural,
afinidade linguistica, consanguinidade racial e solidariedade politica. Mas ele ndo tem olhos para o
novo "corpo” que o ato de fé cria, um novo "corpo" que transcende as fronteiras de todas as unides
anteriores: O mal que Paulo esta combatendo quando fala em "nao discernir o corpo” € o mal de se
envolver no comportamento sacramental como € praticado em toda situacao sacral e, por essa
razao, falhar em se envolver nele com a consciéncia da nova estruturacdo da sociedade que vem
com o cristianismo auténtico. O fato de a adverténcia de Paulo contra esse mal falar apenas de nao
discernir o corpo, e nada dizer sobre discernir o sangue, {E interessante e significativo que Calvino
tomou a liberdade de emendar a linguagem do Novo Testamento no que diz respeito ao
assunto de "comer indignamente” acrescentando et sanguinem ("e o sangue"); Calvino
escreveu: non discernere corpus et sanguinem Domini est indigne accipere ("falhar em
discernir o corpo e o sangue do Senhor é participar indignamente”). Ao alterar as palavras de
Paulo dessa forma, Calvino sem duvida ajudou a perpetuar a interpretacao que nés colocamos
em duvida.} acrescenta grandemente a plausibilidade da interpretacdo que propusemos. O pecado
que Paulo tem em mente, podemos assim concluir, € o pecado de tomar parte no sacramento tal
como ele ocorre na sociedade unanime e falhar em participar dele como um ritual destinado ao uso
na sociedade composta. Sob esta luz, pode-se dizer que, ao longo de toda a historia subsequente, os
homens margearam perto demais do conforto em direcao ao pecado de "nao discernir o corpo”.

Visto que a igreja do Novo Testamento consistia de membros por decisao, eles engajavam-se em
devogdes privadas — isto &, ndo publicas — (o tipo de coisa que Platdo queria proscrever por lei). As
reunides eram realizadas fora das ruas, nos lares privados de crentes como Prisca e Aquila, com "a
igreja que estd em sua casa" (Romanos 16:5). Mais tarde, quando locais maiores se tornaram
necessarios, as reunides eram realizadas nas catacumbas. A igreja foi para esses tuneis deixados
pelas operacdes de mineracao de giz parcialmente por causa das persegui¢coes. No entanto, tais
locais de reuniao adequavam-se muito bem ao pensamento da igreja primitiva e ao seu conceito de



graca progressiva; 0 conventiculo era algo natural para os primeiros cristdos. A nova religidao nao
mostrava nenhum desejo ou inten¢do de substituir o velho sacralismo por um novo sacralismo. Ela
nao derrubava os santuarios na praca da cidade para entdo pressionar as autoridades municipais a
substitui-los por icones cristaos ou crucifixos. O cristianismo primitivo deu evidéncias de que
pensava em si mesmo como algo diferente das religides que estava substituindo, diferente no
sentido de que estava voltado para a gragca em dois sentidos, e, portanto, para uma sociedade
composta, em vez de monolitica.

O comportamento do cristianismo primitivo com referéncia a idolothyta € uma boa ilustracdo da sua
qualidade nao sacral. Todo o suprimento de carne na civilizagdo na qual o cristianismo foi lancado era
idolothyta (literalmente, "colocada para o idolo"): tudo o que era vendido no agougue tinha uma
marca de oferenda aos deuses. Esta idolothyta refletia perfeitamente o sacralismo da sociedade
pré-crista. E significativo que ninguém na igreja pareca ter sequer sugerido que o suprimento de
carne fosse marcado, em vez disso, com um simbolo que apontasse para a religiao de Jesus, o
contorno de um cordeiro, uma cruz ou um peixe, por exemplo. Os cristaos primitivos parecem ter
agido na premissa de que, uma vez que um idolo € um "nada", a marca atestando a colocacao diante
de tal "nada" era negligenciavel. Eles comiam "de tudo o que se vende no agougue, sem fazer
perguntas”. O unico problema moral que restava era o problema do que fazer na presenca do "irmao
mais fraco" que ainda ouvia conotagdes religiosas num agougue: atropelar implacavelmente as
sensibilidades anacrdnicas da pessoa ou, em amor, respeitar a sua consciéncia na matéria. Fica claro,
e significativo, que o cristianismo primitivo absteve-se de impor, ou de buscar impor, a sociedade
como um todo qualquer dos artigos da sua fé. Ele nao tomou medidas para criar um novo sacralismo;
nao se considerou no dever de esmagar as religiosidades existentes; menos ainda se considerou no
dever de tentar fazer com que o regnum procedesse a tal esmagamento.

Tudo isso resultou da convicgao do cristianismo primitivo de que o estado devia ser secular — desta
era, ou saecula. Via o estado como uma agéncia da graca preliminar, inventada com o unico
proposito de impedir que a sociedade caisse no caos. Nao houve nenhuma tentativa de estruturar as
instituicoes da graca redentora de acordo com os delineamentos das instituicoes da graca preliminar,
ou vice-versa. O cristianismo primitivo percebeu que a membresia de alguém no estado é algo
natural, ndo contingente a um exercicio de escolha, enquanto que a membresia na igreja vem por
meio de uma fé baseada em tomada de decisao. Somente a decisao preparava o caminho para o seu
batismo. Naturalmente, isto significava que a igreja primitiva via a sociedade humana como uma coisa
composta, formada por elementos amplamente diversos, tao diversos quanto o crer e o descrer sao
diversos. Os cristdos primitivos nao eram dados a anarquia — longe disso. Eles ndo pensavam que o
regnum era do diabo e ndo causavam problemas ao estado; ao mesmo tempo, eles ndo pensavam
que fosse uma agéncia destinada a servir a causa da graca redentora, exceto de forma preliminar, ao
proporcionar uma sociedade ordenada. Em tudo isso a igreja primitiva continuou na modalidade dos
membros prosélitos da comunidade da sinagoga que estava substituindo. Além disso, estava
destinada a influenciar o futuro; pois, ao abandonar o velho sacralismo que tinha sido uma
caracteristica da sociedade humana até aquele ponto, abriu 0 caminho para toda uma nova ordem
nos assuntos humanos. Ao introduzir a sociedade composta, injetou nos assuntos dos homens um
novo principio € uma nova formula, cujas implicacdes salutares dificiimente podem ser medidas.
{Nao é exagero dizer que o conceito da sociedade composta (um subproduto da graca
progressiva) forneceu a formula para a sociedade pluralista que nés, nos Estados Unidos,
passamos a ter como garantida. Uma sociedade sacral nao concede nem pode conceder status



legal igual a religioes rivais; a coisa mais tolerante que ela pode fazer é se conter um pouco
para nao distribuir beneficios demais a religiao "certa”, impondo assim provacoes ao resto. A
sociedade sacral pode ser “tolerante”, mas o conceito de liberdade de consciéncia nao pode
existir nela. Em contraste, o conceito de graga progressiva torna impensavel uma guerra
religiosa. Longe de ser a ameaca a paz civil que o sacralismo faz parecer, esse conceito nutre a
paz civil. A guerra atual na Irlanda resulta da heranca sacral: ambas as facgées pensam em
termos de uma religiao "certa" desfrutando dos "beneficios" do estabelecimento. Esta situacao
vergonhosa teria uma chance melhor de se endireitar se ambos os lados renunciassem ao seu
sacralismo. Até mesmo a batalha continua entre Israel e os seus vizinhos arabes € em grande
parte uma questao de duas sociedades sacrais trancadas em combate. A paz no Oriente Médio
teria uma chance melhor se ambos os lados pudessem se forcar a aceitar o estado nao
confessante, ou secular.}

Em nenhuma questdo a nova partida da visao cristd se manifestou mais notavelmente do que na
questao de um estilo de vida definitivo. Através do conceito da sociedade composta, a igreja
primitiva foi capaz de manter elevados padrdes morais como evidéncia da vida transformada. Por
meio de pregacao e acao disciplinares, ela buscou manter-se "incontaminada do mundo”. O requisito
minimo era "frutos dignos de arrependimento”’, ou seja, um modo de vida que demonstrasse a
mudanca interior. {Este requisito passou a ser visto em épocas posteriores como
perfeccionismo. No entanto, isto foi uma caricatura gravemente injusta. A igreja primitiva nao
pensava no "santo" como inequivocamente bom, nem via o "pecador” como inequivocamente
mau. Via cada cristdo como uma pessoa na qual um novo principio estava em evidéncia; este
era considerado o verdadeiro eu desse homem. Mas via que também havia restos da velha
natureza contra os quais deveria haver uma luta, uma luta que continua enquanto dura esta
vida. Por outro lado, a igreja primitiva via o "pecador” como uma pessoa na qual o mal é
predominante, embora fosse um mal temperado por vestigios da retidao original do homem. A
igreja primitiva considerava cada ato pecaminoso na vida de um cristdao como uma
inconsisténcia, assim como via cada boa acao na vida do "pecador” como uma inconsisténcia.
Os ativos do "santo" estao no novo e os seus passivos no velho, enquanto que os ativos do
“pecador” estdao no velho e os seus passivos no novo (um novo datado a partir da Queda do
homem). Explicaremos mais tarde a origem e a motivacao do insulto “perfeccionismo".} Todo
cristdo era considerado um santo, {Em épocas posteriores, a palavra "santo" passou a designar
uma espécie de sangue azul espiritual, alguém que fora beatificado ou canonizado. A palavra
nunca tem esse significado nos escritos do Novo Testamento. Parece que esse significado foi
inventado quando o real significado da palavra "santo" havia se tornado um embaraco, devido a
um desenvolvimento que discutiremos em breve.} uma vez que a igreja primitiva pensava na
sociedade como uma entidade composta formada por santos e pecadores. Junto a isso corria a
conviccao de que o martirio era de se esperar. Ser um seguidor de Jesus e ndao experimentar
provacdoes por causa disso era estranho a sensibilidade da igreja primitiva. Era axiomatico que "todos
os que querem viver piamente em Cristo Jesus padecerdao perseguicdes” (Il Timoteo 3:12). A
presenca ou auséncia de hostilidade por parte do "mundo" tornou-se a pedra de toque para o
verdadeiro discipulado. A igreja primitiva exortava os seus membros a “considerar aquele que
suportou tal contradicdo dos pecadores contra si mesmo, para que nao vos canseis, desfalecendo
em vossos animos. Na vossa luta... ainda nao resististes até ao sangue... Porque, que filho ha a quem
o pai nao corrija? Mas, se estais sem disciplina... entdo sois bastardos, e nao filhos" (Hebreus 12:3-8).



Mas os cristdos primitivos também eram extremamente eficazes e influentes na sociedade; é
duvidoso que uma porcentagem tao pequena em qualquer outra sociedade tenha causado um
impacto tao grande. A razdo para isto ndo e dificil de encontrar. Pode-se dizer que o espirito humano
prospera na controvérsia: todo movimento para a frente do espirito humano seguiu-se a um
confronto de ideia com ideia. Todas as sociedades que, por um motivo ou outro, nao experimentaram
colisdo cultural tornaram-se estagnadas; apenas a sociedade composta oferece os ingredientes a
partir dos quais se faz o impulso para a frente. Isto ajuda muito a explicar como e por que o
cristianismo auténtico foi, ao longo da historia, a poderosa for¢a de impulso para a frente que ele foi.
Por outro lado, as eras que foram chamadas de "escuras" foram tempos em que as pessoas
operaram com a no¢ao de uma “civilizagao crista".

No entanto, a igreja primitiva ndo seria poupada do problema que os homens passaram a chamar de
"o problema da segunda geracao". Como em todo movimento na histéria da redencgao, nao foi facil
manter o impulso ganho na investida inicial. As geracdes sucessivas de homens "nasceram na igreja”,
e para eles a experiéncia crista estava fadada a ser menos revolucionaria do que fora para os seus
pais. Como resultado, os contrastes iniciais entre a "igreja" e o "mundo” tornaram-se menos
pronunciados com o passar do tempo. Assim, surgiu a convic¢ao, especialmente entre as almas mais
conscienciosas, de que a igreja estava perdendo o seu brilho, estava crescendo em dire¢cao ao
mundo e se tornando "mundana’. Consequentemente, comecaram a aparecer movimentos de
protesto, movimentos de "retorno", cuja ambicao era recuperar o brilho de épocas anteriores.

Um dos primeiros desses movimentos foi o Marcionismo, que recebeu o nome de Marciao, um rico
armador naval na Asia Menor. Este homem liderou um movimento de protesto durante meados do
segundo século d.C. A principal queixa de Marciao era de que a igreja havia se tornado parecida
demais com a do Antigo Testamento. Nao pode haver duvida de que a critica de Marcido a igreja era
em grande parte justificavel. Uma grande quantidade dos convertidos ao cristianismo havia feito
parte da comunidade judaica antes da sua conversao. A mentalidade deles estava predisposta a ter
dificuldade com a estrutura de graca progressiva da nova fé: eles trouxeram para dentro da igreja
uma tendéncia em dire¢cdo a uma teologia plana. Paulo era o escritor favorito de Marcido, sem duvida
porque Paulo havia feito mais do que qualquer outro escritor do Novo Testamento para expor a
qualidade preliminar do Antigo Testamento. Marcidao propds um retorno a Paulo, de modo que os
seus seguidores eram as vezes chamados de Paulicianos. No entanto, por mais que Marciao
estivesse convencido de que o Novo Testamento € uma melhoria em relacao ao Antigo, ele parece
nao ter atinado com a graga progressiva como o conceito por meio do qual poderia resolver as suas
dificuldades teoldgicas. De qualquer forma, ele ndo estava ciente da qualidade do cedo e do tarde do
cristianismo auténtico. Como resultado, ele teve que selecionar alguns dos dados biblicos e rejeitar
outros. Isto o levou finalmente, como era de se esperar, a rejeitar até mesmo certos aspectos dos
ensinamentos do seu apostolo favorito. Mas estara sempre a favor de Marciao o fato de que ele nao
quis nem foi capaz de deixar que o quadro de Jesus Cristo fosse obscurecido pelos tracos
militaristas da divindade do Antigo Testamento. O que deu problemas a Marcidao foi nao ter
percebido que a representacao do Antigo Testamento de Deus como o "Deus dos exércitos" ainda
esta sobreposta ao quadro do Novo Testamento de um "Deus da graga"; para ele, os dois ainda eram
um so. A divisdo de trabalho que chegara a expressao no decurso do tempo atraves do Espirito
revelador de alguma forma nao foi percebida por Marcido: para ele, o regnum e o sacerdotium ainda
eram indiferenciados. E por isso que ele teve problemas insuperaveis com um Deus que no Antigo
Testamento fica "com os bracos estendidos enquanto os inimigos de Jeova eram destruidos”, mas



que no Novo Testamento fica "estendendo as suas maos em amor abnegado". O problema com o
qual Marcido lutou foi um que tem perturbado muitas almas sérias desde entao. E o resultado de uma
teologia plana. Marciao estava, sem duvida, no caminho errado, mas ndo mais — talvez até menos —
do que os seus contemporaneos que nao conseguiam sequer ver o problema. Visto que estavam
comecando a pensar na uniao de maos do regnum e do sacerdotium, em breve tentariam uma fusao
de espada e cruz. Certamente nao servira chamar Marciao de herege com argumentos extraidos de
uma teologia que precipitou cenas tdo sangrentas como as Cruzadas e 0 massacre genocida de
grupos populacionais inteiros, como os albigenses e os valdenses.

Durante estes primeiros tempos a igreja, que até entdo havia sido uma estrutura bastante
frouxamente integrada, comecou a ser altamente institucionalizada. O que é particularmente notavel
€ que alguns clérigos proeminentes comecaram a assumir o papel de supervisores gerais.
Especialmente importante € o fato de que os homens cujas "paroéquias” representavam as maiores
unidades civis gravitaram para o topo nos assuntos da igreja, um movimento que logo levou a
"papalizacdo” do bispo de Roma. Este desenvolvimento é importante porque mostra que igreja e
estado estavam se tornando mais ou menos coextensivos no pensamento das pessoas.

Fosse por esta caracteristica ou por algum outro sinal de que a igreja estava se tornando algo
diferente do que tinha sido, surgiu ainda um outro grupo de protesto, chamado de Montanistas em
homenagem a um de seus primeiros lideres. O montanismo buscou reter ou recapturar a outrora
qualidade profética e experiencial do cristianismo primitivo; ele dava muita importancia ao que mais
tarde foi chamado de experiéncia pessoal. Como 0 montanismo era um protesto contra a ossificagao
que havia se instalado, era natural que os seus adeptos as vezes se tornassem extremistas; eles eram
frequentemente acusados de ser apocalipticos e visionarios. Esta acusacao provavelmente nao era
infundada, mas a acusacao perde muito de sua forca quando feita por pessoas cujo externalismo
havia provocado o protesto "herético” em primeiro lugar.

A igreja também foi perturbada nesta época pelo movimento de protesto conhecido como
Novacianismo, que recebeu o nome de um presbitero chamado Novaciano. Este grupo estava
profundamente perturbado com a crescente frouxiddo de conduta que havia se tornado um
problema a medida que a igreja ficava maior e mais velha. Os novacianos queriam ver restaurados os
rigorosos requisitos de admissao que estiveram em vigor em épocas anteriores, com disciplina rigida
para manter a igreja distintiva na questdo da conduta. Por essa razao, eles foram maldosamente
chamados de katharoi (palavra grega para "puros"). Este movimento também foi muito difundido e os
seus adeptos numerosos. A santidade pessoal era o seu forte: a principal énfase do novacianismo era
em um estilo de vida distintivo. Os novacianos podem ter sido culpados de uma certa unilateralidade,
mas, mais uma vez, a acusacao de "heresia" perde muito da sua forca quando se lembra que aqueles
que usavam essa acusacao eram eles proprios a causa do protesto, tendo pela sua frouxidao
dado-lhe a ocasiao.

Todos estes movimentos prepararam o terreno para movimentos de protesto posteriores: eles deram
a igreja uma espécie de precedente do conteudo geral da "heresia" e uma ideia de como os "hereges"
deviam ser combatidos. Em tempos posteriores, um dissidente era automaticamente visto como uma
reencarnacao de um ou outro desses dissidentes anteriores. De fato, pelos mil anos seguintes,
quando as pessoas ouviam a palavra "herege”, ja sabiam que podiam esperar uma ou mais das
énfases destes primeiros movimentos de protesto.



O cristianismo primitivo deu evidéncias muito cedo de que aquilo que fora ganho sob as pressdes do
Espirito de Deus movendo-se para a frente também poderia ser perdido novamente — no todo ou
em parte. Mas isto ndo deve nos cegar para a natureza radical das inovagdes que haviam ocorrido.
Isto foi resumido nestas palavras:

"Desde Cristo, entdo, havia a partir de agora sobre a terra dois niveis de soberania, algo
nunca antes observado, nem entre os judeus nem entre os pagaos, a saber: uma
soberania autdbnoma temporal, com as suas leis, a sua policia, o seu poder de
constrangimento fisico sobre aqueles que cometem delitos sociais; € uma soberania
autbnoma espiritual, direcionada para a salvacdo da humanidade, com as suas leis e
disciplina, mas provida apenas de meios espirituais. Ambas as soberanias derivam de
Deus, mas cada uma tem a sua propria missao. A de César é divina na sua origem, uma
vez que toda a autoridade neste mundo descende de Deus, mas € estabelecida em vista
de propdsitos terrenos tais como a puni¢ao de criminosos, a cobranca de impostos e a
boa ordem da sociedade. A da Igreja também € divina, uma vez que foi estabelecida por
Cristo, o Filho de Deus, mas € puramente religiosa e ndo possui armas materiais. Sendo
membros de ambas as sociedades a0 mesmo tempo, os cristdos defrontam-se com
uma dupla gama de deveres. De acordo com a palavra do Mestre, eles tém que tentar
'dar a César o que é de César e a Deus o que é de Deus'" {13}

Nestes primeiros tempos, ao menos alguns dos lideres da igreja mostraram que eram capazes de
pensar numa eventual combinag¢do do cristianismo com o estado romano, de esculpir algum tipo de
"sacralismo cristao", {Colocamos esta expressao entre aspas para indicar o resultado anémalo de
juntar este substantivo e este adjetivo: se algo é “cristao”, nao é sacral, e se é "sacral”, nao é
cristdo.} ao tornar a fé crista a religido "certa" no império. Um desses lideres foi Origenes, que ja no
ano de 250 d.C. perguntou sugestivamente:

"O que aconteceria se os romanos fossem persuadidos a adotar os principios dos
cristaos, a desprezar os deveres prestados aos deuses reconhecidos e aos homens, para
adorar ao Altissimo...? Se eles orassem a Palavra que outrora disse aos hebreus quando
estes eram perseguidos pelos egipcios: 'O Senhor pelejara por vos, e vos vos calareis', e
se todos eles se unissem em oragcado de comum acordo? Eles seriam entdo capazes de
afugentar muitos mais inimigos do que aqueles que foram derrotados pela oragao de
Moisés." {14}

O que Origenes estava sugerindo, deve-se notar, era que seria boa politica, benéfico para o regnum,
se as divindades ancestrais fossem dispensadas e o Deus dos cristdos fosse colocado no lugar delas.
Encontraremos este argumento repetidamente em tempos subsequentes — de que esculpir um
"sacralismo cristao" compensa politicamente. Origenes estava dizendo que seria boa estratégia do
ponto de vista politico se os filhos de Deus fossem encorajados a ter encontros amorosos com as
filhas dos homens, tendo em vista a provavel descendéncia de tal acasalamento. Veremos na proxima
secao deste livro que este conselho, proferido por um homem do sacerdotium aos ouvidos do
regnum, nao caiu em ouvidos surdos.



Parte Trées
"O NASCIMENTO DO HIiBRIDO"

Até agora neste estudo salientamos que a sociedade humana tem sido geralmente sacral, mantida
unida por uma religido comum, mas que o cristianismo auténtico vem com uma estruturagdo nova e
diferente da sociedade humana, na qual a comunidade politica e a comunidade religiosa nao
coincidem. Essa nova concepcao do estado como uma criatura da graca conservadora de Deus e da
igreja como uma criatura da sua graga redentora "nao era dos homens"; o mundo a deve ao que os
tedlogos chamam de revelacao especial. No entanto, ndo nos deve surpreender quando tendéncias
atavicas comegam a aparecer, porque o impeto ganho pelo impulso de tal revelagao especial tende a
desacelerar sob a resisténcia das convic¢des anteriores do homem no seu estado natural. Nesta
terceira secao, buscaremos mostrar como tal perda de impeto de fato ocorreu — e a amplitude da
sua escala. Aconteceu quando se fez novamente uma tentativa de esculpir uma sociedade unanime,
desta vez sob a assinatura da fé crista. Este foi o nascimento do hibrido engendrado pela uniao dos
filhos de Deus com as filhas dos homens.

Talvez devéssemos comecar dizendo que a inovagao do cristianismo auténtico de uma sociedade
composta em vez de unanime ndo fez com que ele ficasse alheio a sociedade como um todo. Os
primeiros cristaos lembraram-se do que Jesus havia dito sobre serem o "sal da terra", e perceberam
que isso significa duas coisas: diferenciacdo total e integracdo direta. Eles viram muito claramente
que o sal € uma coisa e a mercadoria a ser salgada € outra; viram com a mesma clareza que, para que
o sal cumpra a sua funcdo de dar sabor e preservar, ele deve estar em contato proximo com essa
mercadoria. {O alheamento da sociedade nao é desconhecido na histdria; de fato, era até
comum demais. Mas é um fato registrado que, quando ele apareceu pela primeira vez, e
também subsequentemente, veio como um protesto contra a formacao de uma sociedade
supostamente crista, e surgiu como uma rebeliao contra o hibrido. Segue-se que a causa de tal
alheamento deve ser atribuida aqueles que sao os seus criticos mais severos.}

Um eloquente testemunho contemporaneo do fato de que os primeiros cristaos nao estavam alheios
a sociedade, mas intimamente integrados a ela, esta contido no que € conhecido como a Epistola a
Diogneto, escrita no final do segundo século. Apos dizer que "a alma habita no corpo, mas nao é do
corpo, e os cristaos habitam no mundo, mas ndo sao do mundo”, este antigo tratado prossegue
dizendo:

"Os cristaos nao se distinguem do resto dos homens nem por pais, nem por lingua, nem
por costumes; tampouco habitam em nenhum lugar em cidades proprias, nem usam



uma lingua diferente, nem praticam um modo de vida conspicuo... mas, vivendo como
vivem tanto em cidades helénicas quanto barbaras, conforme a sorte de cada um,
seguindo os costumes do pais em vestuario, alimentacao e no resto da vida, a maneira
de conduta que eles exibem € maravilhosa e confessadamente inacreditavel. Eles
habitam a sua propria patria, mas como peregrinos; participam de tudo como cidadaos e
suportam tudo como estrangeiros. Toda terra estrangeira € para eles uma patria, e toda
patria, uma terra estrangeira. Eles residem na terra, mas a sua cidadania esta no céu." (1.)

Uma questdao de certa magnitude surgiu nas mentes desses primeiros cristdos: se um cristao
também poderia ser um governante, ndo porque governar como tal fosse considerado indigno, mas
porque se sentia que o programa da graca redentora tinha prioridade sobre o crente. Tertuliano
parece ter tido consideravel dificuldade com este problema; mas ele também se orgulhava do fato
de que "surgimos no cenario ontem mesmo e ja enchemos todas as vossas instituicoes, as vossas
cidades, as vossas cidades muradas, as vossas fortalezas, senados, foruns..." (2.)

A igreja primitiva era extremamente voltada para missdes. Isto era de se esperar, pois ela concebia a
sociedade humana como sendo sempre composta por alguns que estao dentro do redil e alguns que
ainda estao de fora, uma visao que invariavelmente leva a missao. Como resultado, em meados do
segundo século, podia-se dizer que nao havia uma raca de homens sobre a terra entre a qual ndo se
pudessem encontrar convertidos a fé cristd. Mas estes também foram os dias de perseguigao.
Devemos ter em mente que estas perseguicdes ndo foram ocasionadas por nenhum dos itens
doutrinarios contidos no credo cristdo, tais como a divindade de Cristo ou a salvacao pela fé.
Sociedades sacrais como aquelas que cercavam a igreja primitiva ndo sao unidas pela doutrina, mas
pelo culto, pelo ato ou gesto sacramental. Por essa razdo, elas ndo sao sensiveis ao desvio na
doutrina, mas sao extremamente sensiveis a aberracdo em detalhes culticos. As perseguicoes
resultaram do fato de que a fé cristad estava minando a homogeneidade da sociedade sacral, estava
erodindo a unanimidade no nivel da lealdade mais alta dos homens. Que foi esta consideragao, em
vez de algum item de doutrina, que motivou as perseguicdes, fica evidente nas sentencas
pronunciadas contra os cristdos primitivos. A seguinte sentenca € tipica: "Considerando que
Nartzalus, Speratus... confessaram que vivem de acordo com os ritos religiosos dos cristdos e,
quando lhes foi dada a oportunidade de retornar ao uso dos romanos, perseveraram na sua
obstinacdo, € do nosso agrado que eles sofram pela espada." Os primeiros cristdos foram
sentenciados pelo tipo de conduta que Platao queria ver proscrita, conforme exposto em suas Leis.
O que era necessario para escapar do destino de martir ndo era o repudio a crengca mantida pelos
cristaos, mas a cessacao da dissonancia religiosa e a retomada do "uso dos romanos".

As perseguicdes foram inspiradas pelo medo sacralista de que a sociedade unida pelos sacramentos
desmoronasse. Este medo chegou a uma expressao clara nas medidas tomadas pelo imperador
pagao Décio, que, alarmado com a erosao da fé ancestral e com a difusao do cristianismo, ordenou a
todos os chefes de familia que realizassem os atos sacramentais pagaos, apos cuja conclusao
deviam assinar a seguinte declaracao reconhecida em cartorio: "Eu, N.N., sempre sacrifiquei aos
deuses e agora, na tua presenca e em cumprimento a diretriz, sacrifiquei, fiz derramar uma libagao e
provei da vitima sacrificial." (4.) Verificacdes de casa em casa identificaram todos os que constituiam
uma ameaga ao sacralismo romano, e aqueles que foram considerados culpados de nao
conformidade ficaram sujeitos a penas severas.



Uma vez que foi este medo que deu origem as perseguicdes, ndo € de surpreender encontrar os
primeiros eclesiasticos a brincar com a ideia de um novo consenso nos santuarios, um novo
sacralismo por meio do qual todos os cidadaos de Roma estariam unidos mais uma vez numa fé
comum, isto &, num ato sacramental comum. O simples pensamento € uma negacao dos contornos
essenciais da auténtica fé cristd. Fazer da religiao de Jesus a religidao de um reino € destituir o
discipulado da decisdo, e isso € negar o proprio discipulado. O cristianismo generalizado € o
cristianismo rendido. Ao fazer da religiao de Jesus a religido de um grupo linguistico inteiro, os
homens despojam-na de uma das suas dimensdes definitivas e reduzem-na a uma mera religiao
cultural.

No entanto, o plano de fazer exatamente isso foi levantado de ambos os lados — do regnum e do
sacerdotium. Ja no ano de 175 d.C., um clérigo chamado Melitdo de Sardes sussurrava ao ouvido dos
governantes que "somente quando o cristianismo € protegido e promovido... 0 império continua a
crescer em tamanho e esplendor." {De acordo com Eusébio (IV, 26:7), Melitao tentou fazer o
imperador morder a isca dizendo que Roma e a religiao crista haviam ambas nascido nos dias
do primeiro imperador, Augusto — uma invencao, se é que ja houve alguma!} Um pouco mais
tarde, Origenes dava a sugestao de que, se todo o império romano se unisse na adoracao do Deus
verdadeiro, entao o Senhor lutaria por eles, e eles ficariam quietos: entdo matariam mais inimigos do
que Moisés o fez em seus dias. {A referéncia é a Exodo 14:14, onde lemos: "O Senhor pelejara por
vOs, e vOs vos calareis”. Esta ultima clausula foi usada durante toda a época medieval para
fornecer a justificativa biblica para a pratica de ter hereges liquidados sob as ordens da igreja,
mas pela espada do regnum, com a igreja apenas "assistindo".} Tal conselho, se seguido, traria de
volta a sociedade monolitica do mundo pré-cristao e também forneceria a formula por meio da qual
a igreja poderia liquidar a sua concorréncia por outras maos que nao as suas, mantendo assim as
suas proprias vestes imaculadas pelo sangue de suas vitimas ("ela ficando quieta"). Nao nos deve
escapar que nem Melitdo nem Origenes mencionam um beneficio para a igreja: eles argumentam
que seria boa politica, que o curso de acao sugerido beneficiaria o império. Devemos notar a
significancia dessa ideia de vantagem politica, pois ela vem a tona com frequéncia quando as coisas
comecam a se desviar em direcdo ao "sacralismo cristao".

O movimento em dire¢do ao "sacralismo cristao" comegou no ano de 313 d.C. com a promulgac¢ao do
Edito de Tolerancia (também conhecido como o Edito de Mildo, porque foi publicado pela primeira
vez naquela cidade). Este édito declarou a religido cristd como religio licita (um culto permitido), um
status que ela ndo tinha antes. O efeito imediato foi a cessacao da perseguicao, pois o édito tornou a
velha acusacdo de sacrilégio e traicao ndo mais possivel. Esta mudanca de clima permitiu que os
cristdos saissem dos esconderijos, € tornou-se aparente que os seguidores de Jesus eram muito
mais numerosos do que se supunha. Através do Edito de Tolerancia, o Deus dos cristdos recebeu
espaco nas paginas amarelas. No entanto, poder-se-ia ter previsto que nao cairia bem para os
cristdos deixar que Ele se tornasse um entre muitos; o seu Deus era um Deus que pde fim a todos os
deuses. Os cristdos continuaram a instar o povo a renunciar a fé ancestral e aos seus deuses, a
abracar o Unico e a chegar ao batismo.

Como resultado tanto dessa intransigéncia por parte dos cristaos quanto da sua inesperada forca
numérica, logo apds o Edito de Tolerancia foi promulgado um segundo édito que fez do cristianismo
a unica fé legitima. O cristianismo tornou-se a religido "certa’, e todas as demais eram, por
implicacao, "erradas". Esta subita mudanca de sorte para a causa crista foi em grande parte obra do



imperador Constantino. Pelo papel que desempenhou nessa poderosa mudancga, ele passou a ser
conhecido desde entdo como Constantino, o Grande, por todos os que pensam que a mudanga
constantiniana foi um beneficio para a causa de Cristo. Devemos olhar atentamente para essa
mudanca a fim de ver se uma avaliagao tao elevada é justificada.

Nao ha evidéncias de que Constantino tivesse a mais palida concep¢ao de graga progressiva ou o
mais remoto entendimento da estruturacdo unica da sociedade humana por parte do cristianismo
auténtico. Tudo o que aconteceu foi que os papéis se inverteram: a fé crista passou a ocupar o lugar
de onde a fé ancestral havia sido expulsa. Enquanto o cristianismo havia sido perseguido até entao,
encontrava-se agora em posicao de fazer algumas perseguicoes por si proprio — 0 que comegou a
fazer de imediato. E os motivos eram 0os mesmos; sdo motivos inerentes ao sacralismo.

Constantino considerava-se a autoridade suprema em questdes pertinentes a nova fé, exatamente
como o fizera anteriormente com referéncia a velha fé. Ele assumiu como sua a tarefa de
"demonstrar com um veredicto inequivoco... exatamente como o ser divino deve ser adorado e que
tipo de culto Ihe é agradavel.” (5.) Ele reivindicou para si a prerrogativa de determinar se 0 nome de
uma determinada pessoa devia aparecer no rol de membros da igreja; somente ele tinha as chaves
para abrir e fechar. Quando o imperador viu que a controvérsia ariana poderia representar uma
ameaca ao "sacralismo cristdo" que ele estava a montar, escreveu a Atanasio, que queria a expulsao
de Ario: "Agora que estas a par da minha vontade, concede entrada sem impedimentos na Igreja a
todos os que a desejarem. Se eu ouvir que te colocaste no caminho de qualquer um deles quando
reivindica ser membro da Igreja, ou que Ihes barraste a entrada, enviarei imediatamente alguém que
te depora sob as minhas ordens e te removera do pais." (6.)

Constantino foi tao intolerante apds a sua "conversao" quanto o fora antes: agora, as reunides sob a
assinatura da velha religido eram proibidas, muitas vezes com as mesmas palavras das proscricoes
anteriores contra as reunides cristds. A simples colocacao de uma oferenda votiva num antigo
santuario foi proibida por lei. Pessoas nao batizadas eram agora obrigadas pela lei imperial a
frequentar aulas de doutrinacado, com vista ao batismo. Aqueles que se recusassem a ir a pia batismal
apos tal doutrinacao ficavam sujeitos a penalidades severas. Qualquer pessoa que, apos tal batismo
forcado, recaisse nos velhos caminhos ficava sujeita a exterminatio. {Aqui na histéria tem inicio
aquela severidade para com as pessoas reincidentes que viria a ser praticada pelos mil anos
seguintes. Tal severidade nao nos deve surpreender: ela € a concomitante inevitavel do
sacralismo. Se entende-se que o regnum e o sacerdotium sao coextensivos, entao nao se pode
tolerar no primeiro uma pessoa que se atreva a retirar-se do segundo. O sacralismo nao pode
suportar o "herege”, e aquele que recai declara-se, por isso mesmo, um "herege", ou seja, uma
pessoa que faz uma escolha. A palavra exterminatio aplicada ao "herege" pode ter, no inicio,
carregado o seu significado etimoldgico ("colocar fora das fronteiras”), mas logo adquiriu o seu
sentido atual, derivado ("liquidacao"”).}

Constantino comecgou de imediato a conceder toda a sorte de favores a nova religido. Estruturas
eclesiasticas elegantes, precursoras das catedrais medievais, foram construidas a custa do erario
publico, frequentemente sobre as ruinas de um antigo santuario de alguma divindade paga. O
domingo, o primeiro dia da semana, que a igreja primitiva conhecera como o "Dia do Senhor", foi
entdao proclamado feriado legal com o nome pagao de "dia do sol". Este regresso ao nome
pré-cristdo para o dia de descanso cristdo deveu-se, sem duvida, a continua reveréncia do
imperador pelo sol como uma divindade. Por muitos anos apos a "conversao” de Constantino, as



moedas cunhadas na sua casa da moeda continuaram a ostentar emblemas em homenagem ao So/
Invictus, o sol invencivel. Visto que o sol fora fundamental para conduzir Constantino a sua
“conversao" (ao causar a "visao" da qual ele tanto gostava), ele achou que o Sol Invictus deveria
continuar a ser honrado. Nao se reuniam os proprios cristdos para orar no dia do sol, e nas suas
oragdes nao se voltavam para o leste, o lugar do seu nascimento? E Deus nado era referido no seu
Livro Sagrado como o "sol da justi¢a"?

Constantino comecou imediatamente a subsidiar a igreja cristd com pagamentos luxuosos em
dinheiro, e os funcionarios da igreja eram pagos pelo tesouro publico. Isto levou a uma corrida
profana por nomeacgoes, frequentemente por parte de pessoas que nao possuiam conhecimento
tedrico nem vivencial da nova fé. Esta corrida foi acelerada por um decreto que libertou todos os
clérigos dos encargos publicos, tais como o pagamento de impostos.

Parece que o imperador — que sempre fora um gastador liberal — foi especialmente liberal para com
as igrejas na Africa. Isto deveu-se, provavelmente, ao fato de que se tornou claro desde o inicio que o
empreendimento constantiniano iria encontrar resisténcia na Africa. Ja havia, ha algum tempo,
diferencas entre as igrejas do Norte da Africa e as do outro lado do Mediterraneo, mas nenhum
antagonismo que se assemelhasse aos que estavam fadados a desenvolver-se muito em breve.
Membros de ambos os grupos casavam-se livremente entre si e entravam em todos os outros lacos
sociais. Mas quando o imperador comegou a intrometer-se nos assuntos da igreja, a discordancia
entre os dois grupos adquiriu uma nova dimensao. Como o estudioso francés Martroye salientou, “a
hostilidade resultou dos rigores ordenados contra os donatistas, quando o interesse do sossego
publico levou os imperadores a renovar a velha doutrina romana da religido subordinada ao
governante civil" Os donatistas estavam acostumados a que Roma dirigisse as coisas no plano
politico, e sem duvida perceberam com alarme que, devido a mudanca constantiniana, a igreja
também teria doravante que receber ordens de Roma. Isto, sem duvida, contribuiu para a tentativa
dos donatistas de obstruir a mudangca.

Talvez a invulgar prodigalidade de Constantino para com as igrejas africanas tenha sido a sua
tentativa de desarmar os donatistas neste medo. Em qualquer caso, ele instruiu Ceciliano, o bispo de
Cartago, da seguinte forma:

"Considerando que eu decidi que.. deve ser feita provisdao para despesas a um
determinado numero de servos da legal e sacrossanta Igreja Catolica, escrevi a Urso, o
contador da Africa, instruindo-o a fazer com que fossem pagos a vossa reveréncia 3.000
folles. Deveis, portanto, ao receberdes a referida quantia, ordenar que o dinheiro seja
distribuido a todas as pessoas previamente mencionadas, de acordo com a lista que vos
foi enviada por Osio. {A referéncia é ao Bispo Osio de Cérdova, na Espanha, a quem
Constantino selecionara para ser seu conselheiro em assuntos eclesiasticos. Que
Constantino tenha enviado a Ceciliano uma lista de nomes elaborada por Osio é
interessante, para dizer o minimo. Somos levados a perguntar se Ceciliano nao
sabia quem eram os seus subordinados ou se nao tinha um inventario dos clérigos
sob a sua supervisdo. E provavel que Constantino tenha feito com que Osio
elaborasse a lista para que nenhuma pessoa com inclinagoes ao donatismo fosse
incluida, pois Osio era antidonatista. Aprendemos com este procedimento que a
politica arranja uma maneira de entrar na igreja quando a igreja entra na politica.}
Se descobrirdes que € inadequada para cumprir 0s meus desejos neste assunto em



relacdo a todos eles, deveis, sem hesitacao, exigir de Heraclides, o intendente dos nossos
dominios, 0 que descobrirdes ser necessario. Pois dei-lhe ordens pessoais para que
pague sem demora as somas que a vossa reveréncia lhe exigir."

Neste ponto o imperador acrescentou, sem duvida com os donatistas em mente:

“E como ouvi dizer que certas pessoas de carater turbulento desejam afastar o povo da
sacrossanta Igreja Catolica com algum falso pretexto vil, ficai sabendo que dei tais
ordens pessoalmente ao procénsul Anulino e também a Patricio, adjunto dos prefeitos,
que entre todos os seus outros afazeres dedicarao especial atencao a este assunto e nao
se submeterdo a ver acontecer nada desta natureza. Assim sendo, se observardes
quaisquer destas pessoas a persistir nos seus insanos designios, dirigi-vos aos
funcionarios acima mencionados sem qualquer hesitacao e remetei-lhes o assunto, para
que eles possam lidar com as mesmas conforme lhes ordenei pessoalmente. Que a
divindade do grande Deus vos preserve por muitos anos." (8.)

Fica evidente a partir destas ordens que a ideia de uma cortina de ferro ou de bambu nado € uma
invencdo do século XX. Aqui o imperador esta a construir uma cortina de ferro a volta da igreja,
tornando impossivel a quem quer que seja abandona-la. A motivagao politica por detras de tudo isto
€ dolorosamente evidente; ela olha-nos fixamente de forma feroz em cada ponto do registro. Outro
exemplo é a carta que Constantino enviou por esta altura a Anulino, procénsul da Africa:

"Considerando que, a partir de muitas deliberacdes, parece que a anulagdo do culto no
qual se mantém a mais alta reveréncia pelo santissimo poder trouxe os maiores perigos
para a comunidade; e a restauracao e protecao legais desse mesmo culto causaram a
maior das fortunas a0 nome romano e uma prosperidade excepcional a todos os
assuntos dos homens, a beneficéncia divina providenciando isto, ficou decidido que
aqueles homens que na devida santidade e na observancia desta lei oferecem os seus
servigos pessoais ao ministério do culto divino receberao a devida recompensa pelos
seus trabalhos. Por conseguinte, desejo que aqueles que na provincia a ti confiada
prestam servico pessoal a este santo culto na Igreja Catolica, a qual Ceciliano preside,
que sao comumente chamados de 'clérigos’, sejam mantidos imunes de todos os
encargos publicos de qualquer tipo que seja, para que ndo sejam desviados por qualquer
erro ou lapso sacrilego do servico que € devido a Divindade, mas possam, ao contrario e
sem perturbacdes, servir a sua propria lei, uma vez que a sua condu¢ado do maior culto
para com a Divindade trara, na minha opiniao, um beneficio imensuravel a comunidade.
Adeus, nosso carissimo e muito amado Anulino." (9.)

Fica bastante claro que Constantino promoveu a nova fé principalmente pelo seu "beneficio
imensuravel a comunidade”. Ele ndo deixou evidéncias de ter atribuido grande valor a doutrina crista
do pecado e da gracga, do perdao divino, da absolvi¢cao e da renovagao, ou do amor e da misericordia.
O fato fala por si s6 de que Constantino, assim como Platdo antes dele, veria no culto privado da
religidao uma ameaca terrivel ao ideal sacral. Assim, antes que a mudanga constantiniana desse a volta
completa, a pena de morte havia sido prescrita para quem realizasse ou frequentasse um
conventiculo. {Por mais de mil anos, esta supressao do conventiculo, a reunidao nao publica para
fins religiosos, inspirada no sacralismo, esteve em vigor em toda a Europa. O conventiculo é a



reuniao de "hereges”, isto &, os "escolhedores"; a sociedade sacral nao pode permitir nenhuma
escolha.}

Uma das medidas de mais longo alcance destinadas a apoiar o novo sacralismo foi a identificagao
legal da heresia com a sedicdo, ou crime contra o estado. O desvio no plano do sacerdotium
tornou-se desvio no plano do regnum. Vimos como isso operou no julgamento de Jesus, e
argumentamos que a incapacidade de distinguir entre os dois € o resultado inevitavel de uma
teologia plana. Embora a confusdo entre heresia e sedicdo se siga naturalmente das premissas
sacrais, os formadores do "sacralismo cristdo" cuidaram para que a identificacdo dos dois tipos de
infracdo fosse endurecida na lei imperial. Esta identificagcdo permaneceu firme por todo o periodo de
tempo conhecido como a Idade Média, e tornou-se uma questdo central na Reforma. Lemos nos
Caodigos de Justiniano que "a heresia deve ser interpretada como uma ofensa contra o Estado...; tudo
o que for mau e praticado no plano da religido deve ser contabilizado como crime." (10.)

Com o advento do "sacralismo cristao’, concretizou-se o velho sonho de avancar retrocedendo; na
mudancga de Constantino, os espiritos dos macabeus e os fantasmas dos zelotes cavalgaram de
novo. O reino de Cristo, que o Salvador, na sua hora de provacao, declarara "ndo ser deste mundo”,
era agora tao reino do mundo como qualquer outro que ja tivesse existido. A espada que Jesus
mandara Pedro guardar foi de novo arrancada da bainha — por homens que queriam ser conhecidos
como vigarios desse mesmo Pedro. E estes autodenominados vigarios comecaram imediatamente a
instruir o regnum a cortar e a retalhar com ela exatamente no dominio de onde Jesus a havia banido.
O reino de Cristo contrapunha agora exército contra exeército, poder da espada contra poder da
espada, e a partir deste ponto a guerra passou a estar sob a agua do batismo, um empreendimento
muito “cristdo”. No ano 416, o exército foi declarado fechado a todos exceto aos cristdos. Fazer
descer fogo do céu para destruir os que se colocavam no caminho (um comportamento que Jesus
repreendera em termos inequivocos) estava agora sob a béngao desse mesmo Cristo.

A igreja ndo so passou a pronunciar a sua béncao sobre as guerras travadas por engrandecimento
politico, como instrumento para "fazer o império crescer cada vez mais", como também comecou a
dar o seu apoio a atos de violéncia perpetrados em nome da religido. Por exemplo, os cristdos
incendiaram até ao chao uma sinagoga judaica numa localidade chamada Calinico. Eles andavam a
dizer aos ouvidos do imperador que ele devia despojar os templos pagaos dos seus ornamentos;
tinham recomendado que os idolos pagaos fossem derretidos para a cunhagem de moedas. Como
eles diziam: "Desde que se comecou a arruinar os templos pagaos, o poder divino fez com que o teu
poder crescesse cada vez mais." Entdo, por que nao incendiar sinagogas judaicas? Os judeus
certamente ndao eram muito melhores do que os devotos das divindades ancestrais. Quando o
imperador Teodosio teve conhecimento da atrocidade, ordenou aos cristaos que reconstruissem a
sinagoga. Perante isto, um porta-voz de renome da igreja decaida, ninguém menos do que o Bispo
Ambrdsio, dirigiu-se ao imperador: "Sou da mesma laia que estes bispos; afirmo que fui eu quem
incendiou essa sinagoga, que fui eu quem deu as ordens para atear fogo — a fim de que nao reste
lugar algum onde Cristo seja negado." Ele disse ao imperador que qualquer pessoa que desse ordens
para que os cristdos reconstruissem a sinagoga estava a negar a fé: "Deve entdo ser construida uma
casa para aqueles que negam a Cristo, construida com os dinheiros da igreja! Vais deixar os judeus
triunfarem sobre a igreja de Cristo? Estas a dar um troféu da vitoria sobre o povo de Cristo? Regozijo,
O imperador, aos infiéis? Festival a uma sinagoga? Humilhacao para a igreja de Cristo? Deus te diz: 'Eu
dei-te a vitoria sobre os teus inimigos e das tu agora aos meus inimigos a vitoria sobre o meu povol..



Afinal, a quem compete vingar a sinagoga? A Cristo, dirias tu? O Cristo a quem eles mataram e a
quem negam... ?" (11.)

O leitor deve ter notado que, a esta altura, o ponto que o Todo-Poderoso tanto se esforcara para
incutir no seu povo nos dias de Saul e de Uzias perdera-se por completo novamente. A divisao de
trabalho que fora elaborada tornara-se obsoleta, e o0 regnum e o sacerdotium entrelagaram-se uma
vez mais, tecidos juntos tdo apertadamente como estiveram antes de o Espirito revelador ter
comecado a lutar com os homens. A sociedade tornara-se de novo tao sacral como fora nos dias de
Nabucodonosor. Em suma, os filhos de Deus e as filhas dos homens haviam dado a luz um hibrido
ilegitimo, uma criatura desajeitada e feia, mas, como acontece frequentemente com os hibridos,
robusta. E prometia estar presente no cenario por muito tempo.

A natureza da mudanca que ocorreu na alma de Constantino — a sua "conversao’, como tem sido
chamada — tem sido avaliada de varias maneiras. Aqueles que sustentavam que a vinda do
"sacralismo cristdo" era uma béncao propendiam a pinta-la com cores brilhantes. Eusébio escreveu
centenas de paginas em louvor do homem e do movimento. Abraham Kuyper, um dos principais
tedlogos reformados do nosso tempo, parece ter sido quase tao entusiastico a respeito da mudanca
constantiniana como Eusébio. Ele escreveu:

"Quando a primeira contenda resultou na submissao do imperador a Jesus, entdo... a
realeza de Cristo comecou a triunfar na sociedade... A realeza de Cristo, a partir desta
altura, ergueu-se como um poder que ditava o rumo acima do poder imperial, o qual, a
fim de fortalecer a sua influéncia, procurou uma integracdo cada vez mais estreita com a
realeza de Jesus... Quando no quarto século a perseguicao cessou e o poder imperial
mostrou uma prontidao para se acomodar a Jesus, a vitoria basica tornou-se aparente...
Esta vitoria de principio perdurou durante todo o curso do longo periodo conhecido
como a ldade Média." (12.)

Ao avaliar assim a mudancga constantiniana, Kuyper estava apenas a ecoar a avaliacao refletida na
oragao com a qual o Sinodo de Dort (1618-19) foi inaugurado. Este sinodo tinha sido convocado pelo
regnum e foi conduzido sob a sua soberania, o qual deteve e recusou divulgar — apesar de lhe ter
sido solicitado — as credenciais dos delegados vindos do estrangeiro. Foi convocado para resolver
uma questao pertencente exclusivamente ao sacerdotium (a do arminianismo nascente), e a
sentenca proferida sobre aqueles que o Sinodo considerou estarem no erro foi de carater civil — a
exterminatio (no seu sentido literal). Na oracdo de abertura, despendeu-se um abundante louvor
sobre o regnum "por caminhar nos passos dos seus ilustres predecessores, Constantino, Teoddsio..."

Por outro lado, muitos protestantes do nosso tempo, especialmente aqueles que vivem no Novo
Mundo, fariam uma avaliagdo decididamente menos elevada de Constantino e da sua inovagao.
Embora possam nao falar dele como "o egoista assassino que possuiu 0 grande mérito de ter
concebido o cristianismo como uma poténcia mundial e de agir em conformidade” (13.), ser-lhes-a
cada vez mais dificil discordar da avaliagao do falecido Karl Barth. Ele sustenta que quando a igreja
permitiu que a sua vida fosse subscrita pelo mundo, de tal modo que se tornou num poder no mundo
ao lado de outros poderes, entdo a igreja tornou-se numa Volkskirche (igreja do povo) em aberta
traicdo da sua santidade, da sua mensagem e do seu testemunho, e caminhou direitinho para uma
ficcao e ilusdo monstruosas.



Podemos ter a certeza de que a conversao de Constantino possuia as marcas de um politico
perturbado em vez das de uma alma conturbada. O tema de conversao habitual de pecado e graga,
de perdao e renovacao, esta estranhamente ausente nesta "conversao'. Em defesa do imperador,
deve recordar-se que os clérigos que Ihe venderam a ideia de esculpir o "sacralismo cristao" ndo
tinham enfatizado o tema habitual, antes tinham exibido diante dos seus olhos os grandes beneficios
que o passo traria para a carreira de Constantino, com especial énfase na sua carreira militar e nos
assuntos do regnum em geral. Uma vez que os homens da igreja tinham usado isca politica para
tentar atrair o imperador para o lado deles, ndo surpreende que a conversao do homem tenha sido
politicamente tingida e manchada. E também imperativo ter em mente que o sujeito desta
“conversao" era um imperador em guerra: o cristianismo atraiu-o porque ficara convencido de que o
ajudaria no negocio de ganhar guerras. O seu oponente, Maxéncio, era "adepto de artes magicas" da
religido paga e dos poderes obscuros por detras delas; ele levava representacdes destes poderes
nos seus instrumentos de guerra, e era com eles que esperava ganhar. E neste contexto de rivalidade
militar que se deve encarar a conversao de Constantino. A "visao de Constantino”, como veio a ser
chamada, a cruz no céu e a lenda que a acompanhava, in hoc signo vinces ("com este sinal
venceras"), serviu para contrabalancar a "visdo" do seu oponente. Constantino viu que na cruz havia
localizado um remédio forte, mais forte do que a magia de Maxéncio. Os interesses do militar
predominam em todo o assunto.

Isto contribui muito para explicar o porqué de Constantino nao parecer ter levantado um dedo para
integrar a fé recém-abracada nas vidas e nos assuntos do civil; foi na frente de batalha que a
conversao fez a diferenca. Ele forjou os pedacos de ferro que a sua mae supersticiosa Ihe tinha
enviado — alegadamente os cravos enferrujados da cruz de Cristo — numa embocadura para o seu
cavalo de guerra favorito e em rosetas para o freio. O labaro (a representacao, encontrada na arte
cristd desde entdo, de uma letra "P" de haste longa com um "X" embutido na haste) era um
monograma que Constantino afixava na sua tenda de campanha e nos escudos dos seus soldados. A
oragao que ele fez os seus soldados pagaos recitarem depois dele (os cristaos entre eles tinham
licenca aos domingos para comparecerem aos cultos da religidao agora favorecida) era a oragao de
um militar: "A Ti somente reconhecemos como Deus; a Ti confessamos como Rei; a Ti invocamos por
auxilio; de Ti obtemos as nossas vitorias; por Ti prevalecemos sobre os nossos inimigos. A Ti damos
gracas pelos beneficios passados e de Ti esperamos receber os futuros. A Ti suplicamos,
implorando-Te que preserves por longo tempo para nds 0 nosso Imperador Constantino e os seus
filhos amantes de Deus, a salvo e vitoriosos." (14.)

Tendo em vista as circunstancias que rodearam o nascimento da Cristandade (como o hibrido tem
sido chamado) — nomeadamente o fato de o seu arquiteto ter sido um imperador em guerra —, nao
causa surpresa que o hibrido se tenha tornado num instrumento de guerra. A religido da cruz foi
militarizada; a cruz tinha agora uma lamina soldada a ela. Desde os dias de Constantino, altura em
que a igreja alcancou pela primeira vez o ponto em que conseguia retirar vantagens politicas das
guerras, que ela tem apoiado todo o tipo de guerras em nome do Principe da Paz. Nas palavras de
um escritor recente: "O meigo e pacifico Jesus tornou-se num Deus de batalha; e a cruz, o sinal santo
da redencao crista, tornou-se num estandarte de conflito sangrento... O Deus dos cristdos tinha-se
transformado num Deus de guerra e conquista... O sinal da cruz, a qual Jesus tinha sido levado por se
recusar a sancionar ou liderar uma guerra patridtica, € na qual ele morrera para a salvacao dos
homens, era agora um emblema militar imperial, um que trazia boa fortuna e vitéria." (15.)



A génese do labaro conta a historia da devassidao da fé cristd na mudanga constantiniana. O "sinal"
que Constantino viu foi provavelmente causado por um parélio, um halo de cores do arco-iris de
cada lado do sol, devido a presenca de cristais de gelo no ar; a consequente refracao dos raios do sol
e frequentemente acompanhada por um feixe de luz vertical por cima e por baixo do sol. Nos
sabemos que Constantino era de certa forma um adorador do sol na altura (e assim continuou
durante algum tempo, considerando que as moedas por ele cunhadas apds a conversao
continuavam a ostentar representacoes do Sol Invictus), e isto tornava-o sensivel a qualquer coisa na
qual o sol desempenhasse um papel. Ao que parece, na sua forma original, o labaro parecia uma cruz
com um circulo sobre a barra horizontal — unindo assim Jesus e o deus-sol. Mais tarde, este foi
alterado para o emblema que vemos hoje na arte e no mobiliario da igreja.

Na mudancga constantiniana testemunhamos um atavismo massivo, um regresso grosseiro a uma
posicao que supostamente fora ultrapassada. Nela presenciamos um regresso a estruturacao da
sociedade anterior & época em que o Espirito de Deus comecou a lutar contra o espirito do homem.
Aquilo pelo qual o rei Saul fora rejeitado por Deus foi reintroduzido, com consideravel aclamacao, por
um rei cujo nome tem vindo a ser escrito como "Constantino, o Grande".

O que tinha acontecido era que a igreja como Corpus Christi (o corpo de Cristo) havia cedido o lugar
ao Corpus Christianum (o corpo dos cristianizados). {Os termos Corpus Christi e Corpus
Christianum, que usaremos a partir deste momento, correm paralelos com os termos "a igreja
invisivel" e "a igreja visivel", respectivamente. Corpus Christi é a igreja tal como vista na
sociedade composta, ao passo que Corpus Christianum é a igreja tal como vista na sociedade
unanime conhecida como "Cristandade".} A visdo inovadora do cristianismo auténtico e a sua nova
estruturacao da sociedade humana desapareceram; em seu lugar tinha reaparecido a estruturacao a
que o mundo estava habituado e a qual estd condenado a regressar nao fora pela visdo do mundo
cristd. Como um estudioso holandés colocou a questao recentemente: "A estruturacao do Corpus
Christianum enquadra-se perfeitamente na unicidade de religido, de cultura e de estado, o que é
uma caracteristica distintiva de virtualmente todas as religides ndo cristas. A luz desta situacao,
somos obrigados a encarar essa coisa chamada Corpus Christianum como uma mistura sincrética do
evangelho e de uma forma paga e antiquada de ver as coisas." (16.) Ele também poderia té-lo dito
desta maneira: com o advento do Corpus Christianum, nés testemunhamos o nascimento de um
hibrido desajeitado.

