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CLAYTON PIRES, Anderson. A hermenéutica politica da esperanca de Jiirgen Moltmann
em didlogo com a espiritualidade neoprotestante brasileira: o binémio saude e doenca
como um novo paradigma hermenéutico de teologicidade.

RESUMO

O tema central desta tese ¢ a esperanca escatologica. Através de uma pesquisa historico-
biblica, o autor desta tese busca identificar o significado que os conceitos #igwah e elpis
tinham para os seus receptores judaico-cristaos originarios. Jirgen Moltmann, ao propor
uma hermencéutica politica da esperanga, busca retomar este tema a partir dos contextos
nos quais ele se originou. Toda a concepgdo de esperanca cristd desenvolvida por
Moltmann tem seus desdobramentos na dimensao publica da missdo do cristdo no mundo.
Portanto, a esperanca escatologica produz uma etologia que lhe é propria. Nela, a
esperanca ¢ Iinstrumentalizada pela fé que assume o mundo como /s de agdo
transformadora, tornando, através da pratica do amor, a reden¢ao cosmo-antropoldgica
uma possibilidade alcangavel na efetivagdo dos principios éticos da justica e da verdade.
Neste sentido, na etologia da esperanca, o oxtro se torna referéncia da missio spei, e é para
ele, como parte de uma realidade maior (kdsmos), que o sentido redentivo da histéria
escatolégica esta direcionado teleologicamente. F para o futuro que a esperanca
escatologica projeta seu olhar e deseja ver sua utopia se realizar plenamente.

Ja o binomio saude e doenga, como novo paradigma hermenéutico de teologicidade do
neoprotestantismo brasileiro, concebe a esperan¢a num contorno soteriolégico diferente,
no qual o presente vivido, aqui-agora, ¢ compreendido como o /Joeus em que se materializa a
dimensao historica da salvacdo do crente. A cura integral do anthripos é o sinal contundente
de que a soteria biblica tem, na dimensao historica imediata, seu significado psicossomatico
cabalmente confirmado. F para este éon que o olhar da fé neoprotestante busca sua auto-
realizacdo integral. Neste sentido, a espiritualidade neoprotestante desenvolve uma etologia
desescatologizada, que afirma a transcendéncia deste mundo e perde de seu horizonte
hermenéutico a dimensao futdrica da esperanga escatologica tal como se preconizou no
protocristianismo. No entanto, existe a possibilidade de estabelecer um dialogo construtivo
entre estas duas epistemologias da fé: a moltmanniana e a neoprotestante brasileira. Achar
este ponto em comum ¢ a tarefa que se propode satisfazer o autor desta tese.

Palavras-chave: Jurgen Moltmann; hermenéutica politica da esperanga; saude e doenga;
neoprotestantismo brasileiro; espiritualidade sélfica; desescatologiza¢ao da historia.
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CLAYTON PIRES, Anderson. The hermeneuthic Jurgen Moltmann’s politics of hope in
dialogue with the Brazilian neoprotestant spirituality: the binomial health-disease as a new
hermeneuthic paradigm of teogicity

ABSTRACT

The central subject of this thesis is the escathological hope. Through a Historic-Biblical
research, the author of this thesis searchs to identify the meaning that the concepts zgwah
and efpis had for their Jewish-Christians receivers originary. Jurgen Moltmann, when
propose a politic of hope hermeneutic searchs to retake this subject leaving from the
contexts in which it has originated. All the Christian hope conception developed by
Moltmann has its unfoldings in the public dimension of the Christian’s mission in the
world. Therefore, the escathological hope produces an ethology that it is proper to itself.
In it, the hope is instrumentalized by the faith that assumes the world as locus of
transformer action, becoming, through the practical of love, the cosmo-anthropologycal
redemption a reachable possibility in the efetivation of the ethical principles of justice and
truth. In this direction, in the ethology of hope, the other becomes reference of the issio
spei, and it’s for it, as a part of a bigger reality (kdsmos), that the redentive meaning of
escathological history is directed teleologically. It is to the future that the eschatological
hope projects its look and desires to see its uthopy carry through fully.