Uma das caracteristicas mais desencorajadoras da mudanca constantiniana é o fato de que algumas
das melhores mentes da igreja impuseram a si mesmas a dificil tarefa de montar uma teologia que
apoiasse a nova ordem. Agostinho de Hipona fez de sua tarefa de vida criar um mapa da igreja que se
encaixasse no topo do mapa do império, que transformasse o Corpus Christi no Corpus Christianum.
Por este servico ele foi canonizado como Santo Agostinho. Por causa da alta estima em que ele é tido
até os dias de hoje por catdlicos e protestantes, devemos dar uma olhada nova e mais atenta as suas
politicas e conquistas na mudanga constantiniana.

A tarefa a qual Agostinho se propds estava longe de ser facil. O Novo Testamento ainda estava nas
maos dos homens, com seus projetos de uma igreja que ignora todas as fronteiras existentes a
medida que desenha as suas proprias. Havia de se encontrar um meio de contornar essa dificuldade
se o0 sonho de uma igreja imperial estivesse fadado a se concretizar. Agostinho procurou escapar do
dilema no qual se encontrava através do recurso de uma igreja em dois sentidos (ecclesiola in
ecclesia), uma igrejinha dobrada nos tecidos de uma grande igreja — o Corpus Christi escondido no



Corpus Christianum. Agostinho pensou que por meio desse recurso seria capaz de preservar a igreja
de crentes do Novo Testamento ao mesmo tempo em que construia a igreja do tamanho do império.
No entanto, havia uma dificuldade a mais. Se a "igrejinha" fosse considerada discernivel, pessoas de
mente séria se concentrariam nela a ponto de fazé-las perder todo o interesse naquela coisa macica
agora também chamada de igreja. Entdao Agostinho — com gratidao, podemos ter certeza —
agarrou-se a ideia muito biblica da predestinacao, a ideia da eleicao na eternidade. Por este meio ele
foi capaz de fazer do Corpus Christi uma entidade que era, por definicado, indiscernivel ao olho
humano, e foi essa invisibilidade que a impediu — como ideia — de anular a grande e muito visivel
igreja das massas. No entanto, neste ponto Agostinho encontrou ainda outro obstaculo: o Novo
Testamento retrata a igreja de Cristo como bastante discernivel, totalmente visivel ao olho humano
por um estilo de vida distintivo. O Novo Testamento diz de cristaos individuais: “pelos seus frutos os
conhecereis,” e por conduta "como convém a santos." Como, entdo, podem tais cristdos
tornarem-se indiscerniveis quando unidos na igreja?

Agostinho era inventivo; com todos os obstaculos que impds a si mesmo, ele tinha que ser. Ele
encontrou uma maneira de contornar esse obstaculo também. Ele fez da vida exemplar um indicativo
nao do discipulado, como esta no Novo Testamento, mas da heresia! Ele comecou a referir-se a
probidade daqueles que resistiam a inovacdo do Corpus Christianum como “"quasi". Onde Joao
Batista havia aplicado a agua do batismo sempre que via "frutos dignos de arrependimento,"
Agostinho agora comecava a aplicar palavras de censura. Ele inventou a explicagcdo de que a conduta
patentemente superior do "herege" donatista era uma questdao de quasi laudabilis conversatio
(comportamento de faz de conta louvavel) — uma expressao que o mundo estava fadado a ouvir por
mais de um milénio vindouro. {Foi esta questao que deu as linguas germanicas o seu termo
principal para "herege”. Como os "hereges" alegavam ter passado por uma purificacao, a
palavra grega cathar (que significa "purificado”) foi usada. Dela o Alto Alemao deriva a sua
palavra Ketzer, e o Baixo Alemao ketter.}

Tendo se permitido essas aberracdes em relagcdo ao pensamento cristdo auténtico, era natural que
Agostinho tivesse os seus problemas. O sistema de verdade inerente ao cristianismo auténtico € bem
integrado demais para evitar que a distor¢cao que estava ocorrendo causasse deformacdes em toda
a linha. A "solugcao” de Agostinho para o problema que ele havia criado para si mesmo apenas fez
com que problemas surgissem em outros pontos. Havia a questdo da predicdo. As pessoas
acreditavam firmemente na ideia da profecia preditiva; isto leva-las-ia a esperar que as poderosas
mudancas que estavam ocorrendo tivessem sido abordadas de forma preditiva. Mas o Novo
Testamento ndo contém nenhuma predicdo da qual se pudesse dizer que encontrou o seu
cumprimento na mudanca constantiniana. Ele ndo fala de uma era de perseguicao seguida por uma
era de nao perseguicado; nao conhece nenhuma soldagem de cruz e coroa, nenhuma uniao de
regnum e sacerdotium, os quais haviam sido separados com tantas dores de parto nos tempos do
Antigo Testamento. Se Agostinho ndo fosse agora um apologista (isto &, alguém que toma uma
posicao e depois procura construir um argumento para apoia-la), ele teria desistido. No minimo, a
falta de cooperacao do Novo Testamento deveria té-lo feito checar a si mesmo e aos passos ja
dados. No entanto, em pouco tempo ele e os seus seguidores estavam identificando a mudanga que
pusera fim ao carregar da cruz com o milénio conforme retratado no Apocalipse. {Nado é mera
coincidéncia que a ideia da Segunda Vinda tenha sido submersa com a chegada do "sacralismo
cristdao”. Com excecao de um avivamento esporadico ocasional (geralmente no contexto de
outras ideias "heréticas”, como no caso de Joaquim de Fiore), ela permaneceu dormente por



todo o milénio seguinte e além. O seu avivamento teve que esperar até que o "sacralismo
cristao” fosse rejeitado. Ela vive hoje naquelas areas, e apenas naquelas areas, que rejeitaram o
Corpus Christianum.} Eles comecaram a dizer que os mandamentos contidos na "Grande
Comissao” de Mateus 28:19 haviam sido cumpridos agora que todas as nagoes estavam sob a agua
do batismo.

Um dos obstaculos no caminho de Agostinho era que as mudancgas que ele estava defendendo
exigiam o uso de coercao. Este foi um trecho particularmente acidentado na sua estrada rochosa. O
Novo Testamento insiste tao consistentemente que as pessoas devem escolher livremente aceitar ou
rejeitar, pertencer ou ndo pertencer, que qualquer sacralista — como Agostinho agora estava se
tornando — teria que ser deveras inventivo para justificar o uso da forca nas coisas da fé. Foi durante
a batalha continua de Agostinho com os donatistas que a sua teologia da coercao tomou forma.
Embora a controvérsia com os donatistas tivesse muitas ramificacoes, o cerne da discordancia era a
questdo de como delinear a igreja de Cristo. Durante esta controvérsia, Agostinho descreveu a igreja
como Corpus Christianum, e os donatistas continuavam a pensar nela como Corpus Christi.
Agostinho estava bastante ciente de que esta era a questao central. Ele escreveu: "O ponto em
disputa entre nos e os donatistas € a questao de onde este corpo esta localizado, isto €, onde a
igreja deve ser encontrada.”

Os donatistas continuavam a ver a igreja como um pequeno corpo dos salvos cercado pelos ndo
regenerados. Eles diziam que com a mudanga constantiniana "o joio verdadeiramente aumentou,
mas o trigo diminuiu”; eles sustentavam que, por causa daquelas inovagdes, "o campo do Senhor
continua apenas na Africa," pois aos olhos deles uma igreja que abracava a totalidade dos cidaddos
nao era mais a igreja de Cristo. Quando os donatistas falaram em seguir o seu proprio caminho em
protesto contra a ideia de uma igreja que incluisse a todos (pela qual Agostinho estava lutando), ele
escreveu:

"Ouco dizer que tendes o habito de citar o que esta registrado no Evangelho, que
quando os setenta seguidores se retiraram do Senhor eles foram deixados a si
mesmos nesta perversa e impia desercao, e que o Senhor até perguntou aos doze
que permaneceram se eles também nao queriam ir... mas o que vos esqueceis é que
naquela época a Igreja estava apenas comecando a brotar da semente
recém-plantada, e que o dito ainda nao havia se cumprido: ‘Todos os reis se
prostrardo perante Ele, todas as nagdes O servirdo. E na proporcio do
cumprimento ampliado desta profecia que a Igreja agora exerce um poder maior,
de modo que ela agora nao s6 pode convidar, mas também compelir os homens a
abracar o que é bom."

Para apoiar ainda mais a bizarra ideia de que a coercao era agora certa e apropriada, Agostinho
também se referiu a parabola da festa de casamento (Lucas 14), dizendo aos donatistas:

"Cristo mostra isso com bastante clareza na parabola da festa de casamento.
Depois de ter convocado os convidados... e os servos terem dito que havia sido
feito o que foi ordenado e que ainda havia espaco... o Mestre disse: 'Sai pelos
caminhos e valados, e forca-os a entrar, para que a minha casa se encha.' Observai
que, com referéncia aqueles que entraram durante o periodo anterior, era ‘trazei-os
para dentro’, pelo qual era significada a situacao incipiente na Igreja, durante a qual



ela estava apenas crescendo em direcao a posicao de ser capaz de coagir. Visto
que é justo, em razao do aumento de forca e poder, coagir os homens a festa da
salvagao eterna... por isso foi dito mais tarde... compeli-los."

Agostinho voltou a esta passagem e a esta hermenéutica questionavel repetidas vezes. Por exemplo,
em seu De Correctione Donatistarum ele escreveu: "Pelo que, se o poder que a Igreja recebeu por
designacao divina no seu devido tempo, através do carater religioso e da fé dos reis, é o
instrumento pelo qual aqueles que sao encontrados nos caminhos e valados — isto é, em
heresias e cismas — sao compelidos a entrar, entdao que eles nao encontrem culpa em serem
assim compelidos." Num sermao sobre Lucas 14:16, Agostinho retorna a este tema: "A quem
encontrares, nao espere até que escolham vir, compele-os a entrar. Preparei uma grande ceia,
uma grande casa, nao posso permitir que nenhum lugar fique vago nela. Os gentios vieram das
ruas e vielas: que os hereges venham dos valados, aqui eles encontrarao a paz. Quanto aqueles
que fazem valados, o seu objetivo é fazer divisdoes. Que sejam arrancados dos valados, que
sejam arrancados de entre os espinhos. Eles ficaram presos nos valados, nao estao dispostos a
ser compelidos. Deixe-nos entrar, dizem eles, de nossa propria vontade. Esta nao é a ordem do
Senhor. '‘Compele-os,' diz Ele, 'a entrar.” Tal malabarismo exegético poderia ser chamado de
inteligente se o assunto nao tivesse sido tao serio. Nenhum exegeta responsavel penduraria um fardo
tdo pesado em um prego tdo fragil: a mera sequéncia em uma parabola dos verbos "trazer" e
"compelir”. Isto ndo € um apoio adequado para a ideia de dois episodios na vida da igreja de Cristo.
Tampouco Agostinho teria pendurado tanto neste prego fragil se tivesse conseguido encontrar um
mais resistente. {Os donatistas aparentemente nao ficaram muito impressionados com a
tentativa piedosa de Agostinho de abrir caminho para uma igreja perseguidora. Eles repetiam
continuamente em seus sermoes que nada de essencial havia mudado agora que o império
romano havia aceitado o cristianismo. A unica mudanca, diziam eles, era que enquanto nos
tempos pré-constantinianos o diabo usava a forca, ele agora trabalhava através de aliados
dentro do préprio acampamento. Para o verdadeiro cristao, os resultados eram os mesmos. O
seu lider, Petiliano, nao via diferenca entre a perseguicao nos tempos pagaos e a perseguicao
nos tempos donatistas.}

O leitor deve certificar-se de observar que Agostinho postula aqui um "cedo e tarde" espurio, um que
nao deriva da Escritura, mas da sua propria teologia plana. Agostinho ndo havia conseguido perceber
o conceito de “cedo e tarde" sobre o qual o Espirito revelador se esforcara tanto. Entao, tendo
incorporado este "cedo e tarde" espurio em seu pensamento, ele o viu nos lugares mais inesperados.
Por exemplo, com referéncia aos acontecimentos registrados em Daniel 3, ele escreveu: "Foi dada
sob Nabucodonosor uma figura tanto dos tempos que a Igreja teve sob os apdstolos quanto
dos tempos que ela tem agora. Na era dos apodstolos e martires, cumpriu-se aquilo que foi
prefigurado quando o referido rei compeliu homens piedosos e justos a se prostrarem diante
de sua imagem e lancou as chamas todos os que se recusaram. Agora, no entanto, esta se
cumprindo o que foi prefigurado logo depois no mesmo rei, quando, tendo-se convertido ao
verdadeiro Deus, fez um decreto por todo o seu império de que todo aquele que falasse contra
o Deus de Sadraque, Mesaque e Abede-Nego sofreria a punicao que o seu crime merecia. O
tempo anterior do rei representa a era passada dos imperadores que nao acreditavam em
Cristo, em cujas maos os cristaos sofreram por causa dos impios; mas o tempo posterior deste
rei representa a era dos sucessores ao trono imperial, agora crendo em Cristo, em cujas maos



os impios sofrem por causa dos cristaos." Isto €, naturalmente, uma tentativa, nascida do
desespero, de encontrar apoio para um conceito espurio de "cedo e tarde". Além disso, por qual
principio hermenéutico aquilo que aconteceu nos dias de Nabucodonosor se torna profecia
preditiva?

Uma reclamacao foi levantada por alguns (Agostinho presumiu que o seu porta-voz era um certo
Vicente) que estavam tendo dificuldade em aceitar a ideia da compulsao nas coisas da fé de que nao
havia "nenhum exemplo encontrado nos escritos dos Evangelistas e Apodstolos de qualquer
peticao apresentada em favor da Igreja aos reis da terra contra os seus inimigos" —
precisamente o que Agostinho e os seus muitos seguidores estavam a fazer. Em sua "Carta a
Vicente", Agostinho respondeu: "Quem nega isto? Nenhum pode ser encontrado. Mas naquela
época a profecia, 'Sede sabios agora, portanto, 6 reis; instrui-vos, juizes da terra: servi ao
Senhor com temor,' ainda nao estava cumprida." Agostinho mal percebia, ao que parece, que é
arriscado transformar uma ordem numa predi¢cdo, como ele faz aqui. O seu fracasso em absorver o
auténtico conceito de "cedo e tarde" o estava conduzindo mais uma vez a um conceito espurio. Em
mais uma tentativa desesperada de encontrar mandamento biblico para a ideia de coagir a fé,
Agostinho citou as experiéncias de Paulo, dizendo: "Leste também como Paulo... foi compelido
pela grande violéncia com que Cristo o coagiu a conhecer e a abragar a verdade; pois a luz dos
olhos dos homens € mais preciosa que a prata ou o ouro... Esta luz, repentinamente tirada... ele
nao recuperou até que se tornasse membro da Santa Igreja. Pensais que a coercao nao deve
ser usada para livrar um homem do erro dos seus caminhos... contudo vedes... que esta mesma
coisa é feita por Deus." Nao parece ter ocorrido a Agostinho que ele estava, assim, a dar a meros
homens o direito de brincarem de ser Deus!

Agostinho descobriu muito cedo que o Novo Testamento é tdo pouco colaborativo que a pessoa
deve recorrer ao Antigo Testamento se quiser sustentar o "sacralismo cristao". Ele o fez, e isso lhe
deu algum alivio; pois o Antigo Testamento (especialmente nos seus registros mais antigos) pode ser
citado prontamente em apoio a ele. Foi facil para Agostinho deslizar de volta de Constantino para
Davi e da igreja-estado agora conhecida como Cristandade para a igreja-estado que era Israel. Esse
deslize para tras € facil no contexto de uma teologia plana. Portanto, ndo € de surpreender que o
Antigo Testamento, visto no contexto de uma teologia plana, sempre tenha sido o terreno de caca
feliz de todos os que se esforcam para justificar aquele hibrido conhecido como Corpus Christianum.
E assim permaneceu durante todo o milénio seguinte ou mais.

Embora os "textos de prova" reunidos em apoio ao hibrido fossem longe de ser adequados, os
apologistas da nova ordem conseguiram 0 que queriam porque representavam a posi¢cao popular;
eles diziam as coisas que as pessoas queriam ouvir. Em pouco tempo, as pessoas viam a fusao do
regnum e do sacerdotium como inquestionavelmente correta. Todo o tipo de argumentos
rebuscados foi avangado em apoio ao hibrido. Um dos professores da igreja falou dos governantes
civis como o lado esquerdo do corpo de Cristo, sendo o clero o lado direito. Outro falou de duas
hierarquias formando juntas a Cristandade, uma secular e a outra eclesiastica. Ainda outro tracou um
paralelo entre as duas naturezas que se unem em Cristo e a fusao do regnum e do sacerdotium.

Uma monstruosa doutrina de "duas espadas” foi elaborada, uma fic¢cao pela qual todo o armamento
do regnum foi disponibilizado a igreja. Na verdade, os tedricos da igreja decaida comecaram a
ensinar que a espada do magistrado fora dada a Pedro e que, portanto, era apenas pela tolerancia do
papa, supostamente o herdeiro de Pedro, que o magistrado a tinha para usar. Essa construcao,



evidentemente, implicava que os governantes civis fariam bem em usar a espada como a igreja
queria que ela fosse usada — senao, sofreriam as consequéncias. O texto sobre o qual se baseava
esta doutrina das "duas espadas” era Lucas 22:38, onde se relata que quando os discipulos disseram
"Eis aqui, Senhor, duas espadas,” Jesus disse que isso era "suficiente." Uma variante da noc¢ao de
"duas espadas” era a ideia de "dois bracos." Tornou-se uma doutrina inquestionavel da igreja que
tanto o "brago" do magistrado quanto o "brag¢o" do clero eram membros do corpo de Cristo, com o
entendimento de que funcionavam exatamente como os dois bracos de um corpo humano
cooperam para servir a uma unica cabeca, da qual cada um recebe ordens. Naturalmente, o "outro
brago" (como o brago secular passou a ser chamado) tornou-se um apéndice muito util quando
havia "hereges" a serem forcados a entrar na linha. Na verdade, a restricdo de alguns "hereges”
tornou-se a principal tarefa do "outro bra¢o". Como disse o Papa Pelagio no ano 553: "Para coagir
hereges e cismaticos a Igreja também tem o braco secular, se os homens nao puderem ser
levados a sanidade por raciocinios.”

Para manter alguma espécie de autorrespeito, a igreja decaida, ao consignar homens a morte pelo
"outro braco”, dizia algo sobre parar "aquém da morte e mutilagcao de membros.” No entanto, isto
nao passava de uma fachada, uma crassa artificialidade. Além disso, era um abuso da figura de
linguagem: espadas nao se destinam a dar cutucdes nas pessoas; 0 seu proposito € atuar ao nivel de
"vida e membro". Além do mais, esta precaucao sobre "parar aquém" nunca teve o intuito de ser
levada a sério por ninguem. A igreja — bem como todos os outros — teria levantado o olhar com
espanto incrédulo se um carrasco tivesse feito qualquer coisa do tipo de parar "aquém da morte e
mutilacao de membros." Linguas, maos, cabecas, para mencionar apenas alguns membros, foram
cortados a despeito da provisao — e aos milhares. A unica coisa que a frase piedosa sobre parar
"aquém da morte e mutilacao de membros." demonstrava era que, apesar de sua condi¢ao de
decaida, a igreja ainda mantinha uma memodria assombrosa do que outrora fora, ainda recordava o
alto estado de onde havia caido. Talvez a provisao contivesse a sua tacita confissdo do que a igreja
de Cristo fora destinada a ser, mas ja nao era.

A mudanca constantiniana pds fim a membresia por decisao: a partir daquele momento dizia-se que
as pessoas eram cristas sem nenhuma luta prévia da alma, o que € impossivel. Elas nunca haviam
ponderado uma alternativa, nem sabiam que existia uma. Elas eram cristas queiramos ou ndo — uma
contradicao de termos. O que restara de fé tornou-se flacido, pois a fé so pode ser fé quando se
encontra em viva tensdo com o seu oposto. A graca perdeu a sua qualidade condicional, e a salvacao
tornou-se em algo que é feito as pessoas. O chamamento a conversao silenciou, e a incitacao a
aceitar deixou de ser ouvida. Por mais nociva que fosse esta eliminacdo da decisao, ela foi agravada
pelo facto de a igreja decaida comecar a olhar para o chamamento a decisdo como prova evidente
de heresia. A palavra "heresia" deriva do verbo grego hairein, "fazer uma escolha," e era exatamente
isso que a igreja ndo queria que ninguém fizesse. Fazer escolhas leva a uma sociedade composta,
pondo assim fim a uma sociedade unanime. Era a teologia da escolha do "herege" que o tornava
censuravel: ndo tanto o que ele escolhia, mas o fato de ele escolher tornava-o intoleravel.

Foi no decurso desta campanha contra a decisao que a teologia da igreja se tornou sacramental. O
sacramento, como conceito, estd dependente da ideia de graga automatica. (Em termos teologicos
isto € chamado de operar ex opere operato: em linguagem de senso comum € chamado de trabalhar
magicamente). Mais uma vez, foi Agostinho quem liderou o caminho nesta sacramentalizagao da fé.
Nas suas contendas com os donatistas, ele havia argumentado que, tal como o malfeitor na cruz fora



salvo muito embora "a necessidade no caso impediu-o do batismo,” da mesma forma a crianca
batizada é salva muito embora "a necessidade no caso o impede da fé" — isto €, a "necessidade"
da sua menoridade. A formula da graca automatica salvou o dia para a nova teologia. Ela forneceu a
receita infalivel para a invenc¢ao do Corpus Christianum.

Com a perda do conceito de decisdao, a missao no unico sentido toleravel da palavra foi
impossibilitada. Os que se envolvem em missdes colocam alternativas diante das pessoas; que
especie de missao pode haver onde nao existem alternativas? Agora que se partia do principio de
que todo o império era cristdao, um desafio missionario adicional ja ndo existia. A igreja decaida
ensinava que a "Grande Comissao” fora destinada aos doze apostolos e aos seus sucessores
imediatos durante o periodo de "imaturidade” da igreja, quando os dias do "convida-los" ainda néo
tinham sido substituidos pelos tempos do “"compeli-los". Este pensamento relativo a "Grande
Comissao" esteve em voga ao longo de todos os tempos medievais até a Reforma e além dela.
Durante o milénio que se seguiu ao nascimento do hibrido, a igreja, sendo coextensiva ao império,
aumentou de tamanho a medida que o império aumentava e de nenhuma outra forma. Este tipo de
expansao da igreja, que nao deve ser confundida com missdo, durou quase até aos tempos
modernos. Temos um bom exemplo disso na conquista do Meéxico, onde um conquistador
representando o regnum plantou uma bandeira, e um padre representando o sacerdotium colocou
uma cruz ao lado dela.

Nos dias do Corpus Christianum um pais era dividido em paroquias: cada paroquia tinha o seu clérigo
— chamado por uma dupla convocacao, da igreja e do estado — e cada pessoa que residia numa tal
paroquia era por definicdo o paroquiano daquele clérigo. Uma paroquia seguia normalmente as linhas
que definiam a unidade politica ja existente. A importancia relativa da unidade politica determinava a
importancia relativa da paroquia que com ela coincidia, agora chamada de sé. Desta maneira o bispo
de Roma ficou eventualmente no topo e tornou-se assim no papa, porque a sua pardquia era a
capital politica. A nenhuma pessoa era permitido pregar ou sequer discutir as coisas da religiao em
qualquer uma dessas paroquias, exceto a pessoa que tivesse sido enviada pela dupla convocagao.
Esta restricdo de igual modo estava destinada a ser seguida por bem mais de mil anos, até a Reforma
e além dela. O efeito deste arranjo de paroquia foi o de que uma pessoa pensaria duas vezes antes
de embarcar por conta propria numa missao de pregacao. Qualquer area a qual ele pudesse ir ja era
paroquia de algum clérigo, de modo que o pretenso missionario era por definicdo um intruso. A
passagem de Paulo sobre pessoas que "se intrometem pelas casas... € que nunca podem chegar ao
conhecimento da verdade" (Il Timdéteo 3:6) foi interpretada como referindo-se a tais "intrusos". Dessa
forma, a igreja foi capaz de exercer controlo absoluto do pensamento e de erguer barricadas contra
qualquer "revisionismo". A igreja persuadiu-se a si mesma de que era correto aplicar esta passagem
ao evangelista itinerante, ao pregador "ndo enviado’, pois essas pessoas pareciam estar sempre a
estudar a Escritura, sempre a aprender, e no entanto "nunca capazes de chegar" aquilo que a igreja
via como verdade.

Como resultado da mudanca constantiniana, o kerygma da igreja primitiva foi asfixiado: pregar um
corpo de verdade que o ouvinte pudesse aceitar ou rejeitar tornou-se numa coisa do passado, pois
essa pregacao servia muito mal a paixao da igreja decaida pela sociedade unadnime. Como a
pregacao da Palavra levava inevitavelmente a sociedade composta, ela foi eliminada; no seu lugar
entrou o sacramento. Assim, em lugar da salvagao por via da resposta crente a Palavra pregada veio
a salvacado por via da submissdo passiva ao sacramento, o qual era dispensado por dispensadores



oficiais e apenas por eles — e a todos indiscriminadamente.

Foi a este ponto na historia que o conceito de sacramento se tornou dominante na tradicao crista.
Sacramento corretamente entendido € uma manipulagcdo de "elementos" pela qual se diz que um
ajuntamento ja em existéncia assume uma dimensao religiosa: assim uma unido anterior torna-se
numa uniao no nivel religioso. Foi nesta altura que a unido do império se tornou numa unido religiosa
através do sacramento. Sacramento, assim definido, uma caracteristica inevitavel de todas as
sociedades pre-cristas, tornou-se agora a caracteristica central na Cristandade resultante. Em face
de tal sacramentalizacdo da fé, a pregacdo tornou-se obsoleta e o kerygma saiu do ar. E muito
importante observar que nesta troca de pulpito por altar a igreja rival donatista arrastou os pés: Ia um
sério intento foi feito para manter e preservar a instituicdo da pregacao. O Professor Frend salienta
que "o sermao e a leitura da Escritura desempenhavam uma parte consideravel naquilo que ¢é
conhecido dos cultos donatistas." Nos seus sermdes, a igreja rival donatista instruia os seus adeptos
que nada de essencial havia mudado agora que o Império Romano aceitara o cristianismo; a unica
diferenca entre as épocas pré e pos-constantiniana era que na primeira o diabo utilizara a forca, mas
na segunda ele tinha aliados no proprio acampamento cristdo e podia confiar na fraude. Para o
verdadeiro cristao, o resultado era 0 mesmo.

E do conhecimento geral que a palavra "sacramento” ndo é encontrada no Novo Testamento — nem a
palavra, nem o conceito. A palavra, bem como o conceito, foram enxertados na heranga crista; ndo
sdo nativos a ela. {A palavra sacramentum de fato ocorre na Vulgata, onde substitui o grego
mysterion. Mas mysterion nunca conota uma manipulacao de "elementos". Em vez disso,
representa aquela transacao por meio da qual a revelagao especial foi dada. Com a
apropriacao da palavra mysterion, o proprio conceito de revelagcao da Palavra foi roubado de
sua base.} A igreja possuia, de fato, desde a sua concecao, certas "manipulagdes” ou ordenangas
sagradas, nomeadamente o batismo e a refeicdo memorial; mas ndo Ihes chamava sacramentos nem
pensava nelas como sacramentos. Foi com a mudancga constantiniana que essas ordenancas
sagradas foram transformadas em sacramentos, ou seja, em manipulagcdes de "elementos” pelas
quais a unido ja existente do império — a maior que se pudesse imaginar a época — se dizia assumir a
dimensao religiosa. Usamos o termo "transformadas" porque as ordenancgas auténticas ndo s6 nao
tinham qualquer utilidade para os criadores da nova ordem como constituiam uma desvantagem
definida: tanto o batismo como a refeicdo memorial conduzem diretamente ao compositismo, o que
era exatamente o que os novos criadores pretendiam evitar. Portanto, estas ordenancas tiveram de
ser radicalmente revistas e revertidas.

A refeicdo memorial foi transformada na missa. Proeminente nas alteracdes realizadas sobre a Ceia
do Senhor esteve a eliminacado da decisao, a remoc¢ao de qualquer sentido de "pegar ou largar”. Se
todos devem ser envolvidos, torna-se insensato insistir na decisdo; pois o chamamento a fazer
escolhas deixa em aberto a possibilidade de ndo participacdo, e com isso o sonho de
homogeneidade ganha asas. A énfase teve de ser deslocada do recipiente para o dispensador. Na
esteira dessa mudanca de énfase, o "tomai, comei" da Ceia do Senhor auténtica foi
convenientemente abandonado e, em seu lugar, surgiu a hostia portadora de salvacao para ser
colocada na lingua do recipiente (melhor chamado de "objeto"), o qual estava na postura mais passiva
que se possa imaginar — de joelhos, de boca aberta. Com o tempo, o outro "elemento”, o vinho,
deixou de ser dispensado ao objeto, sem duvida porque provou ser bastante incontrolavel
transportar um gole de vinho para o interior de uma boca propositadamente passiva. Outro item na



transformacao da refeicdo memorial em sacramento foi a substituicdo de mesa por altar.
Sacramentum era uma palavra de origem paga que conjurava na mente dos homens um altar sobre o
qual se fazia um sacrificio, de modo que sacramento numa mesa era virtualmente uma contradicéo
de termos. Nao surpreende que a mesa tenha sido eliminada e um altar introduzido no seu lugar.

O corte mais profundo na cirurgia realizada sobre a refeicdo memorial, 0 de mais longo alcance de
todos os reajustes efetuados, foi no conceito de graga. Se o compositismo havia de ser superado e a
sociedade homogénea alcangada, entdo a graca teria de se tornar automatica, ndo dependente de
qualquer coisa como a atitude do objeto. Ela teria de ser feita funcionar "naturalmente." A igreja
decaida elaborou numa linguagem que ndo se pode aprimorar em clareza esta teologia de que a
salvacdo vem aos homens exatamente da mesma forma como um gramado é regado quando o
jardineiro abre uma valvula. A ideia de graca automatica € da esséncia da teologia da salvagdo por
meio do sacramento, e o coragdo do conceito de sacramento € a eliminacdo da qualidade
condicional do evangelho. A teologia sacramental que foi engendrada permanece ou cai com esta
representacao da salvacdo transmitida de um modo comparavel a injecdo de soro no paciente por
uma enfermeira equipada com uma agulha hipodérmica.

A outra das duas ordenancas auténticas da igreja do Novo Testamento, o rito do batismo, foi de igual
modo manipulada e distorcida para fazé-la encaixar-se na nova ordem. O rito auténtico era por sua
natureza uma coisa que precipitava o compositismo: estava intimamente ligado a decisdo. Esta
caracteristica do batismo constituia um embarago para os criadores da nova ordem, por isso eles
extirparam-na. Por este motivo o batismo, de imediato, foi virtualmente reduzido a batismo infantil. A
menoridade do objeto era um conceito valioso na medida em que excluia o conceito de decisao. O
batismo tornou-se christening [batismo de cristianizagdo infantil], que € melhor definido como o
batismo cristdo despojado da caracteristica que o distinguia da circuncisdo. O christening € o
batismo cristdo forcado de volta para as roupas velhas e descartadas da circuncisao — o batismo
transformado em sacramento. O christening € uma nova circuncisdo. Como a circuncisao, tem o
intuito de marcar com um selo cristdo uma unido que segue as fronteiras ja existentes. O christening
deve, assim, ser considerado como parte da heranca constantiniana. {Se um dado batismo é um
batismo auténtico ou um caso de distorcao sacramentalizada conhecida como christening
[batismo infantil / integracao] pode ser determinado pela forma como é visto pela sociedade
no meio da qual ocorre. Se a sociedade aplaude, & provavelmente um caso de batismo de
integracao; se a sociedade olha com desconfianca, é provavelmente batismo auténtico. G. R.
Beasley-Murray relata que, durante os cultos batismais na india, cada batismo era
acompanhado por assovios de desaprovacao dos moradores locais que observavam e dos
antigos companheiros da pessoa sendo batizada. A partir dessa reacao, fica evidente que os
batismos em questao eram auténticos e nao casos de batismo de integracao cultural.}

E um velho cliché na literatura eclesiastica que "o batismo veio no lugar da circuncisdo"; mas, de
forma bastante estranha, nenhuma razéo plausivel é ordinariamente dada para a troca. De algures —
certamente nao da Escritura — a nog¢ao encontrou aceitacao de que a circuncisao foi descartada e o
batismo colocado no seu lugar porque a circuncisao era "sangrenta” e fora, por essa razao, tornada
obsoleta pelo derramamento do sangue de Cristo. No entanto, a resposta a esta no¢cao € a de que o
Novo Testamento ndo € tdo enojado assim com sangue. Certamente que a ideia de sangue teve
permissao de permanecer na outra ordenanca, a refeicdo memorial. Entdo por que haveria de ser
retirada da ordenanca do batismo? O simples fato € que ndao ha uma razdo plausivel para a



substituicdo da circuncisao pelo christening da Cristandade: os dois falam precisamente a mesma
linguagem. Ambos apontam para a inclusdo na comunidade religiosa por forca de uma prévia
inclusdo na comunidade tribal-nacional. O christening € o batismo cristdo depois de ter sido
despojado da significacdo que era censuravel ao "sacralismo cristdo" e ter-lhe sido dado um
significado diferente, que sustenta esse sacralismo.

Com o advento do christening, o batismo tornou-se inescapavel — intencionalmente assim — por
duas razdes: primeira, porque era efetuado durante as primeiras horas da vida de um ser humano;
segunda, porque se invocava o poder coercivo do regnum. O regnum e o sacerdotium deram as
maos para garantir que ninguém fosse omitido; na verdade, o regnum tornou obrigatorio o batismo
de todos os recém-nascidos nos seus dominios. O regnum e o sacerdotium treinaram a sua artilharia
mais pesada sobre todos os que participavam de um “rebatismo", uma pratica que surgiu de imediato
entre pessoas e grupos que nao conseguiam fazer as pazes com o "sacralismo cristdo". Aqueles que
participavam no que era chamado de um "rebatismo" declaravam através dele que a cristianizagao
infantil era uma farsa; deixar isso impune seria © mesmo que permitir a formacdo de uma racha no
conceito monolitico da sociedade unanime. Portanto, ndo € de modo algum surpreendente que a
pena capital tenha sido em breve prescrita para qualquer pessoa que efetuasse ou se submetesse a
um rebatismo. Em tudo isto os tedricos da igreja, notavelmente Agostinho, ndo s6 nao ofereceram
resisténcia, como cooperaram plenamente.

Embora pareca quase inacreditavel, Agostinho foi levado pela forca da "logica" a considerar o
batismo infantil como um "melhor batismo," melhor pela mesma razao que cada caracteristica da
mudanga constantiniana Ihe parecia melhor. A distor¢cdo de "arrependei-vos" para "fazer peniténcia"
constituiu uma melhoria aos olhos de Agostinho: ele argumentou que "o arrependimento nao foi
perfeitamente tratado até que os novacianos se opuseram.” (Os novacianos tinham insistido que o
arrependimento tem de refletir-se num modo de vida melhorado para que seja considerado real, um
assunto no qual eles decerto tinham o Novo Testamento do seu lado.) Agostinho argumentou de
forma semelhante que o conceito de batismo se tornara "melhor" como resultado das contendas
com os donatistas, o que significa que na sua perspetiva a cristianizagao infantil era o batismo
melhorado. Adicionalmente, Agostinho asseverou que a ideia de "unidade em Cristo" tinha sofrido
uma mudanc¢a para melhor com o lancamento do Corpus Christianum. Naturalmente que todos os
argumentos de Agostinho de que as coisas se tinham tornado "melhor" eram apenas corolarios do
seu conceito espurio do cedo e do tarde, ao qual a sua teologia plana o havia forcado. A mente I6gica
de Agostinho ndo o deixaria parar por nada depois de ele ter escolhido uma direcdo. O Corpus
Christianum, dizia ele, era uma delineacao "melhor" da igreja de Cristo do que a que obtivera até
entdao. Ele pronunciou um anatema horrivel sobre qualquer pessoa que recuasse perante a
delineacdo "melhor" da igreja, sobre todos "que declaram que a igreja € algo em vez daquela
comunhdo que abrange todas as nagdes." llustrativas do ataque sobre todos os dissidentes
eclesiasticos foram as medidas draconianas a ser tomadas para os for¢ar a entrar na linha, tais como
o confisco de propriedades, leis que tornavam impossivel herdar ou legar, regulamentos que
interferiam com o comprar a ou vender a "hereges", a expulsao da terra natal, etc. — puni¢does civis na
totalidade. {Da mudanca constantiniana surgiu a pratica, quase padrao durante o milénio
seguinte ou mais, de banir os "hereges". Essa punicdo segue muito naturalmente do
"sacralismo cristao”; pois se igreja e estado sao um sd, entao a expulsao da primeira acarreta a
expulsao do ultimo, por exterminatio no sentido etimoldgico se a vitima tivesse sorte, por



exterminatio no sentido derivado se ndo tivesse.}

Confrontado com uma legislagao tao perversa, Agostinho ndo s6 nao fez nada para obstruir tais leis
como, do alto da sua arrogancia, perguntou a pessoas que haviam sido apanhadas por elas se
pensavam que ele era obrigado a obstrui-las:

"Era meu dever obstruir estas medidas, a fim de que, porventura, vos nao pudésseis
perder o que chamais 0 vosso proprio e pudésseis sem medo roubar a Cristo o que é
d'Ele: a fim de que vos pudésseis redigir os vossos testamentos segundo a lei romana e,
por acusagdes caluniosas, quebrar o Testamento feito, com a san¢ao da lei Divina aos
pais, no qual estava escrito: ‘Na tua semente serdo abencoadas todas as nagdes da terra’:
a fim de que vos pudésseis ter liberdade nas vossas transacdes em termos de compra e
venda e vos tornasseis ousados a dividir e clamar como sendo vosso aquilo que Cristo
comprou dando-Se a Si Mesmo como preco: a fim de que qualquer doacao feita por um
de vOs a um outro pudesse permanecer incontestada, e que o dom que o Deus dos
deuses concedeu aos Seus filhos... pudesse tornar-se invalido: a fim de que vos nao
fosseis enviados para exilios da terra de vosso nascimento natural e que pudésseis
trabalhar para banir Cristo do reino comprado com o Seu sangue, que se estende de mar
a mar e do rio até aos confins da terra? Nao, em verdade; deixai que os reis da terra
sirvam a Cristo elaborando leis para Ele e para a Sua causa."

Certamente nao foi coisa inocente nem inconsequente servir de parteira ao nascimento de um
hibrido como este! {Na veneravel e antiga histéria da igreja de Neander, lemos: "Foi por
Agostinho, entao, que uma teoria foi proposta e fundada, a qual, embora temperada na sua
aplicacao pratica pelo seu proprio espirito piedoso e filantrépico, continha, nao obstante, o
germe de todo aquele sistema de despotismo espiritual, de intolerancia e perseguicao, que
terminou nos tribunais da inquisicao.” De fato, a ideia de uma "cortina de ferro”, com todo o
horror desumano que a acompanha, pode ser rastreada até o sistema de Agostinho. Afinal, os
donatistas pediam simplesmente o direito de separagcao, um pedido que Agostinho lhes negou;
nao lhes foi permitido seguir o seu proprio caminho. Todo o arsenal do império foi empregado
para impedi-los de ir. Em defesa desta politica, Agostinho recorreu novamente ao Antigo
Testamento, dizendo: "Nao buscou Israel... exterminar as duas tribos e meia que tinham a sua
posse além do Jordao quando pareceu que elas estavam se separando da unidade da nacao?"
Os tanques russos em Budapeste poderiam assim ser justificados com citacoes de Agostinho.}

Agora que a igreja se estendia por todo o império, houve de imediato a necessidade de um grande
numero de padres paroquiais, uma necessidade que excedia de longe a oferta disponivel.
Consequentemente, muitas pessoas foram ordenadas sendo mal qualificadas intelectualmente e
ainda mais mal qualificadas espiritualmente. Era inevitavel que alguns comegassem a encarar o
sacerdocio como um modo de vida facil, e tornou-se igualmente inevitavel que as pessoas mais
sérias tropecassem na situagcdo de homens manifestamente mundanos a traficar com coisas
sagradas. Isso se tornou uma questao proeminente na controvérsia que comegou a grassar entre a
igreja do império e os donatistas, os quais insistiam que um clérigo totalmente ndo espiritual era
incompetente para manejar os meios da graca. Este foi um argumento que seria ouvido repetidas
vezes.

Mas para esse argumento revelador, Agostinho também conseguiu encontrar uma resposta.



Podemos |é-la na sua carta a uma certa "Senhora Felicia", uma mulher de nobre nascimento e de
mente elevada que aparentemente estava a ser atraida para o acampamento donatista por causa
dos padrdoes morais muito mais elevados ali mantidos. Ela demonstrara consideravel alarme perante
o carater libertino de muitos na igreja imperial emergente. Agostinho aconselhou-a a "ndo ficar muito
perturbada por essas ofensas”, visto que "ha alguns que ocupam o honroso cargo de pastores para
poderem prover o rebanho de Cristo; outros ocupam essa posi¢cdo para poderem desfrutar das
honras temporais e das vantagens seculares associadas ao cargo." Em seguida, numa tentativa de
justificar a anomalia da presenca incontestada de pastores patentemente falsos, ele argumentou que
"a respeito dos maus pastores [Cristo] admoesta as ovelhas com estas palavras: '‘Na cadeira de
Moisés estdo assentados os escribas e fariseus. Todas as coisas, pois, que vos disserem que
observeis, observai-as e fazei-as; mas nao fagais segundo as suas obras; porque dizem, e ndo fazem.'
... ha tanto bons como maus na Igreja Catolica, a qual, ao contrario da seita donatista, esta estendida
e espalhada, ndo apenas na Africa, mas por todas as nacdes. ... Mas aqueles que estdo separados da
Igreja, enquanto a ela se opuserem nao podem ser bons; embora um comportamento
aparentemente louvavel pareca provar que alguns deles sao bons, a sua propria separacao da Igreja
torna-os maus." {Aqui encontramos um argumento que seria jogado de um lado para o outro por
mais mil anos, a saber, o de que a aparente retidao moral dos "hereges” nao era suficiente para
compensar o seu "pecado” de tentar obstruir o "sacralismo cristao”. Com o tempo, tornou-se
comum o argumento de que a exceléncia moral era um ardil de Satanas, isca que ele usava para
apanhar mais peixes. O texto sobre Satanas como "um anjo de luz" vinha muito a calhar nesse
argumento e, portanto, foi comumente usado até aos tempos da Reforma e além.} Pouco
percebeu Agostinho, ao que parece, que falar dos "escribas e fariseus" como pastores na igreja de
Cristo € de fato muito estranho; pois Jesus falou deles como estando com toda a certeza fora de sua
igreja, e disse deles que estavam no caminho da perdicao.

Nesta carta, Agostinho reverteu a sua preciosa ideia de "compelir* — sem duvida como um aviso a
Senhora Felicia para que ndo tentasse nenhuma gracinha. Em relacao ao rebanho, ele argumenta em
beneficio dela: "Os bons sao representados pelo nome de ovelhas, mas os maus sao chamados
bodes: eles pastam, no entanto, lado a lado nas mesmas pastagens. ... AQueles servos presungosos,
que se aventuraram levianamente a separar-se antes do tempo que o Senhor reservou em Suas
proprias maos, em vez de separar os outros, apenas separaram-se a si mesmos da unidade catdlica;
pois como poderiam ter um rebanho limpo aqueles que pelo cisma se tornaram imundos?" Aqui
Agostinho toca numa nogao que prevaleceu durante toda a Idade Média, a de que todas as tentativas
de separacao antes do Dia do Juizo sao prematuras. Supunha-se que a parabola do campo semeado
com diversas sementes ensinava isto. Em vao os "hereges" apontavam que Jesus dissera isso do
mundo e ndo da igreja, mostrando que esta parabola prevé a sociedade composta, ndo uma igreja
composta. Nisto os "hereges" certamente tinham o Novo Testamento do seu lado, pois Jesus havia
dito que o campo no qual o compositismo ocorria era o0 "mundo”.

Ja vimos como, com o advento do hibrido, o batismo passou a ser exigido pelo regnum —
essencialmente o batismo a forca. No milénio que se seguiu, as pessoas eram frequentemente
coagidas a "serem regeneradas pela agua do batismo". As vezes, tribos inteiras eram obrigadas a
passar por um riacho raso, e em meio aos respingos um clérigo pronunciava as palavras do batismo.
Diz-se que Carlos Magno deu ordens para que todo saxao que escolhesse permanecer nao batizado
fosse morto. Também é relatado que pelo menos um clérigo manteve a sua sanidade em meio a
tanto absurdo e disse: "Os infortunios saxdes perderam o sacramento do batismo porque nos seus



coracdes nunca tiveram o fundamento da fé; deve-se saber que... a crenca € uma questao de livre
arbitrio, ndo uma questao de compulsdo. Como pode um homem forcar alguém a crer naquilo em
que nao cré? Vocé pode, de fato, for¢a-lo a ser batizado, mas nao a crer."

O leitor provavelmente vera o batismo forcado como um pedaco de zombaria diabdlica — e é. Mas
nao se deve esquecer que se a igreja e o estado sdo considerados um so, entao o batismo forcado €
totalmente razoavel. O estado nao pode tolerar nenhum cidadao que se recuse a ser considerado um
membro do estado, nem pode a igreja tolerar tal individuo se ela se considera coextensiva ao estado.
Na "Cristandade", a boa reputacdo no estado requer a boa reputacao na igreja e vice-versa. O
batismo forcado €&, portanto, completamente razoavel numa situagao sacral, tdo razoavel quanto o
servico militar universal ou os impostos comuns; o batismo for¢cado esta implicito na propria ideia do
"sacralismo cristdo". Ademais, deve-se ter em mente que o christening [batismo de cristianizacao
infantil] &, em si, um tipo de batismo for¢cado, um que abre caminho para o batismo forgado na vida
de adultos. No ambito do Corpus Christianum faz muito sentido dizer, como disse um famoso doutor
em jurisprudéncia nos tempos medievais:

"Quando um homem nao cré corretamente em questdes de fé, ele deve ser reconduzido
a verdadeira fé por meio de instrucao; se ele se recusar a crer e, em vez disso, desejar
manter o seu erro iniquo, entdo ele deve ser levado a justica como um herege e
queimado. Mas, nesse caso, a justica secular deve vir em auxilio da Santa Igreja; pois
quando um homem €& condenado como herege pelo exame da Santa Igreja, entdo a
Santa Igreja deve entrega-lo a justica leiga e esta justica leiga deve entdo queima-lo,
visto que a justica espiritual nunca deve condenar ninguém a morte."

Tal era a jurisprudéncia que resulta de uma teologia plana; ela coaduna-se muito bem com a pratica
do batismo forgado. Esta jurisprudéncia ndo admite distingcdo entre infragcdes no plano do regnum e
as do plano do sacerdotium. Por esta razao, ela ndo conhece a diferenga entre excommunicatio e
exterminatio. Tal cegueira para com uma distincao necessaria € aparente até mesmo no pensamento
de uma mente tdo grandiosa como a de Tomas de Aquino, que ensinava que: "Em relacdo aos
hereges, ha um pecado pelo qual eles merecem nao apenas ser separados da Igreja pela
excomunhao, mas também do mundo dos homens pela morte." Quando confrontado com o
ensinamento de Jesus de que se deveria permitir que o "joio" ficasse em pé, Aquino contornou a
dificuldade dizendo que este comando de Cristo perde a sua pertinéncia quando nao ha chance de
se enganar quanto a identidade da planta em questao.

Os tedlogos medievais, seguindo novamente Agostinho, expandiram o compelle intrare ("obriga-os a
entrar") de Cristo para incluir o compelle remanere (“obriga-os a ficar"). O Quarto Concilio de Latrao
ensinou que "aqueles que uma vez foram convertidos a fé ndo deve ser permitido voltar atras nela."
Agostinho, como se lembrara, usara este argumento contra os donatistas quando as suas conversas
sobre seguirem o seu proprio caminho chegaram aos seus ouvidos. Era um ensinamento oficial que
quando os hereges retornavam do erro, a sua peniténcia devia ser aceita, "mas ndo a ponto de com
issO escaparem a pena de morte." Aqui encontramos novamente esse rigor praticado contra os
apostatas ao longo do apogeu do Corpus Christianum.

Vemos entdo como o hibrido distorceu a religiao do Novo Testamento. Cada distor¢do levou a
distor¢des adicionais, até que o que restou guardava pouca semelhanca com a fé retratada no Novo
Testamento. A fé crista fora empurrada para o formato das coisas como elas sdo no mundo a parte



da revelacado especial. O Novo Testamento tornou-se um embaraco para o hibrido. Este fato
contribuiu para o eventual eclipse da Sagrada Escritura. Detecta-se ndo apenas uma negligéncia
quase completa da Escritura, mas também uma hostilidade positiva em relacdo a ela. A igreja decaida
estava bem ciente de que o Corpus Christianum nunca estaria seguro como ideia se as pessoas
tivessem acesso aos escritos sagrados; por isso ela desdobrou-se em esforcos para manter esses
escritos fora das maos das pessoas, especialmente dos leigos, de quem a igreja sentia que nunca
podia ter a certeza. Visto que a Escritura era propensa a causar problemas ao Corpus Christianum
quando estivesse disponivel no vernaculo, as tradugdes para a lingua comum eram particularmente
ofensivas. Durante todos os tempos medievais, era terrivelmente perigoso possuir uma copia: por
exemplo, o Sinodo de Toulouse (1229) proibiu as tradug¢des para o vernaculo e estipulou puni¢coes
para qualquer um que possuisse uma copia. O Sinodo de Tarragona (1234) repetiu estes trovejares,
emitindo uma notificagdo de que todas as copias deviam ser entregues ao bispo local no prazo de
oito dias. Inocéncio Ill decretou que, como a Escritura € tao "dificil" que mesmo homens eruditos sao
incapazes de decifrar o seu significado, o homem comum nao devia aproximar-se dela. Para seu
apoio biblico, ele usou a passagem de Exodo 19: "Todo animal que tocar o monte santo sera
atravessado por um dardo."

Tal preocupacdo com a circulagdo de copias da Sagrada Escritura no vernaculo €, naturalmente,
prova adequada de que tais tradu¢des ndo eram de modo algum incomuns. A "heresia" ortodoxa
devia a sua existéncia a um conhecimento da Escritura, e isso tornava a posse de uma copia uma
questao de maxima importancia. O numero de traducgdes feitas para este propdsito foi grande.
Ludwig Keller, que como bibliotecario durante a sua vida inteira estava em posicao de saber,
informa-nos que "os Evangelhos haviam sido publicados vinte e cinco vezes antes de 1518, o Saltério
treze vezes, e porcoes dos Evangelhos um numero incontavel de vezes" Nem sempre é
demonstravel que estas traducdes foram feitas por "hereges"; mas, visto que a igreja oficial declarou
época de caca aberta a estas traducdes e aos seus proprietarios, € muito questionavel que fosse ela
a fornecé-las. Porque a igreja decaida trabalhou muito arduamente para manter a Escritura longe das
maos dos leigos, era, obviamente, extremamente perigoso possuir uma copia. O extremo a que o
"herege” medieval chegou, a fim de escapar as maos da igreja armazenando-a na memaoria humana
— um repositério ao qual a igreja ndo tinha acesso —, € quase inacreditavel. Um apds o outro, os
inquisidores relataram que os "hereges" sabiam o Novo Testamento de cor no vernaculo, e que nao
ouviriam nenhuma outra pregacao, pois alegavam que tudo o que os clérigos pregavam sem
prova-lo pelo Antigo e pelo Novo Testamento ndo passava de falsidade.

De todas as distor¢des que vieram com o Corpus Christianum e a sociedade unanime, nenhuma foi
mais evidente do que a perda de um estilo de vida definitivo. Esta foi uma consequéncia inevitavel da
mudanga constantiniana. Pois, como o Professor Frend colocou: "Uma vez que a premissa da Igreja
como um corpo dos Eleitos foi abandonada, entdo a maior parte das crengas puritanas com as quais
este conceito estava associado tornam-se automaticamente obsoletas." Quando se diz que a igreja
abraca a totalidade da sociedade, ela deve necessariamente baixar a fasquia no que diz respeito a
conduta. E de fato a baixou nos dias do nascimento do hibrido original e ao longo de todos os
tempos subsequentes em que o hibrido caminhou sobre a terra. A igreja ja nao falava de "frutos que
demonstram o arrependimento”: tornou-se totalmente latitudinaria, de modo que uma pessoa podia
viver uma vida de libertinagem sem esperanca e, nao obstante, continuar a ser um bom "cristao",
alegadamente um “cristao" muito melhor do que era o "herege" que, em consonancia com as
exigéncias do Novo Testamento, trabalhava para a nova vida. Em pouco tempo nao restou disciplina



alguma, nem em relacdo a vida nem em relacdo a doutrina; o unico pecado reconhecido como
censuravel era o "pecado” de ver a sociedade como uma entidade composta e agir em
conformidade. Nesta conjuntura — e unicamente nela —, a igreja fez uso das suas "chaves do reino".

Com a chegada da mudancga constantiniana, a persegui¢cao por causa da fé chegara ao fim; a partir
de entdo, alguém podia ser um “cristdo" sem passar por provagoes por causa disso. Tornara-se boa
politica pertencer e ma politica ndo pertencer. Com isso, uma faceta da visao original ficou turva. A
igreja primitiva havia ensinado que "todos os que querem viver piamente sofrerao perseguicdes”; mas
issO ja ndo era o caso. Pessoas de mente séria comecaram a sentir a falta de algo na experiéncia
cristd, um heroismo que existira na terra quando a professada lealdade a Cristo podia atirar um
homem aos ledes. Desenvolveu-se uma espécie de nostalgia por uma fé que pudesse agitar o
sangue das pessoas — um anseio pelo martirio, e até mesmo um oferecimento voluntario para ele.
Nos dias dos donatistas, esse fendbmeno bizarro ja havia aparecido nos circuncelides, que de livre e
espontanea vontade se juntavam aqueles que iam para a morte por convicc¢oes religiosas. Tampouco
tal entusiasmo pelo martirio foi desconhecido em tempos posteriores.

Esta questdo de se a perseguicao é uma parte necessaria da fé crista auténtica foi uma que dividiu os
donatistas dos catdlicos. A igreja que existe no formato do Corpus Christianum é regularmente o
sujeito da perseguicado (isto &, a executora do ato), e a igreja que se vé a si mesma como Corpus
Christi é regularmente o objeto da perseguicao (isto &, a receptora do ato). A presenga ou auséncia
de perseguicao tornou-se, portanto, a prova da genuinidade da fé. Visto que o Novo Testamento
pressupde que a pessoa experimentara aflicdes pelo seu compromisso com Cristo, a auséncia de tais
aflicoes foi para Agostinho um grande problema, para cuja solugao ele foi levado a esculpir um “cedo
e tarde" espurio. Um problema igualmente grande para Agostinho foi que a igreja rival de seus
tempos, os donatistas, experimentaram, sim, perseguicao pela sua fé. A medida que lutava com este
problema, ele fez uso do argumento — que se tornou um padrao — de que nao € o sofrimento como
tal que faz o martir, mas a causa pela qual ele sofre. A causa donatista, acrescentou rapidamente
Agostinho, era "indigna"; assim, o seu martirio ndo era verdadeiramente martirio. Esta questao de se o
sofrimento por causa da fé é a sua prova de fogo foi predominante durante todos os tempos
medievais. Como apontou Oscar Cullmann: "O Evangelho nada sabe daquela confusao do Reino de
Deus com o Estado, que € caracteristica da ideia teocratica do judaismo”; e, como ele diz, a igreja nao
deve presumir que a perseguicao pelo estado € necessaria, mas "deve sempre contar com o fato de
que pode ser perseguida pelo estado." E certamente correto dizer que, se a relacdo entre igreja e
estado € tal que a perseguicao por causa da fé €, por definicdo, impensavel, como foi o caso nos
tempos medievais, algo esta decididamente errado.

Outro mal proeminente que arrebatou o cenadrio com a mudanga constantiniana foi a alteracao do
conceito de Deus do cristianismo auténtico. Deus foi imperadorizado, marcializado e regalizado; Ele
foi revertido aos delineamentos de Deus do Antigo Testamento, quando ainda o coercivo regnum e o
solicito sacerdotium eram esbogcados numa unica tela, antes que a graca conservadora e a graga
redentora tivessem, cada uma, recebido a sua propria estruturacdo. Deus, tal como Se revela no
relacionamento Criador-criatura no Antigo Testamento, nao é diferenciavel de Deus, tal como Se
revela ali no relacionamento Redentor-redimido. Assim, ao lermos o Antigo Testamento e o
compararmos com o Novo, nao podemos evitar a impressao de que o Deus exposto neste ultimo nao
€ apenas uma copia do Deus exposto no primeiro. O Deus do Antigo Testamento parece muito mais
severo, mais um Deus de justica e de vinganca, do que o Deus de misericordia, de graca e de



compaixao que encontramos nas paginas do Novo Testamento e a quem vemos exemplificado na
pessoa de Jesus Cristo. O problema aqui colocado tem perturbado as pessoas desde tempos muito
recuados; tem perturbado especialmente todos aqueles que mantém uma elevada visao da Palavra
de Deus. E quase insuperavel no quadro da teologia plana, mas torna-se muito mais manejavel no
contexto da doutrina da graca progressiva. {Numa teologia plana, pessoas de mentes sérias nao
viram outra saida da dificuldade senao através do artificio de aceitar e rejeitar. Esta foi a
"solucao” proposta por Marciao. Numa teologia tridimensional, na qual o cedo e o tarde sao
vistos como parte da esséncia das coisas, providencia-se uma escapatoria a tal ato de aceitar e
rejeitar.} Pois os conceitos divergentes de Deus que emergem numa comparacdo dos dois
Testamentos correm paralelos a diferenciacao de rei e sacerdote, de regnum e sacerdotium. O Deus
do Antigo Testamento € o Deus de regnum e sacerdotium ainda ndo diferenciados; portanto, a
espada (aquele simbolo da graga conservadora) ainda tem a permissao de invadir o terreno da graca
redentora. Foi a divisao de trabalho, com a qual o Espirito revelador estava tao ansioso nos dias do
Rei Saul, que fez com que a funcao da espada desaparecesse do terreno da graga redentora.