Already the binomial health-disease as new hermeneutic paradigm of teologicity of
Brazilian neoprotestantism, conceives the hope in a different soteriologic contour, in which
the lived present, “here-now”, is understood as the locus where the historical dimension of
the believer's salvation materializes. The integral cure of the anthripos is the forceful sign
that the Biblical soferia has, in the immediate historical dimension, its psychosomatic
meaning completely confirmed. It’s for this éon that the neoprotestant look of faith search
its integral auto-accomplishment. In this direction, the neoprotestant spirituality develops a
desescathologized ethology that affirms the transcendence of this world and loses of its
hermeneutic horizon the futuric dimension of the eschatological hope such as if it praised
in the protochristianism. However, the possibility to establish a constructive dialogue
enters these two faith epistemologies: the moltmannian and the Brazilian neoprotestant
exists. Finding this point in common it’s the task that the author of this thesis proposes to
satisfy.

Key-words: Jirgen Moltmann; politics of the hope hermeneuthic; health and disease;
Brazilian neoprotestantism; selfic spirituality; desescathologization of history
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INTRODUCAO

A tentativa de promover um didlogo entre duas perspectivas interpretativas é sempre
um grande desafio. O tema esperanga, um tema biblico por exceléncia, é compreendido
e interpretado por dois horizontes teoldgicos distintos. Por um lado, temos a
abordagem de Jurgen Moltmann, e, por outro, a abordagem do neoprotestantismo
brasileiro. A esperanga, enquanto conceito biblico de confissao judaico-crista, continua
sendo uma fonte de grande inspiragdo para reflexdo de religiosos(as) leigos(as) e
tedlogos(as) no mundo todo. E um tema da fé e, portanto, interesse de sua reflexdo
também (zntellectus fidei et spei). Ela (reflexdo da fé esperante) instiga, incomoda,
incentiva, adverte e consola. Sua relevancia hoje se torna ainda mais significativa, pois a
fé cristd, mais do que nunca, esta sendo desafiada a apresentar a razao de sua “viva
esperanca” (1Pd 1,3). Esperanca é tema da Biblia e, a partir dela, é também tema para o
mundo.

Antes de tudo, é necessario perguntar sobre a etiologia e a natureza da
esperanca. Apesar de ser chamada no Novo Testamento de “viva esperanca”, realidade
arquetipica da confianc¢a na vinda do redentor Jesus Cristo, a esperanga esta situada em
datas mais longinquas. Enquanto variavel presente na caminhada de um pequeno
grupo, ela pode ser inferida ja a partir do chamado que Javé faz a Abrio, e dele promete
criar uma grande nagdao e abengoar todas as familias da terra. A esperanga segue sua
trajetéria na vida de fé do povo da Alianga, e nele permanece mesmo quando ele entra

na terra prometida, se organiza como Estado-Nagdo e se consolida como sociedade

civil. Na verdade, a esperanca esta sendo sempre chamada para o desafio de
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“desparadoxalizar”, na acepgdo conceitual da sociologia luhmanniana, o futuro da
existéncia no mundo a partir dos oraculos confessantes da fé prospectiva.

Consciente de sua natureza complexa e polissemantica, a esperanga ¢ tematizada
neste trabalho de tese doutoral sob o horizonte compreensivo diversificado das
tradi¢oes interpretativas que estao presentes em sua diacronicidade. Ela passou por um
“processo hermenéutico” de depuragiao até chegar a teologia em forma de spero ut
intelligam. Por esta razdo, tematizar a esperanca na perspectiva hermenéutica
moltmanniana exigiu, antes de tudo, um retorno investigativo a origem histérico-
traditiva das fontes judaico-cristas, em especial a do profetismo, que recebeu um
tratamento mais conciso, a do apocalipsismo judaico do intertestamento, que
certamente ¢ significativa por exercer uma influencia determinante nos documentos
neotestamentarios da fé protocrista e, por fim, a do pensamento paulino.

Para compreendermos melhor a concep¢ao de hermenéutica politica da
esperanca de Jiirgen Moltmann, é imprescindivel fazer uma viagem de retorno as fontes
com as quais ele dialoga, e das quais ele se considera um devedor. Apesar de abordar
este tema biblico numa perspectiva hermenéutica mais adequada as demandas psico-
socio-culturais da sociedade moderna pés-metafisica, Moltmann recorre a diacronia do
conceito para melhor entender sua dinamica pedagdgica para fé do povo de Deus.
Decidi, sob um consenso com meu orientador (o Prof. Dr. Gottfried Brakemeier)
iniciar com este tema na perspectiva interpretativa da apocaliptica judaica, que, como ja
aduzi anteriormente, ¢ servida pela apocaliptica cristd, sobretudo, em textos mais
especificos da escatologia paulina, na qual o conceito de esperanga escatologica aparece
relacionando ao kairds histérico que compreende o hiato temporal entre o advento da
Ressurreicio do Cristo crucificado e a sua Parusia, preconizado como “advento
derradeiro da Historia”.

O leitor desta tese ja deve estar avisado, a partir destas informagoes, que este
trabalho, apesar de estar na area de Biblia, nio pretende ser e fazer uma analise
exegética de um texto especifico da Biblia. O tema abordado ¢ biblico, mas é tratado,
como contempla o préprio Programa de Doutorado do IEPG-EST, na perspectiva das

“Hermencéuticas Biblicas”, ou mais especificamente, de duas hermencéuticas biblicas: a
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hermencéutica politica da esperanca de Jirgen Moltmann e a hermencéutica da fé do
neoprotestantismo brasileiro. Mesmo assim, sio feitas analises de textos biblicos do
Novo Testamento, numa perspectiva teolégico-biblica e sistematica. Esta analise serve
ao proposito especifico do tema da tese. Por isso, ela nio pode ser exaustiva. Pois
contrariaria o objetivo deste trabalho, e comprometeria o limite permitido de paginas
exigido pelas agéncias de fomento a pesquisa: CAPES e CNPq. Neste sentido, a
abordagem dos textos biblicos foi realizada de maneira panoramica, sem perder, ¢ claro,
a densidade argumentativo que exige um trabalho académico de tese. Procuro, desta
forma, explorar um pouco a matriz da esperanca crista no pensamento de Paulo. Deste,
busco informagdes gerais acerca da tradigao teoldgica da qual ele é oriundo, uma visao
panoramica do sistema gnostico e da filosofia helénica com os quais Paulo busca um
didlogo, e num dado momento, uma ruptura também. Os textos que privilegiam a
abordagem da esperanca nesta tese sao: 1Cor 15,1-58 e Rm 8,18-25. Sao considerados
referenciais para a fé crista, e é a partir deles que o tema esperancga erige sua escatologia
da Historia.

Ao término destes — a apocaliptica judaica e o pensamento escatolégico de
Paulo, o apdstolo — que considero predecessores do tema esperan¢a na histéria do
pensamento cristdo, ¢ que entro propriamente no universo teoloégico de Moltmann, a
fim de identificar-dissertar sua concepgao de esperanca a partir do seu escrito principal,
a Teologia da Esperanca (Theologie der Hoffuung), e de outras referéncias bibliograficas
suas que reforcam a perspectiva hermenéutico-politica em que a esperanga escatologica
¢ abordada por ele. O advento da Ressurreicao de Cristo é considerado, por Moltmann,
o fundamento histérico da escatologia da Historia, no qual a prépria Histéria passa a
ser compreendida como promessa e memoria da fé esperante. A Historia, portanto, ¢
interpretada na perspectiva de uma cristologia escatologica.

A esperanga escatologica, que nasce deste fundamento, deixa de ter um carater
fugitivo do mundo (como ensinou Calvino), e se lan¢a nele como missio spei do cristao
no mundo, tendo a transformagao histérica da vida como meta principal da fé crista. O
cristdo, pois, nao se aliena da vida do mundo, mas se insere nela com vistas a sua