Com o nascimento do hibrido, esta divisao de trabalho foi interrompida e revertida; o dominio do rei
fluiu novamente para junto do dominio do sacerdote. Foi este reunir do que havia sido separado que
fez com que o Deus do cristianismo se tornasse, mais uma vez, primariamente soberano e imperial
em vez de um pai, um governante em vez de um amigo. Esta énfase injustificada (porque é atavica)
em Deus como governante permanece até aos dias de hoje como uma caracteristica de todas as
teologias planas. A este respeito, é significativo que Paulo se refira a Deus apenas uma vez (Il
Corintios 6:18) como Pantokrator (o Todo-Poderoso), a designacao pela qual Ele é regularmente
conhecido no Antigo Testamento e pela qual Constantino tinha uma fixacdo. Mesmo nesta unica
instancia nos escritos de Paulo, trata-se de uma citagdo do Antigo Testamento, a qual ele so é capaz
de usar depois de ter injetado nela a ideia da paternidade de Deus. No entanto, Constantino
raramente se referia a Deus como "pai" (na verdade, apenas duas vezes nos seus escritos
conhecidos); e mesmo quando Lhe chama de "pai", ele O visualiza como um severo possuidor de
autoridade, e ndo como um protetor amoroso e companheiro de Seus filhos. A seguinte citagao e
uma amostra tipica da ideia que Constantino fazia de Deus: "Assim ganhareis a graca e o favor do
Senhor e Pai de todos, Deus o Fundador e Pai de todos, a Quem muitos dos anteriores imperadores
romanos, desencaminhados por erro frenético, se esforcaram por negar, mas a quem um destino
vingador consumiu..." O Deus de Constantino ndo passava de um superimperador.

Fala por si mesmo que qualquer coisa que seja feita ao conceito que se tem de Deus tera
repercussdes no conceito que se tem de Cristo. Junto com a marcializacdo de Deus veio uma
marcializagdo semelhante de Cristo: o "servo sofredor de Jeova" foi imperadorizado, contrariamente
a profecia de que nao iria "clamar nas ruas" (como um rei vitorioso), mas que viria "manso e humilde".
Aquele que cavalgava uma montaria humilde e totalmente nao guerreira, o filhote de uma jumenta,
foi colocado num corcel empinado, a montaria de um imperador vitorioso. O Salvador, o amigo de
pecadores que havia fugido de cena quando outros tiveram a ideia de leva-Lo a forca para fazé-Lo
rei — este Salvador foi cuidadosamente transformado num ser cujo interesse central era governar e
julgar. Ha de se recordar que tal era o Cristo da infancia de Martinho Lutero. Aqui encontramos, mais
uma vez, um conceito espurio de "cedo e tarde". O Novo Testamento de fato retrata a mudanca de
montaria de Cristo, de um jumento humilde para um corcel empinado. No entanto, ele associa a
montaria humilde & primeira vinda de Cristo, e a montaria altiva & sua segunda vinda. No
constantinianismo, esta mudanga de montaria sofreu um curto-circuito de modo que, alegadamente,



ocorreu no quarto século. Devido a esta mudanga prematura de jumento para cavalo, 0 homem
medieval teve mais uma razao para parar de orar: "Ora, vem, Senhor Jesus, e vem depressa!”

Com a teologia do Cristo imperializado veio uma énfase desordenada na salvagdo como perdao e um
menosprezo da salvacdo como renovacgao. Este desequilibrio € inerente a imperializacado de Cristo,
porque os imperadores podem perdoar €, se estiverem com vontade para isso, de fato perdoam;
mas os imperadores nao podem renovar. Quando nos lembramos de que o cristianismo, desde o seu
inicio, foi definitivamente uma religido de renovacao (pensemos em Jodo Batista e na sua énfase em
“frutos dignos de arrependimento”) tanto quanto uma religidao de perdao, vemos que com o
nascimento do hibrido, a teologia comecou a colocar todo o seu peso num s6 dos seus dois pes,
comecgou a enfatizar o perddao e a menosprezar a renovagado. Dificimente se pode exagerar a
quantidade de mal inerente a este desequilibrio. Uma das caracteristicas deste desequilibrio € o
fracasso da fé cristd em ser a agéncia de melhoria e renovacao que o seu fundador queria que fosse,
tanto no nivel individual quanto no social. Se os homens sdo meramente perdoados, 0 mundo nao &
transformado: pessoas meramente justificadas nao sao vizinhos melhores por causa disso. Vista a
esta luz, a ideia de Lutero de "justificado e pecador ao mesmo tempo" € um erro crasso — como
alguns dos seus contemporaneos se apressaram a salientar. Pois, se um homem alegadamente
justificado € o mesmo pecador que era antes da transacao, entao a sua alegada justificacdo € uma
ficcdo e uma farsa. Aquele que foi justificado também foi tornado justo e, portanto, ja ndo € a criatura
injusta que era antes. Deste desequilibrio surgiu, {O desequilibrio do qual temos estado a falar
chega a uma expressao clara e surpreendente no fato de que a palavra "justificacao" tem em
virtualmente toda a teologia tradicional uma dimensao exclusivamente forense. No Novo
Testamento, a palavra possui tanto um aspecto forense como moral, falando ao mesmo tempo
da relacao do cristdao com Deus e com a Sua lei, e da sua relagcao com o seu semelhante.
Justificacao € uma palavra ambigua — intencionalmente ambigua: ela contém tanto o perdao
quanto a renovacao. Uma pessoa justificada € aquela que foi absolvida e ao mesmo tempo
tornada justa.} por via de reacao, a atual énfase unilateral na melhoria social conhecida como "o
evangelho social", uma correcdo — embora uma sobrecorrecao desse desequilibrio. Da mesma
forma, dela surgiu um rebanho das chamadas igrejas de santidade, igrejas nas quais 0 aspecto
forense da salvacao € deixado de lado por uma énfase unilateral no aspecto moral. Estas também sao
a maneira da historia de equilibrar suas contas. Atualmente, clamores se levantam de que a igreja é
“irrelevante"; uma igreja que fala apenas (ou mesmo predominantemente) de perdao é irrelevante,
embora deva ser acrescentado que uma igreja que fala apenas de renovagao provavelmente acabara
se tornando tao irrelevante quanto.

Seria bastante irrealista supor que uma mudanga tao transcendental quanto a mudanca
Constantiniana pudesse ocorrer sem oposicao. Enquanto ainda houvesse pessoas que tivessem
conhecido a igreja como ela era antes de sua queda, era inevitavel que houvesse oposicao. Uma
dessas pessoas foi Hilario de Poitiers, que viu o que estava acontecendo e tentou fazer com que
outros vissem. No entanto, a igreja nao apenas se fez de surda para tais vozes, mas comegou a
suprimi-las. Mas, enquanto as pessoas continuassem a ter acesso ao Novo Testamento, era certo que
haveria resisténcia as bizarrices do hibrido. Como ja insinuamos, tal oposi¢ao ao "sacralismo cristao"
manifestou-se imediatamente; e nunca desapareceu nos séculos que se seguiram. Pode-se dizer que
o coragcao da "heresia" medieval na Europa Ocidental ao longo da Idade Média foi um protesto
persistente contra o Corpus Christianum e todas as implicagdes da mudanca Constantiniana.



A igreja procurou silenciar as criticas vindas de dentro, geralmente por meio do bragco do regnum.
Isso explica por que a maior parte da oposicao a mudancga Constantiniana veio de fora, de pessoas e
grupos que haviam sido expulsos. Isso foi verdade, por exemplo, no caso dos "hereges" conhecidos
como valdenses. Pedro Valdo nao tinha intencdo de sair da igreja: ele foi forcado a seguir por conta
propria porque a igreja o proibiu de pregar, uma vez que sua pregacao incluia muitas repreensdes
direcionadas a condicdo decaida da igreja. Nos, que tomamos como garantida a grande liberdade de
expressao, devemos nos lembrar de quao inteiramente diferente era o clima no qual os dissidentes
medievais tinham que operar. Se ndo o fizermos, é provavel que tiremos conclusdes erradas da
relativa escassez de reliquias escritas deixadas pela igreja rival daquela que prevalecia. {Daqui em
diante, nos referiremos aos movimentos de protesto clandestinos como a "igreja rival" ou, de
forma intercambiavel, "igrejas livres". Elas eram, de fato, livres no sentido moderno da palavra,
ou seja, nao integradas ao regnum, nem ajudadas, nem prejudicadas por ele.} Como em um
iceberg, apenas uma pequena parte da massa total de vida e atividades dos "hereges" medievais é
visivel. Por exemplo, sabemos que um século inteiro antes da Reforma havia igrejas clandestinas no
sul dos Paises Baixos — correta ou incorretamente chamadas de "igrejas hussitas" — congregacdes
que tinham suas proprias classes de catecismo, seus proprios ministros, listas de membros e, de fato,
tudo o que acompanha a vida de uma igreja. Elas até mantinham algum tipo de conexao “classica"
com outras unidades de sua espécie, pois as encontramos praticando intercdmbios de pulpito. Essas
igrejas rivais nao deixaram, até onde se sabe, uma unica palavra por escrito. O unico registro que
restou delas esta contido no que hoje chamariamos de boletim de ocorréncia policial, no qual sua
liquidacao é relatada. {43} Assim, quando os grupos preferem se calar por razbes de sobrevivéncia,
nao devemos tirar conclusdes precipitadas. Quando os ministros da igreja rival ocultavam seus
nomes, até mesmo de seus proprios seguidores, uma pratica que surgiu das experiéncias pelas quais
nomes conhecidos poderiam ser extraidos sob tortura, devemos ter o cuidado de nao interpretar mal
o registro silencioso. Hd uma qualidade enigmatica em quase tudo o que chegou até nos desses
circulos da igreja rival. Por exemplo, encontramos a igreja rival referindo-se a si mesma como "o
pequeno rebanho de cristdos referidos falsamente e com nomes falsos como p.ov.o.b." {44} As
iniciais sem duvida representam "Picardos ou Valdenses ou Begardos", todos nomes tao
incriminadores que era considerado prudente nao assumi-los nem escrevé-los por extenso. Eram
todos termos bem conhecidos de oprobrio atribuidos ao povo da igreja rival que queria ser
conhecido simplesmente como "o pequeno rebanho de cristaos".

Os membros da igreja rival ndo apenas eram extremamente reticentes sobre si mesmos e seus
assuntos, de modo que deixaram um registro literario superficial; eles também negavam coisas sobre
si mesmos e seus assuntos que sabemos serem verdadeiras. Muito antes da Reforma, os chamados
Irmaos Boémios (uma manifestacao da igreja rival onde hoje é a Tchecoslovaquia) e os Valdenses
(uma igreja rival no Piemonte) tinham muitas conexdes entre si, a ponto de aceitarem uma ordenagao
comum para o ministério e tomarem emprestadas paginas inteiras do livro de catecismo um do
outro. Nao obstante, eles negavam perante o regnum, que estava colocando-os sob pressao, que
tivesse havido qualquer contato entre eles. Um estudioso da "heresia” medieval disse ha mais de um
seculo:

"O fato geral de um intercAmbio frequentemente repetido de pronunciamentos
doutrinarios € demonstravelmente o caso, a despeito da negacgao repetida de qualquer
comunhao mutua ou de familiaridade com os ensinamentos uns dos outros.” {45}



O fato inegavel € que a igreja rival estava extremamente disseminada por toda a Europa nos tempos
medievais, e qualquer representacdo que mostre que eles ndo tiveram descendéncia nos tempos
pos-Reforma € certamente erronea.

Uma segunda coisa a lembrar ao estudarmos a histéria da igreja rival € o extremo perigo para os
"hereges" de se reunirem em conferéncias. As conferéncias sao realizadas para se chegar a um
consenso; elas servem para unir direita e esquerda, para evitar que as varias énfases levem a
fragmentacao. Tais conferéncias foram negadas aos "hereges". Como resultado, ndo temos nada
como uma Confissao de Westminster com a assinatura da igreja rival. As aproximagdes de "simbolos
de unidade" que possuimos sao relativamente recentes, elaboradas depois que o sistema medieval
de controle de pensamento comecou a se erodir. Na maior parte, teremos que nos contentar com
vislumbres esporadicos da natureza da igreja rival e de seu sistema de pensamento essencial. Uma
vez que era impossivel para a "heresia" medieval elaborar um sistema articulado e ordenado de
doutrina e pratica, somos forcados a aproxima-lo ndés mesmos, usando os materiais de construcao
que estao disponiveis.

Também deve-se ter em mente que a igreja rival medieval foi levada por suas proprias
pressuposicoes teologicas a parecer mais ou menos oculta. Ela ndo estava disposta a criar uma
"sociedade crente", um Corpus Christianum; sua ambicao era trazer a existéncia uma companhia de
verdadeiros crentes, um Corpus Christi, dentro da sociedade como tal. Ela procurava fazer
convertidos em uma base de pessoa para pessoa, na melhor das hipoteses por algum tipo de
meétodo de grupos celulares; isso implicava que nao estava interessada em propaganda de massa.

A assembleia ndo publica tinha sido o método no cristianismo primitivo, e era uma das coisas que
observadores nao simpaticos eram incapazes de entender e pela qual repreendiam os cristaos.
Lemos no Octavius, com referéncia aos cristaos daqueles tempos antigos:

"Por que eles fazem tanto esforco para esconder e ocultar o que quer que seja que eles
adoram? Atos honrosos sempre acolhem a publicidade, apenas os crimes se deleitam no
segredo. Por que eles nao tém altares, nem templos, nem imagens conhecidas? Por que
eles nunca falam em publico, nunca se reunem livremente, a menos que o objeto oculto
de sua adoracao seja criminoso ou vergonhoso?" {46}

Essa politica ndo publica chegou ao fim na igreja com o nascimento do hibrido, e continuou apenas
na igreja rival. Essa qualidade esotérica do cristianismo primitivo havia dado origem a todos os tipos
de relatos desagradaveis a respeito dos cristdos (eles ja ocorrem no Octavius), e estes foram
transferidos para a igreja rival nos tempos pos-constantinianos. Tornaram-se clichés regulares e
foram repetidos, muitas vezes literalmente, até a época da Reforma e além.

Devemos lembrar, ao buscar descobrir os verdadeiros lineamentos da "heresia" medieval, que na
historiografia escrita somos confrontados com caricaturas, quadros difamatorios desenhados pelos
inimigos das pessoas que eles afirmam descrever. Algumas dessas caricaturas sao tao patentemente
absurdas - mesmo sendo oferecidas pelos porta-vozes oficiais da igreja — que merecem apenas
risos: por exemplo, que os "hereges" cavalgavam para seus conventiculos em cabos de vassoura
fornecidos pelo diabo. Aquele que busca um quadro confiavel de Martinho Lutero a partir dos
escritores catolicos da época acabara com uma caricatura; assim também ocorre com o quadro que
a igreja hostil pinta da igreja rival medieval. Com essas precau¢des em mente, no entanto, ndo deve



ser impossivel derivar das fontes disponiveis uma visdo da "heresia” medieval que seja pelo menos
provisoriamente correta. O quadro resultante deixa poucas duvidas de que o coragcao da "heresia”
medieval era uma oposicao sustentada a mudanga Constantiniana.

Propomo-nos agora a examinar essa "heresia" a luz de alguns dos nomes inventados pela igreja irada
como termos de oprobrio para desacreditar seu rival e a causa deles. Os "hereges"” da igreja livre nao
haviam cunhado esses nomes difamatorios para simesmos, e a igreja estabelecida levou muito a mal
o fato de eles recusarem os nomes. Encontramos um filho fiel da igreja, Davi de Augsburgo,
reclamando:

"Esses hipdcritas ddo a si mesmos diversos nomes e ndo se chamam pelo que na
realidade sao, isto €, hereges, mas chamam a si mesmos de os Verdadeiros Cristaos ou
os Amigos de Deus ou os Pobres de Deus e esse tipo de nomes." {47}

Nao devemos fazer uma distincao acentuada entre os diferentes nomes, pois era pratica comum
durante toda a época medieval usar qualquer nome que tivesse o maior valor difamatorio no
momento, e muitas vezes eles eram meros clichés.

O nome Cataro pode ter sido o mais eficaz na campanha de difamacao da igreja, pois remetia aos
dias em que era usado para rotular uma seita que tinha um conceito de dualismo final no centro de
sua teologia: essa seita havia ensinado que o bem e o mal sdo igualmente ultimos. Os maniqueus (de
cujos erros Agostinho teve que lutar para se libertar) tinham sido tais cataros; eles haviam ensinado
que o Antigo Testamento € a obra do Principio do Mal e o Novo Testamento a obra do Principio do
Bem. Porque os "hereges" pos-constantinianos estavam comprometidos com a gracga progressiva e,
portanto, estavam cientes da qualidade preliminar do Antigo Testamento, a igreja, em seu esforco
para eliminar seu rival, agarrou a possibilidade de acusa-lo do dualismo dos hereges mais antigos, de
"colocar o Pai contra o Filho", como as vezes era dito.

O que devemos pensar da acusacao de dualismo? E certamente verdade que a igreja rival tinha uma
visao estereoscopica dos graciosos tratos de Deus: eles falavam da "antiga lei" e da "nova lei", termos
que quase certamente haviam derivado da epistola aos Hebreus (pois eles eram sempre bem
versados nos escritos do Novo Testamento). Mas a acusacao de dualismo ndo exige séria
consideracado. Um dos estudiosos mais bem informados no campo da "heresia” medieval, Herbert
Grundmann, concluiu que quando a heresia faz sua aparicao no Ocidente na primeira metade do
século Xl, ndo ha, até onde se pode determinar, doutrinas dualistas presentes em lugar algum. Essa
autoridade aponta que a acusacao de dualismo € copiada quase que literalmente dos escritos de
Santo Agostinho. Ele também ressalta que o que as pessoas naqueles dias diziam sobre os "hereges"
de sua época € comumente introduzido por expressdes como "dizem que™ ou "ha rumores de”. Tais
artificios indicam que o relator dependia de terceiros para suas afirmacoes. Nesse contexto,
devemos relembrar as excentricidades da mente medieval: € proverbial que, quando uma pessoa
medieval ficava curiosa sobre o numero de molares na mandibula inferior de um cavalo, ela folheava
Aristoteles ou alguma outra autoridade para descobrir, em vez de olhar por simesma. Hd um mundo
de verdade nessa representacao da mente medieval. Teria sido caracteristico para uma pessoa
daqueles tempos recorrer a Agostinho ou alguma outra autoridade para aprender o que era um
herege, em vez de conduzir um exame em primeira mao do exemplo vivo diante de si.

Em todo caso, podemos em grande parte descartar a acusacao de dualismo como uma



caracteristica dos "hereges" medievais, embora seja um pouco exagerado dizer que nao havia
nenhum traco de dualismo em lugar algum. Certamente havia tracos dualistas em algumas erupg¢oes
da heresia medieval, por exemplo, no catarismo albigense; 0 mesmo é verdade sobre os bogomilos
nas areas dos Balcas. Mas & muito significativo que houvesse relatos de "aguda dissensao” entre os
"hereges" e essas seitas. Os "hereges" ortodoxos parecem ter estado cientes do dualismo, o qual
colocavam longe de si. {Dedicamos algum tempo a acusacao de dualismo tal como era usada
contra o povo da igreja rival nos tempos anteriores a Reforma porque a acusacgao foi revivida
na época da Reforma, quando as pessoas buscavam difamar a chamada ala esquerda da
Reforma, na qual a antiga tradicao da igreja livre ressurgiu. Até hoje, a acusacao de "dualismo
basico" ainda é ouvida quando tedlogos, especialmente na Europa, discutem a "ala esquerda”.
Comumente, aqueles que fazem a acusacao estao eles mesmos presos em um monismo
nascido de uma teologia rasteira, que tende a misturar a gragca comum com a graca especial, e
falha em diferenciar entre o relacionamento Criador-criatura e o relacionamento
Redentor-redimido.}

Havia outra caracteristica do povo da igreja livre dessa época que tendia a popularizar a acusag¢ao de
catarismo; tinha a ver com o estilo de vida. A palavra cataro deriva do verbo grego katharizein
(kaBapidew), 'limpar ou purificar. Como ja notamos, o "herege" medieval continuava a ver a salvagao
como uma questdo de renovacdo, continuava a pensar no idioma do conceito de metanoia
(uetavola) de Joado Batista e nos "frutos que evidenciam o arrependimento”. Para os "hereges”, a
esséncia do cristianismo estava localizada nao na igreja como dispensadora da salvagao, mas em um
modo de vida religioso. Se ha uma caracteristica dessa "heresia" que se destaca € o estilo de vida
virtuoso dos hereges. Poder-se-ia encher um livro com testemunhos desse fato. Lemos sobre uma
jovem presa por heresia porque resistiu aos avangos do padre local. Um grupo de "hereges” que
estava sendo levado as chamas testificou o seguinte (e ninguém contradisse o que eles disseram):

"No6s sofremos isso porque nao somos deste mundo; vocés, contudo, amam o mundo,
tém paz com o mundo porque sao do mundo.. NOs e nossos pais, a geracao dos
apostolos, continuamos na graca de Cristo e continuaremos nela até o fim dos tempos.
Ao fazer distincao entre vocés e nos, Cristo disse 'pelos seus frutos os conhecereis' -
nossos frutos sdo os rastros deixados por Cristo" (vestigia Christi). {48}

O leitor deve ter notado que esses "hereges" reivindicavam grande antiguidade para si mesmos: eles
diziam ser "a geracao dos apostolos”. Eles também sustentavam que eram o que havia restado da
verdadeira igreja e que a grande diferenca entre sua propria igreja livre € 0 outro corpo era aparente
nos diversos estilos de vida. Ouvimos dizer sobre eles:

"Eles defendem sua heresia com as palavras de Cristo e dos apostolos, dizendo que a
igreja inteira € encontrada com eles, isso porque somente eles continuam nos passos de
Cristo e no modo de vida apostolico.” {49}

As tensdes que se expressaram entre a igreja que desfrutava do status de estabelecimento e a igreja
livre nos tempos medievais eram inevitaveis: aquele que cré que a igreja € um Corpus Christianum
deve abrir espacgo nela para todos, os impios bem como os piedosos; aquele que cré que a igreja € o
Corpus Christi esta em posicao de fazer de uma conduta aceitavel a condicao sine qua non para ser
membro. Portanto, também era inevitavel que o estilo de vida se tornasse a pedra de toque da
ortodoxia para os adeptos da igreja rival e a prova de heresia para os adeptos da igreja estabelecida.



Dessa situagao a literatura da época fala com frequéncia. {Para exemplos de parte dessa literatura,
veja o Apéndice.}

Em vista dessas tensdes entre a igreja estabelecida e sua rival clandestina, ndo € surpresa que, nesta
ultima, a Epistola de Tiago fosse sempre uma das favoritas. Em um antigo catecismo usado pelos
valdenses, a pergunta era feita: "Quantos tipos de fé existem?" A resposta era: "Dois, morta e viva!"
Em um dos tratados valdenses lemos:

Sao Tiago mostrou e disse com clareza
Que ninguém é salvo so pela crenca;

Se a fé ndo se junta a firme acao

Ela € va e morta em sua ilusao.

Sao Paulo confirma esta fala valente
Que s6 o que se ouve nao salva a gente;
Se a fé sem as obras o homem trilhar

Entdo para a gldria ele ndo vai entrar. {50}

Dificilmente ha uma referéncia a igreja rival que ndo contenha uma alusao a retidao moral acima da
meédia encontrada ali. Por exemplo, o inquisidor Sacconi disse a respeito deles:

"Eles pregam muito a partir dos Evangelhos e dizem, entre outras coisas, que o homem
nao deve praticar o mal, nem mentir, nem jurar. Quando pregam dos Evangelhos e das
Epistolas, eles os corrompem com suas explicagoes, como mestres do erro que nao
sabem se sentar aos pés da verdade, sendo o ensino e a exposicao das Escrituras
totalmente proibidos aos leigos. Eles dizem que a igreja deles € a verdadeira igreja e que
a igreja Romana ndo é uma Igreja verdadeira, mas € a Igreja dos malignos. {A traducao
da igreja de 'Odeio o ajuntamento de malfeitores’, encontrada no Salmo 26:5,
continha uma palavra que significava 'assembleia’ ou ‘congregacao’ e também a
palavra 'maligno’. Os ‘hereges' foram rapidos em ver neste versiculo uma
prefiguracao da igreja caida, a cujas assembleias eles também nao poderiam se
juntar.} Eles reprovam a riqueza da Igreja e as 'regalias' eclesiasticas ou os altos
privilegios feudais de bispos e abades. Eles buscam abolir todos os privilégios
eclesiasticos e sustentam que ninguém deve ser compelido a fé. Eles condenam os
sacramentos da Igreja e dizem que um sacerdote que vive em pecado mortal ndo pode
fazer o corpo de Cristo {Este 'fazer o corpo' ndao deve ser tomado como implicacao
de que os ‘hereges’' acreditavam na transubstanciacao; eles nao acreditavam. A
explicacao dessa linguagem é que estas sao as palavras de um catolico.}, e que a
transubstanciagdo ocorre ndao nas maos do sacerdote... mas na mente daquele que a
recebeu dignamente.” {51}

A referéncia a retidao moral dos "hereges”, a caracteristica que Ihes rendeu a designacao de cataros,
é de fato abundante. Outro dos inquisidores nos deixou o0 seguinte testemunho:

"Porque os homens veem diariamente que essas pessoas primam pela santidade



exterior, enquanto a maioria dos sacerdotes da Igreja segue atras de vicios, notavelmente
os da carne, eles pensam que podem ser melhor absolvidos por eles do que pelos
sacerdotes da Igreja. {Estas palavras sobre ‘absolvicao' nao devem ser tomadas para
implicar que os ‘hereges' acreditavam em absolvicao sacerdotal. Mais uma vez,
devemos lembrar que estas sao palavras de um catélico, para quem a experiéncia
da salvacao consistia em ser absolvido.} Os hereges sdo conhecidos por suas
maneiras e por suas palavras. Em suas maneiras eles sdo comedidos e moderados; eles
nao se vestem de forma chamativa, ndo usando roupas luxuosas nem tampouco
vestimentas vis. Eles ndo praticam oficio de mercador, de modo a evitar falsificacoes,
juramentos, fraudes. Eles vivem como trabalhadores ou artesaos e por mestres eles tém
sapateiros. Eles nao multiplicam riquezas, mas se contentam com o necessario. Além
disso, eles sao castos... temperantes no comer e no beber. Eles ndo vao a tavernas ou a
bailes ou a outras vaidades. Eles evitam o juramento. Eles estdo sempre trabalhando,
aprendendo ou ensinando — o que implica que eles oram muito pouco. Eles vao a Igreja
de forma dissimulada... de modo a pegar o pregador em suas palavras. Eles sdo
conhecidos por sua fala precisa e moderada. Eles evitam toda vulgaridade e
maledicéncia, bem como conversa fiada, mentiras e palavroes... Eles comparam a Igreja
Romana com a deles proprios; os doutores da Igreja, dizem eles, s&o pomposos no vestir
€ nas maneiras... sdo incontinentes, enquanto entre nos, dizem eles, cada homem tem
sua propria esposa com a qual vive castamente... Os lideres da Igreja, dizem eles, sdo
ricos e avarentos, amam os prazeres... lutam e lideram outros para a guerra... comendo o
pdo da ociosidade, enquanto os nossos trabalham com suas maos. E porque nos
apegamos a verdadeira fé em Cristo e ensinamos Sua verdadeira doutrina que os
escribas e fariseus nos perseguem sem causa e até a morte — assim como fizeram com
Cristo. O clero, hoje como antigamente, coloca fardos sobre os homens nos quais nao
tocam nem com seu dedo mindinho. Eles compelem os homens a obedecer as tradigdes
dos homens em vez dos mandamentos de Deus. Eles colocam sobre o pecador
peniténcias severas, enquanto nos, seguindo o exemplo de Cristo, dizemos ao pecador
para ir e ndo pecar mais..." {52}

Tal era, portanto, a reputacdo que evocava o odioso termo cataro. Voltamo-nos agora para um
exame do epiteto "herege". Temos colocado esta palavra entre aspas porque essas pessoas nao
eram hereges no sentido usual da palavra, isto €, desviadas teologicamente. O povo da igreja rival era
ortodoxo: sua Cristologia era a Cristologia do Novo Testamento; sua doutrina do pecado e da graca
era evangélica; seu Deus era o Deus dos credos. Lea, em sua conhecida obra sobre a Inquisi¢ao,
refere-se corretamente a esses "hereges" como "sectarios apegando-se firmemente a todos os
elementos essenciais do cristianismo". Mesmo porta-vozes da igreja predominante testemunharam a
ortodoxia dessas pessoas. {O testemunho sobre a ortodoxia da igreja rival é volumoso, bem
como virtualmente unanime. Um inquisidor apos o outro testificou sobre a ortodoxia de suas
vitimas. Um deles lista como uma das trés coisas que tornam esses "hereges" perigosos o fato
de que "eles exibem uma bela aparéncia de piedade, vivendo de forma justa diante de todos os
homens e crendo em todos os artigos do Credo... Seu unico mal é que eles difamam a Igreja
Romana." {53} No Novo Testamento, ha duas areas em que um desvio sério leva a disciplina:
doutrina e vida. Fica claro a partir da citacao acima que os "hereges” nao se desviaram em
nenhuma dessas duas areas: sua crenca era ortodoxa e sua vida moralmente correta. O unico



"pecado” deles era que "difamavam a Igreja Romana" ou, para colocar nos termos deste
estudo, eles rejeitaram o "sacralismo cristao".}

William de Newburgh, por exemplo, disse dos "hereges” que haviam caido nas maos da igreja em sua
area:

"Quando questionados um a um sobre os artigos da fé, eles responderam corretamente
quanto a substancia do Médico nas alturas; mas de forma perversa concernente a
medicagcao pela qual Ele se digna a curar a enfermidade humana, a saber, os Santos
Sacramentos. Eles solenemente renunciam ao batismo, a eucaristia, ao sacramento do
casamento e ousam perversamente depreciar a unidade catdlica, a qual € apoiada por
esses suportes..." {54}

Claramente, esses "hereges" nao erraram em doutrina; sua "maldade" consistia em terem rompido
com a ideia sacral de salvacao pelo sacramento, os suportes que apoiavam o Corpus Christianum (o
qual Wiliam chama de "unidade catolica”). Em outras palavras, seu "pecado" era que eles
acreditavam que a sociedade € composta e, portanto, haviam feito uma escolha — eram hereges.

De acordo com o relato de um escrivao dos tribunais do século XVI, um homem que estava, assim,
em posicao de saber, era costume para esses "hereges”, enquanto recitavam o Credo dos Apostolos
como um resumo adequado de sua fé, tropecarem na palavra "catdlica” no artigo sobre a igreja. {55}
A palavra significa "referente a totalidade", e por isso nao é de surpreender que o "herege" tivesse
dificuldade com ela: uma igreja "referente a totalidade" era precisamente no que ele ndo acreditava.
A igreja "referente a totalidade" € o Corpus Christianum, e nos sabemos como esses "hereges” se
sentiam a respeito desse conceito. Alem disso, a palavra "catodlico” evocava mas lembrancgas para
aqueles que ndo podiam, em sa consciéncia, concordar com a mudanca Constantiniana. Em 380 d.C.,
o imperador Teodosio havia decretado:

"Desejamos que todos os povos que a benigna influéncia da nossa cleméncia governa se
voltem para aquela religiao que a tradicao declara ter sido entregue aos romanos pelo
bem-aventurado Pedro... Ordenamos aos que seguem esta doutrina que aceitem o titulo
de Cristaos Catolicos; os demais nos julgamos ser loucos e delirantes, dignos de incorrer
na desgraca do ensino herético. Nem devem suas assembleias receber o nome de
igrejas. Eles devem ser punidos, ndo apenas por retribuicdo divina, mas também por
nossas medidas, que decidimos de acordo com a inspiragao divina." {56}

A luz dessa antiga legislacdo, promulgada a fim de tornar impossivel a vida do dissidente, certamente
nao & de se admirar que os "hereges" engasgassem com a palavra "catolico” no credo. Quanto ao
resto, eles eram ortodoxos. Mesmo nessa questao eles eram ortodoxos, muito mais ortodoxos do
que a igreja predominante, que se considerava coextensiva a "todos os povos que a benigna
influéncia da cleméncia do imperador governa®.

Uma medida da ortodoxia desses "hereges” pode ser vista nos extremos a que a igreja estabelecida
chegou para manter o Novo Testamento fora de suas maos. O Novo Testamento tornava os
"hereges" fortes demais. Para perceber que era ai que o sapato apertava, basta ler os estrondos
papais contra a Biblia nas maos de sua rival. Por exemplo, uma diretiva emitida pelo Papa Inocéncio lll
em 1199 dizia:



Nosso irmao, o bispo de Metz, nos informa que em sua diocese e em sua cidade um
grande numero de leigos, tanto homens quanto mulheres... possuem tradugdes
francesas dos Evangelhos e das Epistolas de Paulo, dos Salmos e de outros livros, os
quais eles leem juntos e a partir dos quais pregam em seus conventiculos clandestinos,
difamando os que ndao comparecem e resistindo face a face aos sacerdotes que os
instruiriam, argumentando que encontram em seus livros instrucdo muito melhor. Ora, é
indubitavelmente verdade que o desejo de conhecer as Escrituras e de exortar os
homens a segui-las ndo é repreensivel... mas o que deve ser condenado € a realizagdo de
assembleias secretas... 0 arrogar para si o direito de pregar, a zombaria da ignorancia dos
sacerdotes. Pois as Escrituras sao de tal profundidade que nao apenas as pessoas
simples e iletradas, mas até mesmo os eruditos nao podem alcancar o seu conhecimento
- de modo que é ordenado na Lei de Deus que toda besta que tocar no monte sagrado
deve ser traspassada com um dardo.. uma vez que na Igreja sdo os doutores os
encarregados da pregacao, portanto, nenhum homem pode usurpar este oficio. {57}

Se havia uma heterodoxia intoleravel em cena, ela pode ser encontrada, ao que parece, no homem
que escreveu a diretiva acima — com ele, em vez de com as pessoas que ele estava castigando. E
impossivel acreditar que pessoas tao ansiosas pela Palavra de Deus fossem heréticas no sentido
corrente da palavra; é facil acreditar que fossem ortodoxas no sentido de serem fiéis a Palavra.

Tampouco o Novo Testamento era letra morta para esses "hereges": era daquilo que eles viviam.
Muitos lideres da igreja rival e muitos de seus membros comuns haviam aprendido livros inteiros do
Novo Testamento de cor. Isso fica claro pelo testemunho de seus maiores inimigos. Por exemplo,
Estévao de Bourbon, um monge dominicano que passou sua longa vida cacando hereges, tinha isto a
dizer sobre eles:

Eles conhecem o Credo dos Apdstolos fluentemente na lingua vulgar; eles aprendem de
cor os Evangelhos e o Novo Testamento, no vernaculo, e os repetem em voz alta uns para
os outros... Eu vi um jovem vaqueiro que havia vivido na casa de um herege por um ano,
mas havia prestado tanta atencdo a tudo o que ouvia que havia memorizado durante
aquele ano quarenta Evangelhos dominicais, sem contar os dias de festa.. Eu me
encontrei com algumas pessoas leigas que estavam tao imersas em sua doutrina que
podiam recitar grandes porcdes dos Evangelistas, como Mateus e Lucas, especialmente
tudo o que é dito neles sobre os ensinamentos e ditos de Cristo, de modo que podiam
repeti-los sem pausa e com quase nenhuma palavra errada aqui ou ali. {58}

Os "hereges" também eram chamados de “cisméaticos" (derivado de um verbo grego que significa
"dividir"). Os "hereges" eram indubitavelmente cismaticos, se com isso queremos dizer pessoas que
acreditam que o cristianismo auténtico leva a sociedade composta. A igreja-império os acusava de
“rasgar a tunica de Cristo"; mas se eles eram ou nao culpados de tal rasgo depende de como essa



"tunica" deve ser interpretada. Se a "tunica" for entendida como sendo coextensiva ao império, entao
esses "hereges" de fato a estavam rasgando. Mas se for compreendida dessa forma, segue-se
também que o proprio Cristo foi culpado de tal "rasgo": pois Ele disse que nao viera trazer a paz
(significando, na linguagem biblica, "uniao") a terra, mas a espada (significando, na linguagem biblica,
um instrumento para fender). Ele havia concebido sua missdo como uma questao de romper toda
unido terrena (em casos extremos, até mesmo a unido da familia). Portanto, se havia heterodoxia na
cena medieval, era a heterodoxia que havia dado a luz a uma igreja de ambito cultural. Era a igreja
todo-abrangente que era a herege, ndo o "herege" que se opunha a ela.

Intimamente relacionada a este termo de oprobrio estava a palavra depreciativa "sectario”. A igreja
rival era chamada de "seita". {Embora "seita" e "sectario” ainda sejam ouvidos na fala americana,
eles sao anacronismos no Novo Mundo. Essas palavras tém significado apenas como correlatos
de uma religiao “certa”; onde nao ha religiao desfrutando de status de estabelecimento, nao faz
sentido falar de uma seita. O uso da palavra "sectario" na América é um tanto assustador
porque implica algum tipo de lealdade suprema, talvez chamada de "o modo americano” ou
algo do tipo. Pode-se dizer que falar de algo como "sectario" no cenario americano é violar o
espirito da Primeira Emenda.} Essas palavras encontram sua raiz no verbo latino sequor (que
significa "seguir"). Mais uma vez, deve-se dizer que os "hereges" eram, de fato, seguidores; mas a
questao que surge imediatamente € se € possivel ser um cristdo no sentido auténtico da palavra e
nao ser um seguidor. O "herege" medieval admitia a seus algozes que ele era um "sectario" -
acrescentando no mesmo félego: "Eu sigo a Jesus Cristo."

Além disso, os "hereges" frequentavam conventiculos. Embora a lingua inglesa ndo pareca ter um
equivalente, as linguas germanicas desenvolveram muito cedo um termo de oprobrio que destacava
esse aspecto dos maus caminhos do "herege": Winckler. A palavra Winckel significa, antes de tudo,
um recanto ou canto; Winckler passou a representar o "herege" que ia a reunides religiosas em
recantos e cantos. Logo a palavra adquiriu a ideia de algo ilegal ou nao autorizado (como em
Winkelehe, um casamento de unido estavel/informal). Mais uma vez, deve-se admitir que os
"hereges" eram de fato Winckler. Mas a questao entdo se torna: quem era heterodoxo, o "herege" ou
a igreja inclusiva? O Novo Testamento ndao conhece outras reunides em nome de Cristo aléem
daquelas abracadas pelo elemento crente. Foi um imperador — com a igreja caida observando com
aprovacao - que declarou o conventiculo ilicito, assim como o imperador pagdo Décio havia
chamado de ilicita a reuniao nao publica de seus dias. Deve-se lembrar que, nos dias de Teodosio, a
palavra "catdlica" havia sido ligada a palavra "igreja" por um decreto legal, e ele havia dito que todas as
outras reunides "nao deveriam ser chamadas de igrejas". Ele disse que estava fazendo isso "de
acordo com a inspiragao divina"; mas temos todas as razdes para contestar essa sublime afirmacao.
O Espirito revelador ndo € tdo contraditorio consigo mesmo.

Desde os dias em que o hibrido viu a luz pela primeira vez, o conventiculo esteve sob um fogo tao
pesado que qualquer pessoa que frequentasse apenas o conventiculo provavelmente nao
sobreviveria. Dessa situacao cresceu uma pratica que veio a ser conhecida como Nicodemitismo. O
nome é derivado do Nicodemos do Novo Testamento, que, embora fosse um discipulo de Jesus no
coracao, procurava manter o fato oculto por uma questao de sobrevivéncia. Nicodemos tinha duas
caras para que nao fosse expulso da sinagoga. Aqueles que praticavam o Nicodemitismo nutriam



suas almas no conventiculo da igreja rival, mas participavam das reunides da igreja estabelecida
ocasionalmente, apenas com frequéncia suficiente para fazer o inquisidor olhar para o outro lado. {O
fato de os "hereges” continuarem a frequentar os ritos e rituais da igreja estabelecida fez com
que alguns investigadores concluissem que os "hereges" eram e continuaram a ser "bons
catolicos". Essa explicacao sobre os "hereges" é bastante comum nos escritos de alguns
estudiosos, especialmente os do passado. E certamente sujeita a reavaliacdo; pois pessoas que
sussurrando referem-se a igreja-império como um "covil de ladroes” e chamam seu prédio de
"pilhas de pedras” estao longe de serem "bons catodlicos". Elas sao simplesmente prudentes.}

Se essa pratica nos parece covarde, devemos tentar visualizar as necessidades da época, na qual
qualquer outro curso de conduta quase certamente significava a morte na fogueira. Além disso, aos
olhos do "herege", as atividades da igreja predominante eram uma farsa sem sentido, atividades nas
quais se poderia estar fisicamente presente sem danos apreciaveis a sua alma.

No entanto, os "hereges" parecem nao estar totalmente a vontade com a duplicidade inerente as
politicas nicodemitas. Eles buscavam argumentos biblicos para aquietar a voz da consciéncia.
Encontraram um, por exemplo, no comportamento de Naama, o sirio, um homem que foi curado da
lepra. Embora tivesse se tornado um devoto do Deus de Israel, ele pediu que, ndo obstante, Ihe fosse
permitido prestar servico de valete na casa de Rimom, e até se curvar junto com o rei enquanto este
adorava no santuario de Rimom, e ainda assim ser “"perdoado pelo Senhor nesta coisa". Os
nicodemitas, como todos os outros naqueles dias pré-criticos, encontravam apoio para a sua pratica
de mente dobre em alguns lugares um tanto inusitados - e questionaveis. Um desses "textos-prova"
encontrados na busca por permissao para a politica nicodemita foi a oragao proferida por Eliseu no
momento em que Elias estava prestes a deixa-lo: "Peco-te que haja sobre mim uma porcéao dobrada
do teu espirito." Isso era lido pelos nicodemitas como uma oracao pedindo que "teu espirito seja
duplo em mim", significando: "Da-me o que € necessario para jogar nosso jogo de duplicidade com
sucesso." Essa exegese questionavel pode ter encontrado algum apoio nas traducdes que estavam
nas maos dos "hereges’, cujos textos exatos ndo nos sdo conhecidos em todos os casos; mas a
interpretacao parece uma racionalizacao fragil de uma pratica sobre a qual eles ja se sentiam
culpados. De qualquer forma, séculos mais tarde, as vésperas da Reforma, um homem no alto
escalao da estrutura de poder da igreja reclamou que em sua area (o sul dos Paises Baixos) "um terco
da populacéo, se ndo mais, frequenta os conventiculos." {59}

Ainda outro termo de oprébrio com o qual a igreja governante buscava difamar sua rival era o termo
Schleicher. Esta palavra alema significa "aquele que rasteja para dentro" e conota uma entrada
sub-repticia. Uma variante dessa palavra difamatoria era Leufer, que significa "caminhante”, ou aquele
que vai a pé de um lugar para outro. Os termos eram aplicados aos missionarios itinerantes, que
eram acusados de rastejar para dentro de uma paroquia e ali pregar com a intencao de ganhar
convertidos para seu evangelho e novos membros para a igreja livre. A igreja predominante,
empregando o tipo de hermenéutica que Ihe era caracteristico, apoiou-se em 2 Timoteo 3:6 em seu
ataque aos Schleicher. Nessa passagem, lemos sobre pessoas que "se introduzem pelas casas, €
levam cativas mulheres néscias carregadas de pecados, levadas de varias concupiscéncias, que
aprendem sempre, e nunca podem chegar ao conhecimento da verdade" (KJV). Esta passagem foi
usada regularmente pela igreja-império em sua batalha continua com o missionario "herético’, o qual,



de fato, se "introduzia nas casas" (conhecidas como paroquias) e realmente "levava cativos" alguns de
seus moradores.

Esses Leufer viajavam frequentemente para ca e para |a disfarcados de mascates; quando parecia
possivel, sem muito risco, o "mascate” mudava o assunto de suas mercadorias para "a pérola de
grande valor", o evangelho da salvagao e o seu Cristo. Costumeiramente, os Leufer saiam em duplas,
emulando assim os discipulos de Cristo, e eles eram aparentemente muito comuns. Parece seguro
dizer que era improvavel que alguém vivesse toda a sua vida em uma cidade medieval, em qualquer
lugar da Europa, sem ter conhecimento pessoal dos Leufer, tao prevalentes eles eram. A julgar pelas
contramedidas tomadas pela igreja enfurecida, a eficacia desses esfor¢cos missionarios realizados
pela igreja rival deve ter sido fenomenal. A igreja ficou frenética com os Schleicher. Num esforco para
neutralizar o efeito dos missionarios migrantes e de sua pregacao clandestina, ela persuadiu o
regnum a extrair um juramento de cada homem em idade de responsabilidade, obrigando-o a relatar
o paradeiro e as atividades de todos os Schleicher. {Parece que a aversdao a tomada de
juramentos, uma caracteristica continua da “"heresia", foi inspirada por essa politica. O
juramento era um meio para a deteccao do "herege”; nao € de se admirar que os "hereges” o
considerassem como uma inven¢ao do diabo. A discussao a respeito da correcao de fazer
juramentos foi uma questao proeminente nos tempos medievais; ela ressurgiu nos dias da
Reforma.}

A igreja chegou até mesmo a organizar uma ordem especial de sacerdotes cuja tarefa principal era
derrotar os Schleicher. Ela enviou um de seus mais ardentes e capazes cagadores de heresias, 0
bispo Diego de Osma, e alguns de seus associados para tentar converter de volta ao redil catolico
um reduto de "hereges". Diego e seus ajudantes trabalharam arduamente na tarefa por um ano ou
mais — sem sucesso. Os lideres espirituais dos "hereges" eram tao bem versados nas Escrituras (a
Unica autoridade que reconheciam) que provaram ser muito mais do que pareo para aqueles que
vieram converté-los. De fato, as Escrituras realmente estavam do lado dos "hereges”, o que a igreja
sabia muito bem, como pode ser visto pelo fato de que se esforcou ao maximo para manter as
Escrituras fora das maos dos "hereges". Tao desanimados ficaram Diego e seus ajudantes que
imploraram para ser dispensados e receber outra designacado. Nesse ponto, a igreja teve a ideia de
combater fogo com fogo, de derrotar os "hereges" em seu proprio jogo de Schleicher: ela colocou
um novo tipo de sacerdote na estrada, uma nova ordem conhecida como os Dominicanos (nomeada
em homenagem a Domingos, um dos associados de Diego). Estes deviam se envolver na pregacao
itinerante como faziam os "hereges" (razdo pela qual eram popularmente chamados de Predikheeren,
"senhores pregadores"), viajar sem a pompa e a demonstracao de poder caracteristicas das outras
ordens, vestir-se como os Schleicher (em roupas de tecido rustico nao tingido e sandalias simples) e
emular estes ultimos de todas as outras maneiras. A unica diferenca entre os Schleicher e seus
recém-criados imitadores era que os primeiros eram hostis a igreja e os ultimos amigaveis. Sem
duvida, a presenca da nova ordem tornou o trabalho dos Schleicher mais dificil e perigoso. Mas a
criagdo da Ordem Dominicana falhou em seu propdsito: ela foi incapaz nao apenas de erradicar a
"heresia’, mas também de impedir sua propagacdo e crescimento. {Em varias areas, os
dominicanos foram recebidos de forma rispida, e em alguns casos até apedrejados. Essa
recepcao menos do que amistosa nunca foi explicada de forma satisfatoria. Os escritores
catdlicos estao inclinados a dizer que a noticia da criacao da nova ordem ainda nao havia



chegado aquelas areas e que a populacao “fiel" pensava que os pregadores itinerantes eram
Schleicher, aos quais eles haviam sido ensinados a se opor. O fato de que um desses
apedrejamentos ocorreu em Paris, aonde a noticia da criacao da nova ordem ja devia ter
chegado, depde contra essa interpretacdo. E mais provavel que o povo, muitas vezes
massivamente do lado dos "hereges”, tenha se ressentido da acao da igreja contra eles e, por
esse motivo, tentou afugentar os dominicanos.}

Ainda outro termo de depreciacao inventado pela igreja medieval em sua batalha contra a igreja livre
foi "Sacramentario”. E provavel que esta designacao seja mal compreendida, pois ndo indicava uma
pessoa que colocasse forte énfase no sacramento; muito pelo contrario, indicava uma pessoa que se
opunha a forte énfase no sacramento que prevalecia na igreja estabelecida. Um sacramentario era
um antissacramentalista. Como era natural, a igreja rival ndo queria ter nada a ver com o sacramento,
porque o sacramento € um dispositivo com o qual se diz que uma comunhao ja existente se torna
uma comunhao religiosa. Por esse motivo, os "hereges" sempre zombaram da propria ideia de
salvacao por meio de sacramento; eles eram contra todos os sacramentos da igreja.

Junto com sua rejeicao ao batismo como sacramento, eles também eram contra o "sacramento” do
casamento, o que dava aos seus inimigos a bem-vinda chance de dizer que eram contra o casamento
como tal, que tinham suas "esposas em comum", uma acusac¢ao que era inveridica. Eles também se
opunham ao "sacramento” da peniténcia, bem como a missa. Dizia-se que os "hereges” "negam que a
substancia do pao e do vinho abengoados pelo sacerdote no altar seja realmente transformada no
corpo e no sangue de Cristo" (Corpus |, 19), e isso & negar o cora¢ao do sistema sacramental. De um
grupo de tais "hereges”, queimados em Colénia no ano de 1163, lemos que eram pessoas "que
consideram todos os homens que ndo sdo de sua seita como hereges e incrédulos; eles rejeitam os
sacramentos da verdadeira Igreja e dizem que somente eles tém a verdadeira fé e que todos os
outros sdo homens mundanos que estdo sob condenacao; eles dizem que o corpo e o sangue do
Senhor ndo sao nada, ridicularizando a missa e chamando-a por nomes terriveis, motivo pelo qual
nao participam dela" (I, 41).

Era, obviamente, terrivelmente perigoso ter esse tipo de sentimento sobre a posse mais valorizada da
igreja oficial. E como cada paroco tinha uma maneira infalivel de saber o comportamento de cada um
de seus paroquianos em relacao ao sacramento, ndo era provavel que um membro da igreja livre
passasse despercebido. Varias técnicas foram elaboradas para contornar essa dificuldade. Talvez a
rota de fuga mais comum fosse o Nicodemitismo, a pratica de participar fingidamente. As vezes, os
"hereges" aceitavam a hostia que concede a salvacao apenas para segura-la na boca até estarem ao
ar livre, onde a cuspiam novamente. Um homem confessou que havia tentado fazer isso, mas a
engoliu de qualquer modo "porque ela escorregou para baixo muito rapidamente”. Ha casos
relatados de "hereges" que colocavam o pedaco de pao num lenco e mais tarde entravam de fininho
na igreja vazia para pendura-lo no altar, com um bilhete anexado dizendo que o estavam devolvendo
porque nao tinham nenhum interesse nele.

Havia outra razdo pela qual os membros da igreja rival se tornaram sacramentarios: eles viam no
trafico sacramental realizado na igreja oficial um caso de franca idolatria, uma questdo de se



comportar diante de um objeto criatural de uma maneira que so € permitido a alguém se conduzir
diante do Criador. Esta convic¢do precipitou da mesma forma um problema para o "herege". Era
costume que uma travessa conhecida como cibodrio fosse carregada pelas ruas durante uma
procissao; a travessa carregava o pao que supostamente havia sido transubstanciado. Esperava-se
que todos os adultos "olhassem com adoracao" e se ajoelhassem diante da "hostia" a medida que ela
passava. Encontrar uma maneira de contornar essa dificuldade ndo era facil, pois seria necessario
desviar-se do procedimento padrao na presenca de seus vizinhos. Lemos sobre um "herege" que
resolveu esse cruel problema ausentando-se toda vez que a "hostia" passava, ostensivamente para
atender ao chamado da natureza. No entanto, ele fez isso com muita frequéncia. Outro
sacramentario, cujo nome era Van der Eeke, resolveu o problema ajoelhando-se conforme ordenado,
mas com a casca externa de uma noz presa em cada Orbita ocular. Este homem foi punido com
exterminatio por seu comportamento; sua sentenca dizia: "Cinquenta anos de expulsao de Flandres
porque ele, enquanto o sacramento descia a rua, teve a audacia, em escarnio ao mesmo, de colocar
duas cascas de noz em seus olhos e uma em sua boca enquanto se ajoelhava diante do santo
Sacramento, o que € matéria de mau exemplo, ndo devendo ser tolerada sem punicao” (Il, 279).

Os "hereges" também eram chamados de "Anabatistas", uma palavra que significa rebatizadores. A
palavra é carregada de sentido, pois implica que a primeira lustracao foi um batismo genuino - o que
era exatamente o ponto em questao. Nenhum "anabatista" jamais reconheceu estar envolvido em um
segundo batismo. Em seus momentos mais hostis, os inimigos da igreja rival também os chamavam
de "Catabatistas", uma palavra que significa "avessos ao batismo". Esse termo também era
extremamente injusto, pois ninguém na igreja rival era avesso ao batismo; eles eram contra o batismo
de recém-nascidos (christening), isto &, contra o batismo como um sacramento. O rebatismo deles
era uma parte do seu Sacramentarianismo, parte de seu ataque ao Corpus Christianum.

Sabemos que, ja nos dias em que o Corpus Christianum estava sendo inventado, havia aqueles que
pensavam tao pouco do batismo infantil que rebatizavam os que aceitavam em sua propria
comunhao de igreja rival. Os tedlogos medievais estavam bem cientes de que a rejeicdo ao batismo
infantil ndo era novidade; ja em 1050 a igreja falava de homens que "estédo introduzindo heresias
antigas nos tempos modernos, alegando que o corpo do Senhor ndo é tanto o corpo, mas uma figura
e uma sombra do mesmo... eles viram o batismo de bebés de cabega para baixo" (I, 9). Em 1184, Lucio
lIl alertou contra os hereges "que a respeito do batismo... ndo tém medo de pensar e ensinar de
forma diferente da que a Santa Igreja prega e pratica" (I, 54). Um pouco antes, a igreja tinha
conhecimento de pessoas que ensinavam que "o mistério do batismo e o sacramento do corpo e
sangue do Senhor ndo sao nada" (I, 2). Mais ou menos nessa mesma época, a igreja alertou contra
pessoas "que dizem que a substancia do pao e do vinho que é abencoada pelo sacerdote no altar
nao é realmente transformada no corpo e no sangue de Cristo, nem que o sacramento do batismo €
eficaz para a salvacdo de bebés" (I, 19). Em uma veia semelhante, a igreja falou de seus oponentes na
igreja rival como "aqueles que, sob a mascara da religiao, condenam o sacramento, o batismo de
bebés... nds condenamos tais pessoas como hereges e as expulsamos da igreja e ordenamos que
sejam coagidas pelo poder civil; todos os que vierem em sua defesa serao pegos” (1, 29).

As vezes, a igreja ofendida considerava a rejeicdo dos "hereges" ao batismo infantil como sua
"heresia" central, a pedra angular de todo o seu edificio. Em seu livro Heresies of the High Middle



Ages [Heresias da Alta Idade Média], Wakefield e Evans citam algumas dessas opinides: "O primeiro
item dos hereges é que eles negam que os pequeninos abaixo da idade de compreensao possam ser
salvos pelo batismo de Cristo, que a fé de outra pessoa seja capaz de ajudar aqueles que séao
incapazes de exercer a sua propria, visto que, de acordo com eles, ndo é a fé de outra pessoa, mas a
sua propria que salva no batismo, tendo o Senhor dito ‘quem crer e for batizado sera salvo, mas
guem nao crer sera condenado™ (p. 120). {60} Com mais frequéncia, no entanto, a rejeicdo ao
batismo infantil € mencionada como simplesmente uma das caracteristicas da "heresia" que era
prevalente na igreja rival. A descricdo habitual do "herege" tinha algo nela a respeito da rejeicao ao
batismo de bebés. Por exemplo, lemos a respeito dos "hereges" que "eles consideram o batismo de
criancas que ainda nao estdo na idade de compreensdo como inutil, ndo importa quem sejam os
padrinhos" (p. 102). Além disso, "eles também dizem que o sacramento do batismo de bebés ndo tem
eficacia para a salvagao” (p. 105). E muitos outros exemplos: “eles ndo dao crédito ao nosso batismo"
(p. 130); "eles tornam nulo o sacerdocio da Igreja e condenam seus sacramentos, exceto apenas o
batismo, e este eles aprovam apenas para adultos... Eles ndo acreditam no batismo infantil devido ao
texto do Evangelho ‘quem crer e for batizado sera salvo™ (p. 131). Em outra ocasido, foi dito a alguns
"hereges" sendo interrogados: "Vocés organizam um ataque capcioso e calunioso contra o batismo
infantil seguindo, sem muito discernimento, as férmulas verbais {A referéncia a "férmulas verbais"
diz respeito aquelas passagens no Novo Testamento (como Marcos 16:16) nas quais se diz que o
batismo se segue a fé. Os "hereges" testavam todas as questoes teolégicas pelo Novo
Testamento. Ao dizer que s6 responderiam a questoes abordadas nele, eles evitavam se
enredar na metafisica da igreja.} e notando nelas um defeito de falsificacdo onde nenhum existe"
(p. 154). "Perguntados sobre o batismo de criangas e se elas eram salvas pelo batismo, eles
responderam que nao discutiriam isso, mas que responderiam a perguntas sobre os Evangelhos e as
Epistolas" (p. 190). Dizia-se também que os "hereges" sustentavam "que os bebés sado salvos sem o
batismo" (p. 346) e "que as criancgas batizadas pelos sacerdotes da Igreja Romana nao alcancam a
salvagao” (p. 372). Finalmente, “os hereges acusam a Igreja da seguinte forma: ‘Eles batizam
criancinhas que nao creem e que nao tém conhecimento do bem e do mal™ (p. 605). Ninguém na
época medieval considerou essa aversao ao batismo infantil como de alguma forma um novo desvio
da fé. Bernardo de Claraval disse sobre o século XI: "Ndo me lembro de ter ouvido nada de novo ou
estranho em todas as suas reunides, humerosas como sao, mas coisas que foram desgastadas pelo
uso e que foram agitadas por muito tempo pelos hereges dos tempos antigos, coisas que foram bem
debatidas por nossos tedlogos” (p. 138). Quando alguns "hereges" foram detidos em Liége em 1147,
foi dito que eles foram apanhados nas "recém-descobertas armadilhas de antigos inimigos” (da fé).
Ocasionalmente, dizia-se que eles eram "semelhantes aos donatistas na Africa" - como de fato eram.