propria transformacgao. Quem cré na ressurreicio dos mortos deve viver como servo do
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mundo na pratica do amor, e nio se servir dele. A justica e a verdade sdo seus
corolarios que devem ser intrumentalizados para remover do mundo a presenga do
antitipo delas (a injustica e a desigualdade). Moltmann pensa uma transformagao das
estruturas socio-existenciais presentes no mundo da Historia. Essa transformagao
compreende o ser humano (anthripes) em sua totalidade e o mundo (kdszos) no qual ele
se encontra inserido. Esta é a forca que a esperanga da ressurreicio produz na
consciéncia do cristao no mundo, e através dele nas estruturas injustas presente nele.
Terminado o capitulo que trata da tematica esperanca em Juirgen Moltmann
(Capitulo 1), prosseguirei com a abordagem fenomenolégica do neoprotestantismo
brasileiro (Capitulo 2). No proélogo deste segundo capitulo, trabalharei previamente o
conceito de neoprotestantismo brasileiro, justificando a opg¢ao pelo mesmo, sobretudo
quando analisado na perspectiva sociologica em que este fenomeno assume feigdes
semelhantes as do protestantismo histérico calvinista. F claro que a anilise nio
pretende ser exaustiva, mesmo porque isso também fugiria do objetivo central da tese.
A abordagem fenomenoldgica (ou como aparece no texto, psicofenomenoldgica) do
neoprotestantismo brasileiro pretende expor criticamente os fundamentos das crengas
centrais que caracterizam experiéncia de fé dos adeptos deste seguimento evangélico
brasileiro ainda muito recente. Na parte final do capitulo, farei uma analise de sua
hermencéutica biblica e das ideais esposadas pelos principais expoentes deste fendmeno
no Brasil contemporaneo. Na analise critica deste fenomeno, tentarei mostrar pontos
de convergéncia entre os sistemas axiologicos da sociedade capitalista de consumo e a
espiritualidade que adota a logica desta sociedade para produzir reagOes positivas no
sistema de crengas funcionais dos seus adeptos. O conceito de crengas funcionais ou
disfuncionais, que aparece freqientemente no texto, ¢ importado da psicologia
cognitivista de Aoron Beck. Este sistema tem seu equivalente no conceito que eu criei
intitulado “metafisica do sucesso”, através do qual o sujeito pistico tenta trazer para o
seu cotidiano a operacionalidade/funcionalidade das convic¢des de fé que ele assume
ter. Este é um tragco muito semelhante a0 que Max Weber sublinha sobre a ética
calvinista. Weber busca compreender o sistema de crenca calvinista para entdo

interpretar melhor a conduta ética na qual a espiritualidade desta crenga ira se figurar.
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A espiritualidade neoprotestante é uma espiritualidade de consumo e reflete,
num grau consideravel, elementos valorativos da ética hedonica, onde o espirito
narcisico aponta para o ¢go, € nao para o alfer, o sentido da realizacdo ultima de sua
esperancga intramundanizada, i.e., “esperanc¢a desescatologizada”. Este conceito esta de
certo modo inspirado no construto sociolégico de Bauman quando fala da “revolucao
antiescatologica” (objeto de analise no ultimo capitulo) como caracteristica da religido
na sociedade poés-moderna. Do ponto de vista psicologico, este prazer (Eros) se
configura naquilo que eu chamo de “erdética pneumatica”. A racionalidade que este
sistema de crenga opera aqui ¢ semelhante ao que Herbert Marcuse chama de
“racionalidade de gratificagdo”. A fenomenologia da fé, fomentada no ambiente
litargico da ekklesia, volta a atengao do sujeito pistico sempre e cada vez mais para si
mesmo. Desta forma, esta espiritualidade pode ser chamada de “espiritualidade sélfica”,
uma variante fenomenolégica do conceito sociolégico baumaniano chamado de
“economia libidinal”.

No ambiente cultico, o Eros também aparece sob a forma litdrgica de uma
“pneumatipia”, i.e., um “modelo de espiritualidade de transcendéncia”. Também aqui
cle tende a invisibilizar cada vez mais a dimensao koinoldgica tipica dos cultos cristaos.
Toda esta complexidade axiolégico-comportamental tem sua base teodicéica
fundamentada no sistema hermenéutico do neoprotestantismo brasileiro. Quando a
esperanca da ressurreicao deixa de ser o norte da espiritualidade crista, o que decorre
deste fato é a hedonizagdo de sua etologia. A doencga pode servir de obstaculo para a
performance de espiritualidade. Dai a apropriagao de uma nova teologia da salvagao
que produza uma ‘“antropologia da saide”, compreendida em sua integralidade
(psicofisica). O conceito de satde nao recebe um tratamento semantico sistematico na
tese (isto poderia também ocupar muito espago na tese), mas é compreendido na
mesma como o sentido de “plenificacdo de existir humano no mundo”, incluindo af a
dimensdao psicolégica e a somatica. O bem estar é a soma dos objetivos de uma
existéncia na qual a interacionalidade entre psy&hé e sdma esta em perfeita harmonia. Um
corpo doente se vé privado da dimensao holistica da beatitude preconizada na