Ha todas as razdes para acreditar que nao foi o batismo infantil em si que foi repudiado pelos
"hereges" medievais, mas o batismo infantil que havia sido transformado na sacralizacdo de bebés
(christening): eles eram contra ele no contexto do Corpus Christianum, mas ndo necessariamente no
contexto do Corpus Christi. Eles se opunham ao christening porque ele era um dos pilares de apoio
do "sacralismo cristdo". Foi dito de algumas pessoas da igreja livre dos tempos medievais: "Eles
confessam a fé Catodlica com a boca, mas nao com o coragao; em suas reunides secretas... dizem que
somente eles, como discipulos de Cristo, tém o direito de batizar. De onde batizam os filhos de seus
proprios crentes... Desta pratica surgiu a seita dos Rebatizadores a partir deles” (p. 234). Sabemos
que na época do nascimento do hibrido ja havia pessoas que eram chamadas de "Anabatistas”. O ato



de "batizar uma segunda vez', € claro, segue-se naturalmente da rejeicao ao christening: quem
repudia o christening deve recorrer ao batismo daqueles que tomaram uma decisdo de crer, o qual &
conhecido como "rebatismo" para aqueles em simpatia com o hibrido. Ha razao para crer que tais
"segundos batismos" tém sido praticados desde entdo. No inicio do século Xlll, havia uma categoria
de "hereges" conhecidos como os "Rebatizadores”, que se dizia terem aparecido simultaneamente
com os "Leonistas" — um nome alternativo para os Valdenses. Uma vez que ndo sabemos exatamente
quando surgiu o sistema de pensamento conhecido como Valdianismo (quase certamente foi
anterior a vida de Pedro Valdo), ndo sabemos exatamente quao longe na historia esses "Anabatistas”
retrocedem.

A rejeicao do sacramento pelos "hereges" os levou a minimizar o "oficio". Filhos figis da igreja
disseram sobre os "hereges” de seus dias: "Muitos deles sdo bem versados nas Escrituras, as quais
possuem em traducao teutdnica; outros repetem o batismo; outros ndo acreditam no corpo do
Senhor [ou seja, na transubstanciagdo]; outros dizem que o corpo do Senhor pode ser constituido
{Este “constituido por" nao deve ser entendido como significando que os "hereges"
acreditavam na transubstanciacao. Temos aqui as palavras de um catdlico da época, a cujos
olhos a refeicao memorial (que os "hereges" de fato observavam) era uma questao de
"constituir o corpo do Senhor"; ele ndo conhecia outro nome para isso.} por qualquer homem ou
mulher, ordenado ou nao, em qualquer prato ou calice e em qualquer lugar; outros sustentam que a
extrema-uncdo € desnecessaria; outros minimizam o pontificado e o sacerddcio." Porque os
"hereges" mantinham uma visdo grandemente reduzida do "oficio", eles ndo viam nada incongruente
na administracao leiga das "ordenangas". Mais de um "herege" foi condenado a morte “"por ter
administrado o sacramento sem vestes sacerdotais”, isto €, por oficiar, embora tivesse o status de
"leigo”. Isso também era uma parte comum da heranga Sacramentaria.

Juntamente com suas outras "heresias’, esses "hereges" ortodoxos continuaram a insistir que a igreja
era uma criatura caida porque era o sujeito, em vez do objeto da perseguicao. Moneta de Cremona
disse a respeito deles: "Os hereges dizem que a Igreja deveria sofrer perseguicao neste mundo, ndo
pratica-la contra os outros; mas a Igreja Romana persegue os outros a0 mesmo tempo em que ela
mesma permanece livre da perseguicdo.” {61} Igualmente proeminente na visdo da igreja clandestina
estava a reclamacao de que a igreja oficial dava sua béncao a guerra. Ao criticar essa postura, a
igreja predominante dizia que os "hereges" "buscam provar que a Igreja Romana ndo é a Igreja
porque ela abencgoa o carrocio {O carrocio era uma carroca sobre a qual se colocava um altar,
além dos estandartes do regnum, e servia como uma espécie de simbolo sacramental para os
soldados a medida que iam para a batalha. Constantino teria adorado o carrocio. A pergunta
que se faz de todos os lados em nossos dias — se um cristao pode participar da guerra — nao foi
ouvida até que o pedigree do hibrido fosse posto em duvida, ou seja, nao até que o Corpus
Christianum tivesse sido repudiado.} preparado para a batalha injusta, isto &, para batalhas contra
irmaos e vizinhos, e assim incita os homens a lutar injustamente." {62}

Tal era, entdo, a igreja rival dos tempos medievais e tal era a "heresia" daqueles tempos. E evidente
que ela consistia num ataque amplo e sustentado a inovagao Constantiniana, numa aversao radical a
tudo o que acompanhava a troca do Corpus Christi pelo Corpus Christianum, um protesto massivo
contra o "sacralismo cristdo". Era, em uma palavra, uma ampla desaprovacao do hibrido que havia



resultado quando os filhos de Deus e as filhas dos homens estiveram juntos.

Adolf von Harnack, talvez a maior autoridade de todos os tempos na historia da doutrina, estava bem
ciente da existéncia dos "hereges" ao longo dos séculos entre a época de Constantino e a Reforma,
bem como das ideias de igreja rival que os uniam. Em um artigo que lidava com uma erupcao
especifica da "heresia" da qual temos falado, ele disse: "Durante esses doze séculos, nunca faltaram
tentativas de romper os lagos da Igreja-Estado/Igreja-Sacerdotal e de reinstituir a estruturacado
congregacional apostolica." {63} Em nossa terminologia, isso equivale a afirmagado de que ao longo
dos doze séculos durante os quais o hibrido vagou pela terra, houve um esfor¢co continuo para
para-lo em seus trilhos e retornar as coisas como eram antes da mudanca Constantiniana. E seguro
dizer que, longe de ter sucesso em sua tentativa de suprimir sua rival, a igreja predominante estava
perdendo a luta. Havia mais dessa "heresia" circulando as vésperas da Reforma do que jamais havia
existido antes. O que Coulton disse sobre o Valdianismo € verdade sobre a "heresia" em geral: "A
despeito do massacre em detalhe e do massacre em massa, geracao apos geracao, havia mais na
época de Lutero do que na de Pilichdorf" {Um valdense ao qual foi perguntado em cerca de 1500
quantos pastores valdenses havia em sua area respondeu "cerca de quatrocentos". E nos dito
que no século XIV os valdenses realizaram um sinodo secreto no qual havia cerca de
quinhentos delegados. O que aconteceu com esse legado de dissidéncia quando a Reforma
ocorreu é uma pergunta geralmente deixada sem resposta, se nao evitada.} {64}

A ideia controladora em toda essa "heresia" era que a igreja dos tempos medievais era uma criatura
caida, e que se tornara necessario reinstituir a igreja do Novo Testamento. A representacao habitual
era de que a queda da igreja havia ocorrido nos dias de Constantino. Por exemplo, num tratado
bastante longo intitulado The Net of Faith (A Rede da Fé) {65}, escrito um século antes de Lutero, o
polonés Peter ChelCicky disse:

Pelo uso da forca nenhum homem é levado a fé em Cristo, sendo isso tao improvavel
quanto um homem adquirir conhecimento da lingua tcheca estudando alem&o... Por
meio do poder secular o Anticristo puxou todo o poder para si mesmo sob 0 manto da fé
crista. Visto que cremos que foi por mansidao e humildade até a cruz que Cristo nos
libertou do poder de Satanas, portanto nao podemos permitir que o aperfeicoamento de
nossa fé venha por poder mundano, como se a forca fosse um beneficio maior do que é
a fé... Quando o Imperador Constantino, em seu modo pagao de existéncia, foi acolhido
na igreja pelo Papa Silvestre e este ultimo foi equipado pelo primeiro com regra externa —
entdo a destruicao da igreja foi inevitavel.

Dabszynski, um estudioso polonés que esteve ligado a Universidade de Cracévia em meados do
século XV, escreveu:

Silvestre, o primeiro papa, tomou o seu poder do dragao chamado Constantino, e seu
veneno foi difundido sobre toda a igreja. Liderado por Satanas, Silvestre enganou o
imperador e tomou posse de Roma mediante fraude.



Nas crénicas da igreja rival conhecida como os Irmaos Huteritas, lemos:

Quando Silvestre recebeu Constantino... entdo o imperador proveu a todos que se
chamavam cristaos em todo o seu reino de grande paz; naquela época a peste que anda
nas trevas e a destruicao que assola ao meio-dia se aglomeraram poderosamente, a cruz
foi levantada e soldada a espada - tudo pela astucia do diabo. {66}

O professor Frend observou com precisdo que "em ultima analise, a diferenca entre os donatistas e
catolicos girava em torno da relagao entre a igreja e a sociedade." {67} No final do seu estudo sobre a
igreja rival donatista, ele resume essa controveérsia nestas palavras:

O donatismo e o catolicismo representavam tendéncias opostas no pensamento cristao
primitivo. As Igrejas eram, de fato, duas sociedades, diferindo fundamentalmente em
suas perspectivas tanto sobre questdes religiosas quanto sociais... Estaria a Igreja 'dentro
do Império Romano', sustentando e sendo sustentada pelos imperadores cristdos, ou
seria o Império o representante do 'mundo’ exterior, de onde o cristao deve se separar a
fim de progredir na fé? Males e injusticas sociais deveriam ser combatidos em nome de
Cristo, ou deveriam ser tolerados por amor a unidade? A todas essas perguntas os
donatistas e os catdlicos deram respostas diferentes. As questdes ndo eram de 'verdade'
versus 'heresia’, mas de duas atitudes opostas em relacao a sociedade, atitudes que tém
persistido ao longo da historia da Igreja Crista até os dias de hoje. {68}

Como demonstramos no texto anterior, a questdo entre as duas escolas de pensamento
(identificadas como Corpus Christianum versus Corpus Christi) tinha muitas facetas; muitas
questdes especificas estavam envolvidas na questao principal da legitimidade do hibrido. Quer a
questdo fosse o christening, a existéncia de sacramentos, a condu¢ao da missao, a necessidade de
um estilo de vida definitivo, a salvacdo como perdao mais renovagao, ou até mesmo a questao do
engajamento numa "guerra injusta’, etc., cada uma era sempre um aspecto da questao maior da
retiddo ou impropriedade do hibrido conhecido como Cristandade - a questao da graga em dois
sentidos.

Havia ainda outra faceta nessa controvérsia sobre a delimitagao da igreja, a qual o Professor Frend se
refere de passagem na citacdo acima. Trata-se da questdo econdmica, que devemos deixar em
grande parte ndo discutida no presente estudo. Ja na rebelido donatista contra o nascente
"sacralismo cristao", ouvia-se a reclamacao de que a justica econémica inerente ao evangelho e
exigida pelo evangelho estava sendo ofuscada, de que os proponentes da nova ordem estavam
fechando os olhos para as coisas que o Novo Testamento tinha a dizer na area do "meu e teu". Essa
queixa, juntamente com o clamor por uma economia que refletisse uma sensibilidade crista, foi
ouvida durante todo o milénio seguinte. Ela passou a ser referida — pelos inimigos da igreja rival -
como uma agitacao pela "comunidade de bens". Esse aspecto do conflito entre as duas ideologias



aflorou novamente nos tempos da Reforma (para o qual voltaremos no proximo capitulo deste
estudo). Todos os primeiros lideres da Reforma deram evidéncias de terem ouvido e levado a sério o
clamor da igreja rival medieval por uma economia informada pelo Novo Testamento. Lutero, por
exemplo, disse no inicio de sua carreira que, numa sociedade influenciada pela visdo crista, nao
haveria mendicancia. Um porta-voz da velha ordem, o polemista catodlico Jerébnimo Emser,
repreendeu Lutero de forma impiedosa por isso. Ele perguntou se Lutero ndo sabia que muitas
pessoas, das quais ele deu exemplos, "ganhavam o céu mendigando, bem como dando aos
mendigos". Ele advertiu os seus contemporaneos que, se as ideias de Lutero sobre esse ponto
ganhassem adesao, muitas boas obras seriam "gestopft" (terminadas). Lutero e outros Reformadores
também atacaram a usura que era comum na economia da época, um sistema derivado em sua
totalidade de fontes pagas. No entanto, por varias razdes — entre elas o medo da emergente Guerra
dos Camponeses — Lutero e os outros reverteram as suas convicgdes anteriores em matéria de
economia. Contudo, as sensibilidades econémicas continuaram na igreja rival, a qual ressurgiu como
resultado da guinada dos Reformadores para a direita. Por isso, esses membros da igreja rival
atrairam para si mesmos o antigo e desgastado argumento sobre a "comunidade de bens", uma
acusacgao que permanece sem retratacdo no trigésimo sexto artigo da Confissdo Belga. {No ano de
1535, o imperador Carlos V recebeu um memorando do Conselho do Arcebispo de Colonia,
dizendo-lhe para reprimir os anabatistas porque “"eles procuram introduzir a comunidade de
bens, etc., assim como tem sido a natureza dos anabatistas ao longo das eras, assim como as
velhas historias sobre o direito imperial ao longo de mil anos testificam." {69}}

No proximo - e final — capitulo, voltamo-nos para o fato de que "também depois"”, quando os filhos
de Deus estabeleceram mais intimidades com as filhas dos homens, hibridos continuaram a nascer.



Parte Quatro
"E TAMBEM DEPOIS"
Episodio Um

No inicio de 1525, nasceu um filho de Conrad Grebel, um jovem estudioso cujo pai pertencia ao
Grande Conselho de Zurique. Ele nao batizou seu bebé porque havia se convencido de que o
batismo infantil ndo encontra apoio no Novo Testamento. Quando a noticia do rompimento de Grebel
com o batismo infantil chegou aos ouvidos do regnum de Zurique, causou grande consternacao. Eles
permaneciam firmemente na tradicao do "sacralismo cristao" e, por esse motivo, viam nas atividades
de Grebel uma terrivel ameaga a ordem social. Esse "sacralismo cristdo" havia sido moldado por
Constantino por razdes politicas e, desde entao, fora de grande utilidade politica. O regnum estava
sempre profundamente preocupado com o conceito de Corpus Christianum e, assim, os pais de
Zurique queriam que o rito do batismo infantil fosse mantido intacto. Eles decidiram agir, e agir
rapido.

No entanto, havia o protocolo estabelecido pela lei antiga e pelo precedente histérico que exigia que
o regnum e o sacerdotium trabalhassem juntos se e quando fosse necessario agir contra os hereges.
O sacerdotium tinha que julgar o acusado primeiro e declara-lo como estando em heresia antes que
o regnum pudesse proceder contra ele com sua espada de aco. Para satisfazer essa forma
estabelecida de proceder, o conselho da cidade organizou um confronto. A data foi marcada para 17
de janeiro de 1525. A intencdo do confronto, que na verdade tinha todas as caracteristicas de um
julgamento, era que o dedo fosse apontado para aqueles que — com Grebel como seu porta-voz -
estavam agitando o barco. Na reunido, Zuinglio, que ndo estava preparado para incorrer no
descontentamento do conselho, argumentou a favor da posicao tradicional em relagao ao batismo
infantil. Ele deve ter percebido que, ao fazer isso, estava se voltando contra seus antigos colegas e
colaboradores na reforma em curso. Ele também deve ter percebido que, ao fazer isso, estava indo
contra o seu proprio eu anterior.

O confronto foi realizado conforme o planejado e terminou como planejado. Apos um debate
intenso, muitas vezes tempestuoso, decidiu-se que Zuinglio e aqueles que haviam se alinhado com
ele haviam vencido a discussao. Isso implicava que Grebel e sua faccao estavam agora legalmente
"em heresia" e, portanto, na fila para uma acao restritiva e punitiva por parte do regnum. Como na
antiga tradicao sacralista, uma pessoa oficialmente em erro teoldgico era, por esse mesmo motivo,
culpada de sedi¢ao, de modo que o partido de Grebel agora podia esperar uma acao civil contra si
mesmo. O regnum nao perdeu tempo em agir sobre a decisdo. Na mesma noite, o conselho da
cidade se reuniu numa segunda reuniao para implementar a acao contra os dissidentes. Um edito foi
promulgado ordenando a todos os pais que tivessem bebés ndo batizados que os apresentassem
para o batismo dentro de oito dias, ou enfrentariam a expulsao da cidade. Grebel e Felix Manz (outro
clérigo que se alinhou a Grebel) receberam ordens de nao falar depreciativamente sobre o batismo
infantil novamente; certos outros que ndo eram cidadaos de Zurique (e, portanto, nao estavam sob a



jurisdicao do conselho) foram informados de que deveriam deixar a cidade imediatamente. Em
seguida, estes e muitos outros que compartilhavam de suas convic¢oes retiraram-se para a casa da
mae de Manz, na vizinha Zollikon, {Isso era costumeiro: um século antes, Joao Huss pensou que
estava indo para uma discussao, mas logo descobriu que, em vez disso, era um julgamento. O
mesmo ocorreu com Lutero em Worms. Nos tempos medievais, a verdade nao era algo
alcancado por um encontro de mentes; era uma questao de papa dixit (o papa falou). A
verdade, como muitas outras coisas, era decretada.} {Felix Manz era filho de uma mae solteira:
seu pai era um sacerdote, o conego de Grossmunster em Zurique. Havia muitas dessas
criancas ilegitimas, concebidas de um sacerdote e de uma de suas paroquianas. Erasmo, o
grande humanista, bem como Heinrich Bullinger (o sucessor de Zuinglio) e Leo Jud (também
ativo na reforma na Suica) estavam entre eles. Tais pessoas tinham uma chance acima da média
de obter uma educacgao. O fato de que mais de um deles figurou na Reforma pode ter sido
devido ao seu conhecimento pessoal de quao grande era a necessidade de reforma.} onde uma
reunido que durou a noite toda foi realizada para estudo da Biblia, oracado e encorajamento mutuo.

A partir deste ponto, 0 movimento de reforma na Suica dividiu-se em duas vertentes: tornou-se
bifurcado, com Zuinglio e seus seguidores, que haviam se submetido ao regnum, de um lado, e
aqueles que com Grebel e seus associados haviam escolhido nao se submeter, do outro. Em 28 de
maio de 1525, Zuinglio escreveu para Vadian (Joachim Watt) que a luta com os catolicos nao passava
de "brincadeira de crianga" comparada com o conflito que estava se desenvolvendo entre os dois
campos dentro da Reforma. Um novo hibrido havia nascido — para cumprir a frase da historia de
Génesis, "também depois". Fiel a natureza da besta, mal havia se levantado e ja comecou um
programa total de liquidacdo de todos os que resistiam aos hibridos. Toda a furia da perseguicao foi
revivida contra o mesmo velho inimigo, um modo de pensar e de conduta que tornaria a sociedade
composta. Essa nova onda de perseguicao serviu para tornar os "hereges" ainda mais certos de que
estavam do lado dos anjos; eles estavam carregando a cruz de Cristo apos ele, experimentando
dificuldades por causa de seu compromisso com ele, o que, na tradicdo da igreja rival desde os dias
do hibrido original, era considerado a condi¢ao do verdadeiro discipulado.

Zuinglio e o seu partido haviam se tornado magisteriais: eles agora trabalhavam num movimento de
reforma impulsionado pelo regnum. {Um dos primeiros a estudar a ascensao da igreja rival nos
tempos da Reforma, o erudito catélico C. A. Cornelius, teve isto a dizer sobre a guinada de
Zuinglio para a direita: "Por mais correto que isso fosse aos olhos do Estado e por mais que
esses desenvolvimentos dessem ao programa de Zuinglio maior respeitabilidade, quao
pobremente evangélico ele era, e de forma quao certeira teve que levar a cisdes e conflitos
dentro do partido." {1}} Eles operavam com uma teologia rasteira, onde a distingdo entre graca
preliminar (conservadora) e gragca subsequente (redentora) certamente seria sufocada. Por outro
lado, Grebel e aqueles que o apoiavam lideravam agora uma reforma ndo magisterial, uma reforma
na qual o conceito de graga progressiva pudesse florescer. Mais uma vez, havia uma religido “certa"
conduzida pelo regnum e uma "errada" nutrida em uma igreja livre. Para essa igreja livre, a antiga
palavra difamatoria "Anabatista” recebeu uma nova utilidade; pois, embora a palavra chame a atencao
para apenas uma unica faceta da questao (e até esse ponto nao seja totalmente apropriada), ela
pegou e tem sido usada até hoje para denotar a "ala esquerda da Reforma", como tem sido chamada.

A pergunta deve ser feita — e também respondida — como a bifurcagado (que, como veremos, ndo se
limitou de forma alguma a terra dos Alpes) foi provocada. Como explicar que tdo cedo na Reforma -



consideravelmente menos de dez anos apos a afixacdo das teses de Lutero — uma fenda profunda
tenha se aberto no movimento, uma que atravessou toda a face da Europa e nao foi fechada nos
seéculos vindouros? A explicacao usual para a bifurcacao € que tudo comegou com os eventos de
1517, e que os anabatistas representam a "ala esquerda da Reforma" porque foram mais longe e de
forma mais precipitada do que os principais reformadores.

A terminologia "ala esquerda" ndo serve como uma descricdo da igreja rival da Reforma. "Ala
esquerda" € um termo emprestado do cenario parlamentar e representa uma fac¢cao que deseja ir
mais rapido e mais longe do que o "centro’, e muito mais rapido e mais longe do que a "direita". Mas
Grebel e sua faccdo ndo eram de "ala esquerda”; em alguns aspectos, em vez disso, eram de "ala
direita". Por exemplo, na questao da justificacao pela fé, o conceito que pode ser chamado de centro
de gravidade no corpo do pensamento tipicamente reformado, Grebel e seu partido
posicionavam-se bem a "direita" de Lutero. A Epistola de Tiago, o livro da Biblia que deixava Lutero
embaragado porque dava muita importéncia a necessidade de um estilo de vida definitivo, era na
verdade um dos favoritos das pessoas que se reuniram ao lado de Grebel. Nesta questao especifica,
a chamada ala esquerda era ala direita. O problema com o rétulo "ala esquerda da Reforma" € que
por tras dele reside a suposicao de que a bifurcacao foi o resultado de uma diferenca quantitativa,
quando a diferenca era, na verdade, qualitativa. A Reforma, em sua forma final, era continua a
tradicdo do Corpus Christianum, ao passo que o Anabatismo era continuo a tradicado do Corpus
Christi. Em outras palavras, a Reforma por fim abracou o hibrido, enquanto o Anabatismo sempre foi
hostil a ele. A diferenca de opinido que levou a bifurcagcao nos remete muito antes de 1517. Durante os
tempos pos-constantinianos, a igreja rival manteve a politica de tentar viver a vida do Novo
Testamento dentro do contexto da igreja-império existente; ela ndo via chance de eliminar a igreja de
ambito imperial e, assim, tentou um modo de vida que passasse despercebido em sua presenca,
tolerando a igreja como Corpus Christianum apenas o suficiente para evitar que ela atacasse. Com a
mudanca do padrao da vida politica europeia, surgiu a possibilidade de eliminar a concorréncia entre
as duas igrejas, refazendo a Cristandade para se adequar as doutrinas evangélicas. Isso significava ir
atras de uma caca muito maior do que a igreja rival medieval havia almejado. No entanto, a medida
que os da igreja rival passaram a ver as coisas, tratava-se da repeticdo de um mal antigo, o mal do
"sacralismo cristao". Foi neste ponto que o rompimento ocorreu. {E significativo que precisamente
nessa época uma nova palavra apareceu no linguajar europeu, a palavra Neuevangelischen
("novos evangélicos"). {2} Este termo (usado pela primeira vez para os zuinglianos) implica que
havia agora dois tipos de evangélicos em cena, o tipo antigo e o novo. Os mais antigos (que
inventaram o termo "novos evangélicos”) eram os da velha igreja rival, e os novos eram os
reformadores magisteriais e seus seguidores. Ambos eram distinguiveis dos catolicos; e cada
um era distinguivel do outro em suas diversas avaliacoes sobre o hibrido.}

Porque a Reforma, em sua versao final, foi magisterial, aqueles que se situam na tradicdo da reforma
magisterial mostram a Reforma como tendo comecado em 1517, quando pela primeira vez surgiu a
possibilidade de apoio do Estado. Isso explica por que os livros de historia escritos por historiadores
desta tradicdo comecam a narrativa no ponto em que a reforma sustentada pelo regnum daquele
pais especifico se inicia: na Alemanha com os principes "protestantes”, na Franca com a chegada dos
Condés, na Inglaterra com Henrique VIlII, na Holanda com o Compromisso de 1566 (o ano em que
pela primeira vez se tornou possivel uma coalizdo entre os nobres e os consistorios). No entanto, ao
fazé-lo, esses historiadores lancam um manto de siléncio sobre tudo o que precedeu 1517; eles
omitem o importantissimo primeiro capitulo da historia que estao contando. Nem todos os



historiadores que seguem essa tradicao sao tao cegos para o primeiro capitulo quanto o historiador
holandés cuja volumosa narrativa sobre a Reforma na Holanda (uma obra que durante geracdes foi
uma das obras de referéncia) dedicou uma unica pagina a tudo o que aconteceu antes de 1566; mas
muitos deles caem no erro de negligenciar essa histéria inicial. Aqueles que ignoram tudo o que
ocorreu antes da reforma magisterial acabardo com um mal-entendido ndo apenas da reforma
magisterial, mas da Reforma como um todo.

A Reforma ndo comecgou na noite de 31 de outubro de 1517. O ato corajoso de Lutero naquela noite
sem duvida encorajou e inspirou todos os que ja traziam a reforma em suas bandeiras; mas Lutero
encontrou seguidores antes de ter feito algum, seguidores que mais tarde — quando viram para onde
Lutero estava indo - se separaram novamente. C. A. Cornelius argumenta que "vieram a Lutero
outros que, antes de sua atividade, ja haviam se distanciado das doutrinas da igreja oficial, homens
que foram encorajados por sua atividade a dar expressao as suas ideias e a organiza-las em
sistemas.” {3} No entanto, esses ndo permaneceram, e a razao de sua partida foi que eles eram
avessos demais ao hibrido para concordar com a magisterializacdo. O proprio Lutero testemunhou
sobre a partida deles numa linguagem que nao pode ser mal compreendida: "Em nossos tempos, a
doutrina do Evangelho, restabelecida e purificada, atraiu e ganhou muitos que nos tempos anteriores
haviam sido oprimidos pela tirania do Anticristo, o papa; no entanto, logo sairam de nés anabatistas,
sacramentarios e outros membros da ralé... pois eles ndo eram dos nossos, muito embora por algum
tempo tivessem andado conosco... pois nao tinham em mente a pura doutrina nem a buscaram." {4}
{A referéncia s6 pode ser a igreja rival dos tempos anteriores a Reforma, conhecida por toda
sorte de nomes, entre eles "picardos” e "valdenses". Lutero nao os identifica porque escreveu
isso depois que a bifurcacao havia ocorrido, e seria ma politica reconhecer que seu movimento
havia, a principio, atraido "hereges".} {"A pura doutrina" era a formulacao de Lutero sobre o sola
fide ("somente pela fé"). Ele queria dizer com isso que o homem nao pode fazer por merecer a
sua salvagao, nem no todo nem em parte: como tal, isso certamente esta de acordo com os
ensinamentos das Escrituras. No entanto, havia na concepcao de Lutero da experiéncia da
salvagcao uma énfase desproporcional na salvacao como perdao, em detrimento da salvacao
como renovacao. Foi neste ponto que os herdeiros da velha igreja rival ergueram as
sobrancelhas. Eles pensavam que Lutero queria dizer por sola fide algo como "a fé isolada" ou
"a fé desacompanhada”, e isso eles nao podiam aceitar. A velha igreja rival havia investido
demais na tentativa de recuperar o estilo de vida do cristianismo auténtico para aceitar uma
teologia na qual quase nada era dito sobre um modo de vida distintivo. O antigo povo rival
gostava especialmente do livro de Tiago, e eles ficaram sobressaltados ao ouvir Lutero chamar
Tiago de "uma epistola de palha" a qual ele "nao queria" em sua Biblia; ele até disse — e nao de
brincadeira - que algum dia iria "aquecer o fogao da cozinha com aquele Tiaguinho". Um dos
pastores mais antigos da velha igreja rival, Lucas de Praga, censurou Lutero por sua
negligéncia quanto aos "frutos dignos de arrependimento” e Ihe escreveu: "De maneira alguma
e nunca seras capaz de atribuir a justificacao apenas a fé, pois tens as Escrituras contra ti...
Deixa, eu te peco, algum espaco para as boas obras; nesta questao tu vais contra Cristo e te
apegas firmemente ao erro." {5} Quando se tornou evidente que Lutero nao iria dar ouvidos a
essa admoestacao, "sairam... anabatistas, sacramentarios e outros membros da ralé..."}

E uma simplificacdo excessiva e intoleravel comecar a historia da Reforma com a afixacao das teses,
porque isso traz implicacdes que simplesmente nao podem ser aceitas. Por um lado, temos entdo a
situacao inexplicavel de uma escola de pensamento (conhecida como Anabatismo) que é como o



Melquisedeque do livro de Hebreus — "sem pai, sem mae". Todas as outras escolas do cenario da
Reforma tém o nome do fundador associado a elas, por exemplo, Luteranismo, Zuinglianismo,
Calvinismo. Cornelius enfrenta a questao relativa a esse anonimato apontando que todos os
primeiros lideres do anabatismo foram unanimes na ideia de que a igreja deveria consistir de
verdadeiros cristdos e somente deles, e que era necessario seguir o exemplo da igreja apostolica, de
se separar do mundo e reunir um povo justo e santo. Ele acrescenta que a identidade daqueles que
primeiro nutriram essa ideia ndo € conhecida. Isso € muito estranho se assumirmos que a Reforma
comecou em 1517. O anabatismo nao foi uma tempestade num copo d'agua. Toda a Reforma foi
influenciada por ele, talvez mais do que por qualquer outra tendéncia da época. Dificilmente havia
um tribunal na Europa que nao tivesse questoes relativas a essa erupcao de "heresia" em sua pauta.
{Ja no ano de 1528, meros trés anos apés a reunidao em Zurique, havia s6 na Suabia
quatrocentos policiais especiais cuja tarefa era prender anabatistas. Quando se tornou
aparente que isso nao estava contendo a maré, o numero foi aumentado para mil.} E, no entanto,
como Cornelius apontou, 0 movimento nao tinha um cabeca aparente. Isso € impensavel caso se
assuma que tudo comecou com os eventos de 1517. E como se um movimento como o comunismo
pudesse irromper espontaneamente do Mar do Norte ao Mediterrdneo sem nenhum nome
associado a ele, sem menc¢ao a Marx ou Lénin. O estranho siléncio sobre quem estava a frente do
anabatismo se torna completamente compreensivel assim que reconhecemos que se tratava de um
ressurgimento, uma revitalizagcdo de ideias de longa data, ideias que nunca estiveram ausentes do
cenario medieval e que podem ser rastreadas desde os dias do nascimento do hibrido original.

Além disso, o erro comum de comecar pelo ano de 1517 tem implicagdes psicologicas impossiveis:
exige que presumamos uma volatilidade que o espirito humano simplesmente ndo possui, um salto
para tras e para frente que é psicologicamente impensavel. Se iniciarmos a Reforma em 1517, temos
que postular as seguintes oscilagdes nas almas de massas de pessoas: primeiro, um desmame da fé
ancestral como resultado da agitacdo do sola fide emanada de Wittenberg; depois, um ataque
enfatico e macico contra esse mesmo sola fide — simultaneamente, em todas as partes da Europa, e
tudo no espaco de sete curtos anos, numa €poca em que a comunicagao estava longe de ser o que é
agora. Os seres humanos simplesmente nao sdo tao caprichosos e volateis, certamente ndo no seio
das populagcdes dos povos germanicos, e com certeza nao em grandes massas e simultaneamente
por toda a Europal!

A bifurcagcdo que ocorreu aponta para anticorpos na corrente sanguinea de muitos que olhavam
esperancosos para as noticias de Wittenberg, anticorpos que eram o legado de uma continua
resisténcia a ordem medieval, uma heranca de longa data da "heresia" da igreja rival. De que outra
forma explicaremos que, desde o principio, aqueles que abandonaram os reformadores magisteriais
para formar a sua propria igreja livre demonstraram um sacramentarianismo pronunciado, uma visao
prosaica e antissacramental da Ceia do Senhor? Sugeriu-se que eles absorveram isso de Zuinglio,
porque ele é o unico reformador que adotou uma posi¢cao sobre o sacramento que se assemelhava a
dos lideres da nova igreja rival. Mas Zuinglio era o arqui-inimigo dos anabatistas e, portanto, nao é
provavel que eles tenham tomado emprestada sua visao de senso comum sobre as ordenancgas a
partir dele. Além do mais, o proprio Zuinglio confessou que havia obtido a ideia que formava o cerne
de sua visao da Ceia do Senhor de um holandés, alguém que certamente nao tirou o seu conceito de
nenhuma figura da Reforma. A fonte estava tao disponivel para a igreja rival quanto estivera para o
homem que a trouxe a Zuinglio. Trata-se de uma heranca da dissidéncia pré-Reforma, tal como
existiu na igreja rival medieval durante séculos. Embora talvez seja verdade que Zuinglio tenha



derivado a formula linguistica — de "isto € o meu corpo" para "isto significa 0 meu corpo" - do
holandés que viera conferenciar com ele, € virtualmente certo que ele derivou a sua teologia sobre o
assunto da igreja rival de tempos anteriores. Sabemos pelo menos que quando Heinrich Bullinger
revelou a Zuinglio a sua propria visdo de senso comum da Ceia do Senhor em 1523, a qual ele disse
ter inventado a partir de Agostinho "e dos escritos valdenses”, Zuinglio deu imediatamente o seu
apoio entusiastico a ela. Isso torna certo que ele ja havia sido bombardeado anteriormente por uma
teologia que vinha dos escritos dos antigos "hereges". Zuinglio chegou a afirmar que "conhecia as
ideias valdenses apenas por ouvir dizer", mas isso pode muito bem ter sido apenas mais um gesto
diplomatico inspirado pela bem conhecida tendéncia de evitar todas as possiveis evidéncias de
associacdo com a "heresia" anterior. {Nao podemos enfatizar com forga suficiente que era uma
péssima politica reconhecer qualquer divida ou afinidade com o Valdianismo. Jean Crespin, um
protestante contempor contemporaneo e autor do Livro dos Martires, escreveu: "Durante
muito tempo o mundo teve os valdenses em tal horror que toda sorte de oprobrio absurdo lhes
fora imputada, e parecia impossivel que a terra os sustentasse.” {9}} Pelo que sabemos, Zuinglio
havia lido amplamente a literatura da velha igreja rival, especificamente como encontrada nos
tratados valdenses. Mas é significativo que no momento em que Bullinger revelou pela primeira vez a
Zuinglio sua visao prosaica do sacramento, Zuinglio acrescentou imediatamente que ela ndo deveria
ser divulgada a ninguém "porque a hora ainda nao estd madura para isso". Quando ele realmente
considerou que a hora estava "madura” para a revelagcao dos pontos de vista que mais tarde ficaram
associados ao seu nome, ele ndo reconheceu a divida que tinha com os antigos "hereges” (nem
diretamente, nem por intermédio de seu amigo Bullinger); isso foi subsequentemente perdido de
todo no registro. Isso € compreensivel se tivermos em mente o que o reconhecimento de tal
parentesco poderia ter implicado; ao nos lembrarmos de que grupos de protesto nos dias
pré-Reforma negavam categoricamente ter qualquer coisa a ver com grupos aparentados, muito
embora estivessem demonstravelmente em divida com eles, ndo podemos esperar que os lideres da
Reforma confessassem continuidade com grupos mais antigos.

No entanto, um contemporaneo, Guido de Brés (autor da Confissao Belga das igrejas Reformadas),
indicou que os "hereges" dos seus dias confessavam oralmente ser um em espirito com os "hereges”
mais antigos. Ele escreveu: "Muitos do vosso povo dizem que se quiserdes encontrar a verdade
deveis cacga-la nas listas dos hereges que foram rejeitados." Sem duvida, os "hereges" dos tempos da
Reforma hesitavam menos em dizer que permaneciam na tradicdo da antiga "heresia" do que em
escrevé-lo, pois a palavra escrita € sempre mais incriminatoria do que a palavra falada. Todavia,
alguns escritos provenientes da igreja rival ocasionalmente mostram de forma indireta que a saga
deles ndo comecou em 1517. Uma dessas vozes, em critica a pouca énfase de Lutero na vida
transformada, disse: "Deixai-nos um pouco de espaco para as nossas obras; os papistas ensinam
corretamente nesta matéria, mas vos sois uma serpente venenosa." Ele acrescentou: "Os sacerdotes
mais antigos ndo conseguiram nos desviar, mas os atuais o estao fazendo; seus livros sdo livros de
hereges." {8} Quem eram esses "sacerdotes mais antigos" que haviam tentado, sem sucesso, desviar
0 "nds" da velha igreja rival? A referéncia s pode ser aos sacerdotes da igreja-império dos tempos
pré-Reforma. E quem eram os "atuais" que também estavam tentando desviar essas pessoas e
obtendo algum sucesso? A referéncia s6 pode ser aos reformadores magisteriais. Quando nos
lembramos que membros da igreja rival haviam chamado a famosa obra de Meldncton de "um livro
herético" (em grande parte devido a sua pouca énfase em um estilo de vida distintivo), os contornos
da situacao tornam-se claros. O pastor supracitado, que ainda tinha lembrangas da vida na antiga



igreja rival e que fora capaz de proteger o seu rebanho dos catolicos que tentavam ataca-los, vé-se
agora confrontado com um novo tipo de predador - o reformador magisterial. Mas reconhecimentos
de um elo de ligacao entre a antiga igreja rival e aquela que estava se expressando como resultado
da bifurcagao sdo raros, como é de se esperar.

Se os historiadores modernos estdo acostumados a comecgar em 1517, ndo era esse o caso das
mentes contemporaneas. Elas apontam para a continuidade ideologica entre a nova igreja livre e a
antiga. Uma dessas mentes foi a de Bartholomaus von Usingen, antigo professor de Martinho Lutero,
que escreveu em 1529: {10} "Nestes tempos, aqueles que sao chamados de Anabatistas ou
Catabatistas por causa de seu batismo repetido surgiram a partir do Picardismo." {O "Picardismo”
era um dos termos de oprobrio lancados contra a igreja rival nos tempos medievais. A
etimologia da palavra é incerta: alguns dizem que ela deriva de Picardia, uma provincia na
Franca que era notdria por sua "heresia"; outros consideram-na uma variante de "Begardo”,
outra velha palavra difamatéria.} Dizia-se comumente dos anabatistas que eles derivavam sua
forca e nutricdo de todo tipo de antigos hereges e, adornando-os com uma bela fachada (um elogio
ambiguo aos altos padroes morais dos "hereges"), mascateavam-nos de novo pelo mundo.
Tampouco escapou aos olhos de Lutero que aqueles que estavam rompendo fileiras com ele tinham
antecedentes na velha igreja rival dos tempos medievais. Doendo-se sob as repreensdes deles pelo
seu latitudinarianismo na questao da conduta, ele escreveu:

“Este € um consolo contra os Schwérmgeister e todos aqueles que ficam tdo ofendidos
com a fraqueza da igreja. Pois, desde o principio, os hereges acalentaram esta nocao de
que a igreja deve ser santa e sem pecado. Quando viam que alguns nela eram escravos
do pecado, logo negavam que esta fosse a Igreja; e assim eles fizeram uma seita
daqueles que reivindicavam ser a verdadeira Igreja. Disso vieram os donatistas e os
cataros e muitos outros, bem como, em nossos tempos, os anabatistas, etc., que todos
clamavam com a mesma paixao que a verdadeira Igreja ndo € a Igreja (porque viam que
pecadores e pessoas impias estdo misturados a ela) e eles se separaram dela.”

Lutero também disse que "é a maior sabedoria ndo se ofender quando pessoas mas entram na Igreja
e saem dela... O maior consolo € sabermos que eles ndo causam nenhum dano a Igreja, mas que
temos de tolerar que o trigo e o joio estejam misturados." Ele sustentava que por esse impulso por
"sua demasiada grande santidade eles fazem com que nao sejam Igreja alguma, mas uma seita nua
do diabo." {11}

Outro contemporaneo que viu claramente a continuidade entre a nova igreja livre e a antiga foi
Urbanus Rhegius, um pastor luterano. Referindo-se ao lider anabatista Bernardo Knipperdollink, ele
escreveu em um livro para o qual Lutero escreveu o prefacio:

"Aha, aqui Bernardo recorre a um truque genuinamente donatista. Eles também
condenaram e abandonaram a Cristandade por causa de alguns cristdos maus e falsos...
Nao obstante, sempre houve alguns cristdos verdadeiros e devotos na massa e
esperamos que eles estejam presentes também conosco. Além disso, o fato de que
patifes perversos estao presentes conosco... ndo € da nossa conta; nao os instruimos a
beber e ser gulosos, a ser imorais ou cobi¢cosos. Nao queremos rasgar a rede porque ha
alguns peixes ruins nela... como o super-santo anabatista Bernardo esta fazendo. Ele se
entrega neste ponto e mostra que tem o mesmo diabo anabatista nele que cegou



também os donatistas na Africa. Eles da mesma forma abriram bem os olhos e viram
com uma face hipocrita que muitas pessoas mas estavam usando o nome de Cristao,
pessoas que eram na realidade verdadeiros pagaos; e eles passaram a se isolar,
apartando-se da Cristandade, e fingiram que queriam erguer uma Igreja
verdadeiramente reformada, uma na qual ndao houvesse nada além de santos. E eles
eram tao puros a seus proprios olhos que declararam que o batismo realizado na
Cristandade por sacerdotes maus nao era batismo e batizavam de novo. Por esse
meétodo, eles pensavam erguer a verdadeira santidade. Eles repreenderam Agostinho por
permanecer na assembleia dos impios, ao que ele respondeu que havia de fato pessoas
mas em sua comunhdo... e que a comunhao externa de bons e maus nao causa dano a
salvacao dos primeiros, visto que eles nao aprovam o modo de existéncia mau e impio
deles. Nao devemos causar uma separagao; aquele que se separa da Igreja torna-se um
herege e um cismatico. Que Bernardo se considere repreendido, pois ele € um
neo-donatista que se ofende com as vidas mas dos outros e tem... andado por ai para
erguer uma Igreja santa e sem mancha... ele e sua companhia se desvincularam da
Cristandade. Eu, na verdade, preferiria ser um publicano grosseiro na Igreja Crista, ou um
pecador patente, em vez de ser o fariseu mais santo de todos na espelunca do Bispo
Bernardo." {12}

Ficou tao claro para este tedlogo contemporaneo que o Anabatismo ndo era algo novo, mas o
ressurgimento de uma velha questao, que ele intitulou esta polémica contra eles de "Refutacao da
Nova Confissdo Valentiniana e Donatista".. Eram tdo semelhantes as duas igrejas rivais, as duas
rebelides contra o hibrido, que as vezes no curso de seu argumento Rhegius chama os anabatistas de
"donatistas” - omitindo o "neo™:

"Deus levanta a magistratura contra hereges, formadores de faccdes e cismaticos na
Igreja Cristd, a fim de que Agar possa ser agoitada por Sara... Os donatistas assassinam
as almas dos homens, fazem com que eles vao para a morte eterna e entao reclamam
quando os homens os punem com a morte temporal. Portanto, o magistrado cristao
deve fazer de sua primeira preocupac¢ao manter a religido crista pura com o ensino sao...
todos os que conhecem a historia saberao o que foi feito por homens como Constantino,
Mariano, Teododsio, Justiniano, Carlos Magno e outros." {Nao escapara a atencao do
leitor que, na mente de Rhegius, heresia nao € uma questao de doutrina, mas de
fazer uma escolha entre alternativas.}

O tempo presente dos verbos na frase acima mostra que Rhegius estava pensando nos "donatistas”
contemporaneos, mais comumente chamados de "anabatistas". Calvino estava igualmente ciente de
que a histéria estava se repetindo na igreja rival que o estava incomodando. Ele escreveu sobre os
anabatistas: "Tais eram antigamente os cataros e os donatistas, que eram similarmente infatuados;
tais em nossos dias sdo alguns dos anabatistas..." {13} Lutero também viu a semelhanca: "Santo
Agostinho foi grandemente incomodado em tempos anteriores pelo mesmo tipo de fregueses e
sedutores." {14}

As agéncias de aplicacao da lei viram claramente a repeticao da historia no ressurgimento, em seus
dias, das ideias e énfases da antiga igreja rival; elas invocaram os Codigos de Teoddsio, que eles
chamaram de "um cartaz ou Edito exigindo a morte dos hereges, a saber, como naqueles dias



praticavam o rebatismo, como sua seita faz agora." {15} Foi sob os termos dessas antigas
promulgacdes legais que os primeiros anabatistas do século XVI foram punidos. Isso é
compreensivel, porque essas promulgacdes legais foram originalmente concebidas para eliminar
aqueles que estavam obstruindo a formagao do Corpus Christianum. Uma vez que, como Roland
Bainton apontou, "os anabatistas buscavam substituir o Corpus Christianum como uma unidade
sociopolitica por uma realidade nao politica voluntaria chamada Corpus Christi," {16} esses codigos
antigos eram inteiramente pertinentes na luta contra os anabatistas.

Nao houve nenhum aspecto da antiga querela que irrompera em conexao com o hibrido original que
Nao ocorresse novamente em conexao com o de "também depois". Havia, por exemplo, a indesejavel
prontidao dos anabatistas para o martirio, a inegavel leveza de coragdo com que eles ombravam a
cruz. Essa havia sido uma caracteristica dos donatistas - em sua franja lunatica quase um
voluntariado para o martirio. E isso havia ocorrido frequentemente no milénio que se seguiu. Isso foi
visto de forma renovada entre os anabatistas - uma espécie de voluntariado para o martirio. Lutero
viu a semelhanca e disse: "Santo Agostinho teve muitos problemas com os donatistas ha muito
tempo; eles também... imploravam pelo martirio, pediam ao carrasco que os matasse a fim de que
pudessem se qualificar como martires; e quando ninguém lhes punha a mao, eles tinham o costume
de pular de pontes ou cair de casas, para quebrarem os pesco¢os - enquanto recitavam a passagem
'‘Quem ama a sua vida mais do que..." {17} Em um Parecer elaborado em 1536, lemos a respeito dessa
prontidao para carregar a cruz:

"Que essas pessoas estao possuidas pelo diabo e cegas € evidente pela maneira como
elas vao voluntariamente para a morte, para o fogo, para a agua. Essa € a maneira como
o diabo comumente trabalha. No Evangelho, lemos sobre um rapaz que ele
frequentemente jogava no fogo e na agua (Mateus 17:15), assim como ele levou Judas ao
laco. E claro que ele ainda conduz as pessoas da mesma maneira... assim como conduziu
os donatistas que até se deixavam cair na agua ou faziam com que os queimassem. O
diabo até tentou fazer de Jesus tal martir quando Ihe sugeriu que se jogasse da torre do
templo." {18}

A gente se pergunta se os autores deste Parecer pensavam que os discipulos de Jesus, que foram
encontrados ‘regozijando-se por terem sido considerados dignos de sofrer desonra pelo nome"
(Atos 5:41), eram talvez também impelidos pelo diabo. A prontidao para o martirio sempre foi um
trunfo poderoso para a causa da igreja rival - e os seus oponentes sabiam disso. E por isso que
muitas vezes se tomavam medidas para impossibilitar a fala do martir, por meio de artificios como
amarrar um pedaco de madeira atravessado na boca da vitima. Mas, como se vé no argumento
esfarrapado a que se recorreu no Parecer acima, os oponentes dos "hereges" estavam perdidos na
falta de um argumento decente contra eles.

Outra semelhanca que nao escapou aos observadores contemporaneos foi quanto ao estilo de vida.
A isso também ha um coro de testemunhos. Lutero, por exemplo, escreveu num ataque aos
anabatistas: "Quando eles nos observam e as ofensas com as quais Satanas perverte nossas
congregacoes, entdo eles negam que sejamos uma Igreja e acham impossivel se desvencilhar desta
ofensa. Essa € a maneira como os donatistas também julgavam, 0os quais excomungavam os caidos...
por qual razdo suas igrejas encolheram para um numero pequeno. Essa € a posicdo que os
maniqueus {E duvidoso que Lutero, neste ponto, tivesse realmente os seguidores de Manes em



mente. Ele estava provavelmente usando a palavra, como tantos faziam em sua época, para os
cataros em geral.} e outros também tomaram, como se a Igreja estivesse realmente na vida eterna
em vez de na carne. Os homens nao deveriam falar dessa forma sobre a Igreja... Qualquer que seja o
resto de pecado que sobrou ofende a esses donatistas superespirituais... {O leitor observara que
nesta passagem Lutero, sem nenhuma inibicao, chama os anabatistas de "donatistas”, tao
convencido estava ele de que a igreja rival de seus dias era continua a igreja rival que havia
surgido nos dias de Agostinho.} mas isso ndo ofende a Deus, visto que, por causa da fé em Cristo,
ele ignora e perdoa." {19} Aqui, mais uma vez, fica claro que os reformadores perceberam bem que
na bifurcacao uma velha questao estava se apresentando. Pode ter comegado a ficar claro para eles
que o hibrido que viera a existéncia "também depois" era muito semelhante aquele que perambulara
pela terra outrora.

Agora que sabemos algo sobre a matriz da qual o hibrido surgiu "também depois", fariamos bem em
observar a besta em acao por um tempo. Naturalmente, ele recorreu imediatamente a seu "outro
braco": mal haviam se passado dois anos do fatidico confronto em Zurique, o primeiro martir da nova
igreja rival, Felix Manz, tornou-se uma vitima do novo hibrido. Ele foi preso por cumplicidade na nova
"heresia’, foi julgado, considerado culpado e, em 5 de janeiro de 1527, foi liquidado. O modo da
execucao de Manz foi inovador. Por muitos séculos, a igreja-império havia se livrado dos "hereges"
queimando-os, um modo de execucao derivado de Joao 15:6 (por meio da forma exegética
conveniente pela qual o antigo hibrido, comecando com Agostinho, era notado): "Os homens os
ajuntam e os langam no fogo e eles sdo queimados." Mas Felix Manz foi afogado. Ele foi colocado
num barco a remo com os pulsos firmemente amarrados e passados por cima dos joelhos
flexionados, e um pesado pedaco de madeira foi enfiado entre seus joelhos dobrados e seus
cotovelos. Amarrado desta maneira - impossibilitando a natacao - ele foi levado a remo para o outro
lado do rio Limmat, jogado ao mar e assim forcado a perecer nas aguas do Limmat. Por que a morte
por afogamento em vez de pelo fogo? A resposta a esta pergunta pode estar contida em algo que
havia sido dito durante o confronto de 17 de janeiro de 1525. No decorrer do debate, aqueles que
eram avessos ao batismo infantil haviam trazido a tona a ideia (biblica em sua esséncia, mas em
eclipse desde o nascimento do hibrido original) de que o batismo cristao significa a submersao do
homem do pecado. Eles trouxeram isso a tona em seu esfor¢o para mostrar que um novo estilo de
vida € uma condicao do verdadeiro discipulado. Enquanto Grebel e seus companheiros defendiam
esse ponto, Zuinglio exclamou irritado: "Que aqueles que falam de afundar, afundem de fato!" Parece
que essa exclamacao havia ficado na memoria dos representantes do regnum, de modo que eles
especificaram a morte por afogamento (“afundar") para a sua primeira vitima. Foi talvez em conexao
com essa observacao feita no confronto que o proprio Zuinglio recomendou que os "hereges"
fossem mortos por afogamento. {Os extremos a que Zuinglio chegou em sua tentativa de se
afastar da insisténcia dos anabatistas de que o batismo tem a ver com a renovac¢ao da vida sao
quase inacreditaveis, assim como € a leviana insensibilidade com que ele lidou com a questao.
Por exemplo, quando membros da nova igreja rival disseram que na época de seu proéprio
batismo (seu "rebatismo”, como os oponentes o chamavam) eles haviam experimentado uma
"grande renovacao de espirito", Zuinglio retrucou que isso nao passava de “"contos de velhas e
tagarelice de tolos" ("nur altwybisch und narrisch gplerr”). Ele também disse que "se é isso que
eles defendem, entao muitas pessoas nao apenas vao querer ser batizadas uma segunda vez,
mas repetidamente, se o batismo nas aguas renovou, fortaleceu e confortou a alma toda vez
que eles foram assediados - isso nos levaria de volta as multiplas lustragcoes do Antigo



Testamento." Quando seus oponentes disseram que, junto com o batismo, eles haviam se
tornado seres humanos renovados, Zuinglio bufou: "Alegres novas! vamos todos dar um
mergulho no Limmat!" {20}} Isso parece ter tido repercussdes em alguns lugares bastante distantes,
pois Fernando da Austria disse que "um terceiro batismo" (isto &, a morte por afogamento) era o
melhor antidoto para o Anabatismo. {21}

Os fundamentos oficiais para a execu¢cdo de Manz contam toda a historia: "Porque ele, contrario a
ordem e costume cristdos, envolveu-se no rebatismo... confessou ter dito que queria reunir os que
quisessem aceitar a Cristo e segui-lo, para unir-se a eles através do batismo... de modo que ele e
seus seguidores se separaram da Igreja Cristd, para levantar uma seita prépria... sendo tal doutrina
prejudicial ao uso unido de toda a Cristandade e tendendo a causar ofensa, insurreicao e sedicao
contra o governo." {Novamente, é o regnum, trabalhando de maos dadas com o sacerdotium,
que lidera a liquidacao das pessoas da igreja rival, a partir de um medo imaginario de "sedicao
contra o governo”. Isso nao deveria nos surpreender, pois no “sacralismo cristao" a lealdade no
nivel do Estado e a lealdade no nivel da Igreja sao vistas como a mesma coisa.} Os detalhes
horriveis a respeito do modo de execugao se seguem, com a frase adicional: "Desta forma, ele tera
expiado a lei e a justica... sua propriedade devera ser confiscada pelo governo da cidade." {22} As
ultimas palavras de Felix Manz foram: "Nas tuas maos, Senhor, entrego o meu espirito." Talvez ele
tenha visto o paralelo entre o que estava acontecendo em seu caso e o que havia acontecido a
Cristo, que foi igualmente uma vitima do pensamento sacralista, no qual o desvio dos padroes
teologicos predominantes implicava sedicao e assim clamava pela pena de morte.

A execucao de Felix Manz, por mais horrivel que tenha sido, ndo foi o fim, nem mesmo o apice, do
satanismo que veio com o novo hibrido. Quando o anabatista Michael Sattler foi condenado a morte
pelo papel que desempenhara na tentativa de substituir o Corpus Christianum pelo Corpus Christi, a
sentenca dizia: "Michael deve ser entregue ao carrasco, que o levara a praca da cidade e la cortara a
sua lingua. Em seguida, ele o amarrara a uma carroca € com uma tenaz de ferreiro incandescente
arrancara pedacos de carne de seu corpo, fazendo isso mais cinco vezes a caminho do fogo. Ele
gueimara o seu corpo até virar po, como um arqui-herege.” {23} Michael Sattler era um verdadeiro
cristdo e um filho querido de Deus; a sua unica falha foi que ndo gostava do hibrido. No mesmo dia
em que Felix Manz foi descartado de uma maneira que nao servia nem para um cao raivoso, outro
dos companheiros de Grebel, George Blaurock (assim chamado porque geralmente usava um
sobretudo azul), foi severamente espancado por tomar parte nas atividades da igreja rival. Dois anos
depois, em 6 de setembro de 1529, quando ele era pastor de uma pequena igreja de crentes no Tirol,
George foi queimado na fogueira. Esse pequeno grupo de crentes ficou mais uma vez sem um
pastor; o seu pastor anterior havia sido queimado ali meros trés meses antes. E assim continuou, por
varias partes da Europa. Um contemporaneo que se orgulhava de ser neutro estimou que por volta
do ano de 1530, apenas cinco anos depois da bifurcacao ter ocorrido, cerca de duas mil pessoas ja
haviam sido liquidadas por dar uma mao na causa da igreja de crentes e na sociedade composta. Tais
foram as artimanhas do novo hibrido.

Sem duvida, os rigores praticados contra a igreja rival podem ser explicados em parte por
consideracoes psicologicas. Os anabatistas podem ter representado uma consciéncia pesada para
os reformadores magisteriais. Os reformadores e os anabatistas estiveram inicialmente do mesmo
lado, mas as pressdes por parte do regnum fizeram com que os primeiros mudassem de lado,
enquanto os ultimos mantiveram a sua posicdo. Membros da nova igreja rival zombavam dos



reformadores por cederem, e os reformadores magisteriais ficaram muito sensiveis sobre o assunto.
{Deve ter havido algo que ardia no peito de Zuinglio, algum ressentimento profundo contra os
seus antigos amigos e associados. De que outra forma poderiamos explicar o seu profundo
odio por eles, um édio que o fazia falar e lidar com os anabatistas como se fossem verdadeiros
demoénios, embora na pagina anterior ele tivesse colocado uma longa lista de pagaos nao
evangelizados no céu (Hércules, Teseu, Socrates, Aristides, Antigono, Numa, Camilo, ambos os
Catoes, ambos os Cipides)? {24}} Ao avaliar o comportamento daqueles que cederam ao regnum,
devemos nos lembrar que a alternativa era quase certamente a liquidacdo. Isso deveria nos deixar
menos insatisfeitos com eles; pois quem nao recua diante de um fim como o de Manz e de Sattler e
de milhares de outros? Por outro lado, a coragem daqueles que se recusaram a capitular as
exigéncias do regnum torna-se ainda mais heroica.

Se quisermos entender o rumo de Zuinglio na questao do batismo infantil, devemos nos lembrar de
que isso era parte de uma preocupacao maior - a questdo da exatidao da Volkskirche (uma igreja
coextensiva a um povo). Podemos dizer que havia dois Zuinglios nesta questdo, um era o tedlogo e o
outro, um homem de assuntos praticos. Como tedlogo, Zuinglio via claramente e confessava
abertamente que o batismo infantil ndo tem respaldo no Novo Testamento; como homem de
assuntos praticos, ele via com a mesma clareza que rejeitar o batismo infantil ndo cairia bem com o
regnum. Foi no confronto de 17 de janeiro de 1525 que a sorte foi lancada quanto a qual dos dois
Zuinglios estaria no assento do motorista a partir dali. Mas antes do confronto e da bifurcagao,
Zuinglio havia compartilhado com o grupo de Grebel a sua crescente aversao ao batismo infantil. De
fato, ele pode até ter sido um de seus lideres; Manz, pelo menos, pensava assim. Depois de esbocar
as suas proprias objecdes ao batismo infantil em uma nota ao Conselho Municipal de Zurique, ele
disse: "Tenho certeza de que o Mestre Ulrich compreende este assunto do batismo da mesma forma
que nos, conhece-o talvez até melhor - mas, por um motivo que desconheco, ele ndo revela os seus
pontos de vista." {25} Pergunta-se se Manz estava realmente no escuro sobre a razdo de Zuinglio ndo
se manifestar abertamente contra o batismo infantil, por recuar nos pontos onde o regnum fechava a
cara. De qualquer forma, Zuinglio disse nos primeiros dias que a questao do batismo infantil ndo era
de peso suficiente para justificar a divisdo. No entanto, relata-se que ele disse em um sermao que
"nada me entristece mais do que ser atualmente obrigado a batizar criangas, pois eu sei que isso ndo
deveria ser feito..." Quando Zuinglio, o tedlogo, ouviu Grebel pregar contra o batismo infantil, ele
disse que aquilo era "nada menos que a clara Palavra de Deus" (Muralt, 184).

Mas entdo vemos o outro Zuinglio entrar em cena, 0 homem pratico de negocios, que recuou de
incorrer no desagrado do regnum e que foi movido pelo medo de ter que prescindir da instituicédo
politicamente valiosa conhecida como batismo infantil. E este Zuinglio quem diz, apos admitir que o
batismo infantil ndo é apoiado pelo Novo Testamento, que por causa da ofensa que isso causaria,
seria melhor preservar a instituicdo. A noticia de que Zuinglio operava com este "no entanto" deve ter
se espalhado, pois frequentemente perguntas sobre sua posi¢ao quanto ao batismo infantil eram
precedidas pela clausula "Se vocé deixasse de considerar os governantes civis..." ou "Se vocé
pudesse fazer isso sem medo..." Quando a pergunta vinha com este prefixo, a resposta de Zuinglio
era que numa situacao hipotética como essa ele se absteria do ato. Claramente, a questao final para
Zuinglio ndo era "O que a Biblia ensina na matéria?”, mas "Como isso cairda com o regnum?" Com
respeito a primeira pergunta, Zuinglio e a igreja rival emergente tinham a mesma visao; com respeito
a ultima pergunta, eles foram em direcoes opostas. Havia uma considera¢ao adicional: o salario de
Zuinglio era pago pela tesouraria comum; se ele incorresse na ira dos governantes civis, sua fonte de



renda seria cortada. Embora ele sentisse aversao forte o suficiente ao batismo infantil para dizer:
“Nada me entristece mais do que ser atualmente obrigado a batizar criancas, pois eu sei que isso nao
deveria ser feito", ele acrescentou no mesmo félego: "No entanto, se eu terminar com isso, temo pela
minha prebenda” (Muralt, 184).

Nao € surpreendente que, apos a bifurcacao, o eleitorado da igreja rival tenha provocado Zuinglio por
sua atitude servil para com os governantes civis e pela guinada para a direita que resultou disso. Um
dos lideres da igreja rival, Balthasar Hubmaier, jogou isto nele: "Hoje ele prega uma coisa e amanha ele
retira tudo de novo; para ser especifico, durante anos ele pregou que bebés ndo deveriam ser
batizados e agora ele diz que deveriam" (Muralt, 53). A Zuinglio também foi dado o seguinte no que
pensar:

"Vocé costumava ter esta mesma opinido, escreveu em apoio a ela, pregou-a do seu
pulpito, onde centenas ouviram-na sair de sua boca. E agora vocé faz parecer que todos
os que alegam isso de vocé sao mentirosos; sim, vocé se atreve a dizer que tais opinioes
nunca entraram na sua mente... Deixe-me perguntar-lhe ha quanto tempo vocé tem a
sua atual opinido...? Vocé havia pregado o Evangelho pura e claramente por cinco anos.
Isso foi em 1523... Vocé admitiu a mim que criancas ndo deveriam ser batizadas antes de
terem sido instruidas na fé... Meu caro Zuinglio, veja como as suas palavras, 0s seus
escritos e as suas pregacdes concordam uns com os outros. Que Deus ilumine vocé, e a
todos nds, para que a sua violéncia possa ser removida do povo devoto." {26}

Pouco depois da fatidica reunido de 17 de janeiro de 1525, uma mudanc¢a no pensamento de Zuinglio
sobre a delineacdo da igreja de Cristo comecou a ficar clara. Em seus Comentérios (escritos em
margo daquele ano), ele comecou a definir a igreja como uma unidade que incluia todo o Volk, todos
0s que haviam sido batizados ou, como ele expressou, todos que "receberam o seu nome em Cristo".
Isso incluia todos os que viviam dentro das fronteiras da Cristandade, incluindo aqueles que nao
criam. Zuinglio foi honesto o suficiente ao definir assim a igreja como Corpus Christianum para
admitir que a igreja assim interpretada nao € a igreja mencionada no Credo dos Apostolos. Ele
poderia, é claro, ter acrescentado que ela também nao € mencionada no Novo Testamento; mas
talvez isso fosse pedir um pouco demais dele.

Por volta dessa mesma época, o conceito de liberdade de consciéncia, que estava presente no jovem
Zuinglio, desapareceu. Zuinglio conheceu o conceito de liberdade de consciéncia apenas nos
primeiros anos de sua carreira reformadora. Ele havia dito, em seus primeiros dias, que nao importava
o quanto alguém se voltasse e contorcesse, teria de conceder a Zuinglio a sua liberdade em relacao
ao batismo, uma coisa exterior que nao esta ligada a nenhuma faixa etaria. Apos a bifurcacao, ele
derramou a sua propria ira - e a do regnum - sobre aqueles cuja politica era simplesmente fazer uso
de tal "liberdade". Zuinglio havia dito que a questao de esperar com o batismo dependia de se isso
poderia ser feito "sem perturbar o amor fraternal e a unidade". Quando se tornou aparente que nao
poderia ser feito sem consideravel comocao, ele retirou a alternativa. Até mesmo alguns dos seus
melhores amigos foram incapazes de mudar de direcdo tao prontamente quanto ele. Um deles,
Sebastian Hofmeister, quando ouviu a noticia da guinada de Zuinglio para a direita, disse: "Nosso
irmao Zuinglio, se agora ele quer que as criancas sejam batizadas, erra o alvo e ndo anda na verdade
do Evangelho. Na verdade, eles ndo poderao me forcar ao batismo dos meus filhos... Vocés agem de
maneira crista se reinstituirem o verdadeiro batismo de Cristo, que tem estado soterrado pela neve



ha tanto tempo. Isso é o que decidimos fazer" (Hibmaier, p. 236).

Talvez sempre permanecga alguma incerteza e discordancia sobre até que ponto Zuinglio era um
anabatista em seus primeiros anos, antes que o regnum entrasse na briga. Nem todos concordarao
plenamente com um investigador recente, que escreve: "Deve-se admitir que ndo apenas Zuinglio,
mas também outros reformadores suicos e do sul da Alemanha, e.g., Ecolampadio, e Capito,
originalmente mantinham pontos de vista muito semelhantes aos dos anabatistas." {27} No entanto,
nao pode haver duvida ou diversidade de opinidao quanto a posicdo em que ele (e eles) se colocavam
depois que a bifurcacdo ocorreu; ele estava agora firmemente na tradicdo do Corpus Christianum,
firmemente comprometido com a ideia de uma Volkskirche. Agora ele perguntava: "Como poderia
ser que uma Igreja fosse batizada em parte e ndo batizada em parte, visto que a massa inteira € um
sO povo, nascido um do outro? Ela ha de se tornar 'um so rebanho e um so6 pastor’, ndo € verdade?
Como entao poderia ser {Fica claro que Zuinglio estava aplicando mal as palavras de Jesus aqui;
Jesus havia dito essas coisas em conexao com judeus e gentios se unindo em uma e a mesma
nova comunhao, mas Zuinglio as distorceu para dizer algo sobre um unico Volk.} certo ndo
marcar todas as ovelhas com a mesma marca?" {28} Manifestamente, Zuinglio agora considerava o
batismo como sendo um sacramento, ou seja, um ritual por meio do qual uma unido ja existente (a de
um povo) supostamente se torna uma unido religiosa. E por isso que ele argumentava: "Uma vez que
todos os povos e comunidades tém um sinal distintivo, {Nao parece ter incomodado Zuinglio,
enquanto dizia tudo isso, o fato de o batismo nao ser de forma alguma um sinal "distintivo",
uma vez que é completamente invisivel. Ele nao parece ter feito a pergunta por que agradou a
Deus ter o seu povo marcado com uma marca nao distintiva. A razao para esta escolha divina
encontra-se, sem duvida, no fato de que o "povo de Deus" € uma nova comunidade, na qual
todos os antigos “sinais distintivos" estao submersos e desprovidos de sentido.} Deus sempre
{Este "sempre" parece ter sido inserido aqui para afastar o argumento anabatista de que, muito
embora o antigo Israel tivesse tal sinal distintivo, o "novo Israel" nao o tem.} deu ao seu povo
também o seu proprio sinal distintivo, para que eles ndo sentissem isso como uma deficiéncia no seu
Deus quando vissem outros ostentando o seu sinal em referéncia aos seus idolos e, como
consequéncia, ficassem com o desejo de ir atras deles em vez disso." {29} Fica claro que Zuinglio a
esta altura tinha passado a encarar o batismo como um substituto, em terreno supostamente cristao,
de uma instituicdo ja encontrada em situagdes pre-cristas, uma instituicdo que servia la ao mesmo
proposito para o qual o batismo supostamente havia sido introduzido. No pensamento de Zuinglio, tal
como havia se estabelecido agora, uma crianca € um objeto adequado para o batismo porque é
parte de uma entidade mantida unida por consideragdes pré-religiosas como as de raga, idioma,
geografia e politica. Nesta teologia, uma crian¢ca nao € considerada uma candidata ao batismo por
causa de seu relacionamento com pais crentes, mas por causa de seu relacionamento com o Volk,
que, na ficcdo do Corpus Christianum, é dito ser "cristdo". E bastante evidente que, nessa época, o
batismo era, no pensamento de Zuinglio, um sacramento puro e simples, ou seja, um artificio pelo
qual uma unido ja existente supostamente se torna uma uniao religiosa. Ele dificilmente poderia ter
deixado mais claro que foi a suicidade do seu vizinho (e, portanto, a de seus filhos) que o havia
colocado debaixo da agua do batismo. Nesse novo estado de espirito, Zuinglio viu-se concordando
com as palavras de Agostinho (que este ultimo havia inventado para sair de uma dificuldade que
havia imposto a si mesmo): "Assim como no caso do ladrdo na cruz a salvagao frutificou, embora o
batismo, por causa da necessidade da situacao, nao estivesse incluido... assim também quando o
batismo esta presente no caso da crianga, mas a fé ndo, por causa da necessidade da situacao, a



salvagao frutifica." {30}

Este tipo de pensamento parece ter sido comum a todos os reformadores magisteriais. Bucer,
{Assim como com os outros reformadores magisteriais da primeira década, houve um antigo
Bucer e um posterior. Ele também havia dito: "Se alguém desejar esperar com o batismo... nao
nos separariamos dele nem o condenariamos por isso; que cada um decida por si mesmo; o
reino de Deus nao consiste em comer e beber e, portanto, tampouco no batismo nas aguas,
mas em justica, paz e alegria no Espirito Santo." {32} Esse lado de Bucer entrou em eclipse
quando se tornou aparente que as pessoas do regnum tinham outras ideias sobre a
permissibilidade de "esperar com o batismo". De Bucer também se dizia que ele "durante anos
pregou correta e adequadamente sobre o sacramento - agora, no entanto, ele voltou atras
nisso e prega em uma veia diferente." {33} Bucer estava bem ciente do argumento dos
anabatistas de que a igreja crista tem de ser uma melhoria em relacao a antiga e de que esse
ideal pode ser mais bem alcancado se nem todos forem batizados e incluidos na comunhao
crista, mas apenas as pessoas confessantes; mas a correcao desse ‘cedo e tarde' nao parece
ter sido registrada por ele.} por exemplo, em suas rodadas com os anabatistas, que exigiam dele
validacao no Novo Testamento para o batismo infantil (christening), apontou para a Grande Comissao
(Mat. 28:18) e entao disse triunfantemente:

"Ai temos uma ordem abundante para o batismo de infantes. Se devemos receber povos,
entdo temos que recebé-los exatamente como o povo de Israel foi recebido. E como foi
isso? Desta forma: 'Serei o vosso Deus e o Deus da vossa descendéncia’. Agora eu vos
pergunto, as criangas ndo sdo uma parte integral de um Volk, nascidas umas das
outras...? Consequentemente, esta € a nossa posi¢ao: assim como os judeus foram
aceitos, assim também somos aceitos nos e os nossos filhos... através do artificio do
sacramento da regeneracgao." {31}

Deve-se notar que por esse tipo de raciocinio, todo o avan¢o do Novo Testamento sobre o Antigo se
perdeu novamente. No regime do Antigo Testamento, era a ligacdo da crianca hebraica com o Volk
que a tornava uma candidata adequada a circuncisdao como um distintivo de pertencimento. No
entanto, apds o Pentecostes, emergiu uma nova estruturagao do povo de Deus. Com a conversao de
Cornélio, como o apostolo Tiago instruiu a igreja (reunida no que é conhecido como o Sinodo de
Jerusalém), Deus estava "fazendo um comec¢o” ao reunir, a partir dos varios povos, um povo de Deus
para o Seu nome, independente de qualquer consideragcdo de povo. Essa sutil mudanca na
estruturacdo do povo de Deus foi "surpreendente e, para as sensibilidades judaicas, bastante
revolucionaria, embora prefigurada nas profecias do Antigo Testamento." {34} Apds o Pentecostes,
um povo de Deus comecou a surgir em total desconsideracao a todas as consideragdes biologicas e
historicas de acordo com as quais o povo de Deus havia sido delineado até entdo; as novas fronteiras
deviam ser determinadas pela presenca da fé, e exclusivamente por ela. Essa nova estruturacao do
povo de Deus entrou em eclipse com a mudanca Constantiniana; durante todo o milénio
subsequente, ndo foi a ligacdo da crianca com 0s seus pais que causou O seu batismo infantil
(christening), mas a sua ligacdo com um Volk supostamente cristdo. Testemunhe o fato de que,
desde o inicio da mudanga, o batismo de infantes ocorreu, se necessario, sem a cooperagao dos pais
e as vezes até mesmo contra a vontade deles - no que veio a ser conhecido como Zwangtaufe
(batismo a forca). {A Zwangtaufe deve parecer a uma pessoa uma coisa muito estranha. E é; mas
no contexto do "sacralismo cristao” ela faz sentido. Se o batismo é de fato um distintivo de



integracao com a unidade politica, ndao pode haver omissoes -- nao mais do que pode haver no
pagamento de impostos. Por exemplo, em 1534 foi decretado em Estrasburgo que "nenhum
cidadao desta comunidade deve deixar o seu filho sem batismo além do tempo do resguardo
da mae... do contrario, o Conselho o fara batizar e os delinquentes serao punidos conforme o
caso exigir". Este decreto nao parece ter sido totalmente bem-sucedido, pois em fevereiro do
ano seguinte foi repetido. Tampouco foi esse um exemplo isolado de Zwangtaufe; batismos
realizados contra a vontade dos pais eram comuns. Lemos: "Nossas ordens sao para prender os
pais, trazendo-os a mim acorrentados, mas que os filhos do moleiro sejam batizados e
entregues nas maos do irmao do homem culpado." Em um caso, a Zwangtaufe foi realizada no
filho de um anabatista chamado Schwarzhaus; mais tarde ele disse aos seus associados que
assim que ele e a crianca voltaram para sua propria casa ele havia "lavado a sujeira de novo"
("den dregk wieder abgeweschenn”). Esta ndo é uma linguagem muito reverente, mas foi
ocasionada por aqueles que haviam feito um circo do batismo. Anos depois, em 1577,
registrou-se num tribunal que "Michel Richter... encontrou o seu caminho para a seita e erro
dos anabatistas, e apesar do fato de que seus erros lhe foram mais fielmente apontados e
repreendidos, ele ainda se recusa a ter o seu filho batizado. Portanto, fomos obrigados a
batizar dita crianca, com a aprovacao das autoridades civis." {35} Filipe de Hesse parece ter
tido algumas reservas quanto a adequacao da Zwangtaufe. Ele pelo menos pediu a um comité
de tedlogos (consistindo em um tedlogo reformado, dois luteranos e um catélico) que lhe
apresentasse um parecer a respeito da questao. O comité foi unanime em dizer que as criancas
nao batizadas deveriam ser batizadas por cima da vontade de seus pais. A punicao
recomendada variava, desde o banimento até a sentenca de morte. {36}} Nas teologias que
sairam da reforma magisterial, a visao do Novo Testamento nao foi recuperada; a convicg¢ao persistiu
de que é a ligagcao da crianga com um Volk supostamente cristao que lhe da direito ao batismo. No
campo da reforma magisterial, Platdo foi citado com aprovagao sobre a matéria; lemos: "Platdo ndo
disse que nascemos para e pertencemos a sociedade da qual somos parte mais do que aos Nnossos
pais?" {37} O proéprio fato de que isso foi dito numa tentativa de tirar os anabatistas do cangote dos
reformadores magisteriais s6 mostra quao completamente as sutis mudancas introduzidas pelo Novo
Testamento escaparam aos reformadores magisteriais. O eclipse que comecara nos dias do
nascimento do hibrido original prosseguiu durante a Reforma. {Desde entao, a maioria dos
pedobatistas deixou de basear o batismo infantil na inclusao da crianga num Volk
supostamente cristao. Pouco a pouco, eles passaram para a visao de que € a ligacao da crianca
com pais crentes que lhe da o direito ao batismo. No pensamento da maioria dos pedobatistas,
o povo de Deus nao € mais visto como sendo coextensivo ao Volk. Os pedobatistas modernos
abracaram mais uma vez a "surpreendente e, para as sensibilidades judaicas, bastante
revolucionaria” nova estruturacao do povo de Deus, e assim se distanciaram do pensamento
tipico da reforma. De uma coisa podemos ter certeza: como o Corpus Christianum foi quase
unanimemente rejeitado, a controvérsia sobre a correcao ou a incorrecao do batismo infantil
perdeu grande parte da sua mordacidade.}

Nessa altura, a teologia de Zuinglio havia se tornado completamente rasteira; ele ndo queria saber da
terceira dimensao, a dimensao do cedo e tarde. A posicao final de Zuinglio também surgiu como uma
reacao a doutrina anabatista do cedo e tarde. Um dos lideres anabatistas, Pilgram Marpeck, havia
escrito uma longa Defesa, na qual ele argumentara por um reconhecimento do cedo e tarde: ele
disse que assim como ha um Espirito Santo atemporal, um ser divino, mas com uma atividade anterior



e uma posterior que comegou no Pentecostes, assim também ha na Palavra de Deus um ontem e um
hoje, definitivamente diversos em seus desdobramentos. Marpeck argumentou que, se ignorarmos o
cedo e tarde, muitos males se seguem, entre eles uma distorcao quanto ao lugar apropriado do
poder civil. Zuinglio rejeitou tudo isso com vigor. Ele ndo queria saber da ideia de uma antiga alianca e
uma nova. Ele escreveu:

"E evidente para todos os crentes que a alianca cristd nada mais é do que a antiga alianca
estabelecida com Abrado... com a unica excecao de que nos, cristdos, temos Cristo
manifestado, enquanto eles o tinham apenas em promessa... {Zuinglio (bem como os
outros reformadores magisteriais) parece nao ter notado que no livro de Hebreus a
diferenca entre a antiga e a nova aliangca nao é a de promessa e cumprimento; é
uma questao de substituicao, uma nova alianca que é colocada no lugar de uma
mais antiga. Hebreus fala de uma alianca que foi ab-rogada e uma nova alianca
colocada em seu lugar, na qual nao sera mais necessario dizer a um membro da
alianca '‘Conhece o Senhor', uma vez que todos ja O estarao conhecendo.} Os vérios
tipos no Antigo Testamento tornam isso aparente; no caso de Isaque e Ismael lemos a
respeito, € no caso de Jaco e Esau (em Galatas 4), que Esau era o primogénito e foi
rejeitado, com Jaco assumindo o seu lugar; a significacdo aqui € que o povo gentio se
torna o povo de Deus depois que os judeus foram rejeitados. E também isto: Jaco teve
duas esposas, Lia e Raquel, das quais a primeira foi notavelmente prolifica, porém a
menos amada; ela representa o Volk judeu; Raquel, que foi estéril por um tempo, significa
o0 mundo gentio que viria a se tornar o povo eleito de Deus, tomando assim o lugar do
Volk judeu.”

Essa € uma hermenéutica engenhosa, e mostra quao desesperado Zuinglio estava por apoio biblico
para sua ideia de que o Novo Testamento pensa em termos de uma alianca com um Volk. Zuinglio
apropriou-se para seu proposito da antiga passagem Lo-Ami de Oseias: "Isso mostra claramente que
a Igreja consistindo em um Volk gentio tornou-se o povo de Deus, no lugar do Volk judeu.”
Novamente, é cristalino que, para Zuinglio, Igreja e Volk sdo coextensivos. Zuinglio também fez uso
grato de "muitos virdo do oriente e do ocidente" (Mateus 8:11), glosando muito convenientemente die
Menge como o Volk. No Schweitzerdeutsch de Zuinglio, die Menge significa "a massa" ou "a
totalidade"; portanto, seria dificil dizer em termos mais claros que a estruturacdo da sociedade ndo
havia sido mudada. Seria de fato dificil redigir uma defesa mais ousada do Corpus Christianum do
que a contida nesta glosa.

Caso desejassemos ainda mais evidéncias do molde medieval da posicao final de Zuinglio, podemos
olhar para uma carta que ele escreveu ao Rei da Franga, a quem ele queria estimular para que fizesse
o seu "dever" ao sustentar o Protestantismo e suprimir a "heresia" Catdlica.

"Uma vez que a Igreja visivel compreende rebeldes e criminosos, homens que nao tém fé
e que nao se importam de ser excomungados, {Sem duvida, esta observacao sobre
excomunhao foi atirada ai para neutralizar a doutrina anabatista de que em
questoes de religiao nao deveria haver nenhuma punicao acima e além da
excomunhao, uma doutrina da qual Zuinglio obviamente assumia que o rei ja ouvira
falar.} mesmo se isso for feito a eles de novo e de novo, portanto o magistrado é
necessario para restringir a impudéncia dos pecadores. Uma vez que existem pastores



na Igreja (com o que, segundo Jeremias, se quer dizer os principes), &€ ébvio que uma
Igreja sem um magistrado € uma Igreja defeituosa e mutilada. Longe de nos opormos ao
magistrado... nds ensinamos que ele € necessario para o aperfeicoamento do corpo
eclesiastico... Assim como os homens ndao podem existir a menos que o corpo e a alma
estejam unidos, o corpo formando a parte mais humilde, assim a Igreja ndo pode existir
sem o magistrado, embora a preocupacao deste ultimo seja com as coisas menos
exaltadas, as menos espirituais.” {38}

Entéo, tendo chegado a este ponto em sua admiracao pelo hibrido, Zuinglio atirou toda restricdo aos
ventos, incitando o magistrado a violéncia na area da religiao:

"Por que ndo deveria o magistrado cristdo destruir icones e abolir a missa, especialmente
se ele age com o consentimento da Igreja? Isso nao significa que ele deva cortar a
garganta dos sacerdotes, se for possivel evitar tal crueldade. Mas se nao for possivel,
entdo nao hesitariamos em imitar até os exemplos mais duros, contanto que o Espirito dé
a mesma certeza que deu aqueles herois do passado. Pois, deixem-me dizer isso de
passagem, conheco bispos que nunca cessarao de causar problemas a menos e até que
se deparem com um Elias que os passe ao fio da espada. No meio tempo, poupemo-los
se a caridade assim o exigir, porque eles ainda dao base a alguma esperanca. Mas se esta
caridade nos ordena mata-los para o bem-estar do corpo, entao € melhor arrancar um
olho cego do que correr o risco de perder o corpo inteiro." {39}

Por este "corpo inteiro", Zuinglio queria dizer, evidentemente, a entidade que temos chamado de
Corpus Christianum. Para o Zuinglio final, a "municipalidade cristd" era idéntica a "igreja visivel". O
Zuinglio final ndo estava apenas pronto a aturar o abominavel hibrido, ele estava preparado para
acariciar a besta destrambelhada. Assim como Agostinho dera um jeito de evadir os donatistas,
Zuinglio agora dava um jeito de evadir os anabatistas por meio do artificio de uma igreja
simultaneamente visivel e invisivel. Zuinglio estava plenamente ciente de que os dois acampamentos
que haviam se desenvolvido ndo representavam uma situagcdo nova: ele via o nitido paralelo que
existia entre os conflitos que acompanharam o nascimento do hibrido original e os conflitos que ele
estava vivenciando em conexdo com o nascimento do novo. E por isso que ele incitava os
magistrados num esforco de esmagar a igreja rival, com palavras como estas: "Nao desistam; os
anabatistas nao vao vencer; a causa deles nao é de Deus, pois tampouco teve sucesso ha mil anos."
{40} O paralelo entre a ascensdo do Constantinianismo no quarto século e a ascensdao do
neo-Constantinianismo no décimo sexto € assombrosamente estreito: em ambos, um periodo de
pensamento correto precedeu; em ambos, o regnum liderou o caminho e o sacerdotium
acompanhou, na esperanca de, ao fazé-lo, escapar da cruz; em ambos os casos, uma igreja rival
entao surgiu em protesto. As semelhancas podem ser estendidas ainda mais: em ambos o0s casos
apareceu uma ala lunatica da igreja rival (conhecida como os Circumcelides nos dias do antigo
hibrido e como os Muinsteristas nos dias do posterior); em ambos os casos, aqueles que ajudaram no
nascimento do hibrido tiveram que reverter as suas convicgdes anteriores, Agostinho em suas
Retractationes e os reformadores magisteriais nas suas.

Nao devemos concluir que a bifurcagao foi ocasionada por visdes divergentes sobre a correcao do
batismo infantil. Isso seria uma simplificacdo estreita demais; a questdo era a da correcéo ou
incorrecao do "sacralismo cristao", uma questdo na qual o batismo infantil estava imediatamente



envolvido. Poder-se-ia dizer também que a questao central era a do Corpus Christi versus o Corpus
Christianum, ou da sociedade composta versus a unanime. Também se poderia dizer que era uma
questao de salvagao via a Palavra pregada em oposicao a salvagao via a submissao ao sacramento.
Poder-se-ia adicionar a pergunta de se um estilo de vida definitivo € uma caracteristica necessaria
do discipulado. E a questao poderia ser colocada de muitas outras maneiras. Como uma questao de
fato, Zuinglio tinha se curvado ao regnum no que diz respeito ao outro "sacramento” antes de o fazer
em conexao com o batismo infantil (christening); {Na questao da Ceia do Senhor, assim como com
o tema do batismo de infantes, consideracoes politicas fizeram com que o regnum de Zurique
se opusesse a Zuinglio nas reformas que ele propunha. A Prefeitura freou Zuinglio nesta
questao, dizendo: "Para ninguém, muito menos para os pregadores, € permissivel declarar
nulos e invalidos os principios e instituicoes ancestrais... Ao fazé-lo, a Santa Igreja, os santos
padres, os concilios, o papa, os cardeais e bispos, e assim por diante, serao zombados,
desdenhados, tornados suspeitos, e entao se seguira a desobediéncia as autoridades, a
desuniao, a heresia." Isso pode parecer uma miscelanea de ideias, mas nao € uma miscelanea
de forma alguma; a querela era coerente. Tudo girava em torno da questao de se o hibrido
deveria ou nao ser destruido.} e as pessoas que viriam a se apartar por causa da questao do
batismo o repreenderam por isso.

Vimos como Zuinglio defendeu o uso da espada em apoio a religido “certa”. Era de se prever que isso
levaria a guerra civil, visto que alguns dos cantdes da federacao suica se tornaram protestantes e
alguns permaneceram catolicos. O conflito sangrento entre os dois "outros bragos", cada um fazendo
0 seu suposto dever, era, portanto, inevitavel. No verao de 1535, a mera de uma década depois de o
novo hibrido da Reforma ter se levantado de pé€, as tensdes entre as duas Cristandades se elevaram
a tais alturas que eclodiu a guerra civil. Em 11 de outubro daquele ano, em uma batalha travada em
Cappel, as forcas protestantes foram derrotadas. Apos esse golpe na causa protestante, Zuinglio ndo
estava mais disponivel para dizer ao regnum o que era "de Deus" e o que nado era; seu corpo foi
encontrado morto no campo de batalha, a sua mao ainda segurando na morte o mosquete que ele
havia carregado a servico do novo hibrido. Essa foi verdadeiramente uma maneira horrivel de
encerrar uma carreira que demonstrara tdo grande promessa no inicio. Mas o po¢o no qual Zuinglio
havia caido foi cavado por ele proprio: ele havia ensinado ao regnum dos cantdes protestantes que o
dever deste era suprimir, pela forca das armas se necessario, todas as religides, exceto a "certa";
enquanto isso, outros homens do clero estavam ensinando a mesma "sabedoria" ao regnum dos
cantdes catolicos. Como ninguém foi capaz de resolver, para todas as partes envolvidas, qual era a
religido "certa", a guerra civil foi o resultado inevitavel.

Os ultimos dias de Zuinglio foram cheios de horror. Alguns meses antes da sua morte no campo de
batalha, ele havia pedido para ser destituido de seu cargo; mas o regnum, a quem ele tinha sido tdo
util, relutava em deixa-lo ir e o persuadiu a ficar. Em um sermao pregado naqueles dias agonizantes
finais, Zuinglio havia dito: "Uma corrente foi forjada e esta toda concluida, uma que cortara a cabeca
de muito devoto zuriquenho." {41} Pouco depois, o hibrido prendeu em sua pavorosa mandibula o
corpo de Ulrich Zuinglio.

Como ja dissemos, o que aconteceu em Zurique nao foi de forma alguma unico ou confinado aquela
area. A magisterializacdo ocorreu em outros lugares, assim como a bifurcagcdo. Em muitos outros
lugares houve primeiro uma hesitacdo com relagdo a propriedade do batismo infantil, seguida de
uma atitude mais rigorosa. Que a questdao do batismo tenha desempenhado um papel tao



importante ndo deve nos surpreender: a preservacao da velha ordem dependia da preservacao do
batismo infantil (christening), e a possibilidade de se introduzir uma nova ordem dependia de sua
extincdo. Da forma como os anabatistas viam as coisas, o batismo de bebés era um pilar de
sustentacao do sistema Constantiniano e, como tal, sua preservagcao militava contra uma verdadeira
igreja crista. Eles nunca se cansavam de dizer: "Onde quer que o governo e a igreja estejam juntos,
como em Berna, ndo pode haver uma verdadeira igreja." {42} Os reformadores sabiam disso também
e, por um tempo, tentaram a extingao do christening; mas quando o regnum entrou no quadro e
arreganhou os dentes, o preco subiu, e muitos, por conseguinte, tornaram-se magisteriais.

Zuinglio foi, de fato, um dos primeiros a mudar de direcdo, e alguns dos seus colaboradores ficaram
bastante perturbados com a noticia da sua mudanca. Um deles, como mencionado acima, foi
Sebastian Hofmeister. Tivesse ele se mantido firme, teria passado para o acampamento da nova
igreja rival. Ja que nao foi parar la, devemos concluir que Hofmeister também baixou a guarda.

Em Estrasburgo, as sequéncias foram as mesmas de Zurique. Bucer, o reformador de Estrasburgo,
disse no principio: "Se alguém desejar esperar com o batismo... ndo nos separariamos dele nem o
condenariamos por isso." Como os reformadores de Estrasburgo eram conhecidos por sua leniéncia
na matéria, um bom numero de pessoas que estavam com problemas em outros lugares por causa
da sua rejeicao ao christening foram morar em Estrasburgo. Quando a atitude do regnum provocou
um endurecimento la também, essas pessoas ficaram compreensivelmente decepcionadas. Uma
delas, Conrad Haug, disse: "Os pregadores aqui ja pregam ha dois anos que as pessoas devem ser
deixadas livres na questao... Capito e Bucer nos garantiram a nossa chegada aqui que o christening
nao tem base nas Escrituras e, portanto, seria descontinuado dentro de um ano; com base nisso, eu,
a minha esposa e filhos viemos morar aqui." Outro, Karl Meisinger, disse: "Eu ndo quero que o meu
filho seja batizado, porque Capito me disse ha seis anos... que o christening € um nada e deve
acabar." No entanto, Estrasburgo seguiu o exemplo de Zurique e emitiu uma série de codigos -
prometendo "punicdo conforme o caso exigir' para qualquer um que deixasse o seu filho nao
batizado "além do tempo de resguardo da mae".

Nos ditos editos o regnum local estava apenas seguindo o governante supremo, o imperador. Ele
decretou em 1535:

Todos aqueles, sejam homens ou mulheres, que forem achados infectados com as ditas
seitas condenadas de rebatizadores... qualquer que seja sua classe ou condicao; todos
0s que se entregarem a elas ou a elas aderirem, ou ajudarem nisto, incorrerao no
confisco de corpo e bens, e serdao mortos sem demora. Isto quer dizer, pelo fogo, no
caso daqueles que permanecerem obstinados e persistirem em suas mas opinides e
designios, ou que tiverem portado ou assumido o nome de "profetas" ou "papas” ou
"bispos"; todas as outras pessoas que tiverem sido rebatizadas ou que secreta e
deliberadamente tiverem abrigado outro ou outros desses ditos anabatistas, depois de
terem renunciado aos seus maus sentimentos e opinides e estando em estado de
verdadeira contricdo e remorso, estes serdo mortos a espada se forem homens {Nao é
de surpreender que o imperador prescrevesse a morte até mesmo no caso dos
verdadeiramente penitentes. No "sacralismo cristao" isso é inevitavel. Pois, no
tribunal do regnum a peniténcia nao detém a mao que aplica a punicao. A
peniténcia tem um significado diferente no tribunal do sacerdotium, onde ela
paralisa o processo.} e pela cova se forem mulheres. {A expressao “pela cova"



significa a morte por ser enterrado vivo. Esta havia sido a maneira comum de se
livrar das "hereges" do sexo feminino durante os séculos anteriores a Reforma.} {43}

Diante de tais adversidades, os reformadores em Estrasburgo também recolheram suas garras, assim
como haviam feito em Zurique e em outros lugares. Eles abriram espaco em sua teologia para o
regnum coercitivo: para manter a paz, eles se tornaram magisteriais. Logo encontramos Bucer
dizendo que "os magistrados tém o dever de nao tolerar ninguém que ataque ou abertamente
difame a doutrina do Evangelho.. um homem que se recusa a ser doutrinado nas coisas que
pertencem a doutrina de Cristo também nao deve ser tolerado." O fato de ele ter dito tudo isso
diante dos representantes da igreja rival apenas torna a sua defesa do hibrido e de seus caminhos
ainda mais enfatica. Um de seus associados, Adam Krafft, acrescentou o seguinte: "Aquele que &
coagido hoje pode vir por sua propria vontade amanha e entao agradecera ao seu magistrado por
forga-lo a vir... Assim fez o rei de Ninive. O edito imperial de Nabucodonosor ensina a todos os
magistrados cristaos que eles de fato tém o dever de coagir a fe."

Como havia sido o caso em Zurique, um grande contribuinte para a bifurcagdo em outros lugares foi
a questdo de um estilo de vida definitivo. Quando os reformadores se tornaram magisteriais,
tornou-se impossivel dizer que os verdadeiros cristaos sao conhecidos pelo seu modo de vida. Isso ja
era ruim o bastante, mas quando os reformadores magisteriais comecaram a defender o
latitudinarianismo, aqueles que ja estavam rompendo o passo com eles encontraram nesta questao
um argumento de peso para seguir o seu préprio caminho. E um fato que a reforma magisterial
pouco ou nada fez para limpar o pantano moral que a Reforma havia herdado; alguns argumentaram
que, a esse respeito, as coisas haviam ficado piores do que eram. Balthasar Hibmaier, que se tornou
um dos principais porta-vozes da nova igreja rival, escreveu sobre esta situacdo com estas palavras:

Sim, o velho ditado estd se cumprindo: "Vai de mal a pior, as coisas nao estao
melhorando, mas piorando..." Este soco no queixo temos que suportar do lado dos
mundanos, que Deus tenha misericordia de nos. Pois temos que suportar isso porque
continuamos nos desculpando. Porque todo mundo hoje em dia quer ser um bom cristao
e solidamente evangélico, tomando uma esposa, comendo carne na quaresma, Nndo mais
trazendo sacrificios, nunca jejuando, nunca orando - mas tudo o que vemos € bebedeira,
glutonaria, blasfémia, agiotagem, mentira, trapaca, fraude, violagdo, expropriacao, forca,
coercao, roubo, furto, incéndio criminoso, jogatina, dancga, flerte, ociosidade,
prostituicdo, fornicacao, estupro, tirania, estrangulamento, assassinato... E ainda assim
(oh, a dor disso) tudo isso transpira sob o manto do Evangelho. E quando vocé diz a esse
tipo de evangélico: "Esta escrito, irmao, cessa de fazer o mal e faze o bem", eles disparam
de volta em vocé: "E impossivel para nds fazermos o bem; todas as coisas estao incluidas
nos decretos de Deus {A referéncia é, evidentemente, a doutrina dos decretos
divinos conforme incorporada na maioria das teologias que sairam da reforma
magisterial. Agostinho havia feito uso grato desse conceito dos decretos porque
isso o ajudou em seu esforco para impedir que o Corpus Christi fosse discernivel.
Os reformadores magisteriais podem ter sido atraidos para ele pelo mesmo motivo.
E interessante, para dizer o minimo, que a igreja rival, a qual ndo tinha necessidade
da ideia de uma igreja invisivel em contraste com a visivel, nao incorporou a
doutrina dos decretos em seu sistema teolégico.} e assim sdo inevitaveis." Eles
pensam que por esse artificio os seus pecados se tornam permissiveis. E se vocé



continuar: "Esta escrito que aquele que faz o mal ira para o fogo que nao se apaga’, eles
rapidamente encontram um avental de folhas de figueira com o qual cobrem a sua
blasfémia, ao dizerem: "Esta escrito que somente a fé nos salva, ndo as nossas obras."
Com esse tipo de sutileza eles conseguem ser e permanecer solidamente evangeélicos.
{44}

Estas ndo sdo exatamente palavras adocadas; € um tiro certeiro. O fato interessante (e imensamente
significativo) € que ninguém no campo dos reformadores magisteriais se ofereceu para refutar estas
afirmacdes contundentes; de fato, eles concederam que a descricdo era fiel aos fatos. Eles
argumentaram extensivamente que a igreja de Cristo ndo € definida em termos de estilo de vida. Ou
comecaram a dizer que as exigéncias dos anabatistas por um estilo de vida definitivo implicavam
perfeccionismo. {A difamacao de "Perfeccionismo" havia sido usada contra as pessoas da igreja
rival desde os dias de Agostinho. Ela também foi langcada no rosto da igreja rival nos tempos da
Reforma. Calvino a repetiu repetidas vezes. No entanto, ela foi inteiramente injusta desde o
principio. Nenhum anabatista alegou ter alcan¢ado a vida perfeita; na verdade, eles disseram
repetidas vezes e na linguagem mais clara que precisavam de perdao com frequéncia. Menno
Simons, por exemplo, confessou que "toda a minha justica nao é nada mais que um trapo
imundo”. Ele acrescentou: "Nao pensem que nos gloriamos de ser perfeitos e sem pecado. De
forma alguma. Quanto a mim, confesso que frequentemente minha oragcao se mistura com o
pecado e minha justica com a injustica." {45} Dirck Philips, outro lider anabatista, argumentou
que os cristaos devem ser santos assim como Deus € santo e que isso deve ser entendido como
significando, nao que os cristaos podem ou consigam se tornar tao santos quanto Deus é
santo, mas que eles devem buscar a santidade com toda a seriedade, como o apéstolo Paulo
fez quando disse que todo o seu objetivo era conhecer a Cristo e o poder de sua ressurreicao.
Quando Zuinglio acusou Hiibmaier de perfeccionismo, este ultimo respondeu que a acusacao
era uma injustica monstruosa. Em uma ocasiao em que Zuinglio acusou os da igreja rival de
perfeccionismo, Hubmaier disse: "Vocé nos faz injustica. Se falassemos dessa forma,
estariamos loucos de fato... O Deus, o que podem significar tais insultos! Nao atribua a nds,
pecadores, uma culpa por aquilo que consideramos com nao menos aversao do que vocé."
Desse conflito surgiu a distingcao entre "viver em pecado” (o que o filho de Deus nao pode
fazer) e "cair em pecado” (o que ele pode fazer e faz). A distingao é indispensavel se quisermos
ser fiéis aos dados biblicos.} Ou usaram o argumento banal de que a retidao moral dos anabatistas
era uma isca, usada pelo diabo, para atrair muitos peixes. Agora que podemos olhar para toda a
questao a uma certa distancia, torna-se claro que o que Hubmaier disse nao foi apenas oportuno,
mas profundamente correto. As pessoas estavam sendo ensinadas apenas duas das trés doutrinas
fundamentais: (1.) que ndo podemos nos salvar a nés mesmos, (2.) que é pela fé que somos salvos;
mas a terceira doutrina, a de que a salvagao nao é simplesmente uma questao de perdao, mas inclui a
renovacao, estava sendo menosprezada. Hibmaier argumentou que, sob o disfarce dessas duas
meias-verdades, todo o mal, a infidelidade e a injustica haviam ganhado vantagem completamente.
Ele disse que o campo da reforma magisterial havia falhado em aprender a licdo de que a fé sem
obras &€ morta. A melhor resposta que o préprio Lutero conseguiu apresentar foi: "Doutrina e vida
devem ser distinguidas, uma da outra. Conosco a conduta € tao ruim quanto € com os papistas. Nos
ndo nos opomos a eles [os anabatistas] na questdo da conduta. Huss e Wyclif, que também fizeram
da conduta uma questdo, nao estavam cientes disso... Tratar da doutrina € agarrar o ganso pelo



pescoco." {46}

Ha um coro de testemunhos quanto ao excelente estilo de vida que prevalecia entre aqueles que
haviam escolhido a igreja rival. Um grande numero de pessoas testemunhou que fora esse chamariz
que as fizera ingressar nela. {Ha também um coro de testemunhos de que foi a falha da reforma
magisterial na questao do estilo de vida que estava empurrando as pessoas para os bragos dos
anabatistas. Um anabatista, depois de dizer que havia "obtido muita instrucao dos escritos de
Lutero, Zuinglio e outros”, prosseguiu dizendo: "No entanto, estavamos cientes de uma grande
lacuna na questao do arrependimento, da conversao e da verdadeira vida crista. Era nestas
coisas que o meu coracao estava fixado. Esperei e tive esperanca por um ano ou dois, visto que
o ministro tinha muito a dizer sobre a emenda de vida... Mas eu nao podia fechar os meus olhos
para o fato de que a doutrina que estava sendo pregada... nao era posta em pratica; nenhum
comeco foi feito em direcao a verdadeira conduta crista... o verdadeiro arrependimento e o
amor cristao nao eram evidentes... Entao Deus enviou os seus mensageiros, Conrad Grebel e
outros, que haviam se rendido a doutrina de Cristo pela conversao. Com a ajuda deles
formou-se uma congregacao na qual o arrependimento era evidenciado pela novidade de vida
em Cristo." {47} Mesmo as vozes do campo da reforma magisterial tiveram que admitir o motivo
do inchaco das igrejas rivais. Katharina Zell, esposa do reformador magisterial, disse a uma sala
cheia de pregadores: "Melhor seria culparem a si mesmos por isso, de que, na doutrina e na
vida, somos a causa efetiva de eles se separarem de nés." Ela acrescentou, para completar:
"Aquele que comete crime o magistrado deve punir, mas o negécio dele nao é coagir e bancar
o chefe em questoes de fé, como vocés parecem pensar. Isso pertence ao coragao e a
consciéncia..."} Eles mantiveram um apelo continuo aos poderes civis para que parassem de aceitar
a palavra dos reformadores magisteriais para as coisas. Dois homens que estavam na prisao por
causa de seu anabatismo escreveram ao landgrave Filipe de Hesse, em cujos territorios estavam
presos:

Muito bem, entdao, um homem tem tanto a perder quanto o outro... mas Paulo escreve
em Segunda Corintios 5: "Todos nos devemos comparecer perante o tribunal de Cristo
para que cada um receba de acordo com a maneira como viveu, seja boa ou ma," ou
como Cristo diz: "Aquele que guarda os meus mandamentos € o que me ama..." ou como
0 apostolo coloca: "Aquele que diz que conhece a Deus, mas ndao guarda os meus
mandamentos ¢ um mentiroso e a verdade nao esta nele." E por isso que Paulo diz em
Romanos 2:5-16: "Mas tu, 6 homem, pela tua dureza e coracao impenitente, entesouras
para ti mesmo ira para o dia em que se revelara o justo juizo de Deus, o qual retribuira a
cada um segundo as suas obras" - obras, ele diz, ndo de acordo com a fé imaginada ou
forjada de um homem, mas cada homem segundo as suas obras, a saber, louvor, honra e
vida eterna para aquele que, com paciéncia em boas obras, busca a vida eterna;
contudo, para aquele que é contencioso e ndo obedece a verdade - o que Deus lhe
dara? Tudo a mesma coisa, como dizem os falsos apostolos? Paulo diz: "De modo algum,
mas ira e indignacao, tribulacdo e angustia sobre toda alma de homem que faz o mal..."
Aqueles que em nossos tempos tentam com a ajuda de Deus fazer essas coisas, a esses
os falsos mestres chamam de hipdcritas e os comparam com o homem que estava no
templo vangloriando-se de sua piedade, a fim de que... nenhum homem possa aprender
O que é a obediéncia da fé... O que, oh, o que foi feito do testemunho de Cristo em
Mateus 12:36: "Digo-vos que todo homem dara conta... de toda palavra ociosa, no dia do



juizo"! E os falsos mestres dizem: "Se um homem diz que cré que Cristo pagou por ele,
sofreu em seu lugar, fez expiacao por ele para com Deus, deixe-0 viver como quiser, 0s
seus pecados estdao perdoados e apagados, mesmo que nao pareca." Se, contudo,
alguém der uma boa olhada em suas congregacdes, nos filhos que geraram pela sua
palavra, € dessa forma que vocé achara. Portanto, oramos humildemente a Vossa
Exceléncia para examinar as Escrituras e julgar o nosso testemunho, a nossa palavra, a
nossa conduta, a luz delas. {48}

Filipe, se deixado a si mesmo, era inclinado a tolerancia e a leniéncia; mas ele estava constantemente
sendo aconselhado pelos reformadores magisteriais, que estavam na sua folha de pagamento, a ser
duro com os anabatistas. Ele estava dividido entre as duas teologias que haviam se afastado uma da
outra na bifurcacao, uma escola de pensamento que abragou o hibrido e uma que detestava a besta.

A medida inicial de ambiguidade na carreira de Zuinglio, uma que fez os herdeiros da antiga igreja
rival olharem com esperanca em sua direcdo, e entao um retorno ao "sacralismo cristao" como
resultado do envolvimento do regnum, e depois uma bifurcacdo que resultou na formagcao de uma
nova igreja rival — tudo isso também foi encontrado na carreira de Martinho Lutero. Lutero também
comecou em um lugar bem a esquerda de sua posi¢ao final. No inicio de sua carreira, Lutero ndo era
o ardente pedobatista em que mais tarde se tornou. Ele disse em seus primeiros dias que "nao ha
evidéncias suficientes das Escrituras que justifiquem alguém a iniciar o batismo infantil na época dos
primeiros cristdos apods o periodo apostolico." {49} No entanto, ele acrescentou que "é tdo evidente
que em nossos tempos ninguém pode se aventurar com boa consciéncia a rejeitar ou abandonar o
batismo infantil que tem sido praticado ha tanto tempo." Por que, somos levados a perguntar, Lutero
acrescentou essa observacao sobre a venerabilidade da instituicdo do batismo de infantes? Teria sido
talvez porque ele pressentiu que o regnum nao aceitaria a ideia de que o christening fosse abolido?

Naqueles primeiros dias, Lutero disse algumas coisas que certamente alegrariam os coragdes de
todos os que se inclinavam para os pontos de vista que prevaleciam na antiga tradicdo da igreja livre.
Naqueles primeiros dias (em 1523, dois anos antes da memoravel reunido realizada em Zurique),
Lutero escreveu: "Em questdes de fé, temos que lidar com um ato livre, ao qual ninguém pode ser
coagido... A heresia € algo espiritual; ndo pode ser esmagada com ferro, nem queimada com fogo,
nem afogada na agua; apenas a Palavra de Deus pode supera-la... As autoridades seculares devem
manter as maos longe, devem ocupar-se de seus proprios assuntos e deixar que cada um creia nisto
ou naquilo como puder ou escolher; a forca ndo deve ser usada nesta area da vida." {50} Naquele
mesmo ano, Lutero disse: "Os pensamentos e reflexdes da alma nao sao revelados a ninguém, a ndo
ser a Deus; portanto, € impossivel obrigar alguém com forca fisica a crer nisto ou naquilo. Outro tipo
de compulsdo o faz; a forca fisica, ndo." {51} Isso com certeza era musica para os ouvidos dos
"hereges" mais antigos.

Naqueles primeiros dias, Lutero manifestou da mesma forma uma profunda insatisfagdo com o
conceito de Corpus Christianum. Ele via muito bem que a palavra "igreja" passara a cobrir uma area
muito maior do que cobre no Novo Testamento, e isso o fez brincar com a possibilidade de dois tipos
de cultos de adoracdo — um frequentado pelo Corpus Christianum e o outro pelo Corpus Christi. (E
interessante notar que o proprio Lutero queria pregar na assembleia do Corpus Christi, enquanto um
vigario oficiava no outro encontro.) Esta ambicdo de recuperar a igreja de crentes do Novo
Testamento chegou a sua clara expressao na Deutsche Messe de Lutero, composta em 1526; nela ele



escreveu: "Aqueles que querem seriamente ser cristdos e querem confessar o Evangelho em palavra
e acao, estes devem ter os seus nomes inscritos em um livro e reunir-se em uma casa por si mesmos
para o proposito de oragao, leitura das Escrituras, administracdo do batismo, recepg¢ao do
sacramento e para se envolverem em outros atos de culto cristdo... mas eu ainda ndo posso nem
devo estabelecer tal encontro, pois ainda nao tenho as pessoas para isso. Se, contudo, chegar a hora
em que eu deva fazer isso, de modo que nao possa, de boa consciéncia, refrear-me, entao estou
pronto a fazer a minha parte." {52}

Devemos supor que Lutero tinha em mente um batismo de crentes, envolvendo adultos, que
estavam entre os que "queriam seriamente ser cristdos"? Estaria ele pensando em uma espécie de
segundo batismo para estes? Se sim, Lutero estava, neste ponto, muito perto da posicdo dos
anabatistas. Estaria ele pensando em restringir o sacramento (que em seu linguajar refere-se a Ceia
do Senhor) a reunidao menor? Sabemos que nesta época ele disse que "o sacramento nao deveria ser
divulgado entre a populagdo como os papistas fazem." Se era isso o que Lutero tinha em mente aqui,
ele também estava muito perto da posicao dos anabatistas sobre esse assunto. Na Deutsche Messe,
ele escreveu sobre a introducao da disciplina na igreja na assembleia menor; estaria ele pensando em
um Corpus Christi mantido "puro" pela disciplina? Se sim, ele estava mais uma vez dizendo
exatamente o que os anabatistas diziam. A conversa sobre "refrear-se" indica que Lutero estava
recuando de dar um passo que sabia que deveria dar. O motivo de seu recuo, diz ele, € que ele ainda
nao "tinha as pessoas para isso." No entanto, € mais do que provavel que o seu principal motivo para
hesitar fosse que ele sabia que o passo nao encontraria a aprovagao do regnum.

Este primeiro Lutero também se expressa em seu célebre Grundonnerstagpredigt. Nele, ele
argumentou que se as pessoas fossem obrigadas a vir ao sacramento, em vez de o sacramento ser
levado a elas, "entdo vocés veriam quao poucos sao cristdos e quao poucos iriam. Deveria ser viavel
fazer o que eu com prazer faria: reunir a parte aqueles que verdadeiramente créem, num lugar
separado. Tenho desejado fazer isso ha muito tempo, mas ainda nao tem sido possivel; pois nds ainda
nao pregamos e agitamos o suficiente para isso... Nao devemos espalhar o sacramento por toda a
populagdo como o papado tem feito." {53}

Ao seu amigo Nicolas Hausman, Lutero confidenciou em 1523: "Ha muito tenho contemplado
prescrever uma maneira de conduzir a missa e de celebrar a comunhao, mas até agora nao fomos
capazes de atingir este objetivo. Tenho a intencdo, numa data futura, de ndo deixar ninguém
participar quando a comunhao for servida, a ndo ser aqueles que foram interrogados e deram
respostas satisfatorias no tocante a sua fé; os demais nds excluiremos." {54}

Nestes primeiros dias, Lutero disse que no encontro maior “cristdos e nao-cristaos sentam-se juntos."
E de se perguntar como uma pessoa que foi batizada (christened) pode ser chamada de "ndo-crista",
€ como pessoas que sao todas membros do Corpus Christianum podem ser assim divididas em dois
grupos mutuamente excludentes. Mas havia no sistema de pensamento do jovem Lutero estas e
outras ambiguidades relacionadas. {Uma diferenca importante é aparente, contudo, entre o
pensamento de Lutero neste ponto e o da igreja rival. Lutero estava pensando em uma situagcao
do tipo "ambos", a igreja rival num "um ou outro"; Lutero queria uma igreja consistindo no
Corpus Christi mais uma igreja consistindo no Corpus Christianum, ao passo que a igreja rival
queria o Corpus Christianum afundado. Em outras palavras, Lutero era ambiguo, enquanto a
igreja rival nao o era. Na época, Lutero pensou ter visto uma chance de ser fiel ao Novo
Testamento sem repudiar o hibrido; eles nao viam essa chance.} Este primeiro Lutero caiu no



esquecimento com uma guinada para a direita. E, como no caso de Zuinglio, aconteceu em conexao
com um atrito com o regnum. A experiéncia do "sequestro” de Lutero mostrou-lhe que ele precisava
do apoio e da boa vontade do regnum se ele como pessoa, assim como a Reforma como causa,
fossem sobreviver. O Lutero que saiu de Wartburg (para onde os homens do regnum o haviam levado
rapidamente para a sua sobrevivéncia) ndao era o mesmo Lutero que havia entrado la. Foi durante a
sua estadia no esconderijo que Lutero tornou-se magisterial - com todos os adornos e implicagdes.
Este desenvolvimento deu a causa de Lutero um futuro seguro; mas também levou a um éxodo
consideravel, a uma "saida de nos de anabatistas, sacramentarios e outro povo das fac¢des”, como
ele proprio expressou. Ao tornar-se magisterial, Lutero perdeu alguns adeptos com quem havia
contado, e a perda o entristeceu. Deve-se lembrar que assim que as noticias da afixagcao das teses
chegaram aos cantos mais distantes da Europa, Lutero havia recebido visitantes em sua porta,
delegados oficiais da igreja rival existente no sul e no leste. Lutero gostou tanto do que eles disseram
que concordou imediatamente em escrever uma introducao a uma declaragdo de fé que eles
acabavam de planejar langar, sem duvida encorajados pelas noticias a respeito das teses. Ele
escreveu ao seu amigo Spalatin entusiasticamente sobre esses visitantes: "Os picardos enviaram
alguns delegados para me ver, para discutir a fé deles comigo; tudo me parece muito bom, exceto
que eles usam algumas frases barbaras em vez das biblicas... {Nao se sabe exatamente quais eram
estas "frases barbaras”, embora fosse muito interessante saber. Sabe-se que membros da
igreja rival eram parciais a um texto diferente da Vulgata, e isso pode ter chamado a atencao de
Lutero. E bastante certo que, enquanto Lutero trabalhava em sua traducéo das Escrituras, ele
se baseou fortemente em traducoes "heréticas” ja existentes; tem sido argumentado que ele
simplesmente copiou paginas inteiras da "Biblia dos Picardos", um procedimento pelo qual seus
inimigos na Igreja Catodlica o censuraram.} Se eles pensam corretamente na questédo da fé e das
obras {Fica aparente que Lutero ja havia sentido que sua forte énfase na salvacdao como perdao
nao caiu muito bem com esses visitantes.} ndo tenho certeza, até mesmo duvido." {55} A historia
mostraria que Lutero e seus visitantes entrariam em choque um com o outro a respeito da
necessidade de um estilo de vida contrastante. Quando Lutero tornou-se magisterial, ele
impossibilitou a si mesmo de preservar a énfase do Novo Testamento em "frutos que evidenciam
uma mudanga interior".

Assim, a guinada de Lutero para a direita custou-lhe caro em termos de apoio daqueles que
permaneciam na tradicdo da antiga igreja rival. Quando se tornou evidente que Lutero estava
fazendo as pazes com uma nova versao do Corpus Christianum, um gemido de decepc¢éao
levantou-se do campo daqueles que haviam olhado esperangcosamente na direcdo de Wittenberg.
Duas coisas se destacam na acusacdo com a qual os da tradicdo da igreja rival comegcaram agora a
repreender Lutero. Uma era que ele havia mais uma vez (como nos dias de Constantino) soldado a
cruz de Cristo a espada do regnum; a outra era que, como resultado, ele estava baixando as guardas
na questdo dos padroes de comportamento. As duas acusagcdes dao as maos na seguinte
declaracdo, que emergiu dos antigos circulos da igreja rival:

Estes dois, Lutero e Zuinglio, expuseram toda a velhacaria e truques da prostituta papal,
muito como se estivessem prestes a esmaga-la com raios; mas eles nao levantaram uma
santidade melhor em seu lugar, em vez disso apegaram-se aos poderes mundanos,
tendo colocado a sua confianca na ajuda do homem, e isso tem ocorrido com eles como
com um homem que ao remendar uma velha chaleira s6 torna o buraco maior; eles



levantaram um povo totalmente calejado no pecado. {56}

Outras vozes vindas desses lados disseram que, embora Lutero no inicio estivesse de posse do
espirito de Deus, ele agora havia se tornado um verdadeiro demonio, o proprio anticristo. Além disso,
Lutero havia "caido de volta para a besta", isto €, de volta a escola de pensamento romana que agora
defendia, de modo que o reino de Deus, que antes havia se aproximado dele, era mais uma vez
rejeitado. E mais outra queixa era assim: "Esta sua doutrina Lutero e Zuinglio defendem e sustentam
com a espada, uma questao que na realidade aprenderam do pai e cabegca da mesma, o anticristo,
embora saibam muito bem que as armas do cristdo nao sao fisicas, mas poderosas diante de Deus...
Cristo diz aos seus discipulos: 'Se alguém quiser vir apdés mim... negue-se a si mesmo, tome a sua
cruz e siga-me'; ele ndo diz 'a espada), pois ela ndo tem lugar algum ao lado da cruz, sendo os dois
comparados como Cristo e Pilatos, sendo tao compativeis quanto uma ovelha e um lobo."
{Tornou-se uma espécie de lenda que a chamada ala esquerda da Reforma abandonou os
reformadores magisteriais porque estes ultimos nao foram longe o suficiente. Contudo, é claro
que o que aqueles da antiga tradicao da igreja rival tinham contra os reformadores da linha
principal era que eles haviam mudado completamente de direcao, haviam abandonado sua
posicao anterior por uma nova. A critica era que, assim como nos dias de Constantino os
cristaos haviam se esquivado da cruz aceitando os flertes do regnum, assim os reformadores
magisteriais estavam fugindo da cruz beijando a mao do regnum.}

Em suas queixas contra Lutero, estes separatistas resumiram sua posicao sobre o casamento da cruz
com a espada:

Dizemos, com a verdade do nosso lado, que o magistrado nao € ordenado, nem com
uma unica palavra, a governar em assuntos de fé ou bancar o senhor [a — mesmo que
existam muitos em nossos dias que clamam enquanto entregam a espada nas maos do
governante civil para julgar em questdes de fé — e eles tentam justificar isso referindo-se
aos Juizes e Reis de Israel. Eles fazem isso sem base firme na verdade, mesmo que
admitissemos que os governantes em Israel receberam, de alguma forma, ordens para
punir a idolatria e outras coisas do tipo. Permitimos esse lapso, visto que se tratava de
um povo servil da Lei, com o qual tudo era feito por compulsao, inclusive a sua religido...
Agora, porém, no livremente pregado Evangelho de Cristo, toda a coercao foi encerrada,
uma vez que nao é correto, nem com forca nem com constrangimento, impor a fé a
ninguém, ou punir a descrenga por meio do magistrado... o que, de fato, alguns
reconheceram, mas que agora lutam contra isso veementemente, isso, no entanto,
porque eram eles os unicos na época a lutar contra as abominagoes, até o momento em
que outros surgiram, pessoas que se opuseram as suas falsas construgdes da mesma
forma que se opuseram ao papado. Entdo a miséria e a aflicdo se seguiram; eles
esqueceram seus ensinamentos anteriores, viraram as linguas ao contrario e obrigaram o
poder civil a proteger e sustentar sua falsa fé; comecaram a afirmar exatamente a coisa
contra a qual haviam escrito e contido, como, por exemplo, que o magistrado deve
manter as maos longe com relacdo a questdes de fé. {57}

Era por demais humano que Lutero ficasse magoado com este coro de criticas por seu retorno ao
"sacralismo cristdo". E era humano que ele comecgasse a pagar na mesma moeda. Logo ele estava
falando dos picardos — as mesmas pessoas pelas quais um dia ele havia sido levado — como



"aqueles picardos heréticos que rastejam para dentro de seus conventiculos... para levantar uma
seita a parte". Em outro lugar, ele se refere a eles como "esses judeus espirituais e hereges miseraveis,
que fogem dos maus cristaos, para se afastarem deles mesmos a medida que rastejam para os
conventiculos. Oh, esses blasfemadores e traidores de Cristo! Os filhos de Deus ndo fogem da
comunhao dos maus." {58} O coro de repreensao proveniente da antiga igreja rival foi aumentado por
muitas vozes da nova. Estes repreendiam Lutero por nao ter tido a coragem de reinstituir a igreja de
crentes do Novo Testamento. Ele havia dito que ainda nao "tinha as pessoas para isso", mas seus
criticos atribuiram a hesitacdo de Lutero ao medo das consequéncias. O fato de que membros da
igreja rival fizeram o que Lutero disse que nao poderia ser feito, e o fizeram com nada menos que
sucesso fenomenal, deve ter sido uma pilula amarga para Lutero engolir.

Agora que Lutero havia retornado ao "sacralismo cristao", nao havia mais qualquer ambiguidade em
sua posicao. Como com Zuinglio (e com Agostinho muito antes), a guinada de Lutero para a direita
exigiu algumas Retractationes. Agora ele retratou a sua antiga afirmacao de que "a heresia € algo
espiritual" e de que "somente a Palavra de Deus pode supera-la“, e certamente seu ensino de que "a
autoridade secular deveria manter as maos longe, ocupar-se de seus proprios assuntos e deixar que
todos creiam nisto ou naquilo como possam". {Foi uma coisa boa para Lutero que ele nao
continuou a falar como falara antes; isso poderia ter-lhe custado seu oficio clerical, senao sua
vida. Durante estes anos, um ministro protestante, Anton Engelbrecht, foi destituido da area de
Estrasburgo “porque se recusa a sustentar a doutrina sadia a respeito do batismo... e propoe
um erro anabatista novo e perverso, a saber, o de que o magistrado deve deixar a cada um a
sua propria mercé em questoes de religiao." Tampouco Engelbrecht foi o unico pastor
protestante a perder o seu oficio clerical por dizer que os anabatistas nao estavam
completamente errados, que se os anabatistas abrigavam ideias errbneas o mesmo era
verdade de Joao Calvino. Nestes anos, Adrian van Haemstede foi deposto (e banido) por seus
"erros".} Agora Lutero estava firmemente a favor de uma religido "certa", sustentada, propagada e
executada pela espada de aco; agora ele elogiava a pratica que relatou a Leonhard Beyer, um padre
em Zwickau, e a recomendou a ele: "Pela autoridade e em nome do Serenissimo Principe, nos
usualmente assustamos e ameagamos com punicao e exilio a todos aqueles que sado negligentes nos
assuntos religiosos € ndo vém aos sermoes. Este € o primeiro passo. Se eles nao melhoram os seus
caminhos, nos entdo instruimos os sacerdotes encarregados a estabelecerem um limite de tempo,
um més ou algo assim, para que eles possam escutar a razdo. Depois disso, se permanecerem
obstinados, eles sdo excluidos da comunidade e todo o contato com eles cessa." {59} Agora ele dizia
que "os hereges que se atrevem a ensinar assuntos contrarios a fé como ela esta claramente
baseada nas Escrituras e professada por toda a Cristandade... nao devem ser tolerados, mas punidos
como blasfemadores... Moisés estabeleceu em sua lei que tais blasfemadores e todos os falsos
mestres deveriam ser apedrejados.” {60}

Agora que Lutero havia se tornado magisterial, ele era capaz de colocar seu nome numa
Recomendacao submetida a Filipe de Hesse, o qual, pensador progressista que era, questionava o
"dever" do magistrado de condenar a morte os hereges. Nesta peca redigida por Lutero, Bugenhagen
e Creutziger, lemos:

Toda pessoa tem o dever de prevenir e reprimir a blasfémia, cada um de acordo com o
seu estado. Por virtude deste mandamento, principes e autoridades civis t€m o poder e 0
dever de abolir cultos ilegais e estabelecer o ensino e a adoracdo ortodoxos.



Concernente a este ponto, Levitico se aplica: "Aquele que blasfemar o nome do Senhor,
certamente sera morto." Os principes ndo devem apenas proteger os bens e o ser fisico
de seus suditos, mas a sua fungao mais essencial € promover a honra de Deus, reprimir a
blasfémia e a idolatria. E por isso que no Antigo Testamento os reis condenavam a morte
falsos profetas e idolatras. Tais exemplos se aplicam a fungao dos principes. {61}

A partir dessas citacoes, fica claro que a teologia de Lutero havia se tornado completamente rasteira.
As mudancas ditadas pelo Novo Testamento tinham sido obscurecidas: Paulo prescreveu
excommunicatio para um pecado (o de incesto) para o qual o regime do Antigo Testamento havia
prescrito a exterminatio (no sentido de liquidacao). Lutero fizera o relogio voltar para tras nesta
questao, retrocedendo além de Paulo, até a dispensacdo do Antigo Testamento e as suas
prescrigcoes.

O primeiro Lutero havia falado sobre a introducao de algum tipo de disciplina na igreja pela qual ao
menos a projetada ecclesiola na ecclesia pudesse manter certos padroes. Este belo plano também
foi parar na gaveta como resultado da guinada para a direita. Sua teologia, a qual mostrara desde o
inicio um desequilibrio em favor da salvacdo como perdao as custas da salvacdo como renovagao,
endureceu significativamente. Para um amigo e colega de trabalho que estava tentando elaborar
algum tipo de disciplina na igreja, Lutero disse: "Fiquei feliz em saber do seu zelo... pela disciplina
crista"; mas ele acrescentou que "neste tempo triste... introduzi-la € uma coisa que nao ouso tentar".
Em seguida, ele acrescentou, numa linguagem que é tao tipica do homem: "Vocé sabe, vocé tem que
deixar um camponés beber a sua parte, e um cara bébado vai molhar o monte de feno." {62}

O ultimo Lutero, o homem que anteriormente falara de realizar um culto de adora¢do exclusivamente
para os "verdadeiros" cristdaos, agora se opunha inequivocamente a qualquer encontro de adoragao
religiosa, exceto os encampados pelo regnum e voltados para o Volk em sua totalidade - tdo em
oposicao quanto Platao ja fora. Foi este ultimo Lutero quem escreveu:

Conventiculos em nenhum caso devem ser tolerados... estes sao os ladrdes e assassinos
de quem Cristo falou em Joao 10:8, pessoas que invadem a paroquia de outro homem e
usurpam o oficio de outro homem, uma conduta ndo ordenada a eles, mas que lhes &
proibida. E o cidadao tem a obrigacao, se e quando um ladrdo sorrateiro assim chegar,
antes de ouvi-lo ou permitir que ele ensine, de informar o seu magistrado civil bem como
o pastor de quem ele é paroquiano. Se ele ndo o fizer, entdo que ele se dé conta de que
se comporta como alguém infiel ao seu magistrado e age contrariamente ao seu
juramento, e, {O conceito de disciplina na igreja € um embaraco em todo sistema
sacral, de modo que era um embaracgo para os reformadores magisteriais. Em seu
embaraco, eles recorreram ao argumento, usado, por exemplo, na Confrontacao de
Berna em 1531 e 1538. Este argumento era o de que a disciplina exposta no Novo
Testamento era apenas um arranjo provisério destinado a era entre a perda do
direito da espada nos tempos do Novo Testamento e a recuperagcao do mesmo com
a mudanca Constantiniana; depois disso, a disciplina na igreja "nao era mais
necessaria", visto que a igreja havia novamente recebido o poder da espada! Assim,
nao é de surpreender que no caso de Zuinglio, a partir do ano de 1526, o conceito
de disciplina na igreja desaparece.} como um desprezador do pastor ao qual ele é
obrigado a respeitar, age contra Deus. Além disso, ele desse modo torna-se ele mesmo



culpado e se tornou um ladrao e um patife junto com o ladrdo sorrateiro... Eles nao
devem ser tolerados nem ouvidos, muito embora busquem pregar o Evangelho puro,
sim, mesmo que sejam anjos e Gabrieis puros e genuinos vindos do céu... Portanto, que
cada um pondere isto, que se ele quer pregar ou ensinar, que exiba o chamado ou a
comissao que o impele a isso, ou entdo que mantenha a boca fechada. Se ele recusar
isso, entdo que o magistrado entregue o canalha nas maos do seu mestre apropriado —
cujo nome é Mestre Hans [um eufemismo para o carrasco]. {63}

Tampouco era esta uma mera teoria de como os lideres de conventiculos deveriam ser tratados,
apenas uma breve erupcao da alma efervescente de Lutero. Era uma peca de teologia bem pensada
e claramente declarada, com as suas implicagdes praticas e legais. "Reunides em casas particulares e
em florestas devem ser prevenidas com toda a diligéncia, ndo importando o que € lido ou pregado
nelas, nem quao bom possa ser em si mesmo; esses ajuntamentos nao tém apenas uma dimensao de
cisma em relacao a igreja, mas também uma dimensao de sedicao em referéncia a sociedade, e dao
ocasiao a toda sorte de desobediéncia e imoralidade — razao pela qual nao devem ser tolerados."
{64} O conceito de conventiculo estava bem definido: "Aqueles que conduzem conventiculos sdo
pessoas que, sem licenca e permissao pelo regnum, ousam pregar, bem como aqueles que pregam
em lugares incomuns e improprios." Sob constante pressao dos reformadores magisteriais, Filipe de
Hesse declarou que todo aquele que violasse o oficio da pregacao assumindo-o sem um chamado
seria banido perpetuamente sob pena de morte caso algum dia retornasse. Nem era isso mera teoria:
agentes circulavam constantemente com os olhos voltados para edificios abandonados, cavernas ou
clareiras em florestas, com o proposito de levar a policia as pessoas que conduziam ou frequentavam
os conventiculos. Lemos sobre uma batida nas proximidades de um pequeno lugar chamado Bacha:
"Enquanto os portdes estavam sendo fechados para a noite, conduzimos uma busca em {Existem
muitos casos registrados de pessoas em posse de um "chamado" legal pela combinacao
regnum-sacerdotium que foram aos conventiculos da igreja rival, e em alguns casos até os
conduziram; a ultima frase nesta declaracao oficial parece ter sido acrescentada a fim de
incluir este tipo de nicodemita do clero.} lugares suspeitos; e encontramos um certo Melchior
Rinck {Melchior Rinck era um conhecido lider anabatista, também conhecido como "o Grego"
devido a sua proficiéncia na lingua do Novo Testamento.} junto com doze outros... reunidos;
fomos capazes de averiguar que havia ocorrido pregagao... Eles foram colocados na prisdo." {65}

Visto que a teologia daquele que comeca a pensar em termos de Corpus Christianum deve
necessariamente se tornar sacramental (porque o sacramento transforma uma unido pré-religiosa
numa unido religiosa), ndo é de admirar que a teologia final de Lutero fosse sacramental. A teologia
sacramental concebe a gragca como algo que opera automaticamente, ou seja, ndo contingente a
resposta humana a uma abertura; encontramos Lutero apoiando tal sacramentalismo. Ele
considerava o ensinamento sustentado na igreja rival de que uma decisao de crer € necessaria como
sendo totalmente condenavel. Fica evidente que o ultimo Lutero conhecia o hibrido pela besta
confusa que era, conhecia a sua origem no passado distante com Agostinho (cujo nome estava
ligado a ordem a qual Lutero havia pertencido), conhecia os seus caminhos e sabia que havia uma
igreja rival que nao gostava dos caminhos do hibrido — mas Lutero o apoiou de qualquer modo. O
que havia acontecido na Reforma Alema foi descrito com estas palavras por um historiador francés:
"O Cristianismo alemao, que havia se proposto a libertar a religido cristda do paganismo, acabou por
retornar ele mesmo ao principio central da antiguidade, a saber, a intima unido do sacerdote, bem



como do culto, com a municipalidade civil." {66}

Resta dar uma olhada naquele segmento da Reforma para o qual Jodo Calvino ditou o ritmo. Calvino
foi diferente do restante dos reformadores, pois ele deu uma guinada muito menor: com ele nao
houve uma guinada para a direita tdo clara quanto houve com os outros reformadores. Alguns
argumentariam que esta alteridade do reformador de Genebra era devido a sua mente logica. Mas
ela deve ser atribuida, antes, ao simples fato de que Calvino apareceu em cena tarde demais para
compartilhar as ambiguidades dos primeiros momentos da Reforma. Sua carreira comecgou depois
que a sorte havia sido langada; a bifurcacdo ja havia ocorrido. No entanto, o lado escolhido por
Calvino na controvérsia concernente ao Corpus Christi versus Corpus Christianum nao deixa duvidas:
ele postou-se firmemente com os reformadores magisteriais. De fato, pode-se dizer que ele foi o
mais magisterial de todos.

Vejamos primeiramente a doutrina de Calvino sobre a igreja: ao expor as suas visdes sobre a igreja
nas Institutas, a primeira coisa que ele deseja deixar clara é esta:

As Escrituras falam da Igreja de duas maneiras; as vezes, quando falam da Igreja,
referem-se a Igreja como ela realmente € diante de Deus, a Igreja na qual ninguém é
admitido exceto aqueles que, pelo dom da adocado, sdo filhos de Deus e, pela
santificacdo do Espirito, sdo verdadeiros membros de Cristo... frequentemente também
pelo nome de Igreja € designado todo o corpo da humanidade que pelo batismo &
iniciado na fé; ao participarem da Ceia do Senhor professam unidade na verdadeira
doutrina e caridade, concordam em manter a Palavra do Senhor e observam o ministério
que Cristo designou para a pregacao dela. Nesta Igreja ha uma grande mistura de
hipocritas que nada tém de Cristo sendao o nome e a aparéncia exterior, homens
ambiciosos, avarentos, invejosos, maldizentes e, além disso, alguns de vidas impuras.

Uma maneira muito mais simples de dizer isso seria que a igreja € e ndo € Corpus Christi, € e ndo &
Corpus Christianum, e que a sociedade € e nao € composta, € e nao € unanime. Calvino nao
reconhece uma igreja que nao seja a face frontal do estado (ou vice-versa). Fica claro que Calvino
queria reter a igreja que abrangia a todos e, ao mesmo tempo, evitar problemas com o Novo
Testamento. Ele viu-se no mesmo dilema no qual Agostinho se metera um milénio antes. {Isso nao
significa que Calvino nao tenha sido influenciado pela igreja rival pré-Reforma de forma
alguma; é bem provavel que ele também devesse algo a ela. Em sua biografia de Calvino, Beza
diz que "ele recebeu suas primeiras impressoes da verdadeira religiao de Olivétan". Olivétan,
que era primo de Calvino, havia sido ativo na igreja valdense, sendo até mesmo um pastor
valdense, segundo alguns. A primeira Biblia em traducao francesa impressa em Genebra foi
obra de Olivétan. Além disso, enquanto Calvino estava absorto em Séneca (de cujas garras ele
nunca escapou totalmente) enquanto era estudante em Paris, ele morou com Etienne de la
Forge, outro valdense. Calvino reconheceu (a Czerwenka, um delegado enviado a Estrasburgo
pela igreja rival da Boémia) que ele também "foi em certa época um valdense”. Talvez a igreja
rival, contra a qual Calvino esbravejava, representasse a sua ma consciéncia, na medida em
que o lembrava da sua propria mudanca de um passado picardiano para a reforma magisterial,
um passo para o qual o seu contato com a mentalidade renascentista o levara.} E Calvino fez um
uso grato de todo artificio que Agostinho inventara para sair da dificuldade que impusera a si mesmo.
Calvino também buscou refugio no artificio de uma configuracao visivel-invisivel da igreja; de fato,



Calvino se ofereceu para fixar a proporcao entre as duas ‘"igrejas" referindo-se a "um numero
pequeno e desprezivel escondido em uma enorme multiddo, uns poucos graos de trigo escondidos
em uma grande pilha de palha". Seguindo Agostinho, Calvino também fez uso abundante do conceito
de eleicdo na eternidade para reforcar a ideia de uma igreja que era indiscernivel, "como ela
realmente é diante de Deus". Assim como Agostinho, Calvino lutou com toda a sua forca contra a
ideia de que a igreja é discernivel — no estilo de vida de seus membros.

Calvino nao objetava ter a igreja definida como Corpus Christi, contanto que, num mesmo félego, ela
fosse definida como Corpus Christianum — um caso claro de tentar soprar quente e frio ao mesmo
tempo. Como o tedlogo alemao Wernle apontou, havia na mente de Calvino "trés conceitos de igreja,
cada um dos quais dizia a sua parte para ele: 1) a igreja invisivel dos eleitos, 2) a igreja visivel mantida
unida pela Palavra e pelo sacramento, 3) a igreja dos santos com o seu critério de vida inofensiva e o
emprego da disciplina para manté-la livre de ofensas." {67} E € compreensivel que um estudioso
contemporaneo, Arthur Cushman McGiffert, chegue a conclusdo de que "a doutrina da Igreja de
Calvino era um composto de muitos e diversos elementos inconsistentes, e devido a isso, a confusao
concernente ao significado, o lugar e o propodsito da Igreja tem reinado, desde os seus dias, quase
em todo o lugar na ala Reformada do Protestantismo." {68} (E dificil discordar disto, exceto para dizer
gue nao € necessario destacar "a ala Reformada do Protestantismo”, uma vez que a mesma confusao
reina em todas as outras "alas" da Reforma.)

Tem-se dito que é a concepgcao de uma igreja livre consistindo em crentes livremente
comprometidos e praticantes, em oposicao a igreja estatal inclusiva dos catolicos e da maioria dos
protestantes, que formava a doutrina basica dos anabatistas. Se isso € verdade, entao sabemos qual
seria inevitavelmente a atitude de Calvino para com a nova igreja rival — total discordancia.

Em 1527, os anabatistas realizaram uma conferéncia secreta em Schleitheim (perto de Schaffhausen),
onde elaboraram uma breve declaracdo de credo, a qual Calvino, um pouco mais tarde, assumiu a
tarefa de refutar item por item. A declaragcdo de Schleitheim continha, entre outras coisas, uma
definicdo da igreja, a questdo que era central na bifurcagdo que havia ocorrido. {O préprio fato de
que se sentiu uma necessidade tao cedo nos circulos da igreja rival - meros trés anos apos a
bifurcacao - de uma conferéncia e da emissao de uma declaragcao de credo impoée um
problema insoluvel a todos os que comec¢am a histéria da Reforma em 1517. O pos-escrito dos
sete artigos diz o seguinte: "Amados... estes sao os artigos sobre os quais alguns dos irmaos
erraram até agora, coisas que nao foram entendidas da mesma maneira, de modo que muitas
consciéncias fracas foram perturbadas e o nome de Deus grandemente desonrado, razao pela
qual se tornou necessario que chegassemos a unidade. A Deus o louvor!" O problema para o
qual a reuniao foi convocada foi que os da antiga igreja rival haviam sentido um novo perigo,
representado pela emergente reforma magisterial. A declaracao de Schleitheim é claramente
inclinada contra os reformadores magisteriais; nao € de admirar que Calvino tenha tomado
como sua tarefa refuta-la!} Ela foi sem duvida escrita a fim de impedir que os herdeiros da velha
igreja rival fossem influenciados e desviados pela definicdo do "tanto um quanto o outro" avancada
pelos reformadores magisteriais. Schleitheim definiu a igreja como "uma comunhdo dos santos, a
saber, de todos os cristaos crentes e regenerados e filhos de Deus, nascidos de novo do alto pela
Palavra e pelo Espirito." Calvino "refutou” esta declaracdo longamente, oferecendo como um
substituto para a sua definicao da igreja "aquela massa entre a qual a Palavra de Deus € puramente
pregada e os sacramentos sao administrados de acordo com a instituicdo de Cristo." Mais tarde, a



Confissao Belga (Artigo 27) definiu a igreja como "uma santa congregacao de verdadeiros crentes
cristdos, que esperam toda a sua salvacao em Jesus Cristo, sendo lavados pelo seu sangue,
santificados e selados pelo Espirito Santo." Significativamente, Calvino ndo sentiu a necessidade de
refutar esta definicdo, tdao semelhante aquela redigida em Schleitheim. Ambas sdo excelentes
definicdes da igreja como Corpus Christi, e os anabatistas estariam totalmente de acordo com a
definicao da Confissao Belga. Por que, devemos perguntar, Calvino "refutou” Schleitheim e deu ao
menos aprovacao tacita a Confissao Belga? A resposta € muito simples: a Confissao Belga da o que é
virtualmente uma segunda definicado da igreja no Artigo 29, desta vez definindo a igreja como Corpus
Christianum. Nesta segunda definicao diz-se que a igreja € aquele lugar onde "a pura doutrina do
evangelho & pregada..." Claramente, foi porque a confissao de Schleitheim definiu a igreja somente
como Corpus Christi que Calvino subiu em seus tamancos a respeito dela; pois ele nao tinha objecao
a definir a igreja como Corpus Christi contanto que ela fosse definida como Corpus Christianum no
mesmo félego. {Manifestamente, tanto os velhos evangélicos quanto os novos incutiram a sua
propria definicao da igreja nas mentes dos seus seguidores. Quando Hans Kuchenbacker, um
anabatista, definiu a igreja como "uma comunhao dos santos, consistindo de cristaos crentes
nascidos duas vezes e filhos de Deus, nascidos do alto pela Palavra e pelo Espirito”, aqueles que
seguiam a reforma magisterial "corrigiram" o "erro” do homem assim: "Quando falamos sobre a
igreja... entdao queremos dizer aquela massa entre a qual a Palavra de Deus é pregada e os
sacramentos sao administrados segundo a instituicao de Cristo; onde quer que estas duas
caracteristicas estejam presentes, ali nao devemos questionar que Deus muito certamente
tem, entre o grande monte dos chamados, o seu pequeno rebanho de verdadeiros crentes,
sejam eles poucos ou muitos conforme for o caso.” {70}}

A confissdao de Schleitheim continha também uma definicdo do estado, que da mesma forma
provocou a ira de Calvino porque seguia na direcao oposta a sua. Para Calvino, a fungcao divinamente
intencionada do estado era "ndo meramente... para capacitar os homens a respirar, comer, beber e se
aquecer... mas € para que nenhuma idolatria, nenhuma blasfémia contra o nome de Deus, nenhuma
calunia contra a sua verdade, nem outras ofensas a religido, irrompam e sejam disseminadas entre o
povo..." A visao de Calvino do estado era a de Séneca, de modo que ele declarou: "Por conseguinte,
nenhum homem pode duvidar de que a autoridade civil €, aos olhos de Deus, ndo apenas sagrada e
licita, mas santissima, e de longe a mais honrosa de todas as posi¢cdes na vida mortal". {69} Nao é
surpresa que ele tenha se empenhado grandemente em "refutar” Schleitheim especialmente neste
ponto. Ele havia dito: "A espada € uma ordenanca fora da perfeicdo de Cristo; principes e
governantes sao ordenados para a punicao de malfeitores e para a condenagao destes a morte.
Dentro da perfeicdo de Cristo a excomunhao € o limite na puni¢cdo, a morte fisica ndo estando
incluida nela." Esta excelente formulacdo evita dizer que o regnum é do diabo; evita da mesma forma
fazer do regnum uma instituicdo de graca redentora. Schleitheim prossegue na suposi¢ao tacita de
que a graca é progressiva, de que o estado é criatura da graca preliminar (conservadora ou "comum”)
e a igreja a criatura da graca subsequente (redentora ou "especial’). A concepcado de estado de
Schleitheim e as nitidas distincdes feitas nela contém percep¢des que sao surpreendentes a luz dos
tempos. E verdade, alguém talvez pudesse desejar que Schleitheim tivesse usado alguma outra
expressao em vez de "a perfeicao de Cristo" para Corpus Christi; mas isso levanta a questao de qual
expressao poderia ter sido usada em seu lugar. A palavra "igreja" tinha que ser evitada, pois esse
termo era o padrao para o Corpus Christianum; tampouco a palavra do Baixo-Alemao gemeynte
poderia ser usada, porque essa palavra era de uso comum para paroquia, o segmento local da



combinagdo igreja-estado. {Em algumas areas do sul dos Estados Unidos, um condado é
chamado de paréquia (parish); aqui a palavra, que antes denotava simultaneamente uma
unidade eclesiastica e uma politica, perdeu sua conotacao anterior e retém apenas esta
ultima.} Era necessario, portanto, cunhar um novo termo, um que nao estivesse ja carregado de uma
conotacao indesejada.

A luz de Schleitheim — e de incontaveis outras declaracdes provindas de circulos anabatistas, todas
dizendo que o magistrado é "de Deus" — € muito desanimador notar que os reformadores
magisteriais diziam constantemente que eles eram "contra o governo', como a Confissao Belga
continua a dizer deles até aos dias de hoje. Em vez de um assassinato deliberado de carater, talvez
essa cobranca persistente de que os anabatistas eram anarquistas fosse uma incapacidade honesta
(porém medonha) de entender o que os anabatistas estavam dizendo. Tao entrelacados estavam
igreja e estado no sistema de pensamento dos reformadores magisteriais, que qualquer um que
dissesse que a espada nao tinha lugar nos assuntos da igreja era compreendido como estando
dizendo que ela ndo tinha lugar na sociedade. As pessoas teriam primeiro de se distanciar da heranca
Constantiniana antes que fossem capazes de perceber aonde os anabatistas queriam chegar.

Como mencionado acima, Calvino escreveu uma "refutacao” da definicao do regnum (ou, como era
chamado naqueles dias, a "magistratura“) de Schleitheim. No decorrer de sua tentativa de refutagao,
ele citou 1 Corintios 12:21, onde lemos: "O olho nao pode dizer a mao: '‘Nao tenho necessidade de ti',
nem a cabeca aos pés." Seria dificil entregar a propria tatica mais conclusivamente do que Calvino faz
aqui: pois a sua citacao deste texto neste argumento mostra claramente que ele considerava a igreja
e o estado como sendo duas partes do mesmo corpo, relacionadas uma com a outra como o olho
com a mao ou a cabega com os pés. Tudo isso foi dito por Calvino para provar que a espada nao é
uma "ordenanca de Deus fora da igreja“, como a declaracao de Schleitheim sustentava. Calvino e
seus adeptos citaram uma segunda passagem — 1 Corintios 12:28 — em apoio ao "sacralismo
cristdo”. Os anabatistas haviam desafiado os reformadores magisteriais a encontrar uma passagem
no Novo Testamento que falasse da magistratura como sendo algo dentro da igreja. Embora isso
fosse impossivel de se fazer, uma vez que o Novo Testamento ndo contém tal passagem, Calvino ndo
ficou sem resposta; ele surgiu com o texto: "Deus colocou alguns na Igreja, primeiro apostolos, em
segundo lugar profetas... depois disso... governos" (vs. 28). Esta hermenéutica estd certamente
aberta a um sério desafio, pois ela faz do "governo" um carisma dentro da igreja cristd, na mesma
categoria e no mesmo patamar de "dons" como "operacao de milagres" e “falar em linguas". Os
"governos" desta passagem tém a ver com oficios ou fun¢des no sacerdotium, nao no regnum, como
Calvino gostaria que pensassemos. Calvino encontrou ainda outro texto no Novo Testamento (ele
sabia que os de Schleitheim ndo cederiam a nenhum outro) com o qual pretendia "refutar" a
concepcao de estado da igreja rival: foi a passagem em que ele diz que "Paulo” (Calvino estava
enganado; na verdade, foi Pedro) escreveu contra "desprezar os governos", do que ele dizia que os
anabatistas eram culpados. No entanto, os anabatistas falavam regularmente do regnum como uma
coisa instituida por Deus, e € dificil ver como isso equivale a um "desprezo”.

Em tudo isso, Calvino nao estava senao elaborando os principios expostos nas suas Institutas
concernentes ao regnum:

O governo civil destina-se, enquanto vivermos neste mundo, a acalentar e apoiar a
adoracdo externa de Deus, a preservar a pura doutrina da religido, a defender a
constituicdo da Igreja... Nenhum governo pode ser felizmente constituido a menos que o



primeiro objeto seja a promocao da piedade. Todas as leis que negligenciam as
reivindicagdes de Deus e meramente proveem aos interesses dos homens sdo absurdas.
Portanto, como a religido ocupa o primeiro lugar entre todos os filosofos {A suposicao
parece ser de que o Novo Testamento nao tem nada para nos ensinar que "todas as
nacoes” e os seus "filosofos" ja nao soubessem e nao praticassem. Nosso palpite &
de que Séneca foi um dos "filésofos” que Calvino tinha em mente aqui, do qual ele
derivara grande parte de seu conceito de estado.} e como isto sempre foi
considerado pelo consenso universal das nag¢des, portanto os principes e magistrados
cristdos deveriam envergonhar-se de sua indoléncia se eles ndo fazem dela o objeto do
seu cuidado mais sério.

Nao € nenhuma surpresa que, tendo Calvino fechado os olhos para o cedo e tarde das Escrituras, ele
tenha tropecado no mesmo espurio cedo e tarde em que Agostinho tropecara antes dele. Calvino
falou dos tempos pré-constantinianos como uma era "em que a dignidade da Igreja ainda estava
escondida." Em seu ataque a Schleitheim, Calvino argumentou: "Servimos ao mesmo Deus que
Nnossos ancestrais serviram; temos a mesma lei e regra que eles tinham... Segue-se, portanto, que
nao devemos expulsar do nosso meio a instituicdo da justica civil, nem expulsa-la da Igreja Crista."
{71} Foi dito que de todos os Reformadores nenhum entendeu os anabatistas menos do que Calvino.
{O fato de Calvino nao saber o idioma alemao deve ter contribuido para o seu fracasso em
compreender o Anabatismo; ele era dependente de informacoes de segunda mao a seu
respeito.} {72} Ele escreve como se os anabatistas tivessem o propdsito de "expulsar do nosso meio
a instituicdo da justica civil', embora ninguém entre eles jamais tivesse sequer insinuado tal coisa. Os
anabatistas realmente insistiam em que a espada do magistrado ndo tem funcdo alguma na igreja;
mas Calvino estava tao absorto no "sacralismo cristdo" que ele era incapaz de captar a diferenca
entre expulsar a espada dos assuntos da igreja e expulsa-la dos assuntos civis.

Em vista de tudo isso, nao € surpresa que Calvino fosse firmemente oposto ao conventiculo, a todo o
culto que nao fosse feito sob auspicios publicos. Nesta questao, ele concordava com as Leis de
Platdo. Na questdao do conventiculo, ele repreendeu severamente a igreja rival, tdo severamente que
eles recuaram e reclamaram de que ele era excessivamente duro com eles. Em um par de tratados
com os quais Calvino fez a sua estreia nos Paises Baixos em 1543 (a area na qual ele estava
determinado a obter as suas maiores vitorias), ele censurou a todos os evangélicos que nao agitavam
por um culto de religido sustentado pelo magistrado, mas que se contentavam em se encontrar em
conventiculos. O que desagradou a Calvino nao foi tanto a falta de firmeza que ele pensou ver nos
frequentadores de conventiculos, nem mesmo o seu nicodemitismo — embora ele também tenha
repreendido essas coisas. O que primariamente o irritava era que o conventiculo tornava a reforma
abracada pelo regnum muito menos provavel. O conventiculo era visto por Calvino como um
obstaculo a magisterializagcado da reforma. O conselho final dado nestes tratados é: "Se todos aqueles
a quem o nosso Senhor tem iluminado tivessem em comum acordo e todos juntos a firmeza de,
antes de se profanarem com supersticdes perversas, antes morrer e deixar tudo para tras, entao Ele
viria em seu auxilio com meios que ainda ndo conhecemos..." {73} Os "meios" que Calvino tinha em
mente eram a conversao dos principes e de seus oficiais, para a derrubada das idolatrias e a
restauracao da verdadeira adoracao a Deus.

A luz do que observamos em Calvino até agora, ndo é de fato surpreendente que ele tenha
endossado a nogcao de que € o dever do regnum levar os hereges a morte. Ele escreveu: "Todo



aquele que agora defender que € injusto condenar a morte os hereges e blasfemadores, consciente
ou inconscientemente, incorrera na mesmissima culpa. Isto ndo é estabelecido com base em
autoridade humana; é Deus quem fala e prescreve isso como uma regra perpétua {A palavra
"perpétua” é sem duvida introduzida aqui para compensar a ideia anabatista de que, embora a
morte por heresia tenha sido ordenada no Antigo Testamento, nao era intencionada para o
Novo.} para a Igreja." A queima de Serveto foi o resultado logico desse pensamento.

Por outro lado, a igreja rival havia dito em Schleitheim que a punicao final para a heresia € a expulsao
da congregacao dos fiéis, acrescentando (para garantir e deixar o ponto inequivocamente claro) que
isso nao inclui "morte fisica". Agindo a partir dessas intuicdes, ela havia introduzido a disciplina
eclesiastica na forma de excomunhao — sem mais o que dizer, sem nenhuma pena civil. Para Calvino,
como para todos os que defendem o "sacralismo cristao", a disciplina na igreja era um problema
espinhoso. Quando o regnum e o sacerdotium juntos constituem uma unica entidade, uma pessoa
expulsa do ultimo ndo pode permanecer em boa posicado com o primeiro; a exclusao da sociedade
tem que se seguir. Nesta visao, a exterminatio e a excommunicatio estao implicitas uma na outra.
Talvez Calvino ndo tivesse ainda sido capaz de inserir a ideia da disciplina da igreja no seu sistema.
{Nao ha muita divida de que o conceito de disciplina eclesiastica na forma de uma
excommunicatio sem exterminatio foi primeiramente desenvolvido nos circulos da igreja rival e
a partir dali foi mais tarde apropriado pelos reformadores da linha principal. Calvino falou dos
anabatistas como "ingratos" que haviam roubado sua ideia de disciplina eclesiastica "de nos".
Se por "nos” ele quis dizer a si mesmo, trata-se de uma falsa acusacao evidente; pois em 1527 (a
data de Schleitheim), Calvino era um rapaz na sua adolescéncia. Além do mais, Grebel, em uma
carta a Thomas Muntzer, ja havia redigido de forma clara uma doutrina bem articulada de
disciplina eclesiastica em 1524, quando Calvino era um garoto de quinze anos. Mesmo que
consideremos que "nds" refere-se ao acampamento dos reformadores magisteriais em geral, a
acusacao que Calvino fez ainda nao pode ser levada a sério; pois em 1527 (para nao dizer em
1524) ninguém no acampamento dos reformadores magisteriais havia escrito uma unica
palavra apontando na direcao de uma excommunicatio que nao implicasse na exterminatio.
Além disso, quando os reformadores da linha principal se depararam com a disciplina
eclesiastica como era praticada entre os Irmaos Boémios, ficaram assombrados, quase em
transe. A acusacao de serem "ladroes ingratos” é totalmente inaceitavel: é simplesmente
impossivel que os anabatistas tenham "roubado" de qualquer pessoa no campo dos
reformadores magisteriais em 1527 ou 1524; nao havia nada para roubar em matéria de
disciplina eclesiastica.} Embora a Confissdo Belga tenha falado do exercicio da disciplina como uma
das "marcas" da verdadeira igreja, a Confissdo Francesa, escrita virtualmente ao mesmo tempo e
com a aprovacao de Calvino, ndo fez nenhuma mencao a tal "terceira marca".

De qualquer forma, a liquidacdo de Serveto nos diz claramente quao rasteira era a teologia de
Calvino. Ali estava um homem de quem se dizia ser — e certamente era — desviado do alvo em
certas areas da teologia. Se ele tivesse sido um membro da igreja rival, teria sido cortado da
comunhao, ponto final. Mas na mente de Calvino, Serveto era um membro do Corpus Christianum, e
isso implicava que a disciplina em seu caso ndo pararia num patamar inferior ao da exterminatio. E
verdade que Serveto era culpado de heresia; mas no pensamento de Calvino ainda se sustentava a
velha identificacdo legal de heresia com sedicdo (em voga desde Teoddsio). E por isso que Calvino foi
capaz de planejar a exterminatio de Serveto por uma infragdo na area da teologia; ele escreveu
antecipadamente sobre o infortunado espanhol: "Se ele alguma vez vier a cidade e se a minha



autoridade valer alguma coisa, nunca deixarei que ele saia da cidade vivo." {74} Foi assim que Calvino
fez com que a questdao de Serveto ficasse pendente ndo no tribunal do sacerdotium (onde
pertencia), mas na corte civil do regnum (onde nao pertencia). Alguns tentaram fazer alarde do fato
de que, ja no final do julgamento de Serveto, Calvino empreendeu um esfor¢o para que o homem
fosse destruido de alguma outra forma que nao a fogueira. No entanto, o fato € que Calvino ndo era
oposto a exterminatio no caso de Serveto, sendo apenas contra 0 modo proposto. A morte por fogo
fora a punicdo para os hereges por mais de um milénio, e Calvino, percebendo que a morte por
heresia estava se tornando questionavel na mente do publico, teria preferido a execugao por um
meio em que o aspecto de sedicdo, em vez do aspecto da heresia no delito do homem, se
destacasse. Na mente de Calvino, um ainda implicava o outro — a heresia implicava sedi¢do.

A queima de Serveto foi aceita como correta e apropriada em todas as fileiras dos reformadores
magisteriais. Melancton congratulou Calvino pela parte que havia desempenhado no evento
medonho: "Para com vocé a Igreja deve agora e sempre devera uma divida de gratiddo... Afirmo que
0s vossos magistrados fizeram a coisa certa quando condenaram a morte o blasfemador." {75}
Embora a aprovagcao nao fosse de todo unanime no acampamento dos reformadores magisteriais, a
critica veio principalmente dos circulos da igreja rival. Por exemplo, enquanto Serveto estava em
julgamento, havia um anabatista vivendo na Suica — para onde fora a fim de escapar dos
reformadores magisteriais — sob 0 nome falso de Jan van Brugge (o seu nome verdadeiro era David
Joris). Ele tentou refrear o regnum de Genebra no caso Serveto com as seguintes palavras:

Nobres, sabios e prudentes Senhores, considerem o que aconteceria se a todo
adversario dos homens fosse concedida a liberdade de matar hereges. Quantos homens
permaneceriam na terra se cada um tivesse o poder sobre o outro de acordo com a sua
mutua definicdo de heresia? Turcos e judeus consideram os cristdos como hereges, e os
cristdos tratam uns aos outros como tal. Papistas e luteranos, zuinglianos e anabatistas,
calvinistas e adiaforistas, todos excomungam uns aos outros. Acaso devem os homens
odiar e matar uns aos outros por causa de diferencas de opiniao? Portanto, deixai a
espada de lado; se alguma pessoa alimenta alguma opinido iniqua ou errénea, entdo orai
por ele e provocai-o para 0 amor, a paz, a unidade... No que diz respeito a este Serveto,
se ele € um herege aos olhos de Deus, entdo nao inflijam qualquer tortura corporal a ele,
mas fagcam as necessarias adverténcias, e, na pior das hipoteses, banam-no da cidade se
ele permanecer obstinado e perturbar a paz com suas doutrinas.. A ninguém é
permitido ir além disso. {76}

Quando “Jan van Brugge" redigiu esta corajosa carta, ele estava assumindo o risco consideravel de
que isso levasse a sua deteccdo. O que tal deteccao de um ex-lider na igreja rival teria acarretado
pode ser descoberto pelo fato de que varios anos mais tarde, depois que o cansado refugiado ja
estava morto e enterrado e a sua verdadeira identidade fora descoberta, 0 seu corpo foi exumado,
arrastado pelas ruas e entao queimado até as cinzas.

No entanto, ndo foi apenas a igreja rival que expressou desaprovacao a execucao de Serveto. Longe
disso. Muito pouco depois que a noticia da queima atravessou a Europa, um livro publicado
anonimamente apareceu no mercado, condenando de forma contundente o caso Serveto. Os
genebrinos adivinharam que se tratava do trabalho de Sebastiao Castellio, uma figura do
Renascimento que fora autor da mui influente obra Conseil a la France Desolée, um dos primeiros



tratados a defender a liberdade de consciéncia. No entanto, longe de levar a sério os argumentos
avancados nessa publicacdo andnima, Calvino, com Beza como o seu fiel ajudante, publicou um
longo argumento defendendo a queima de hereges em geral e a execugao de Serveto em particular.
Houve também muitas vozes originarias de dentro do acampamento protestante, de alguns dos
homens mais velhos que ainda ndo haviam feito as pazes com a magisterializacdo e tudo o que a
acompanhava. Um deles foi Pieter Bloccius, um filho nativo dos Paises Baixos que havia servido nas
kruiskerken (como algumas igrejas protestantes se denominavam enquanto ainda estavam "sob a
cruz"). Ele escreveu:

Que os hereges devem ser mortos, Cristo em nenhum lugar ensinou... Tao dementes
estdao muitos homens em nossos tempos que chamam os cristaos de castelionistas por
exortarem, com Cristo, que o joio deve ser deixado ficar. Mateus, que escreveu isso, deve
ter sido um castelionista! Eles que recomendam que os hereges sejam condenados a
morte mostram que nao sao verdadeiramente regenerados, homens que seriam mais
abencoados se procurassem cem passagens no Novo Testamento que tratam do amor.
Aquele que persegue hereges busca apenas destruir... Os poetas gregos e latinos
repreenderam severamente os engolidores de sangue, como Farao e Caligula... € agora
homens que vomitam livros defendendo o assassinato de hereges querem se passar por
cristaos; isso vocés nao aprenderam de Cristo, que repreendeu seus discipulos
vingativos. {77}

Aparentemente, tais vozes de repreensao nao eram de forma alguma raras, e € claro que Calvino se
irritava por causa delas. Em uma carta enderecada a um amigo em 5 de outubro de 1554, ele
reclamou: "Se ao menos vocé soubesse a décima parte de como tenho sido ferido por essas
vergonhosas calunias, vocé, gentil como €, gemeria sob o peso do pesar pelo qual sou provado. Caes
latem para mim de todos os lados. Sou chamado de herege. Qualquer coisa de calunia que possam
inventar € arremessada contra mim. Na verdade, os inamistosos e os criticos em nosso proprio
acampamento me atacam de forma ainda mais feroz do que os da companhia papal. Certamente
nao mereci isso das maos da Igreja!" {78}

A medida que o tempo passava, no entanto, mais e mais pessoas se uniram em defesa de Calvino,
especialmente nos Paises Baixos. A Holanda estava prestes a iniciar a Guerra dos Oitenta Anos, e a
magisterializacdo, bem como as questdes concomitantes de libertacdo da Espanha, serviram para
engendrar o tipo de fanatismo necessario para levar a guerra adiante até a vitoria. Durante a guerra, o
livro que Bloccius dissera que fora "vomitado" por pessoas "dementes" ganhou um novo sopro de
vida nos circulos calvinistas holandeses. Ele foi republicado em uma traduc¢ao holandesa por um dos
principais ministros das Igrejas Reformadas Holandesas, Johannes Bogerman, um homem cuja
popularidade pode ser deduzida a partir de sua eleicado para presidir o Grande Sinodo de Dort duas
décadas mais tarde. Bogerman, que havia sido um ardente cacador de anabatistas em seu cargo
anterior (em Sneek), mal havia chegado em um novo cargo e ja comecgou a incitar o regnum local a
fazer o seu "dever" com respeito aos "hereges" catolicos e anabatistas na cidade. Como
consequéncia, um edito foi publicado em 1601 proibindo a realizagcdo de conventiculos, detalhando
multas que eram pesadas o suficiente para quebrar a espinha dorsal de qualquer igreja rival na
cidade. {79} Todas as puni¢cOes prescritas neste edito eram de natureza civil — multas, confiscos,
banimentos, o bloqueio de direitos de heranga, etc. — em uma palavra, todos os tipos de puni¢des
aplicadas pelo regnum, para as quais Agostinho havia construido o argumento nos dias do hibrido



original.

O novo hibrido achou a paisagem holandesa de seu agrado; ele prosperou la por muito tempo. Ele
gostou do sabor da teologia rasteira que se tornou reinante com a Guerra dos Oitenta Anos. Ele
floresceu nessa teologia virtualmente até os tempos modernos, de modo que a gente € levado a se
perguntar se ele algum dia deixou o pais. Pouco mais de um século atras, um livreto foi escrito por um
clérigo chamado Wormser, com uma introducdo de Groen van Prinsterer, no qual nos € dito: "“Toda a
nacao holandesa é batizada — eis um fato sobre o qual ndo ha discussao... portanto, ensinem a nagao
a compreender e valorizar adequadamente o seu batismo e a igreja e o estado estarao fora de
problemas." {80} Ndo obstante, havia coisas no solo e no ar da Holanda que a seu tempo forcariam o
hibrido a recuar para um terreno mais alto.

Os espiritos veneraveis que censuraram a queima de Serveto nunca foram extintos. A influéncia da
igreja rival certamente seria sentida. O Novo Testamento estava agora nas maos de todos, e os seus
ensinamentos sobre a divisdo do trabalho certamente dariam resultados. O mais importante de tudo
€ que a opinido publica perante a qual Calvino havia recuado nado era facilmente silenciada; chegaria o
tempo em que ninguém, nem mesmo o mais obstinado, defenderia mais a liquidagdo de Serveto.
Chegaria o tempo em que as Igrejas Reformadas comecariam a se sentir desconfortaveis na
presenca do Artigo 36 da Confissdo Belga, tao desconfortaveis que rejeitariam oficialmente o seu
ensinamento de que € dever do regnum "prevenir toda idolatria e falso culto".

Calvinistas de pedigree inquestionavel abordaram a questdo da razao para essa mudanca, a causa
por tras do espirito vacilante do hibrido. O falecido Professor A. A. Van Schelven, por muito tempo
professor de historia da igreja na Universidade Livre de Amsterda (uma instituicdo que ainda é, pelo
menos oficialmente, calvinista), disse: "A luz da histéria a questao se coloca desta forma: a vida e a
cosmovisao calvinistas tém sido uma agéncia ativa em direcao a tolerancia e a separacao entre Igreja
e Estado apenas se e quando foram levadas a isso, quando foram polinizadas de forma cruzada por
ideias anabatistas e humanistas." {81} Quando nos lembramos das duas fontes das quais emanou a
maior parte da desaprovacao ao caso Serveto — os "castelionistas” e a igreja rival — sera dificil
discordar das conclusdes de Van Schelven.

Em um simpdsio publicado recentemente por académicos holandeses contemporaneos, o Dr. W.
Nijenhuis escreve: "As visdes de Calvino sobre a magistratura ndo deixam espacgo para tolerancia no
sentido de liberdade de religido. A promocao da religidao verdadeira, pertencendo, como pertence
para Calvino, a tarefa do governante civil, implica a punicao do herege, como Calvino mostrou da
forma mais clara em seu célebre sermao sobre Deuterondmio 13." Um dos colegas de Nijenhuis no
simposio diz: "Nao consigo ver de outra forma sendo que a teocracia, ou bibliocracia, em Genebra...
constitui um ponto alto em intoleréncia." Ele acrescenta: "Calvino ndo condenou a intolerancia do
papado porque era intolerante; ele se opds a ela porque o papado havia se desviado da verdadeira
religido... Nem o Luteranismo nem o Calvinismo nem o Zuinglianismo contribuiram para o
desenvolvimento da tolerancia na Europa; em vez disso, os primoérdios desse desenvolvimento
residem com os chamados enteados da Reforma." {82}

Os estudiosos da Reforma também acharao cada vez mais dificil discordar das conclusdes a que
William Warren Sweet chegou:

Ha uma nogao generalizada entre os grupos protestantes de que a separagao entre
Igreja e Estado, e consequentemente a liberdade religiosa, foi um dos produtos da



Reforma... de que a liberdade religiosa nao passava do desenvolvimento Iégico do
principio defendido por todos os reformadores. Exatamente onde esta noc¢ado surgiu é
dificil dizer, e nenhum historiador respeitavel de nossos tempos a endossaria... O fato &
que a ascensao do Protestantismo foi acompanhada por uma explosao de violéncia sem
precedentes. {83}

Qualquer um que tome sobre si a tarefa de contestar esta afirmacao fara bem em direcionar a sua
critica apenas a palavra "sem precedentes"; entdao ele tera um argumento valido. Pois, embora o
hibrido posterior tenha trazido consigo consideravel violéncia e opressao, ele ndo o fez de uma
forma sem precedentes. O hibrido original ainda detém o recorde de violéncia. Deve ser admitido
que quando as Igrejas Reformadas realizaram uma grande cirurgia no Artigo 36 de sua Confissao
Belga a fim de reverter o seu pensamento, elas reverteram a sua avaliagdo do hibrido e desse modo
rejeitaram ndo simplesmente uma formulagdo infeliz, mas toda uma teologia, a da reforma
magisterial.

Episodio Dois

Um século inteiro depois que Conrad Grebel teve os seus problemas em Zurique, no lado oposto do
Atlantico outros bebés estavam sendo deixados sem batismo, e outro regnum fez de seu oficio fazer
algo a respeito; quando aquilo ndo funcionou conforme desejado, outro banimento ocorreu, outra
exterminatio. A cena foi a area da Baia de Massachusetts no Novo Mundo. O hibrido havia
conseguido atravessar o oceano; manifestamente, ele ndo havia mudado a sua feigdo na migracao
para uma nova costa. Tracaremos agora algumas das suas artimanhas no Novo Mundo. Uma vez que
Roger Williams, o clérigo que fundou a coldnia que hoje é o estado de Rhode Island, desempenhou
um papel de lideranca no episodio que estamos prestes a tracar, nos concentraremos nele de uma
maneira muito semelhante & que nos concentramos em Grebel na Zurique de um século antes.
Deve-se ter em mente, no entanto, que Williams, como Grebel, ndo estava sozinho; ele também tinha
0s seus associados.

Quando a macica Cristandade dos tempos medievais se fragmentou numa colecao de Cristandades
menores durante a Reforma, um dos subprodutos do nacionalismo resultante foi o colonialismo, o
plantio de “colénias" em solo estrangeiro. Cada coldnia desse tipo tinha a sua religido “certa’, a
religidao "certa" da patria mae. Embora houvesse maior tolerancia nessas novas Cristandades (os
paises de origem), trazida em grande parte pela polinizagdo cruzada de que o Prof. Van Schelven
falou, uma colénia era geralmente menos tolerante do que a sua patria mae. Isso era de se esperar:
pois se a premissa sacral puder ser mantida — de que o consenso no nivel religioso € o pré-requisito
da quietude civil —, entdo a unanimidade no nivel religioso € ainda mais necessaria na colénia do que
no proprio pais; se a estabilidade politica é necessaria em algum lugar, é necessaria numa colénia. {A
tolerancia reduzida para uma coldnia esteve em voga até recentemente. Quando as pessoas da
Secessao de 1834 na Holanda estavam procurando um lugar para ir a fim de escapar das
adversidades que lhes eram impostas por deixarem a igreja "certa”, o pedido deles de
permissdo para ir as indias Orientais Holandesas lhes foi negado porque, conforme foi
colocado: "Vocés estao causando disturbios civis em casa, o que sera se os deixarmos ir para
Java?"}

A coldnia que os holandeses plantaram no Novo Mundo sob Pieter Stuyvesant € um bom exemplo de
tal tolerdncia reduzida em uma coldnia. Embora a patria mae estivesse nesta época tolerando



consideravel diversidade em matéria de lealdades fundamentais, isso nao era verdade quanto a sua
coldnia. Apenas pessoas da religiao "certa" eram admitidas em Nieuw Amsterdam; o governador
tentava manter de fora "todos os incrédulos e judeus”. Até mesmo os luteranos ndo eram exatamente
bem-vindos, embora alguns parecam ter entrado de qualquer maneira, pois os registros do regnum
ocasionalmente relatam — com certa alegria — que um "martinista" havia se convertido a religiao
"certa”. {A religido "certa" dos Paises Baixos também foi exportada para a Africa do Sul, onde
regnum e sacerdotium estiveram mancomunados desde o inicio. Os salarios do governador e
do dominee eram pagos pelo mesmo tesouro; cidadania e filiagcao a igreja estavam implicitas
uma na outra. Conforme a coldnia se expandia, igrejas eram organizadas fora das fronteiras
politicas da Colonia do Cabo, e por decisao das autoridades civis estas eram excluidas da
filiacao na estrutura eclesiastica da Nederduits Gereformeerde Kerk. Quando alguns moravios
vieram conduzir uma missao aos nativos, o regnum lhes deu muito trabalho. Tao tardiamente
quanto 1837, o principal homem da lei para as pessoas do trek jurou "defender e proteger a
confissao crista conforme previsto no Artigo 36, bem como aquilo que a acompanha, o
Catecismo e os formularios liturgicos da Igreja Reformada Holandesa. Nao admitirei ninguém a
nenhum oficio em meu governo, nem num papel eclesiastico nem num civil, a menos que seja
um membro da supracitada Igreja."” Embora a tendéncia rumo a uma maior tolerancia e até
mesmo liberdade de religido esteja agora em evidéncia na Republica da Africa do Sul, a relacao
entre regnum e sacerdotium é a da reforma magisterial. A igreja e o estado sao em teoria
separados, mas estao na realidade muito proximos, mais proximos do que em qualquer outra
terra "calvinista". A Nederduits Gereformeerde Kerk é essencialmente uma Volkskirche, uma
situacao que o Prof. Schippers da Universidade Livre de Amsterda chamou de "uma
monstruosidade com a qual estamos presos” no vinculo do Sinodo Ecuménico Reformado. Por
causa dessa "monstruosidade”, as igrejas reformadas da Africa do Sul acham quase impensavel
criticar ou se opor as politicas do regnum. Nao ha duvida de que esta situacao anacronica
existe porque os fatores que Van Schelven disse terem feito com que o calvinismo da Holanda
se tornasse mais tolerante (isto &, polinizacao cruzada do "humanismo" e do "anabatismo"”) nao
encontraram o seu caminho através da linha do Equador e, assim, tiveram pouco ou nenhum
impacto na Africa do Sul. Os efeitos do seu isolamento ideolégico manifestam-se por toda a
parte naquele pais conturbado. A linguagem do Artigo 36 da Confissao Belga, por exemplo,
nunca fez com que as igrejas reformadas na Africa do Sul parassem para pensar. Todo mundo
sabe sobre o apartheid na Africa do Sul; o que ndo é geralmente conhecido, contudo, é que foi
o pensamento sacramental que deu impeto ao apartheid. O sacramento, especialmente die
nagmaal (africaner para a Ceia do Senhor), serve para unir na religiao o que ja esta unido em
outros planos (raca, idioma, origem geografica); e foi essa funcao do sacramento que ficou no
caminho de pessoas de duas racas diferentes (“europeias” e “pardas”) irem a mesma nagmaal.
Em 1855, cerca de quarenta e cinco "europeus” solicitaram ao consistério de Stockenstrom,
uma congregacao até entao “"parda“ com a qual alguns “europeus" adoravam (porque ainda nao
havia congregacao “europeia” na vizinhancga), a permissao para que lhes fosse servida a Ceia
do Senhor num servico separado dentro do mesmo culto de adoracao, a fim de "nao ser uma
pedra de tropec¢o um para o outro”. O consistorio recusou este pedido, como era de se esperar,
pois era "pardo”. A questao foi em seguida apelada a Classe de Graaf-Reinet; sendo em grande
parte branca, decidiram "recomendar ao honrado consistorio de Stockenstrom, a fim de
satisfazer os preconceitos e as fraquezas de alguns, servir a nagmaal em dois ou mais servicos
para os novos membros [brancos] depois de ja ter sido servida aos membros velhos [pardos]."



Aqui temos a Volkskirche em acao. A unica coisa ligeiramente decente no quadro é que os
"europeus” que nao conseguiam digerir a ideia de um povo de Deus extraido de todos os povos
disseram que ficariam satisfeitos se fossem servidos depois dos outros.}

Nas "“colonias" de lingua inglesa plantadas no Novo Mundo, a mesma tolerancia reduzida estava em
evidéncia, como o banimento de Roger Williams indica, embora também houvesse muita intolerancia
nascida de pressupostos sacrais na patria mae. A Inglaterra tivera uma igreja rival invulgarmente
vigorosa nos tempos pre-Reforma. Por exemplo, pense no lolardismo: ja nos dias de Chaucer, em
quase qualquer lugar na Inglaterra, podia-se "cheirar um lolardo ao vento". Lembre-se também de
que a Inglaterra medieval estava sempre cheia de "padres de cerca" (hedge-priests), homens de
religidao ndo ordenados e ndo comissionados; esses "padres de cerca" eram talvez ministros de uma
igreja rival. No entanto, quando a Reforma chegou a Inglaterra, ela foi magisterial desde o inicio; foi
pelo menos tdo magisterial I& quanto o foi em qualquer lugar do continente — talvez mais ainda. Isso
pode ser explicado, em parte pelo menos, pelo fato de que na Inglaterra a Reforma foi promovida
pelo Rei Henrique VIII por suas proprias razoes particulares. Portanto, qualquer um que desejasse
trabalhar pela renovacao da igreja na Inglaterra tinha que consultar o cabeca do regnum. A Reforma
Inglesa foi, assim, predisposta por sua propria natureza a ser magisterial. Isso explicaria como
aconteceu que, de todas as igrejas da Reforma, a Igreja da Inglaterra tenha permanecido a mais
proxima, tanto em sua organizagcado quanto em sua teologia, ao padrao pre-Reforma; os anglicanos
dificiimente aceitam o rotulo de "protestantes’, preferindo em vez disso ser conhecidos como
“catolicos ingleses" (especialmente na ala da "alta igreja"). A Igreja da Inglaterra esta sintonizada mais
estreitamente ao Corpus Christianum do que as outras igrejas protestantes; ela é extremamente
sacramental em sua teologia e chega mais perto de ser uma Volkskirche; nela o regnum e o
sacerdotium estdo intimamente aliados — se nao na realidade pratica, certamente por lei. {A historia
inglesa esta cheia de aparentes contradi¢coes: apesar das evidéncias acima de magisterialismo,
a igreja livre (lembre-se de que por "livre" queremos dizer "nao atada as amarras do regnum®,
nem ajudada nem prejudicada por ele) é, em grande parte, uma criacao inglesa. O mundo deve
a vitoria final da ideia de separacao entre igreja e estado aos povos de lingua inglesa. A razao
para isso, até onde sei, nao foi adequadamente explicada. Talvez seja porque a Inglaterra
estava geografica e ideologicamente no perimetro do império ao longo de toda a historia. Além
disso, o cristianismo que foi primeiro levado as llhas veio nao de Roma, mas do Mediterraneo
oriental (por exemplo, os britanicos observavam inicialmente a data da Pascoa do mundo
bizantino).}

Uma vez que lidaremos com as coldnias inglesas no Novo Mundo, é necessario primeiro dar uma boa
olhada no sacralismo da patria mae. Seria impossivel estar mais firmemente comprometido com a
ideia do Corpus Christianum do que os porta-vozes da Igreja estabelecida da Inglaterra. Por exemplo,
Richard Hooker comparou a igreja e o estado aos dois catetos de um tridngulo retangulo, dos quais
qualquer lado é a base, dependendo de como se segura o triangulo. Falando sobre igreja e estado,
ele ensinou que "a nenhuma pessoa pertencente a um pode ser negado que seja do outro tambem”.
Como é geralmente o caso, as ideias de Hooker sobre o batismo contam a historia. Sobre o batismo
de bebés (christening), ele disse:

As criangas sdo assinadas com esta marca: "um s6 Senhor, uma so6 fé, um sé batismo”,
Efésios 4:5. Neles onde estas coisas estdo, a Igreja os reconhece como seus filhos;
apenas os tem por alienigenas e estrangeiros naqueles em quem estas coisas ndo sao



encontradas. Por falta deles € que os sarracenos, judeus e infigis sdo excluidos dos
limites da Igreja. Outros ndo podemos negar que sejam da Igreja visivel, contanto que
estas coisas nao lhes faltem... Se por profissao externa eles sao cristaos, entao eles sao
da Igreja visivel de Cristo, e cristaos por confissao externa eles todos sdo, cuja marca de
reconhecimento tem em si estas coisas que mencionamos, sim, muito embora sejam
impios idolatras, hereges perversos, pessoas excomungaveis, sim, expulsos por notoria
improbidade. {84}

Foi por meio do truque visivel-invisivel que Richard Hooker (como tantos antes dele e depois dele,
desde Agostinho) foi capaz de classificar como "cristaos" pessoas que eram “"impios idolatras,
hereges perversos, pessoas excomungaveis" — tudo como resultado de uma determinacao tenaz de
manter o hibrido em pé. Hooker nao se oferece para explicar o que "profissao externa" poderia ser:
certamente, se € meramente externa, ndo é profissao, e se € realmente profissdo, ndo € externa.
Hooker deve ser classificado como pré-cristao ou pos-cristao, pois ele afasta de si a ideia de uma
sociedade composta. Karl Barth chamou visées como as de Richard Hooker de um "novo judaismo”, e
quem pode discutir com isso? {O judaismo €&, obviamente, estritamente sacral; nele a
comunidade espiritual e a comunidade politica sdo uma s6. Este sacralismo chega a uma
expressao classica (se um tanto comica) em um artigo recente escrito pelo Rabino S. M.
Lehrman de Jerusalém (no Barkai, um periédico judaico publicado na Republica da Africa do
Sul). Ele cita com entusiasmo um certo Rabino Hisda, que escreveu: "Assim como o galbano
fétido foi incluido no incenso do templo conforme Exodo 30:34, assim também os pecadores
devem ser incluidos na comunidade de adoracao.”" Estendendo esta interpretacao bizarra, ele
informa a seus leitores que a palavra hebraica sbr (que significa "assembleia” ou
"congregacao”) € na realidade uma contracao de trés palavras: s de saddigim (que significa
"justos”) mais b de benonim ("pessoas do meio-termo”) e r de resham ("impios"”).} Mas se Karl
Barth esta certo ao chamar o "sacralismo cristao" de um "novo judaismo’, entao teremos que chamar
de quase tudo o que saiu da reforma magisterial por esse nome.

No contexto da teologia de Richard Hooker, ndo € de modo algum surpreendente que, para ocupar
um cargo publico na Inglaterra de seus dias, era preciso ser um membro em boa situacao da igreja —
a "certa". Era possivel ser excomungado na Inglaterra de entdo, mas havia pesadas penalidades civis
atreladas a tal excomunhdo. Isso era verdade mesmo na primeira "etapa” de tal excomunhdo: a
menos que um homem sob a primeira "etapa” de censura se humilhasse e obtivesse a absolvicdo —
para o que se cobrava uma taxa —, era proibido a todos os cristdaos (o que significava todos no
enclave social) se comunicarem com ele, comprar dele ou vender para ele, um arranjo calculado para
provocar a ruina econdémica. Se tal homem nao se submetesse as "chaves" da igreja dentro de
quarenta dias, o seu tribunal poderia denuncia-lo a coroa, e ele seria preso e, em ultima instancia,
sujeito a exterminatio, seja no sentido etimologico ou no sentido derivado de expulsao do reino. Isso
era, obviamente, medieval até a medula — embora estivesse, a0 mesmo tempo, em consonancia
com o pensamento da reforma magisterial. {Jodao Calvino deu a sua contribuicao para a
viabilidade do hibrido na Inglaterra daquela época. Ele incitou o jovem Rei Eduardo a imitar o
exemplo do Rei Josias de Israel, instando-o especificamente a "extirpar completamente todas
as supersticoes papistas". {87} Pouca coisa resultou da intromissao de Calvino: Eduardo morreu
pouco depois (1553) de tuberculose aos quinze anos de idade. Em seguida, Maria, a
Sanguindria, assumiu o trono e, sendo uma catolica fanatica, ela tentou fazer a causa



protestante o que Calvino havia exortado Eduardo a fazer a causa catolica.}

Tipica do pensamento na Inglaterra durante o século XVII, tipica do hibrido conforme ele floresceu I3,
€ uma declaracao que Edmund Calamy fez num sermao pregado em beneficio do Parlamento em
1644: "Se vos nao trabalhais de acordo com o vosso dever e poder para suprimir os erros que estao
sendo espalhados no Reino, entao todos estes erros sao 0s vossos erros e estas heresias as vossas
heresias; entdo vos sois os anabatistas... e sois vos entdo que sustentais que todas as religides devem
ser toleradas." {85} Robert Baylie, um membro da Assembleia de Westminster, colocou o mesmo
sacralismo dogmatico nestas palavras: "A liberdade de consciéncia e a tolerancia de toda e qualquer
religido € uma impiedade tao prodigiosa que este parlamento religioso ndo pode deixar de abominar
o seu proprio significado. Seja qual for a opinido do... Sr. Williams e seja o que for que alguns dessa
laia possam dizer, o Sr. Burroughs, mediante muitos argumentos irrespondiveis, explodiu tal
abominacao." {86} O "Sr. Williams" a quem se referia ndo era outro senao Roger Williams, cujas
experiéncias com o hibrido no Novo Mundo estamos em vias de tracar. Aparentemente, ele ja se
inclinava para o sistema de pensamento da igreja rival antes de ir para o Novo Mundo.

A partir dessas observacdes de Robert Baylie, aprendemos que os reformadores magisteriais na
Inglaterra ndo eram os unicos engajados na luta contra o catolicismo entrincheirado, que havia
também um partido de oposicao ndo catodlico conhecido como os "anabatistas”. Manifestamente, o
movimento de reforma se bifurcara na Inglaterra assim como havia acontecido no continente.
Devemos dar uma rapida olhada na igreja rival inglesa, que era importante o suficiente para justificar
as adverténcias de Robert Baylie dirigidas ao Parlamento, pois ela teve muito a ver com a historia
subsequente e oferece uma perspectiva do clima no qual Roger Williams viveu e trabalhou. O leitor
pode ter recebido a impressao de que a igreja rival em geral e o anabatismo em particular eram um
fendmeno continental — o que esta longe de ser verdade.

Embora seja comumente acordado que as origens do anabatismo tenham sido no continente, ele foi
representado nas llhas Britanicas bem cedo. Quando um grupo de anabatistas foi detido no
continente em 1538, foi encontrada uma carta com um deles indicando que o seu lider, Peter Tesch,
planejava visitar os anabatistas na Inglaterra. O landgrave da area cuidou para que Henrique VIl fosse
devidamente alertado para o suposto perigo que esses anabatistas representavam em seus
dominios. Foi Filipe Meldncton quem redigiu a carta para o landgrave; e Melancton havia advertido
anteriormente o rei em seu proprio nome. De acordo com Melancton nestas cartas, o anabatismo
havia se originado em Flandres, uma representacdo um tanto incomum que poderia ser explicada
pelo fato de que muitos dos anabatistas na Inglaterra eram refugiados flamengos. Além disso, é dificil
dizer exatamente onde foi o ber¢co do anabatismo, uma vez que ele era fortemente devedor de
movimentos que antecedem 1517. Talvez, se a verdade fosse conhecida, o anabatismo foi tanto um
produto de Flandres quanto da Suica ou do sul da Alemanha.

Ainda antes, em 1531, um inglés chamado William Barlow ja advertia os seus compatriotas contra a
igreja rival anabatista. Curiosamente, ele a chamou de "a Terceira faccao da Reforma", sem duvida
significando com isso que o anabatismo era o terceiro, apds o calvinismo e o luteranismo. Ele estava
aparentemente inteirado da bifurcacdo que ocorrera. Em 1534, um nativo de Flandres chamado
Bastian foi preso na Inglaterra por divulgar ideias e literatura anabatistas. Em 25 de maio de 1536,
cerca de vinte e cinco anabatistas foram presos na Inglaterra, e catorze deles foram queimados na
fogueira em junho do ano seguinte. Tem sido estimado que mais anabatistas foram queimados na
Inglaterra durante o reinado de Henrique VIII do que lolardos executados durante o século anterior; e



que até oitenta por cento das vitimas de Maria, a Sanguinaria, eram anabatistas. {A presenca de
tanto anabatismo na Inglaterra apenas uma década apés o choque de Grebel com o regnum
em Zurique indica presenca e condicionamento anteriores. Como dissemos ao discutir o
surgimento do anabatismo no continente, iniciar a Reforma Inglesa em 1517 apresenta algumas
formidaveis dificuldades psicologicas: como poderiam polaridades de tal severidade se
desenvolver em uma mera década? E provavel que o anabatismo inglés também tivesse raizes
em tempos muito anteriores. O lolardismo pode muito bem ter sido para a igreja rival na
Inglaterra o que um movimento como o sacramentarianismo foi para a igreja rival no
continente.} E ha mais casos de congregacoes da igreja rival que foram descobertas e seus lideres
queimados. Dessa forma, a igreja rival e os seus principios grassavam na Inglaterra nos primeiros
anos da Reforma Protestante, e eles devem ter contribuido para a ascensao dos movimentos da
igreja livre ali.

O anabatismo continental chegou a Inglaterra de outra maneira — embora relacionada. Um grande
numero de ingleses que foram aos Paises Baixos foi influenciado pela igreja rival ali e trouxeram de
volta as suas ideias em seu retorno. Muitas dessas pessoas tinham ido a Holanda porque ja traziam a
dissidéncia em seu sangue, algumas para escapar de perigo iminente devido as suas ideias
separatistas; eles voltaram mais firmes em suas convicgdes e mais audazes. Um deles foi Mark
Leonard Busher, que escreveu o tratado "A Paz da Religido, um Apelo em favor da Liberdade de
Consciéncia" (1614), o qual tem sido chamado de a primeira publicagao conhecida a defender a total
liberdade religiosa. Nele avanca-se a ideia de que a liberdade de consciéncia exige que "nenhum
favor civil seja concedido ou retido pelo capricho do rei — € um direito humano dado por Deus e é
essencial a propria natureza do... Cristianismo." Busher fugiu para a Holanda por causa da consciéncia
e foi membro de um grupo anabatista em Kampen.

Outro anabatista inglés, Robert Browne (em homenagem a quem o grupo separatista conhecido
como "brownistas" foi nomeado), mantinha os seguintes pontos de vista sobre a funcdo dos
governantes civis:

Ainda assim eles ndao podem fazer nada concernente a Igreja, a ndo ser civilimente, e
como magistrados civis, isto €, eles ndo tém tal autoridade sobre a Igreja para ser
Profetas ou Sacerdotes, ou Reis espirituais, mas sim em toda a Justica exterior, para
manter o seu bem-estar correto e a honra da mesma, com poder exterior, punicao
corporal, e coercado civil dos homens. E portanto, também, porque a Igreja estd numa
republica (common-wealth), é responsabilidade deles, isto &, concernente a provisao
exterior e a justica exterior, eles devem cuidar disso; mas compelir a religido, plantar
igrejas pelo poder, e forcar a submissdo ao governo Eclesiastico mediante leis e penas
nao pertence a eles. {88}

Quando Robert Browne comecou a reunir ao seu redor grupos de discipulos em Cambridge, Londres
e Norwich, ele foi expulso da Inglaterra. Ele atravessou para a Holanda, onde publicou em
Middelburgo varias obras expondo os seus principios: "Reformation Without Tarrying for Any"
(Reforma sem Esperar por Ninguém), "Order for Studying the Scriptures" (Ordem para Estudar as
Escrituras) e "Life and Manners of All True Christians" (Vida e Costumes de Todos os Verdadeiros
Cristdos). A ultima composicao desagradou tanto a igreja estabelecida na Inglaterra que a pena de
morte foi prescrita para qualquer um considerado culpado de possuir uma copia, uma medida que



provocou a observacao de Sir Walter Raleigh no Parlamento de que seria impossivel punir a todos.

Francis Johnson, um clérigo puritano que buscava responder ao argumento separatista apresentado
num livro por Barrows e Greenwood (intitulado "Plain Refutation" [Clara Refutacao]), foi ele mesmo
convertido as ideias da igreja rival que havia se proposto a refutar. Enquanto Johnson estava na
prisdo por isso em 1593, seu pequeno bando de seguidores partiu para a Holanda. Um
contemporaneo, Henoch Clapham, escreveu sobre aquele pequeno assentamento: "Cerca de treze
anos atras, esta Igreja atraves de perseguicao na Inglaterra foi levada a vir para estes paises. Um
tempo depois de terem vindo para ca, varios deles cairam nas heresias dos anabatistas (que sdo
demasiado comuns nestes paises)..."

John Smyth e Thomas Helwys da mesma forma vieram para os Paises Baixos por causa de
convicgoes "esquerdistas” e foram confirmados nas ideias "anabatistas” ali. Smyth havia sido um bom
puritano, ensinando que o magistrado tinha o dever de fazer com que todos os homens adorassem o
verdadeiro Deus, ou entao puni-los com prisdo, confisco de bens ou morte "conforme a qualidade do
caso exigisse"; mas mais tarde ele e o seu rebanho "sacudiram este jugo de escravidao anticrista, e
como povo livre do Senhor, uniram-se (por uma alianga do Senhor) em um estado de Igreja, na
comunhado do evangelho, para andar em todos os Seus caminhos, dados a conhecer ou a serem
dados a conhecer a eles, de acordo com os seus melhores esforgos, custasse o que custasse, com o
Senhor ajudando-os". A igreja rival resultante reunia-se em duas se¢des, uma em Gainsborough sob a
lideranca de Smyth e a outra em Scrooby sob John Robinson. Ambas passaram por tantas
dificuldades que foram para a Holanda em 1608, onde Smyth chegou a convic¢cao de que nao a
alianga, mas o batismo de adultos é o lago que une os crentes. John Robinson descreveu a mudanga
que sobreveio ao seu antigo associado com estas palavras:

"O Sr. Smyth, o Sr. Helwys e os demais, tendo dissolvido e renunciado totalmente ao seu
antigo estado e ministério de Igreja, reuniram-se para erguer uma nova lgreja, pelo
batismo; ao qual atribuiram tamanha virtude, a ponto de nem sequer orarem juntos antes
de o terem recebido. E apos algum esforco de cortesia sobre quem deveria comecgar, o
Sr. Smyth batizou primeiramente a si mesmo {A maioria dos leitores considerara
bizarro que qualquer homem batize a si mesmo, como fez John Smyth. E bizarro —
mas nao sem algum tipo de precedente. Lemos em Génesis 17 que Abraao e toda a
sua casa foram circuncidados em um so dia, e geralmente se assume que Abraao
realizou o ritual em si mesmo primeiro e depois no resto. John Smyth estava
aparentemente convencido de que era hora de comec¢ar uma nova sequéncia —
assim como Abraao fizera — e isso pode ter-lhe dado a ideia do autobatismo. Smyth
estava manifestamente tao certo de que o batismo em sua forma e significado
tradicionais estava em descompasso com as Escrituras que uma reinstituicao do
batismo cristao era necessaria.} e em seguida ao Sr. Helwys e assim o resto, fazendo as
suas confissdes particulares." {89}

Mais tarde, por volta de 1612, John Smyth redigiu uma confissdo de fé que consistia em 102 artigos,
uma confissao que mostra fortes influéncias anabatistas. O seu 820 artigo diz o seguinte:

Cremos que o magistrado ndo deve, por forca do seu oficio, intrometer-se na religido ou
em questdes de consciéncia, para forcar e compelir os homens a esta ou aquela forma
de religidao ou doutrina, mas deve deixar a religido crista livre a consciéncia de cada



homem, e lidar apenas com transgressdes civis, injurias e males de homem contra
homem, em assassinato, adultério, roubo, etc... pois somente Cristo € rei e legislador da
Igreja e da Consciéncia. {90}

Thomas Helwys retornou a Inglaterra, onde publicou um tratado intitulado "O Mistério da Iniquidade”.
Nele a Igreja de Roma € identificada como a primeira besta do livro de Apocalipse e a Igreja da
Inglaterra como a segunda besta. Helwys argumenta que "Deus deu ao Rei um reino terreno com
todo o poder terreno, contra o qual ninguém deve resistir, mas deve em todas as coisas obedecer,
voluntariamente, seja para fazer ou sofrer; somente Cristo € Rei de Israel e assenta-se no trono de
Davi, e o Rei deve ser um sudito do seu Reino; ninguém deve ser punido, seja com a morte ou
grilhdes, por transgredir as ordenancas espirituais do Novo Testamento, tais ofensas devem ser
punidas apenas com a espada e censuras espirituais”. Em um endereco ao Rei Tiago |, a quem Helwys
enviou uma copia, ele disse:

Ouca, O Rei, e ndo despreze o conselho dos pobres, e deixe que as suas queixas
cheguem diante de ti. O Rei € um homem mortal, € ndo Deus, portanto ndo tem poder
sobre as almas imortais dos seus suditos, para fazer leis e ordenancas para eles. Se o Rei
tem autoridade para fazer Senhores e leis espirituais, entdo ele € um Deus imortal e ndo
um homem mortal. O Rei, ndo seja seduzido por enganadores para pecar assim contra
os teus pobres suditos que devem e irao obedecer-te em todas as coisas com corpo,
vida e bens; ou sendo que as suas vidas sejam tiradas da terra. Deus salve o rei! {91}

Vemos entdo que havia um consideravel movimento de ida e volta de ideias da igreja rival entre a
Inglaterra e o continente; e havia também uma supressdo continua dessas ideias e a opressao
daqueles que as mantinham. Como veremos agora, as ideias da igreja rival bem como a sua
supressao foram exportadas para as colénias no Novo Mundo.

E possivel que os "Pais Peregrinos" tenham navegado de Leyden para o Novo Mundo em parte
porque se tornara evidente para eles, a medida que circulavam na sociedade holandesa, que se as
ideias revolucionarias da igreja rival na Holanda e na Inglaterra tivessem a chance de se desenvolver e
ter sucesso, teria que ser em um novo ambiente adequado para o proposito. Este teria que ser um
ambiente desobstruido por uma longa heranca de "sacralismo cristao", onde seria possivel ir além do
clima que os reformadores magisteriais |hes haviam deixado. De qualquer forma, uma indicacao
muito significativa de que esses peregrinos estavam pensando nessas linhas foi o discurso de
despedida com o qual o seu lider se dirigiu a eles quando embarcaram no Mayflower em 1620:

Se Deus vos revelar qualquer coisa através de qualquer outro instrumento Seu, estai tao
prontos para recebé-la como sempre estivestes para receber qualquer verdade pelo
meu ministério; pois estou verdadeiramente persuadido de que o Senhor ainda tem mais
verdade para irromper a partir de sua santa palavra. Da minha parte, ndo posso lamentar
o suficiente a condi¢ao das igrejas reformadas, que chegaram a um ponto na religiao e
atualmente nao irdao além dos instrumentos de sua reforma... Os calvinistas, como vedes,
fincam pé onde foram deixados por aquele grande homem de Deus, o qual, no entanto,
nao viu todas as coisas. Esta € uma miséria muito a ser lamentada, pois embora eles
fossem luzes ardentes e brilhantes em seus tempos, eles ndo penetraram em todo o
conselho de Deus, mas se estivessem vivendo agora, estariam tao dispostos a abragar
uma luz adicional quanto aquela que primeiro receberam. Rogo-vos que vos lembreis



que € um artigo da aliangca da vossa igreja o estardes prontos a receber qualquer
verdade que vos for dada a conhecer a partir da palavra escrita de Deus... Devo também
aconselhar-vos a abandonar, evitar e sacudir fora de vos o nome de brownistas; € um
mero apelido e um estigma para tornar a religido e os seus professadores odiosos para o
mundo cristao. {92}

De que "mais verdade" Robinson estava pensando quando disse isto, e qual "luz adicional" ele tinha
em mente? E aparente que ele estava pensando em algo que fosse além da "verdade" prevalente nas
“igrejas reformadas” de seu conhecimento na Holanda; também é aparente que ele estava pensando
em uma verdade que fosse além daquele corpo de pensamento ao qual Calvino dera forma (Calvino,
que "no entanto ndo viu todas as coisas"). O conselho de despedida de Robinson de abandonar o
nome brownista parece mostrar que ele estava pensando em um movimento para a frente ao qual o
nome "brownista" havia sido atrelado por malicia, uma teologia que Robinson queria que seus
seguidores mantivessem, a0 mesmo tempo em que rejeitassem o nome odioso a ela atrelado. As
palavras de seu reverenciado lider ainda ressoavam nos ouvidos dos Peregrinos quando eles
redigiram e assinaram o Pacto do Mayflower. Teriam as palavras proféticas de seu lider sensibilizado
0s seus seguidores para uma estruturacdo da sociedade que iria além daquela das Igrejas
Reformadas e além daquele que Ihes dera a forma que tinham na Holanda? Nao € fantasioso sugerir
que esta "nova luz" fosse o legado da igreja rival. Tem sido sugerido com perspicacia que a "esquerda”
puritana inglesa s6 pode ser compreendida quando percebemos a profundidade da inspiragdo que
ela extraiu diretamente dos anabatistas suicos, alemaes e holandeses.

Em John Robinson encontramos uma elevadissima estima por Calvino unida a um agudo senso de
decepcao com ele, bem como a um ardente desejo de avangar a partir do lugar onde Calvino os
havia deixado. E especialmente notavel neste estudo que encontremos a mesma avaliacdo dupla de
Calvino em Roger Williams, que disse de Calvino e Beza que "esses excelentes homens esforcam-se
(como fala Tiago) para trazer da mesma fonte dgua doce e amarga, o que € monstruoso e
contraditério" (Complete Works, IV, 264 — doravante C.W.) {Williams estava apenas antecipando o
que A. C. McGiffert disse, que "a doutrina de Calvino sobre a Igreja era um composto de muitos
elementos diversos e inconsistentes e por causa dessa confusao a respeito do significado, o
lugar e o propoésito da Igreja tem, desde os seus dias, reinado em quase toda parte na ala
Reformada do Protestantismo"”. {93} Aqueles que projetaram o monumento aos reformadores
que adorna a cidade de Genebra hoje trouxeram um homem do Novo Mundo — Roger Williams.
Se ele e os outros dignitarios neste monumento fossem simultaneamente trazidos a vida,
estariam logo numa profunda discussao sobre a questao do que fazer com o hibrido. Williams
insistiria que ele fosse "colocado para dormir”, e o resto o quereria listado entre as espécies
protegidas. Roger Williams percebeu, dois séculos antes das igrejas Reformadas, que o Artigo
36 da Confissao Belga esta em erro.} A causa imediata para esta queixa era a seguinte: Williams
fizera uso grato das afirmacdes de Calvino expostas no seu comentario sobre Romanos 13:4, que
estavam muito alinhadas com o proprio pensamento de Williams. No comentario de Calvino, Williams
havia encontrado, nas suas proprias palavras: "Todo este discurso concerne aos Magistrados civis e,
portanto, em vao agem aqueles que exercem poder sobre as consciéncias ao tentar, a partir deste
lugar, estabelecer a sua tirania sacrilega". Williams disse que também lera o seguinte naquele
comentario: "Paulo ndo tem em vista toda a lei, ele fala apenas daqueles deveres que a Lei ordena em
direcdo aos nossos vizinhos". Williams fizera uso igualmente grato das palavras de Beza a respeito



daquela passagem: "Visto que o Apostolo neste lugar discorre sobre os deveres dos homens uns
para com os outros, penso que este termo lei deve ser restrito a segunda tabua".

Tudo isso era, naturalmente, agua para o moinho de Williams. No entanto, o antagonista de Williams,
John Cotton, em sua polémica contra Williams, apontou para a Defensio de Calvino e Beza (na qual
haviam defendido a queima de Serveto). Ali, os genebrinos haviam cantado uma musica diferente a
respeito da passagem de Romanos: eles haviam argumentado (novamente nas palavras de Williams)
que "esta unica coisa me basta, de que pela vinda de Cristo nem o Estado ou o governo Civil foi
mudado, nem nada foi retirado do oficio do Magistrado. Vamos la entao, aquilo que Paulo ensina, que
ele nao traz a Espada em vao, deveria ser restrito apenas a um tipo? Eles mesmos com quem tenho
que lidar confessam que os Magistrados sdo armados por Deus para punir crimes manifestos, para
que eles se abstenham das questdes de religido, a fim de que assim a impiedade possa correr solta
por meio de sua conivéncia. Mas o Espirito Santo clama contra isso em muitos lugares". Beza também
dissera, de acordo com John Cotton: "O Magistrado € o Ministro de Deus, que traz a Espada para
exercer vinganga contra aqueles que fazem o mal... pelo que, destas uma necessariamente tem de
ser, se os Magistrados ndo devem ter nenhum justo poder sobre os Hereges, ou os Hereges ndo sao
malfeitores (o0 que é tdo grosseiro que penso que nao necessita de Refutagao) ou entdo que a fala de
Paulo deve ser restrita a um certo tipo de atos maus, a saber, tais como eles chamam de pecados
corporais, da qual distingdo de atos maus eu disputarei mais amplamente a seguir". {94} Isso, é claro,
era agua para o moinho de Cotton. Nao &, portanto, de admirar que Williams tenha dito que Calvino e
Beza estavam "trazendo da mesma fonte agua doce e amarga". O problema era simplesmente este:
0s genebrinos operavam com dois conceitos de igreja mutuamente excludentes.

Certamente Roger Williams devia muitas de suas percepgoes a tradicao da igreja rival a medida que
ela corria pelos circulos anabatistas na Holanda. Nao temos evidéncias de que ele tenha estado
pessoalmente nos Paises Baixos, mas € significativo que ele tenha despendido um esfor¢o continuo
para dominar a lingua holandesa. Isso pode muito bem ter sido porque grande parte da literatura da
igreja rival estava naquele idioma, literatura essa que ele parece ter devorado. Williams deve ter
aprendido holandés com bastante profundidade, pois sabemos que ele o ensinava a outros. {fEm uma
carta ao Governador Winthrop ele escreveu: "Aprouve ao Senhor me chamar por algum tempo,
e com algumas pessoas, a praticar o Hebraico, o Grego, o Latim, o Francés e o Holandés. Ao
secretario do Conselho, Sr. Milton, pelo meu holandés, eu o fiz ler-me mais linguas."} Isso
significa que virtualmente toda a literatura do anabatismo holandés (que era volumosa) estava
acessivel a Roger Williams no original. Em qualquer caso, muito em breve Williams teve que ouvir
todas as acusacoes e repreensdes que haviam sido lancadas na cara da igreja rival ao longo dos
anos. Uma das "heresias" colocadas em sua conta foi a velha difamagao sobre "recusar o juramento”.
Foi sugerido que a aversao de Williams ao juramento foi resultado da sua experiéncia de infancia
servindo como mensageiro nos tribunais, onde ele tivera a chance de testemunhar a total leviandade
com que a tomada de juramento era tratada, de modo que ele muito cedo rebelou-se contra o
juramento como tal. Mas € mais provavel que a oposicao de Williams ao juramento tenha entrado na
sua mente junto com o resto da heranca da igreja rival. Os valdenses, e depois deles os anabatistas,
nao haviam recusado o juramento? Os "hereges" viam que fazer um juramento € engajar-se num ato
profundamente religioso, para o qual nem toda pessoa deve ser considerada capaz; eles pensavam
que pedi-lo a todos os recém-chegados era fechar os olhos para a natureza composta da sociedade
humana. Por essa razao, eles rejeitavam a pratica. Além do mais, o leitor lembrara que o juramento
fora, durante séculos, parte do equipamento com o qual a igreja-império buscava liquidar a oposicao:



desde tempos muito remotos, exigia-se de todo homem adulto que prometesse sob juramento
denunciar qualquer "herege”, bem como quaisquer atividades "heréticas". Era, portanto, inevitavel
que o povo da igreja rival tradicionalmente visse o juramento como um artificio do diabo. {A menos
que mantenhamos claramente em mente o papel muito importante que o juramento
desempenhou na luta para manter o hibrido vivo e bem, nao entenderemos o peso que as
pessoas de ambos os lados da questao do "sacralismo cristao” depositaram nele. O Catecismo
de Heidelberg dedica todo um Dia do Senhor (37) a questao da propriedade do juramento —
mais espaco do que o que dedica ao artigo do Credo dos Apostolos que tem a ver com o
Espirito Santo! Calvino, em certa ocasiao, disse muitas coisas favoraveis sobre Pierre
Alexandre, um nativo de Flandres, mas depois acrescentou que ele tinha "une lourde fault"
(uma falha de peso): ele ensinava que o juramento é proibido no Novo Testamento, uma “falha"
tao grave na mente de Calvino que ele disse que isso desqualificava Alexandre para o cargo
para o qual estava sendo considerado. Muitos "hereges” selaram o seu proprio destino ao
dizerem que o juramento era inadequado. Por que, devemos perguntar, as pessoas estavam tao
agitadas com a questao? Os nossos tribunais permitem a um homem contornar o juramento,
permitindo-lhe em vez disso "afirmar solenemente” (uma provisdao que data do
desaparecimento do hibrido e que foi escrita para atender as consciéncias dos herdeiros da
igreja rival).}

Circulos da igreja rival no Novo Mundo também eram fustigados com a acusacao de que eles "ndo
teriam nenhum magistrado”, a qual, como ja notamos acima, era antiga, mas inteiramente infundada.
Pessoas de habitos mentais sacrais veem a igreja e o estado como dois aspectos de uma unica
entidade; por essa razao, eles interpretam a exigéncia de que a espada seja removida dos assuntos
de fé como uma exigéncia de que ela seja removida da sociedade humana. O antigo axioma de que a
tranquilidade civil € impossivel a menos que a populagado concorde nas questdes sobre a mais alta
lealdade do homem estava tao profundamente gravado em suas almas que foi solenemente
asseverado no Novo Mundo ja em 1656. Algumas das coldénias decidiram excluir "todos os quakers,
ranters e hereges notorios"; quando o povo de Roger Wiliams em Providence indicou que se
recusava a concordar com isso, dizendo que a liberdade de consciéncia era a sua "posse mais
valiosa", os comissarios da Baia de Massachusetts responderam que esse ensino "tende ao mui
absoluto corte e derrubada do governo civil entre vos". Esta era a mesmissima historia triste que os
primeiros anabatistas haviam sido obrigados a escutar. Era comum que uma queixa contra Roger
Williams e os seus adeptos, depois de listar todos os seus defeitos e fracassos, terminasse com
alguma frase sobre "sem magistrados”. Lemos: "Uma irma da Sra. Hutchinson... estando infectada
com o Anabatismo... O Sr. Williams foi levado (ou antes, encorajado) por ela a fazer profissao aberta
do mesmo, e consequentemente foi rebatizado por um certo Holyman... Em seguida, o Sr. Williams o
rebatizou e a mais uns dez. Eles também negaram o batismo de infantes e ndo teriam magistrados.”
Esta foi uma acusacao falsa, tal como havia sido anteriormente em conexao com os anabatistas
continentais. O quao falsa ela era pode ser deduzido a partir da resposta de Williams a acusacao: "Eu
ainda estaria longe de tirar a seguranca da paz de uma Cidade, de uma Terra (a qual confesso que
deve ser mantida por armas civis e pela qual tenho tantas razdes para ser zeloso para com Deus);
tampouco deixaria uma lacuna aberta para qualquer mao ou lingua amotinada, nem com uma arma
deixada na mao de qualquer pessoa que se saiba ser amotinada e perturbadora da paz". Williams era
claramente a vitima de um cliché tdo antigo quanto o hibrido original quando foi acusado de
anarquismo.



Roger Williams nao era dado a anarquia; ele tinha uma visdo muito elevada do regnum, via-o como
uma criatura da graca de Deus — ainda que nao da sua graga redentora. Ele, no entanto, atacou a
ideia de um estado “cristao". Igreja e estado, dizia ele, sdo como dois navios diferentes; no
navio-igreja o principe € apenas um passageiro, sem poderes especiais no navio e obrigado a
obedecer as leis do navio. Porém, no navio-estado o magistrado esta no comando. Quer tal
magistrado fosse ele mesmo um cristdo ou ndo, as suas fungdes eram as mesmas — isto é,
puramente civis. Sem duvida, um principe cristdo deveria e executaria os seus deveres através do
temor a Deus de uma maneira mais esclarecida, € com uma consciéncia mais exigente; mas
permanecia o fato de que "o poder do piloto cristdo sobre as almas e consciéncias dos seus
marinheiros e passageiros ndo € maior do que o do anticristdo... {Roger Williams nao era cego aos
beneficios que se acumulam a toda uma sociedade devido a presenca de um elemento crente
nessa sociedade, beneficios que se acumulam por meio de uma espécie de agcao osmotica. Ele
estava ciente de que tais beneficios haviam se acumulado na Genebra de Calvino, por muito
que ele discordasse do "sacralismo cristao” de Genebra. Williams escreveu: "As Ordenancas e a
Disciplina de Jesus Cristo, embora erronea e profanamente aplicadas a homens naturais e nao
regenerados, podem lancar um rubor de civilidade e moralidade sobre eles, como em Genebra
e outros lugares (pois o resplendor brilhante da prépria sombra das Ordenancas de Cristo
lanca uma vergonha sobre a barbarie e a incivilidade)" (C.W.,, lll, 225).}

Todos os estados civis, com os seus oficiais de justica, em suas respectivas constituicoes e
administracoes, sao provados essencialmente civis, e portanto ndo sdo juizes, governadores, ou
defensores do estado e culto espiritual ou cristdo... E a vontade e mandamento de Deus de que,
desde a vinda de seu Filho {Este "desde a vinda de seu Filho" indica que Williams (bem como
Helwys) estava comprometido com o conceito do cedo e tarde da igreja rival; ele também
estava ciente de que, no Antigo Testamento, a politica referente ao assunto em questao nao
deveria ser repetida na dispensacao do Novo Testamento.}, o Senhor Jesus, uma permissao para
as consciéncias e adoracdes mais pagas, judaicas, turcas ou anticristas seja concedida a todos os
homens em todas as nacdes e paises; e eles devem ser combatidos apenas com aquela espada que
€ a Unica capaz de conquistar em questdes da alma, a saber, a Espada do Espirito de Deus e a Palavra
de Deus. (CW.,, I, 75)

Em todo este argumento, Williams estava apenas repetindo o que Helwys dissera antes, ja em 1612.
Em sua obra A Short Declaration of the Mystery of Iniquity [Uma Breve Declaragdo do Mistério da
Iniquidade], Helwys havia rejeitado o conceito do magistrado "cristao":

Todos os poderes terrenos sao um e 0 mesmo em seus varios dominios... nosso Senhor,
0 Rei, ndo passa de um Rei terreno e nao tem autoridade como rei sendo em causas
terrenas, e se o povo do rei for de suditos obedientes, obedecendo a todas as leis
humanas feitas pelo Rei, nosso Senhor, o Rei, ndo pode exigir mais; pois a religido do
homem para com Deus é entre Deus e eles mesmos; o Rei nao respondera por ela, nem
pode o Rei ser juiz entre Deus e o homem. Que sejam hereges, turcos, judeus ou o que
quer que seja, ndo pertence ao poder terreno puni-los na minima medida.

Como vimos anteriormente, a rejeicao da Cristandade sempre implica a rejeicdo do batismo infantil
(christening); nisto, Roger Williams seguiu a regra. J& em 1633, ele estava a caminho do repudio
daquela performance sacramental da qual o Corpus Christianum dependia. Naquele ano, um



presbitero na coldnia de Plymouth sentiu ser o seu dever advertir contra Williams, "para que ele nao
siga 0 mesmo curso de rigida separagao e anabatismo que o Sr. Smyth, o se-batista [autobatista] em
Amsterda, tomou". Em 1° de maio de 1639, Hugh Peters, escrevendo em nome da igreja de Salem (a
qual Williams estava entao ligado) para a igreja em Dorchester, declarou: "Achamos ser nosso dever
obrigatorio informar-vos 0os nomes de tais pessoas que tiveram a grande censura passada sobre elas
nesta nossa igreja, com as razdes para tanto... Roger Williams e sua esposa... Estes recusaram-se
totalmente a ouvir a Igreja, negando que ela, e todas as igrejas na Baia, sejam verdadeiras Igrejas, e
(exceto dois) foram todos rebatizados" (C.W., IV, 55). Manifestamente, Williams a essa altura adquirira
uma pronunciada aversao ao hibrido; de fato, ele havia se submetido ao batismo de crentes durante
o més de marco anterior. O Sr. Chauncy (que mais tarde se tornaria presidente de Harvard) lamentou
o fato de que "no governo de Plymouth, para nossa tristeza, ndo apenas o pastor da congregacao
abre mao da administracdo do batismo aos infantes, mas diversos da sua congregacao o tém
acompanhado nisso". Foi aproximadamente nessa época que Williams escreveu o seu penetrante
tratado "Christening Maketh, Not Christians" [O Batismo Infantil Ndo Faz Cristdos], o qual parece ter
ganho muitas pessoas para 0s seus pontos de vista.

Vimos como o regnum em Zurique se levantou em defesa da instituicdo politicamente valiosa do
batismo infantil (christening); assim, nao deveria ser surpresa que o regnum da area da Baia de
Massachusetts nao ficasse de bragos cruzados diante das noticias do que estava acontecendo com
o antigo rito. Tao grande foi a consternagcao que foi aprovada uma lei, datada de 13 de novembro de
1644, que dizia o seguinte:

E ordenado e acordado que se qualquer pessoa ou pessoas dentro da jurisdicdo
abertamente condenar ou se opor ao batismo de infantes, ou, secretamente seduzir
outros a se afastarem da aprovacdo ou do uso deste, ou, de proposito deixar a
congregacao durante a administracdo da ordenanca... € comparecer ao Tribunal de
forma voluntariosa ou obstinada para continuar nisso apos o devido tempo e os meios
de convicgao, toda tal pessoa ou pessoas sera sentenciada ao banimento. {95}

Em outras palavras, tal pessoa se tornaria o objeto de exterminatio no sentido derivado da palavra.
Mais ou menos nessa mesma €poca, a coldnia da Virginia promulgou uma lei estipulando que "toda
pessoa que se recusar a ter o seu filho batizado por um ministro legal sera multada em 2.000 libras
de tabaco — metade para a paroquia e metade para o informante”. As velhas no¢des tecidas no
"sacralismo cristdo" estavam vindo a expressao mais uma vez: se uma pessoa deve ser expulsa da
igreja, ndo se pode permitir que ela permanega na comunidade civil; aquele que se recusa a fazer de
seu filho parte do Corpus Christianum ndo pode, ele mesmo, continuar sendo um membro da
sociedade.

Poderia ter sido previsto que, com tais leis nos livros {Pode interessar ao leitor que, nessa mesma
época, foi promulgada uma lei prevendo que "o homem e a mulher que cometerem fornicacao
deverao pagar cada um 500 libras de tabaco". Aparentemente, a fornicacao era considerada
apenas metade tao ruim quanto um rompimento com o christening!} e tais conviccoes nos
coracoes dos homens, haveria acao judicial. E houve. Em julho de 1635, Williams foi convocado a
Boston para responder as acusacgoes feitas contra ele no Tribunal Geral. Curiosamente (embora ndo
seja nada surpreendente, uma vez que sabemos que a rejeicao ao batismo infantil era apenas uma
unica faceta de uma questdo muito mais ampla), as acusagdes nao se centravam no assunto do



batismo infantil. As acusagdes eram: "Primeiro, o ensino de que o magistrado nao deveria punir a
quebra da primeira tédbua, exceto naqueles casos que perturbassem a paz civil. Aos clérigos locais
foi pedido que estivessem no julgamento, sem duvida para satisfazer a antiga provisao de que, antes
de o regnum poder agir contra o "herege”, ele deve ser declarado como tal pelo sacerdotium. Estes,
quase como um s6 homem, declararam Williams culpado e merecedor de banimento da coldnia por
sustentar "que o magistrado civil ndo deveria intrometer-se nem mesmo para impedir uma igreja da
heresia e apostasia". A unica coisa reconfortante em todo o lamentavel relato € que, diante da noticia
do banimento de Williams, a cidade inteira de Salem ficou “"em alvorogo, pois ele era estimado como
um homem honesto, desinteressado e de talentos populares no pulpito”. {Ha todas as razoes para
pensar que nao foram apenas os "talentos no pulpito” do homem banido que o tornaram
querido por muitas pessoas na area. Parece ter havido um bom niumero de anabatistas — mais
ou menos cripticos — nos assentamentos. Lemos nos escritos de John Cotton que "existem
anabatistas... tolerados para viver nao apenas em nossa jurisdicdao, mas até mesmo em
algumas de nossas igrejas”. Winslow, em sua Briefe Narration de 1646, ao falar dos anabatistas
e das leis contra eles em Massachusetts, diz: "Certos homens desejando alguma mitigacao
disso, foi respondido em meus ouvidos: 'E verdade que temos uma lei severa, mas nunca
executamos ou executaremos o rigor dela sobre ninguém; e temos homens vivendo entre nos,
alias, alguns em nossas igrejas, com esse julgamento™. Como havia sido o caso com os
Reformadores em geral, aparentemente foi o mesmo com Williams: ele encontrou seguidores
antes de fazer seguidores (C.W., IV, 416).} Mas isso ndo foi o suficiente para suspender a sentenca.
Williams foi expulso da coldnia para o frio de um inverno sombrio na Nova Inglaterra, com a esposa e
o filho. O hibrido do Novo Mundo havia feito novas vitimas sob a antiga acusag¢ao de heresia-sedigao.

Um dos pontos nos quais toda teologia rasteira deve encalhar € a questao da disciplina. Ela deve ou
abandonar toda a ideia de disciplina e carregar qualquer um em seus registros, até mesmo o mais
devasso, ou deve tomar conta do malfeitor; mas se fizer o ultimo, a excommunicatio nao sera
suficiente — a exterminatio deve se seguir. Williams enxergou a falacia do velho argumento sacral. Ele
perguntou a John Cotton em tom de reprovacgao: "Por que ainda nao me foi permitido viver no
mundo, ou na Comunidade Civil (Commonweale) (de Massachusetts), exceto por esta razao, que a
Comunidade Civil e a Igreja ainda sdo um, e aquele que é banido de um deve necessariamente ser
banido do outro também". Williams também estava bem ciente do efeito prejudicial que a teologia
rasteira sempre teve sobre o conceito de disciplina. Ele viu que a falha em perceber o 'cedo’ do
Antigo Testamento e o 'tarde' do Novo era responsavel pela desordem na qual a questao da disciplina
na igreja havia caido. Com sua usual clareza de visao, ele chamou a atenc¢ao para o fato de que em 1
Corintios 5:13, Paulo pega a acdo disciplinar do Antigo Testamento que deveria terminar em
exterminatio e a altera para terminar em excommunicatio e nada mais. Williams disse: "A mesma
palavra usada por Moisés para condenar a morte um malfeitor no Israel fisico, pela espada,
apedrejamento, etc., € usada aqui por Paulo para o exterminio espiritual ou corte por meio da
excomunhao". Somente uma pessoa comprometida com a graga progressiva poderia ter notado a
transvaloracao de longo alcance de Paulo.

Felizmente para Williams, e ainda mais para sua familia, ele tinha boas relagdes com os indios dos
arredores. Eles o acolheram e a seus dependentes em suas ocas (wigwams) até a chegada da
primavera. Esta hospitalidade demonstrada pelos indios para com o desabrigado Williams reflete
outra caracteristica nas tensdes que haviam se desenvolvido. Vimos acima como o conceito de
Cristandade impede a missao no sentido neotestamentario da palavra e, inversamente, como a



recuperacao de tal missdao requer um repudio previo do Corpus Christianum. Roger Williams havia
abandonado o conceito de Corpus Christianum; portanto, ele pdde desenvolver um senso de missao.

Neste desenvolvimento, Williams ndao apenas ficou sozinho, mas também teve que enfrentar os
clérigos de seus dias. Eles continuavam a ver os cidadaos e o povo de Deus como entidades
idénticas. Por exemplo, John Cotton, um dos pregadores mais fortes da época, em suas disputas
com Williams argumentou:

A dispensacao da Palavra num Estado-Igreja (isto &, por oficiais da Igreja a membros da
Igreja unidos no Estado-Igreja) € de fato uma expressao da familiar e querida Comunhao
entre Cristo e a Sua Igreja, como entre o marido e a sua esposa, entre uma mae e a
crianca, e entre o pastor e o seu rebanho; mas suponhamos que Pagdos e indios
frequentem ordinariamente as assembleias de nossa Igreja (como costumam fazer ao
ouvir a Palavra), acaso ele, Roger Williams, pensa que existe uma Comunhao espiritual e
familiar semelhante entre Cristo e eles como entre Cristo e a sua Igreja? (CW., II, 215)

Na visdo de Cotton, igreja e estado sao uma entidade unica, melhor expressa no simbolo
“"Estado-Igreja”; todos os individuos que nao sao parte dos cidadaos estao de alguma forma fora da
preocupacao de Cristo. Como se um indio crente estivesse mais distante da "Comunhao" com Cristo
do que um inglés incrédulo! Como se o fato de ser inglés fosse um trunfo nas coisas de Deus e ser
um indio, uma desvantagem! Wiliams pensava de forma radicalmente contraria sobre estas
questdes.

No decorrer de seu argumento, Cotton referiu-se aos indios como "pagaos” (heathen). Isso extraiu de
Williams um eloquente repudio aquela palavra: Williams disse que era o correlativo da (para ele,
totalmente censuravel) palavra "Cristandade". "Pagaos" € o equivalente “cristao" de Goyim, usado no
Antigo Testamento para todos os povos nao-judeus, ou gentios. A palavra "pagdo" remonta a
dispensacao na qual o pertencimento de uma pessoa a um grupo populacional era um trunfo — e o
nao pertencimento uma desvantagem — nas coisas do espirito. No pensamento de Williams, a
sociedade humana total ndo consiste de "cristdaos" (assim chamados porque fazem parte de um
grupo populacional submetido ao batismo infantil) e "pagados"; ela consiste de crentes e incrédulos.
Nesta questao, Williams demonstrou notavel originalidade e perspicacia, nascidas da sua descoberta
da graca tridimensional. Pois a palavra "pagao" € uma invencdo que foi colocada no mercado para
satisfazer uma necessidade que remonta ao nascimento do hibrido original. Ela representa um grupo
populacional ndo batizado: ndo ha "pagaos" {A palavra "pagao” (heathen) originou-se nos tempos
medievais com relagao ao povo conhecido como ciganos. Esses bandos itinerantes de pessoas
nao batizadas eram notoérios por pegar coisas que nao lhes pertenciam. Como acontece com
todos os grupos que sao basicamente sacrais em seu pensamento, os ciganos nao
consideravam roubo tomar coisas de nao ciganos; o roubo para eles era despojar um colega
cigano de seus pertences. Este tipo de subproduto do pensamento sacral era comum na
moralidade medieval, em que saquear nao-cristaos nao era considerado o mesmo que saquear
os batizados. A mesma duplicidade ocorre na légica medieval referente a posse de escravos:
escravizar uma pessoa pertencente a um grupo nao batizado nao era considerado errado;
apenas escravizar um companheiro “crente" era errado. O mesmo argumento corria no
sacralismo dos arabes medievais: eles engajavam-se no comércio de escravos sem
compuncao, pois restringiam as suas operacoes aos kaffirs (“incrédulos”). Porque os ciganos



roubavam, foi-lhes ordenado passar as noites fora das cidades. Felizmente para eles, cada
municipalidade tinha suas "terras comuns”, uma charneca (heath) improdutiva na qual nada
aléem de urze crescia. Assim, os ciganos foram associados a charneca e passaram a ser
conhecidos como “povo da charneca” ou "pagaos” (heathen). Uma vez que esses "pagaos” nao
eram batizados, a palavra "pagao” foi posteriormente estendida para denotar qualquer grupo
populacional nao batizado. Assim, a propria palavra "pagao” € a progénie do hibrido. Ela
continua a ser usada onde quer que o hibrido nao tenha sido expulso.} na Cristandade, apenas
fora da Cristandade. "Pagaos" sao aqueles que cercam o Corpus Christianum.

Ninguém deveria se surpreender de que, com seus lideres religiosos falando sobre os vizinhos indios
da forma como John Cotton falava, as pessoas comuns estivessem totalmente desprovidas de
preocupacao com as almas e com o bem-estar geral dos nativos desta nova terra. Em seu paragrafo
introdutorio a "Christening Maketh Not Christians”, Williams disse que havia "frequentemente ouvido
tanto dos ingleses quanto dos holandeses... dizerem 'Esses Caes Pagaos, melhor matar mil deles do
que nos, os Cristaos, ficarmos em perigo ou perturbados por eles... Eles derramaram o nosso Sangue

Cristao, a melhor coisa € livrarmo-nos deles, corta-los todos e assim abrir caminho para os Cristaos'.

Williams, para quem a expressao "Sangue Cristao" era ininteligivel (como deveria ser para todas as
pessoas de raciocinio claro), ndo apenas pensava de forma diferente sobre os indios do que a massa
da populacao e seu critico John Cotton; ele também se comportava de maneira diferente para com
eles. No inicio da sua carreira, ele escreveu numa carta: "O desejo da minha alma era fazer bem aos
nativos". Ele entrava e saia do meio deles, até mesmo travando conhecimento com o Cacique
Massasoit. Para ele, ndo eram "pagaos", mas seus semelhantes. Em outra carta, ele testemunhou:
"Aprouve a Deus dar-me um espirito esforcado [isto &, cheio de esforco/dor] e paciente, para me
alojar com eles em seus buracos sujos e enfumacados, mesmo enquanto vivia em Plymouth e Salem,
para ganhar a sua lingua". De fato, ele adquiriu um conhecimento pratico do dialeto dos indios locais,
de modo que entre as suas reliquias literarias ha um manual do idioma destinado a ajudar outros que
quisessem "fazer o bem aos nativos". Quando se recorda que um século e meio depois, em 1792,
William Carey (frequentemente chamado de pioneiro na recuperacdo da missao) teve que fazer
perguntas profundas e argumentar longamente "se a Grande Comissao dada pelo nosso Senhor aos
Seus discipulos ainda nos é vinculativa", percebemos quao a frente do seu tempo Roger Williams
estava na questao de missdes — tudo porque ele repudiara a teologia rasteira e a visao de igreja do
Corpus Christianum. Podemos dizer também que foi porque ele aprendera a conhecer o hibrido pela
criatura mestica que é.

A avaliacdo de Williams sobre a mudanca Constantiniana € bastante clara: ele ndo tinha qualquer
utilidade para ela. Isso € aparente a partir de passagens como a seguinte:

Todos podem ver como, desde a Apostasia do Anticristo, o0 mundo cristdao (assim
chamado) engoliu o Cristianismo, como a Igreja e o Estado Civil, isto é, a Igreja e o
mundo, agora se tornaram um so Rebanho de Jesus Cristo, as ovelhas de Cristo e os
seus Pastores, todos unidos com feras nao convertidas, feras selvagens € mansas e o
Gado do mundo e os seus governadores civis e terrenos. (C.W., lll, 174)

Em outro lugar, Williams escreveu:

Reconheco que as Ordenancas da Magistratura sao apropriada e adequadamente



preparadas por Deus para preservar o Estado civil na paz e ordem civil; assim como ele
também designou um Governo espiritual e Governadores nos assuntos pertinentes a
sua adoracao e as consciéncias dos homens, ambos cujos Governos, Governadores,
Leis, Ofensas e Puni¢des sao Essencialmente distintos, e a sua confusdo lan¢ga o mundo
inteiro em combustao. (C.W., |, 51)

Diferentemente dos reformadores magisteriais, que de forma unanime consideravam a inovacao
Constantiniana como tendo sido uma grande béncao para a igreja de Cristo, Williams, junto com a
igreja rival dos primeiros e dos ultimos tempos, a considerava como tendo sido um desastre. Ele
escreveu:

Os pobres servos de Cristo, por algumas centenas de anos apos a partida do Senhor,
nao gozaram de nenhum outro poder, de nenhuma outra Espada nem Escudo sendo o
espiritual, até que aprouve ao Senhor provar os seus filhos com a Liberdade e o conforto
sob Constantino (uma Provagdo mais dolorosa do que Ihes sobreveio em 300 anos de
perseguicao), sob cuja protecao temporal, munificéncia e generosidade de Constantino,
junto com sua Espada temporal desembainhada contra os inimigos espirituais dela, a
Igreja de Cristo rapidamente se empanturrou com o mel em excesso do conforto, da
autoridade, do lucro e do prazer mundanos, etc. (C.W., |V, 384)

Num outro local ele tinha isto a dizer sobre a mudanca Constantiniana:

Entdo comecou o mistério do sono das Igrejas, os Jardins das Igrejas de Cristo
transformados no deserto da Religidao Nacional, e o mundo (sob o Dominio de
Constantino) transformado na mais anticrista das Cristandades. (C.W., IV, 442)

A avaliacdo de Wiliams sobre a formula Constantiniana concluiu que "o zelo ignorante de
Constantino e de outros Imperadores fez mais mal a Coroa e ao Reino do proprio Cristo Jesus do
que a furia enfurecida dos Neros mais sanguinarios... A Babel ou confusdo foi introduzida, e aos
poucos os Jardins das Igrejas dos Santos foram transformados no Deserto de Nacdes inteiras, até
que o mundo inteiro se tornou Cristao ou uma Cristandade" (C.W., lll, 184). Testemunhamos aqui um
pensador que deixara a elevada apreciacdo do hibrido por parte dos reformadores magisteriais
muito para tras.

Roger Williams também fora muito além do conceito de toleréncia; ele era um proponente da
liberdade de consciéncia, 0 que € uma coisa bem diferente. A palavra "tolerancia" na verdade implica
intolerancia, pois € o correlativo de uma instituicdo estabelecida; apenas no contexto de uma religiao
"certa" pode-se falar em ser tolerante. A liberdade de consciéncia, por outro lado, implica que
nenhuma religido ou lealdade suprema tem o direito de passagem e, portanto, que nenhuma "outra"
religido tem de ser "tolerada". Williams queria a liberdade de consciéncia, ndo a tolerancia. Isso &
aparente pelo fato de que, muito embora ele tivesse pouca simpatia pelo Catolicismo Romano em si,
chamando-o de "anticristo" e "a grande prostituta” (como os nao catolicos comumente se referiam a
ele em sua época), ele queria a liberdade de consciéncia para eles também, junto com todos os
outros grupos.

Confesso neste apelo por liberdade para todas as consciéncias em questdes de
adoracao, tenho imparcialmente advogado a favor da liberdade das consciéncias dos



proprios Papistas, os maiores inimigos e perseguidores (na Europa) dos Santos e das
verdades de Jesus; contudo, ndo roguei por nada além do que é deles devido e direito, e
(seja qual for a consequéncia que disso advier) ficarda como um monumento e
testemunho contra eles e sera um agravante das suas antigas, presentes ou futuras
crueldades contra Cristo Jesus e a todos que retamente 0 amam, os seus verdadeiros
Discipulos e seguidores. (CW., IV, 47)

Roger Williams e os seus seguidores conseguiram escapar da teologia rasteira da Reforma e das suas
implicacdes porque haviam aprendido a ver que a igreja cristd se posiciona mais proxima do Novo
Testamento do que do Antigo. Ele havia notado quao raramente aqueles que apreciavam o hibrido
retiravam os seus argumentos do Novo Testamento. Falando de catolicos e reformadores
magisteriais, Williams escreveu: "Nem um nem outro raramente ousam defender o poderoso Principe
Cristo Jesus como sendo o seu Autor, contudo ambos (Protestante e Papista) fingem que falaram
com Moisés e os Profetas, os quais todos, dizem eles (antes que Cristo viesse) permitiram tais santas
perseguicoes, santas Guerras contra os inimigos da santa Igreja" (C.W., IlI, 58).

A distingdo do cedo e tarde na teologia de Roger Williams destaca-se claramente:

Onde vos encontrais um unico passo, Rastro ou Padrao nesta doutrina do Filho de Deus,
a favor de um Pacto nacional santo e, portanto, consequentemente... uma Igreja
Nacional? Onde vos encontrais evidéncias de toda uma Nacao, Pais ou Reino convertido
a Fé e da designacao de Cristo de toda uma Nacao ou Reino para andar em um unico
caminho de Religiao? Se recorreis a Moisés, consultai a Moisés e o antigo Pacto ou
Testamento; nds perguntamos, sois seguidores de Moisés ou de Cristo? ou esperais vos
ainda {Este "ainda" nos remete a nogao, encontrada ja nos escritos de Agostinho e
que se repete nos pensadores medievais e nos escritos dos reformadores
magisteriais, de que o povo de Deus estava destinado a incluir toda a raca humana.
Esta perspectiva havia ocorrido ao autor do Apocalipse, que a via como o reinado
do Anticristo. Williams pensara nisso também e a havia rejeitado. Ele questiona se
os seus oponentes ainda estariam pensando que o futuro lhes reservava tal igreja
mundial final.} a vinda do Filho de Deus para estabelecer o Israel Cristdo, a Nagao santa,
a Congregacao particular de Adoradores Cristaos, em todas as partes do mundo? (C.W.,
I, 264)

Talvez nada do que Williams tenha escrito exponha mais claramente o pendor procompositivista da
mente do homem do que a famosa "Carta do Navio" (Shipletter, como veio a ser chamada), uma
composicao escrita para dissipar certos rumores generalizados de que na recém-fundada
Providence "ndo havia governo civil' — uma acusac¢ao que a igreja rival havia ouvido desde os tempos
da Reforma. Nesta "Carta do Navio", ele escreveu:

Vai muito navio para o mar, com muitas centenas de almas em um unico navio, cuja
riqueza e infortunio sdo comuns, o que € um retrato verdadeiro de uma comunidade civil,
ou combina¢do humana ou sociedade. Tem ocorrido as vezes que tanto papistas como
protestantes, judeus e turcos podem estar embarcados num unico navio; sobre esta
suposicao afirmo que toda a liberdade de consciéncia, pela qual alguma vez roguei, gira
sobre estas duas dobradicas — que nenhum dos papistas, protestantes, judeus ou turcos
seja forcado a comparecer as oragcdes ou ao culto do navio, nem sejam impedidos de



suas proprias oracdes ou culto particulares, se acaso praticam algum. Além disso
acrescento que nunca neguei que, apesar desta liberdade, o comandante deste navio
deve comandar a rota do navio, sim, e também comandar para que a justica, a paz e a
sobriedade sejam mantidas e praticadas, tanto entre os marinheiros quanto entre todos
os passageiros. Se algum dos marinheiros se recusar a executar 0s seus servicos, ou 0s
passageiros a pagar o frete; se alguém se recusar a ajudar, em pessoa Ou em recursos
financeiros, nos encargos comuns ou na defesa; se alguém se recusar a obedecer as leis
e ordens comuns do navio, no que diz respeito a sua paz ou preservagao comum; se
alguém se amotinar e se levantar contra os seus comandantes ou oficiais; se alguém
pregar ou escrever que nao deveria haver comandantes nem oficiais, porque todos sao
iguais em Cristo, ndo havendo, portanto, mestres nem oficiais, nem leis nem ordens, nem
correcdes nem puni¢coes — digo eu, nunca o neguei, mas sim que em tais casos, o0 que
quer que seja pretendido, o comandante ou os comandantes podem julgar, resistir,
compelir e punir tais transgressores, de acordo com as suas penas e méritos. (C.W., IV,
278f.)

Nesta "Carta do Navio®, Willams nao apenas desenha as plantas da sociedade composta, mas
também se livra, mais uma vez, da acusacao arcaica de que aquele que rompe com o Corpus
Christianum é culpado de "rejeitar a magistratura”. Nela ele também rejeita o ensino contido no Artigo
36 da Confissao Belga — um século inteiro antes que as igrejas holandesas comegassem a duvidar de
sua teologia — de que aquele que, como os anabatistas, rejeita a sociedade sacral, € um anarquista.
A questdo que surge aqui € se Wiliams conhecia a Confissao Belga, cujos ensinamentos ele
plenamente rejeita. Ele muito bem pode ter estado familiarizado com tal confissdo quer no original
francés quer em sua antiga traducao holandesa. Além do mais, a Confissao Belga havia sido levada
para a Inglaterra pelas viuchtelingsgemeenten (as igrejas dos refugiados) que la floresceram, com a
antiga catedral de "Austin Friars" como sede. Adicionalmente, a Confissao Belga ja havia sido
traduzida para o inglés ("englished") em 1644 {96} (antes de a "Carta do Navio" ter sido escrita)
expressamente para satisfazer a necessidade de uma declaragao de fé concisa que os membros da
"igreja refugiada" pudessem dar aos vizinhos que perguntassem acerca da sua fé.

Assim, € aparente pelos escritos de Roger Williams que ele estava comprometido com a ideia da
graga progressiva; o estado era para ele a criatura da graca de Deus, mas ndo um produto da sua
graca redentora, como ele deixou claro em muitas expressdes: "Devo humildemente sugerir... como
as maiores causas, fontes e raizes de toda a Indignacdo do Altissimo contra o Estado e o Pais:
Primeiro, de que toda a Nacao e Geragoes de Homens foram forcadas (embora ndo regeneradas e
impenitentes) a fingir e assumir o nome de Cristo Jesus, que s6 pertence, segundo a Instituicao do
Senhor Jesus, a almas verdadeiramente regeneradas e arrependidas. Segundo, de que a todos os
demais que deles divergem, quer sejam judeus ou gentios, especialmente os seus concidadaos (pois
aos forasteiros concede-se Liberdade), nao lhes foi permitida a coabitagado civil neste mundo com
eles, mas em vez disso foram afligidos e perseguidos por eles" (C.W., |, 361).

Esta linha de pensamento era tdo manifestamente correta, até mesmo para o arqui-inimigo de
Williams, John Cotton, que este ultimo disse que os dois pontos eram "dignos de devida
consideracao e atencao. Eu preferiria dizer-lhes amém, a enfraquecer o peso deles". Contudo, em
seguida Cotton, como era o costume inevitavel de todos os que sustentavam o hibrido, disse que,
nos assuntos da fé realmente de peso, o governante civil tinha o dever de suprimir as ideias



dissonantes com a religido "certa" (C.W.,, |, 361, n. 22), proporcionando-nos assim mais um exemplo da
teologia do 'tanto um quanto o outro' (both-and theology) que havia sido moldada nos dias do
nascimento do primeiro hibrido. Era apenas mais um exemplo de soprar tanto quente quanto frio, de
trazer "agua doce e amarga da mesma fonte".

Quando a igreja de Salem estava tentando contratar Roger Williams para ser o seu pastor, os homens
do regnum local, sendo fiéis a sua forma, ficaram preocupados porque sabiam da rejeicdo daquele
homem a teologia do Corpus Christianum. Portanto, promulgaram uma lei que proibia que fosse
admitido a liberdade daquele corpo politico qualquer um que nao fosse membro de uma das igrejas
dentro dos limites do municipio. Fala por si mesmo que Williams desgostava da lei, ndo tanto por ser
certeza de que ela lhe imporia um sofrimento pessoal, mas por causa do principio envolvido: o de
que pertencer a uma igreja da religiao "certa" era um pré-requisito para a cidadania. Ele argumentou
que por essa lei a "porta da vocacdo a magistratura fora fechada para os homens naturais € ndo
regenerados, conquanto excelentemente preparados para o oficio civil, bem como fora também
fechada para "os melhores e mais capazes servos de Deus, a menos que entrem na membresia da
Igreja”. Isto, acrescentou ele, equivalia a "arrancar as raizes e os alicerces de toda a sociedade comum
no mundo, para transformar o jardim e paraiso da Igreja e estado no campo do estado civil do
mundo, e a reduzir o mundo ao primeiro caos e confusdo". {Esta expressao “o primeiro caos e
confusao” é interessante e um tanto confusa. Sera que Williams quer dizer com isso a
"confusao”, o "fluir junto”, que caracterizava o regime do Antigo Testamento, no qual regnum e
sacerdotium eram de fato "confundidos”? Ou sera que ele quer dizer com isso o caos do mundo
pré-diluviano, no qual Deus introduziu a criatura de Sua graca preliminar, o estado? Qualquer
das interpretacoes faz sentido, mas o meu palpite é de que Williams pretendia dizer o segundo.
Ele viu, muito corretamente, que os lideres civis de Salem estavam comprometidos com uma
posicao que impede a propria ideia de um regnum pretendido por Deus, e assim agradavel a
Deus, naquelas areas em que a mensagem do evangelho e o seu programa da graga redentora
ainda nao chegaram. Em qualquer dos casos, vemos novamente que a teologia de Williams foi
delineada sobre a grade da graca progressiva.}

Williams ndo apenas ndo pediu favores governamentais para o seu eleitorado, como também
repreendeu aqueles protestantes que "cavalgam sobre as costas e os pescocos dos magistrados
civis de forma tao plena e pesada (embora nao tdo pomposa) quanto a grande Prostituta jamais se
sentou nas costas dos principes papistas" (C.W., IV, 430). Juntamente com os membros da igreja rival
dos tempos pré-Reforma, Williams via o mundo pés-Constantiniano como um tempo de decadéncia,
no qual as pessoas "desdenhavam de servir a um pobre e desprezado Cristo, um carpinteiro, alguém
que fora finalmente para a forca... e portanto forjaram para si mesmas cristos ricos e Senhoriais,
pomposos e Principescos, temporais € Mundanos, ao invés do verdadeiro Jesus Cristo". Aqui nos
ouvimos o argumento, escutado dos "hereges" por toda a época medieval, de que a pompa e o
orgulho dos tempos pds-Constantinianos eram caracteristicas da igreja caida — exatamente como a
humildade e a simplicidade sdo as qualidades necessarias da verdadeira igreja. A ostentacdo, os
"hereges" medievais insistiam, havia impregnado a igreja na época do nascimento do hibrido original.
Williams havia avaliado o principio conhecido como cujus regio ejus religio (de quem é a regiao
politicamente, a religidao dele domina), que havia levado Frederico do Palatinado a expulsar de seus
dominios a todos os que nao aceitassem como seu credo o Catecismo de Heidelberg (o qual ele
encomendara para ser escrito); e Williams percebera a farsa em que isso transforma a religido. A
historia de sua propria terra natal, a Inglaterra, deu-lhe todas as provas laboratoriais de que precisava.



Sobre essa historia ele escreveu: "Quem nao sabe quao facil € virar, e virar, e virar outra vez Nagdes
inteiras de uma Religido para outra? Quem nao sabe que dentro do perimetro de um pobre espaco
de 12 anos {A referéncia de Williams a "um pobre espaco de doze anos" remete ao periodo
(1547-59) durante o qual a religidao "certa” havia sido a de Henrique VI, depois a de Eduardo VI,
depois a de Maria Tudor e, finalmente, a de Isabel | (Elizabeth I). Foi um periodo em que as
pessoas recebiam ordens de mudar as suas lealdades fundamentais assim como trocavam de
camisa. Tampouco foi esse o unico caso de "virar, e virar, e virar outra vez". Isso também
ocorreu no Palatinado, onde Frederico impos o Catecismo de Heidelberg a todos os seus
suditos, ordenando que aqueles que nao concordassem abandonassem os seus territérios (um
ato que estava em violagao do Tratado de 1555, e pelo qual ele foi repreendido na Dieta de
Augsburgo); quando Frederico morreu em 1576, o seu filho, Luis VI, reintroduziu o Luteranismo
como a religiao "certa” e da mesma forma disse a todos os que recusassem a concordar com a
mudanca para que deixassem o pais; em 1583, quando o trono foi para Frederico IV (ainda uma
crianca sob a tutela do seu tio, Joao Casimiro), o Calvinismo foi imposto mais uma vez sobre o
povo. E facil perceber o que acontece com o Cristianismo auténtico quando os homens jogam
politica desse modo com a fé.} de revolugao, a Inglaterra inteira passou de metade Papista, metade
Protestante, para ser absolutamente Protestante; de absolutamente Protestantes para
absolutamente Papistas, de absolutamente Papistas para absolutamente Protestantes?" (C.W., Il
325f)

Nos, que estamos tao acostumados com as coisas pelas quais o intrépido Roger lutou, somos
propensos a deixar que a ousadia € a coragem do pensamento daquele homem nos escapem. Ele
defendeu tudo isso diante de um sacralismo profundamente arraigado, que acabara de colocar a
seguinte regulamentacdo nos livros do regnum da Baia de Massachusetts: "Aquele que ficar
excomungado pelo periodo de seis meses, sem se esfor¢car o que nele ou nela estiver ao seu alcance
para ser restaurado, tal pessoa devera ser apresentada ao Tribunal de Assistentes, e la processada
com multa, prisao, ou pior, etc." {97} Williams sabia que o banimento o aguardava; ainda assim ele
seguiu adiante.

Dado que Roger Williams aprendera a nao gostar do hibrido, era inevitavel que ele atacasse a ideia de
um culto religioso para o qual as pessoas fossem impelidas. Ele escreveu em critica ao
comparecimento involuntario ao santuario: "Nunca o Senhor Jesus incluiu em sua mais santa
adoracdo... pois ele abomina (como todos os homens, sim, como os préprios indios o fazem) uma
Noiva nao disposta e forcada a entrar no leito; a vontade na adoracao, se for verdadeira, € como um
Voto livre, nec cogit nec cogitur [nem forga nem é forgado]; Jesus Cristo compele pela persuasao de
Seus Mensageiros a entrar, mas de outra forma, com armas terrenas, ele nunca compeliu nem pode
ele mesmo ser compelido. O ndo discernimento desta verdade tem feito derramar o sangue de
milhares em combustao civil por todas as eras, e tem deixado a prostituta bébada e a Terra
embriagada com o sangue dos Santos e das testemunhas de Jesus" (C.W., VII, 38).

Como vimos ao longo deste estudo, onde quer que exista o hibrido, a questao do conventiculo com
certeza vem a tona. A proscricao do conventiculo pela Cristandade medieval possuia uma longa
tradicdo na Inglaterra em que Williams fora criado. No ano de 1569, por exemplo, quando Ia se
descobriu um conventiculo, o seu lider e vinte e quatro dos seus seguidores foram presos e
encarcerados até prometerem que nao mais se reuniriam em conventiculo de novo. No pensamento
de Roger Williams, a relagdo de igreja e estado era de tal ordem que o conventiculo ndo apenas era



permissivel, como representava o unico tipo correto de assembleia. O culto realizado sob auspicios
publicos é que era errado. Ele queria que todas as reunides religiosas fossem livres, ou seja, nem
ajudadas nem impedidas pelo regnum. O quao radical e intoleravel isso devia parecer na América
colonial pode ser deduzido do tratamento dispensado a um tal de Obadiah Holmes por seu
comportamento. Este homem havia deixado a igreja estabelecida e se juntara a comunhao de uma
pequena igreja rival que consistia de pessoas que haviam rompido com o christening. Ele foi
arrastado para o tribunal "por continuar um encontro no Dia do Senhor de casa em casa"; mas ele
fugiu para Newport para escapar da ira do regnum. Em julho do ano seguinte ele veio para a cidade
de Lynn para visitar um membro idoso e enfermo de sua pequena comunhao. Durante esta visita um
companheiro de Holmes, chamado Clarke, pregou em um conventiculo. Os homens foram presos
por isso e levados a julgamento em Boston. Holmes foi sentenciado a pagar uma multa de trinta libras
"ou a ser bem chicoteado". Ele se recusou a pagar a multa e portanto sofreu a chicotada: ela nao foi
feita de animo leve, com o servo do regnum "batendo nele com toda a sua forga (sim, cuspindo na
mao trés vezes, como muitos afirmaram) com um chicote de trés cordas, dando-lhe com ele trinta
golpes". O governador testemunhou mais tarde que a flagelagdo tinha sido feita "de forma téo
impiedosa que por muitos dias, sendo algumas semanas, ele ndo pdde ter descanso, a ndo ser que
deitasse sobre seus joelhos e cotovelos, ndo sendo capaz de tolerar que qualquer parte de seu corpo
tocasse a cama em que se deitava". Uma testemunha, o Sr. Palfrey, testificou que "o pobre sofredor
teve uma paz interior tdo grande que de certa maneira ele ndo a sentiu". Sem duvida, Holmes estava
convencido de que andava nos passos dos apostolos, os quais, apds tratamento semelhante,
estavam "regozijando-se por terem sido considerados dignos de sofrer desonra pelo nome".

Logo antes dessa chicotada em particular, John Cotton, ministro da religido "certa" na area, havia
pregado um sermao (em conexao com a "ameaca" que Williams e a sua laia estavam representando)
no qual ele repetiu o velho axioma sacralista de que deve haver unidade adquirida por meio de um
sacramento comum para que haja tranquilidade civil. Neste sermao, Cotton havia dito que "negar o
batismo infantil derrubaria tudo; € um crime capital e eles sao assassinos de almas". Muito
provavelmente foi este sermdo, com a sua referéncia nao velada aqueles que rejeitavam o
sacramento do batismo infantil (christening), que levou os homens do regnum a acoitar publicamente
Obadiah Holmes — um cidadao excelente e um sudito obediente em todas as coisas que pertencem
ao oficio do magistrado. A sua unica falha foi que ele ndo amava mais os hibridos e comecara a crer
que o Cristianismo auténtico produz uma sociedade composta.

Nos, que tomamos como certa a espécie de sociedade pela qual a igreja rival daqueles dias
agonizou, ndo devemos esquecer quado radical a posicao parecia aos olhos da classe dirigente
(establishment). Tampouco devemos nos surpreender que as ideias cridas e propagadas na igreja
rival tenham passado a ser aceitas muito lentamente, silaba por silaba, e frequentemente a
contragosto. Décadas mais tarde, algumas das melhores mentes no Novo Mundo ainda viam Roger
Williams como um "excéntrico" incuravel, e as suas ideias como um delirio petulante. Em 1702, Cotton
Mather, reconhecido como tendo sido um dos melhores pensadores — certamente um dos
pregadores mais influentes da Nova Inglaterra, olhou para tras para os eventos de que estamos
falando e escreveu: "No ano de 1654, um certo moinho de vento nos Paises Baixos, girando com
extraordinaria violéncia devido a uma violenta tempestade que entdo soprava, a pedra finalmente,
pelo rapido movimento, ficou tdo intensamente quente a ponto de incendiar o moinho, e ateou fogo
a uma cidade inteira. Mas, posso dizer ao meu leitor que cerca de vinte anos antes disso houve um
pais inteiro na América prestes a ser incendiado pelo rapido movimento de um moinho de vento na



cabeca de um homem em particular." {98}

O homem de Mather com o moinho de vento na cabega ndo era outro sendo Roger Williams.
Pode-se até certo ponto entender a incapacidade dos contemporaneos de Williams de assimilar as
suas ideias numa quinzena (embora seja dificil aceitar que um homem do calibre mental de John
Cotton tenha pensado que Williams fosse um "mascate de pequenas questdes”). {fEm todo o caso, o
povo na Inglaterra responsabilizou John Cotton pela chicotada. Pouco depois de a noticia ter
chegado a Inglaterra, John Cotton recebeu de la uma carta informando-o de que "estes
caminhos rigidos te rebaixaram muito nos coragcdes dos santos"} Mas é de fato dificil
compreender por que um homem como Cotton Mather, tanto tempo depois, estivesse ainda
completamente cego para a profundidade e correta simplicidade dos principios de Williams. A
historia haveria de mostrar, no entanto, que as ideias de Roger Wiliams eram tudo, menos
"pequenas”.

Apos o seu banimento da Coldnia da Baia de Massachusetts, Williams comprou um pedaco de terra
consideravel dos indios {O fato de Williams ter comprado terras dos indios traz a foco outros
aspectos da forca do homem. Manifestamente, ele nao compartilhava da nocao prevalecente
de que, assim como os filhos de Israel haviam expulsado os nativos da terra da promessa, era o
direito e a vocacao dos sacralistas coloniais despojar os indios. Suas convicgoes sobre este
ponto foram outro espinho na carne da classe dirigente (establishment). Ele havia dito certa
vez que o Rei da Inglaterra nao tinha nenhuma terra no Novo Mundo para doar por carta foral;
os proprietarios legais, dizia ele, eram os nativos de pele vermelha. Esta posicao, é claro, foi
muito mal recebida em seus dias e foi listada como uma de suas "pequenas” e inaceitaveis
ideias.} e fundou nele um assentamento com a assinatura das suas ideias "pequenas"”, um municipio
onde a lealdade religiosa de um homem (ou a falta dela) ndo Ihe dava nem um puxdao nem um
empurrao na area civil. Esta experiéncia com a absoluta liberdade de consciéncia estava destinada a
se tornar um empreendimento piloto. Ela deu o precedente para aquela separacdo entre igreja e
estado provida pela Primeira Emenda da Constituicao Federal, que foi posteriormente elaborada para
garantir a sociedade composta pela qual a igreja rival havia agonizado desde tempos imemoriais.

Embora as ideias propostas por Roger Wiliams ndo tenham impressionado muito nem mesmo
algumas das melhores mentes no Novo Mundo, elas de fato atrairam a atencdo de observadores
europeus. Estes parecem ter sentido o potencial de marcar época nas ideias de Roger Williams e no
empreendimento piloto em Providence. Eles sentiram as implica¢des radicais da luta de Williams pelo
compositivismo societal. Por exemplo, um historiador alemao de nome Gervinus escreveu:

Roger Williams fundou em 1636 uma pequena nova sociedade em Rhode Island sobre os
principios de inteira liberdade de consciéncia... As teorias de liberdade na Igreja e no
Estado... foram aqui postas em pratica no governo de uma pequena comunidade. Foi
profetizado que as tentativas democraticas de se obter o sufragio universal, uma
franquia eleitoral geral, parlamentos anuais, inteira liberdade religiosa e o direito
miltoniano de cisma, seriam de curta duracdo. Mas as instituicdes nao apenas se
mantiveram aqui, mas se espalharam por toda a Unido. Elas suplantaram os inicios
aristocraticos da Carolina e de Nova lorque, o partido da alta Igreja da Virginia, a
teocracia de Massachusetts e a monarquia por toda a América; elas deram leis a um
quarto do globo e, temidas por sua influéncia moral, permanecem no pano de fundo de



cada luta democratica na Europa. {99}

Georg Jellinek, professor de histoéria por longo tempo em Heidelberg e uma reconhecida autoridade
em origens americanas, teve isto a dizer sobre Roger Williams e as suas ideias "pequenas™:

A ideia de direitos do individuo legalmente estabelecidos, inalienaveis, inerentes e
sagrados ndao é de origem politica, mas religiosa. O que algumas vezes tem sido
considerado uma obra da Revolugao foi, na realidade, um fruto da Reforma e de suas
lutas. O seu primeiro apodstolo ndo foi Lafayette, mas Roger Williams, que, impulsionado
por um poderoso e profundo entusiasmo religioso, foi para o deserto a fim de fundar um
governo de liberdade religiosa, € 0 seu nome € pronunciado pelos americanos até hoje
com o mais profundo respeito. {100}

Anteriormente, o historiador alemao Lezius tivera isto a dizer sobre Williams e as suas convic¢des:

O conceito protestante de Estado... nao era favoravel a ideia de tolerancia. A uma
modificacdo do conceito protestante de Estado, uma que encorajasse a tolerancia, os
anabatistas forcaram os promotores de uma Igreja-Estado; ao fazé-lo eles, enquanto
sofriam e lutavam, realizaram um servico inestimavel... um pelo qual eles ainda nao
receberam, nem de longe, os agradecimentos que lhes sao de justo direito no forum da
historia... Em solo alemao, esses cristdos anabatistas que nao retaliavam nao alcangaram
muito em termos de corrigir os erros da Reforma... A situacado foi bem diferente na
Inglaterra, e aqui o eclesiolivrismo (free-churchism) da reforma anabatista lutou até a
uma grande vitoria para a tolerdncia por meio de uma modificagdo no conceito do
Estado. A separacado entre Igreja e Estado nao é o produto do Aufkldrung [lluminismo],
mas € o fruto maduro da ideia de Igreja livre da Reforma Anabatista. {101}

Nem todos os historiadores concordariam com a ampla afirmacdo de Lezius de que "a separagao
entre Igreja e Estado" conforme exemplificada na América ndo é o produto do lluminismo, mas "o
fruto maduro da ideia de Igreja livre da Reforma Anabatista". Nao pode haver duvida de que homens
como Thomas Jefferson haviam lido os enciclopedistas, e seria de fato muito estranho se nao
tivessem absorvido algumas dessas ideias. Mas também nao pode haver duvida de que a Revolugao
na Ameérica diferiu em aspectos importantes de sua contraparte francesa. Uma dessas diferencas e
que na Revolucdo Americana ndo se encontra a amarga hostilidade contra a igreja que foi uma
caracteristica tao forte da Revolugao Francesa. Mesmo hoje, € incomum encontrar um americano
amaldicoando a igreja. Ha, para ser claro, muitos americanos que ignoram a igreja completamente;
mas poucos americanos tém um ressentimento profundo em relacao a igreja, como ocorre tao
frequentemente em outros paises. A igreja ndo tem exigido que eles apoiem uma instituicdo na qual
nao estao interessados; certamente nao tem pedido ao regnum para forcar as pessoas a apoia-la por
meio de cobrangas de impostos, como tao comumente o fez em terras onde o Corpus Christianum
subsistia.

Recentemente, um erudito alemao disse, ao contemplar os destrocos causados pelo furor nazista:
"Que dor é para qualquer um que conheca a historia da Igreja que tenhamos tratado os gentis
anabatistas da maneira como tratamos! Naquela época, as melhores forcas espirituais da Reforma
emigraram das Igrejas da Reforma." {102} Ele estava se referindo ao fato de que foi devido ao
persistente sacralismo na Alemanha, tal como alimentado e nutrido pela Reforma magisterial, que os



nazistas puderam assumir o poder virtualmente sem qualquer resisténcia por parte das igrejas. O
ministro da propaganda nazista declarou logo no inicio da tomada de poder nazista: "O Volk nao é
uma preocupacao subsidiaria da Igreja, mas € a sua principal preocupagao; uma comunhao de todo o
povo a Igreja deve ser, néao uma comunhao separada com a sua propria estruturagcdo separada; a
preocupacao com a sua propria comunhado separada frequentemente tem desviado a Igreja da sua
real atribuicdo dada por Deus e a restringe no assunto até os dias de hoje". Muito poucas pessoas na
Alemanha viram aonde esta visao iria dar, pois estavam acostumadas a ouvir uma linguagem como
essa: estavam acostumadas a uma estreita parceria igreja-estado tal como elaborada na Reforma
magisterial, e ndo viram nada de sinistro na proposta ideia de uma unido religiosa que coincidisse
com a uniao politica — até que foi tarde demais para deter 0 monstruoso hibrido e os seus males
concomitantes. Foi somente com a formagao do Notpfarrerbund (associagdo de pastores de
emergéncia), que entdo se tornou a Bekenntnisfront (a frente confessional) sob o pastor Niemoller,
que o conceito da sociedade composta novamente voltou a ser visado. Desde essa época, muitos
pensadores alemaes chegaram a conclusao de que o Constantinianismo teve a sua época, embora
haja também aqueles que, em desespero, estao dando transfusdes de sangue ao hibrido.

Nos apontamos que, como as ideias prevalecentes nos circulos da igreja rival desde tempos muito
remotos foram suprimidas com sucesso no continente, ndo foi sendo com o irromper da Revolugao
Francesa que o hibrido recebeu a sua ferida mortal naquelas paragens. A Revolugao Francesa
introduziu muitas das ideias pelas quais a igreja rival agonizara, mas fé-lo com uma disposicao
totalmente diferente daquela dos que, em tempos anteriores, haviam sido pioneiros na separagao
entre igreja e estado, bem como em todos os muitos corolarios da teologia tridimensional. Foi
também diferente da disposicao dos revolucionarios americanos. Thomas Jefferson, por exemplo, foi
e permaneceu totalmente apreciativo da heranca religiosa da América, especialmente daquelas
ideias religiosas que haviam sido nutridas no segmento anabatista. Numa carta a Associagao Batista
de Danbury, Connecticut, ele declarou: "Crendo com vocés que a religidao € um assunto que repousa
unicamente entre 0 homem e o seu Deus, que ele nao deve prestar contas a nenhum outro pela sua
fé e pela sua adoragcao, que os poderes legislativos do governo alcangcam apenas agoes, € nao
opinides, contemplo com reveréncia soberana aquele ato de todo o povo americano que declara que
a sua legislatura ndo deve fazer nenhuma lei a respeito de um estabelecimento de religido, ou proibir
o seu livre exercicio." {103} Esta atitude de simpatia para com as igrejas foi caracteristica dos
promotores da Revolu¢ao Americana.

Nesta carta a Associacao Batista, Jefferson estava se referindo a Primeira Emenda da Constituicao
Federal, da qual ele estava claramente citando. A génese desta Primeira Emenda €&, naturalmente,
uma parte da historia sendo contada neste estudo, a historia dos altos e baixos do principio do
compositivismo. Quando as treze coldnias se reuniram com o proposito de federagdo, a maioria
delas ainda possuia uma religido "certa". Assim, surgiu a questdo concernente a qual religido seria a
religido "certa" do governo federal que estava para ser moldado. Isso levou a um impasse sem
esperanca, pois cada uma das unidades queria que a sua fé fosse a fé do todo resultante. Depois de
muita discussdo, algumas rixas (e, segundo se diz, alguma oracao), decidiu-se criar um governo
central que nao mostraria nem favor nem desfavor para com qualquer das lealdades supremas as
quais grupos de cidadaos pudessem se agarrar. Foi isto que levou a redacao da famosa Primeira
Emenda. Sem a posicao nela estabelecida, a federacao teria sido quase impossivel. Podemos dizer
também que nao fosse o precedente do "Estado de tolerancia”, o Rhode Island de Roger Williams, a
Primeira Emenda teria sido muito improvavel. A experiéncia em Rhode Island havia, a0 menos,



desmentido a antiga nocao sacralista de que se ha de haver siléncio na praca publica deve primeiro
haver unanimidade no santuario. O compositivismo societal foi garantido pela promulgacao legal da
Primeira Emenda e, ao fazé-lo, esta emenda marcou uma nova partida na estruturagéo da sociedade
humana, no sentido de que pressupunha o compositivismo na area da mais alta lealdade das
pessoas. Em tudo isto podemos ver a frutificagao final de ideias longamente mantidas e nutridas na
igreja rival. Pois, como Ernst Troeltsch disse da inovagcdo americana: "Aqui os enteados da Reforma
viveram para ver, enfim, a sua grande hora na histéria do mundo... Aqui o conceito medieval de
cultura foi levado ao seu fim e, no lugar da cultura de constrangimento medieval da combinacao
Estado-Igreja, veio o inicio da moderna cultura, livre da Igreja, do homem individual.” {104}

Os principios da igreja rival deram frutos em ainda outra area no Novo Mundo — o fim da escravidao.
Rhode Island, o lugar onde esses principios foram primeiro postos em pratica, € conhecida por ter
desempenhado um papel importante na emancipagao. {105} Isto reflete a afinidade dessa coldnia
com as antigas ideias e os ideais da igreja rival, os quais incluiam o repudio a posse de escravos. Henri
Bullinger, o sucessor de Zuinglio em Zurique, disse numa carta datada de 1560, que "é uma antiga
tradicao entre os anabatistas que... ndo deveria haver escravos, de que € moralmente errado que um
homem seja dono de outro homem." {A pergunta deve ser feita: como pdde Bullinger falar, em
1560, de uma "antiga tradicao anabatista”, quando o anabatismo, como € comumente pensado,
tinha apenas uma geracao de idade? Ele provavelmente estava usando o termo de forma solta,
como muitos faziam em seus dias, para denotar os "hereges" pré-Reforma, talvez os
valdenses.} {106} Nao deve ser surpresa que a rejeicao da formula sacral para a sociedade tenha
levado a uma rejeicdo da posse de escravos. O sacralismo cria um clima que se acomoda muito
prontamente a servidao involuntéaria porque usa a coercao em vez do voluntarismo na area da mais
alta lealdade dos homens. Por esta razdo, as sociedades sacrais abrigaram regularmente a instituicao
da escravidao. Exemplos disto remontam a tempos antigos. O Egito dos farads era sacral e
escravizou israelitas; o proprio Israel era sacral e teve os seus midianitas como "rachadores de lenha e
tiradores de agua". Os teodricos do sacralismo tém defendido regularmente a escravizagcdo de
pessoas e grupos nao ligados pelo vinculo sacramental que mantinha unida a sua prépria sociedade.
Os doutores do "sacralismo cristdo" medieval ensinavam que sarracenos e outros "pagaos" estao
adequadamente sujeitos a servidao perpétua e involuntaria. O mundo isldmico, que € sacral no seu
pensamento, considerava permissivel escravizar os kaffirs, ou seja, ndo maometanos. {E um fato
registrado que o comércio de escravos que trouxe ondas de pessoas negras para o Novo
Mundo foi langado por comerciantes arabes, homens cuja doutrinacao religiosa lhes ensinava
que a escravidao era moralmente admissivel. O pioneirismo arabe nesse negocio nefasto se
reflete no fato de que, em grande parte da Africa, uma pessoa negra é até hoje chamada de
kaffir, uma palavra arabe que significa “infiel".} Os conquistadores espanhdis no nosso Sudoeste
também agiram com base no ensino medieval da sua igreja de que € apropriado escravizar pessoas
nao batizadas (unchristened). {A "cristianizacao" dos indios do Sudoeste foi acelerada pela
doutrina de que era permissivel colocar um "pagao” num contrato de servidao (indenture), mas
nao era permissivel fazé-lo com uma pessoa submetida ao batismo infantil (christened). Isso
deu aos indios a escolha de ir para as minas de ouro, onde a vida era inacreditavelmente cruel,
ou para a fonte batismal. Qualquer pessoa que tenha rastejado naqueles tuneis estreitos das
antigas atividades de mineracao de ouro nao tera dificuldade em entender que muitos tenham
escolhido a ultima alternativa.}

Todas as igrejas no Novo Mundo, mesmo aquelas cujas contrapartes europeias ainda estao proximas



ao formato de "Cristandade”, parecem aceitar com gratidao o que a nova estruturacao da sociedade
lhes da. Por exemplo, um porta-voz do Luteranismo, Theodore Meyer do Sinodo do Missouri, disse: "A
liberdade da Igreja, perdida sob Constantino, nem sequer foi recuperada na Reforma. A Igreja da
Alemanha — e de todos os paises protestantes da Europa — tornou-se, e até hoje permaneceu, uma
parte da maquina do Estado. Nao foi sendao quando os Estados Unidos da Ameérica foram
estabelecidos que o mundo viu uma terra na qual esta correta, natural e biblica relagcdo entre Igreja e
Estado existe: a separacao.” {107} O Padre John Cogley da um ponto de vista catélico romano:

N&o temos o problema Igreja-Estado no sentido classico. O nosso sistema de separacao,
Ou assim me parece, € 0 mais proximo a que um povo pode chegar na resolucao das
inescapaveis dificuldades ao tentar dar a César o que € de César e a Deus o que € de
Deus. E funciona. Os direitos da Igreja sao escrupulosamente observados nos tribunais
americanos; as necessidades do Estado sdo reconhecidas e honradas pela Igreja. Nao
consigo pensar em nenhum lugar na terra onde seja mais facil para um homem cumprir
os seus deveres religiosos do que nos Estados Unidos... dar a Deus o que é Seu.
Tampouco consigo pensar em um lugar onde o Estado exija tdo pouco daquilo que o
homem religioso ndo pode dar. Quando o faz, o homem religioso pode fazer um apelo de
consciéncia e o Estado ouvira. Onde esta a Igreja numa condicdo mais saudavel? {108}

E, sem duvida, verdade que ainda € uma boa doutrina catélica romana que a espada do regnum seja
usada para promover a religidao "certa” (o catolicismo); mas é certamente também verdade que a
maioria dos catolicos americanos exigiria que essa doutrina "certa" fosse revogada em vez de a
formula americana ser rejeitada.

O sistema de pensamento da igreja rival recebeu, nos nossos dias, um amplo endosso do falecido
Karl Barth. Dando-se conta de que o movimento nazista alemao teria sido impossivel sem o pano de
fundo do "sacralismo cristao", ele comecou a questionar a legitimidade de toda a formula
Constantiniana. Barth viu que Constantino fora "o criador da Volkskirche crista", a qual Barth rejeitou
frontalmente em seguida. Ele achou deploravel que "quando Constantino elevou o Cristianismo ao
status de religido do Estado e quando o terreno da Igreja foi feito coincidir com o do povo
(peoplehood), entao muitos pensaram ver neste desenvolvimento a reinstituicao da dispensacao do
Antigo Testamento e, ao mesmo tempo, o cumprimento da profecia neotestamentaria de Apocalipse
20". {109} Barth viu logo que todo o empreendimento Constantiniano foi um grande erro. Ele
escreveu:

Erro eu ao pensar que a razao real e determinante para o batismo de infantes foi, com os
Reformadores e desde aquele dia todas as vezes repetidamente, de forma bem simples
esta: 0s homens nao conseguiam se convencer entdao, em nenhum caso ou a qualquer
custo — nem o conseguem agora, em nenhum caso ou a qualquer preco —, a abrir mao
da ideia de uma Igreja evangélica no formato de Corpus Christianum, aimagem de uma
Volkskirche? Uma Volkskirche, como uma Igreja Estatal e Igreja-das-massas, isto a Igreja
j@ ndo pode muito bem ser se ela romper com o batismo infantil. Hinc, hinc, illae
lacrymae! [Dai, dai é que vém aquelas lagrimas!] Acaso nado tera essa preocupacao que
se revela aqui, talvez, a sua forma primitiva naquele fato que Lutero confessou em certa
ocasiao, a saber, de que nao haveria tantos batizados se e quando as pessoas tivessem
de vir ao batismo em vez de serem trazidas a ele? Nao ignoramos a dificuldade pratica e



real envolvida na decisdo que aqui se avoluma; mas mesmo assim desejamos perguntar
se esta € uma preocupacao legitima. Nao € sempre o caso, e assim também aqui, que é
aconselhavel darmos uma olhada cuidadosa naquelas coisas que temos por
indispensaveis em qualquer evento e a todo custo? Estamos entdo realmente tao certos
da correcao intrinseca do sistema Constantiniano, a configuragao presente da nossa
Volkskirche? E a nossa consciéncia na questao entdo tdo boa, de modo a podermos e
devermos estar determinados, venha o que vier, a nos apegarmos a ele — mesmo ao
preco de infligir, por uma pratica de batismo mal construida, infindaveis feridas e
doencas a Igreja...? Onde, eu lhes pergunto, esta escrito que a Igreja Crista nao deve ser
uma minoria, talvez uma pequena minoria? Nao seria ela mais util aos que a rodeiam se
fosse antes uma Igreja saudavel? Qual € o real proveito para a Igreja em continuar a ser
uma Igreja-do-povo em vez de uma Igreja-para-o-povo...? O que € necessario € muito
simples: um batismo para tomar o lugar do batismo de infantes (christening), um que seja
justificavel também da parte da pessoa que recebe o batismo. Ela deve, para que as
coisas estejam corretas, passar do status de objeto passivo do batismo para o status de
um parceiro que escolhe e confessa livremente... a Jesus Cristo. {110}

Nao pode haver duvida de que Barth rejeitou o Corpus Christianum. No entanto, alguém poderia
desejar que ele tivesse elaborado e declarado tao claramente o que exatamente ele esculpiria para
tomar o seu lugar. Nao parece haver uma formula simples pela qual duas instituicdes, uma nascida da
graca conservadora de Deus e a outra de sua graga redentora, funcionem juntas de modo
harmonioso. O fim do Corpus Christianum nao resolve todos os problemas; na verdade, levanta
alguns novos. Como Hendrik Kraemer assinalou, desde que o Corpus Christianum se erodiu, o
problema principal da igreja tem sido o seu relacionamento com o mundo.

Claramente, para Karl Barth, o hibrido ndo era de forma alguma a amavel criatura que a opiniao
prevalecente tinha sustentado que ele era por um milénio ou mais; para ele, era um vira-lata
malcriado, a besta rude contra a qual a igreja rival agitara desde o dia de seu nascimento. Nao € de
admirar que duas faccOes sustentando visdes tao amplamente divergentes estivessem
constantemente em atrito uma com a outra: 0 que uma chamava de um movimento ascendente a
outra chamava de queda; o anjo de um grupo era o diabo do outro; o que um abengoava o outro
amaldicoava. O sucesso de qualquer uma das avaliagdes sobre o hibrido dependia da supressao da
outra visdo. Entretanto, talvez se possa dizer hoje que a maioria dos protestantes (e até mesmo
alguns catolicos contemporaneos) esta tentando manter uma posicdo em algum lugar no meio do
caminho — nao mais pronta a endossar o "sacralismo cristao", mas nao totalmente preparada para
rejeita-lo. Ha aqueles que tentam continuar a constru¢do do 'tanto um quanto o outro' (both-and)
inventada nos dias de Agostinho, uma igreja que é tanto Corpus Christi quanto Corpus Christianum,
tanto visivel quanto invisivel. As pessoas acham dificil continuar a abragar o hibrido, mas acham
também dificil abrir fogo contra ele. E duvidoso que essa hesitacdo entre duas opinides possa
continuar indefinidamente.

Em todo caso, ainda € dificil discordar do que Walter Hobhouse disse no inicio deste seculo: "Ha
muito tempo passei a crer que a grande mudanga nas relacdes entre a Igreja € o mundo, que
comecgou com a conversao de Constantino, ndo € apenas um ponto de inflexdo decisivo na historia
da Igreja, mas € também a chave para muitas das dificuldades praticas dos dias atuais, e que a Igreja
do futuro esta destinada, cada vez mais, a retornar a condicdo de coisas que se assemelha a que



prevalecia na Igreja pré-Nicena; isto quer dizer que, em vez de fingir ser coextensiva ao mundo,
confessar-se-a ser a Igreja de uma minoria, aceitara uma posicao envolvendo um antagonismo mais
consciente com o Mundo e, em retorno, ganhard em alguma medida a sua coeréncia anterior." {Em
referéncia a expressao "coeréncia anterior”, pode-se apontar que ha uma conexao entre o
descarte do Constantinianismo e a adesao ao ecumenismo. O movimento ecuménico nao
comecou senao quando o conceito de "Cristandade” comecou a se erodir. Tem-se a impressao
de que a fragmentacao da igreja foi ocasionada nao tanto por diferencas teolégicas quanto
pré-teologicas; foi o nacionalismo em ascensao, em vez da diversidade teolégica, que fez com
que a Reforma se dividisse em varias correntes. O movimento ecuménico nao resulta tanto da
acomodacao teolégica quanto da diminuicdo de algumas dessas diferencas pré-teoldgicas. E
claramente significativo que as chamadas igrejas mais jovens, as quais nao tém uma heranca
Constantiniana, sejam as igrejas mais ardentemente comprometidas com o ecumenismo.
Quanto mais uma dada denominacao ainda é mantida unida por principios pré-religiosos de
inclusao, menos ela se interessa pelo ecumenismo. Por exemplo, nas Igrejas Reformadas da
Africa do Sul, os lagos pré-religiosos ainda estdo muito em evidéncia, talvez mais do que em
qualquer outra denominacao; estas igrejas sao, ao mesmo tempo, as menos interessadas na
ecumenicidade.} {111}



POSFACIO

Neste estudo, examinamos as agdes e interagcdes de duas tradicdes religiosas. De um lado esta a
tradicdo pre-crista, que precisa de unanimidade e, assim, impde a conformidade; do outro lado
encontra-se o cristianismo auténtico, que precisa de diversidade e, portanto, alimenta a ideia da
sociedade composta. Fundamental para a diferenca entre as duas € uma visdo divergente do
homem. No cristianismo auténtico, com a sua visao de igreja como Corpus Christi, 0 homem é visto
COmMO um ser que, uma vez que existe "a imagem de Deus", possui uma espécie de soberania: Deus
lida com ele de uma maneira decididamente diferente da forma como lida com o resto das suas
criaturas. Nesta visao, Deus nao lida com o homem "como com paus ou pedras" — para tomar
emprestada uma expressao que o cristianismo auténtico concebeu para este proposito — mas como
uma pessoa. Por esta razdo, a linguagem desempenha um papel tdo importante nesta tradicao
religiosa, visto que a linguagem e o relacionamento pessoal sao mutuamente dependentes um do
outro. Por outro lado, as demais tradicdes religiosas da humanidade veem o homem como sendo da
mesma peca que as outras criaturas. Aqui a linguagem nao € tanto um intercdmbio de proposicoes,
mas antes uma espécie de estimulo emocional, muito parecido com o de uma gata mae quando
lambe os seus gatinhos. A linguagem como uma questao de sujeitos e predicados € deixada em
suspensdo; O sacramento e a manipulagdo sacramental tomam o seu lugar. A salvacdo pelo
sacramento caminha de maos dadas com uma visdo do homem muito mais baixa do que a mantida
por aqueles que creem na salvacao pela resposta a Palavra.

Em vista destas diferencas profundamente enraizadas, ndo € surpreendente notar que sociedades
que foram moldadas por sistemas sacramentais (i.e., sociedades pré-cristas) caem presas muito
facilmente do totalitarismo. A visdo do homem em sociedades sacrais ou sacramentais € idéntica
aquela nos sistemas totalitarios. Hd uma intima similaridade entre um regnum que manipula as bases
por meio de um "praesidium", e um sacerdotium no qual uma ecclesia docens manipula os leigos
através do uso de elementos sacramentais. Portanto, ndo € por acaso que o conceito da dignidade
do homem, a ideia da autodeterminagcdo, a concessao do direito de optar e todas as outras
caracteristicas que sao parte da visao democratica foram engendrados num terreno que de alguma
forma conseguiu livrar-se do hibrido. A democracia, considerada tanto ideologica quanto
historicamente, € a progénie do "herege"; o que equivale a dizer que ela tem as suas raizes religiosas
no cristianismo auténtico. O nascimento da América coincidiu com a expiragao do hibrido ali. A
republica que veio a existir dois séculos atras foi, em virtualmente todos os sentidos, a resposta a
oragoes que haviam subido em conventiculos realizados desde tempos imemoriais. Nos Estados
Unidos nao ha mais uma igreja rival — pela razdo bastante simples de que ndo ha mais uma igreja
estabelecida.

Neste livro, lidamos com a historia. Nao é tarefa do historiador prever o futuro; esse trabalho ele pode
deixar em seguranca para o profeta. Contudo, em tempos como estes, nao se pode evitar tentar
olhar para a frente. Entdo surgird a pergunta se o hibrido esta realmente tdo morto quanto parece
estar, ou se talvez esteja apenas se fingindo de morto. Vimos que a besta € dura na queda, que pode
se ajustar a grandes mudancas de topografia e clima, que pode cruzar oceanos e abranger
continentes. Portanto, a questao é: ira ela curar a si mesma da sua ferida mortal, colocar-se de pé
mais uma vez e rondar a terra novamente? Deixando toda linguagem figurada de lado, estaria o



conceito da sociedade composta a salvo e seguro sobre a terra? O totalitarismo, com as suas duras
exigéncias por uniformidade, estd ampliando o seu escopo. Pode haver conversa sobre "deixar
crescer cem flores"; mas tal conversa, como tivemos a ocasiao de aprender para 0 nosso desalento,
acaba por ser apenas mais um artificio demoniaco com o intento de primeiro localizar a dissidéncia e
entao suprimi-la, em um esforc¢o total para garantir uma sociedade rigidamente monolitica.

Mesmo no mundo livre a ideia de diversidade esta na defensiva. A uniformidade € o conceito
prevalecente tanto no pulpito quanto na sala de aula. Impulsionado por tal predilecdo pela
uniformidade, John Dewey, dito ser "o pai da educacado americana’, dizem A Common Faith que "o
Cristianismo historico estéa comprometido com a distincdo de ovelhas e bodes, os salvos e os
perdidos..." Ele acrescenta que, a menos que tais diferenciacdes sejam de alguma forma afundadas, o
sonho americano de democracia nao pode se tornar realidade. O exato oposto desta tese €,
obviamente, algo muito mais proximo do correto: a saber, que visto que a esséncia do sonho
americano é a sociedade composta, a realizagdo do sonho americano é contingente a perpetuacao
da configuracdo "ovelha e bode", uma situacdo na qual ha espaco para lealdades supremas
amplamente diversas. O corolario dessa configuracdo € a suposicao de que o regnum nao deve
envolver-se nestas lealdades supremas, mas deve arranjar forma de levar adiante a sua propria e
devida agenda no plano das lealdades menores das pessoas. O que John Dewey suplica em A
Common Faith € o retorno a uma religido "certa", a qual, como a historia nos ensina, invariavelmente
se torna miseravelmente "errada”.

Condiz com o clima de se chegar ao fim deste estudo que lancemos um olhar ao ultimo livro da
Biblia. Nele encontramos um profeta que deixa o seu olhar vagar sobre o que ha de ocorrer na terra
nos ultimos dias. O que € que ele vé? Vitoria cosmica para Cristo? Dificilmente isso: a batalha das eras
continua a grassar tao ferozmente como sempre. Acaso ele vé uma continuagcdo do sacralismo
pagao, que escorraga para uma ilha solitaria aqueles que, como o escritor do Apocalipse,
representam um problema para a sociedade monolitica? Tampouco isso, pois na cena final que Joao
vislumbra, o paganismo desapareceu da terra. O que o visionario solitario em Patmos realmente vé é
um mundo dirigido por um pseudo-Cristo, conhecido como Anticristo. E um mundo mantido unido
por um lagco sacramental, visivelmente identificavel pelo sinal sacramental na mao e na testa das
massas. Este sinal sacramental garante a uniformidade em pensamento e acdo. Sem este distintivo
final de uniformidade macicga, sera impossivel comprar ou vender, isto €, impossivel viver. E Jodo vé
um "remanescente”, uma minoria que rejeita o simbolo sacramental comum, tentando ser fiel ao
Cordeiro numa sociedade monolitica. Assim como houve um terminus ad quem divinamente
determinado nos dias do hibrido original, da mesma forma nestes ultimos dias havera um limite
(terminus) dado por Deus, para que o desgaste sofrido pelo "remanescente” ndo prove ser "demais
até mesmo para os eleitos". Entao, "Cortinas!" Apos o fechar das cortinas, havera um compositivismo
final — dois acampamentos "com um grande abismo fixado" entre eles.

Enquanto houver filhos de Deus sobre a terra bem como filhas dos homens, o intercurso entre eles
sera sempre uma possibilidade. E assim existe a possibilidade do engendramento de um hibrido final
— "e também depois".



APENDICE

Os seguintes fragmentos de poesia medieval indicam que a qualidade de estilo de vida praticada
pelos "hereges" medievais era claramente distinguivel da de seus vizinhos. Estes fragmentos também
registram alguns dos termos de oproébrio usados contra estes crentes conscienciosos. Em minhas
traducoes, tentei reproduzir a rima e a métrica no portugués onde elas ocorrem no idioma original.

A primeira selecao é do tratado valdense intitulado La Nobla Legcon. Nele ocorre o seguinte verso:
S'ilen est un bon
qui aime et craigne Jesus Christ,
Qui ne veuille maudire,
Ni jurer, ni mentir,
Ni commettre adultere,
Ni occire, ni prendre a autrui,
Ni se venger de ses ennemis -
lls disent qu'il es Vaudes
Et digne d'etre puni.
Se ha um homem de bem
Que a Cristo ame e também
Aos outros nao queira amaldicoar,
Nem mentir, nem jurar,
Nem adultério cometer,
Nem matar, nem o alheio reter,
Nem vinganca ao inimigo aplicar -
Dizem ser ele um Vaudés,

Que merece o castigo da vez. {A Deixei a palavra "Vaudes" sem traducao. Ela poderia
ser traduzida como “feiticeiro" ou "valdense". Nao importa, pois os "hereges"
medievais eram frequentemente acusados de se envolverem nas artes das trevas,
uma acusacao que os valdenses também estavam acostumados a ouvir.}

As passagens seguintes sao da versificada Vida da Duquesa lolanda (Het Leven van Grafin lolande
van Vianen de Bruder Herman [ed. J. Meyer; linhas 3882f.]). Neste poema narrativo, lemos sobre uma
pessoa que recua diante da libertinagem da €poca e recebe por isso a seguinte repreensao:

Ir duet uns allen schande



mit Uren begardien.
Vés a todos nos envergonhais

Com vossos modos de begardos tais. {B Os begardos eram originalmente um partido
de reforma dentro da igreja; mas sua critica a condicao decaida da igreja logo os fez
operar de fora da igreja. Entdo o nome passou a representar qualquer "herege”.}

Um pouco mais adiante neste poema, uma jovem virtuosa se afasta da participacdo nas dancas
lascivas planejadas para a celebracdo do casamento de sua irma mais mundana; ela recebe uma
severa bronca por seu suposto puritanismo.

Nu was dy brat ein edelwif,
Hersch unde stolz, dat al ir lif

Zur wereldvroide herze druch;
Der suster wort sy widersluch,
Und sprach, vil lyve suster min,
Wilt du bi mir begine sin,

Ar begardié driven,

So ganc zu sulchen wiven

Dy des gelusten, dat raden ich;
Erlaiz der truandien mich,

Du solt mir spielen, lachen,

Und alle vroide machen.

A noiva era nobre mulher,

Que em toda a sua vida quis ter
Soberba, orgulho e diversao;
Falou contra a devota irma, entéao,
E disse: "Bem, querida irma minha,

Se queres bancar a beguina {C O termo "beguina" era a contraparte feminina de
begardo. Da mesma forma, "Beguina” logo se tornou um termo de oprébrio e foi
usado para designar um "herege" de qualquer tipo.}

Ou ser de linhagem begarda assim,
Busque mulheres do mesmo afim
Que gostem disso; eis meu conselho:

Tire esse jeito truand {D Truand era outro termo de censura aplicado aos da igreja



rival; ele deriva do fato de que os membros da igreja rival viajavam para la e para ca
como missionarios, pessoas que nunca estavam no lugar onde se esperava que
estivessem. Nomes alternativos para os Truands eram Laufer (viajantes a pé) e
Schleicher (pessoas que entram de forma sub-repticia).} do meu espelho,

Quero que brinques, rias e facas festa,

Te alegrando com toda a seresta.”

As seguintes linhas sdo do poema medieval A Biografia de Santa Lutgarda (Het Leven van Sinte
Lutgard. naar een Kopenhaagsch Handschrift [ed. Van Veerdeghem, Leiden, 1899]). Novamente
vemos uma pessoa que leva um puxao de orelhas por sua tentativa de um estilo de vida cristao.

“Nu comt hier voert, gi papelarde,”
Ghi metten grisen langen barde,
Die al volmaket schinen willet,
Ende al benijdt en al beghillet;
Hort harewart, ghi loese boeven
Die ommegaet met begardién!"

“Venha a publico, papelarde, {E A designacao papelarde como um nome difamatério
para o "herege"” era comum; a sua derivacao € incerta. A explicagcao mais provavel é
de que consiste em uma variante da palavra papel (paper) mais o sufixo pejorativo
ard; a referéncia seria entao a maneira do "herege” de adorar o "papel” no qual a
Palavra de Deus estava escrita.}

Vos de barba longa e que faz muito alarde, {F Os "hereges" medievais eram as vezes
chamados de Bartmanner (homens com barbas). O uso de barba pelos homens, e
de algum tipo de adorno de cabeca pelas mulheres, era para o membro da igreja
rival uma espécie de distintivo indicativo de uma retidao religiosa mais do que
ordinaria. Esses distintivos sobrevivem entre grupos como os amish, alguns
menonitas e os huteritas, entre os quais o uso de barba € uma exigéncia religiosa
para o homem casado.}

Que entre os homens posais de o melhor,
A todos criticando ao redor;
Ouvi-me, sujeito inutil e covardo,

Que escolhe os amigos no povo begardo!"
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