esperanca que se historiciza, i.e., que se desescatologiza.
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O capitulo final (Capitulo 3) propde, entiao, o cruzamento destes dois horizontes
hermencéuticos nos quais a elpis crista serd tera, na interface de um dialogo entre eles,
uma conclusio critica acerca dos mesmos por parte do autor da tese. No entanto, a
interpretacao feita do fenémeno neoprotestante brasileiro ¢é feito a luz da hermenéutica
politica da esperanga de Jurgen Moltmann. Moltmann tem uma compreensio
macrodimensional do anthripes, enquanto que, por outro lado, o sistema hermencéutico
do neoprotestantismo o compreende microdimensionalmente, ou como diria Marcuse,
“unidimensionalmente”. Esta compreensido traz prejuizo a identidade do cristianismo
histérico, e lesa de sua vocagao mundana a responsabilidade de agir na Histéria em
favor da reden¢do cosmo-antropolégica. O ultimo capitulo desta tese, portanto, se
constitui o corolario da reflexdo desenvolvida nos dois capitulos que precedem o
mesmo. A conseqiéncia mais dramatica da analise feita ao longo deste trabalho
académico sera evidenciada no dltimo tépico do terceiro capitulo. Na conclusido geral

deste trabalho doutoral, a tese propriamente do autor também sera evidenciada.
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CAPITULO 1

1. Jurgen Moltmann e seus predecessores na histéria do pensamento judaico-
cristio compreendidos como proponentes da esperanga escatolégica

1.1 Esperancga e teologia da historia na apocaliptica judaica

A sociologia do conhecimento deu uma importante contribuicdo para a teoria do
conhecimento, pois indicou que ha uma relagdao entre a producao do conhecimento e
seu habitat social: este condiciona aquele outro. No que diz respeito a literatura
apocaliptica judaica do intertestamento, podemos aplicar o mesmo principio
hermenéutico da sociologia do conhecimento: ha uma situagdo politico-social e
religioso-cultural que nao s6 condiciona a natureza e o proposito destes escritos, como
também revela as tensGes histérico-politicas existentes na epiderme da literatura
apocaliptica, justificando, pois, a razao de ser desta produgao literaria. Na analise da
escatologia crista, parece-me que tal compreensiao encontra ressonancia nas palavras de
Jurgen Moltmann: “Toda hermencutica da esperanca crista é determinada pelo
contexto politico, o &azrds historico e a comunidade humana em que nos interrogamos a
respeito do futuro e da esperanga”.!

Munido desta compreensio, quero investigar a teologia da Histéria na
Apocaliptica judaica e seus elementos retéricos proponentes (as idéias de fim da
histéria (juizo final) e criagdio de um novo mundo — preconizada com ressurreigao dos

corpos) que se desenvolveram entre 200 a.C e 100 d.C da historia politica da Palestina,

I MOLTMANN, Jirgen. Ressurreicio: fundamento, forca e meta da esperanca. In: Realidade ¢ Esperanca:
Concilium, n. 249, 1993/5, p. 110.
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e que teve certamente grande influéncia no mundo e no ambiente cultural-religioso do

Novo Testamento.

1.1.1 Teologia da Histéria na perspectiva do Profetismo veterotestamentario: uma
sinopse historico-politica.

“A esperancga apocaliptica”, de acordo com Moltmann, “nio se dirige mais para um
aperfeicoamento da criagdo pela vitéria sobre o mal por parte do bem, mas para a
separacao entre o bem e o mal, e por isto para a substituic¢do do mundo sob o poder do
mal pelo futuro mundo da justiga”.? Esta tese dualista se encontra em dissonancia com
a teologia da Histéria do Profetismo. Segundo esta dltima, Deus age na histoéria, e nao
fora dela. Este ¢ o pressuposto basico da teologia de Israel. “A realizagdo do projeto
escatologico de Deus se faz no decorrer do processo histérico” (G. von Rad).> Como a
histéria mundial era compreendida como sendo hostil a Deus por conta da sucessao de
dominacdao de poderes terrestres sobre Israel considerado nagao eleita, o Profestismo
pregava que em um dado momento esta sucessio de dominagiao chegaria ao fim com a
instaura¢ao do governo do Deus intra-historicamente.* O totalmente novo do plano de
Deus se realizarda dentro da histéria, juntamente com a plenificagio do mundo por
extensao.>

Para melhor compreender a crise de credibilidade da teologia da Historia dos
Profetas, é necessario fazer um breve retrospecto historico-politico. Apds o reinado de
Salomao, o reino se dividiu em duas partes: Reino do Norte, tendo como capital
Samaria, e o Reino do Sul, tendo como capital Jerusalém. Aquele outro foi subjugado
pelos Assirios no século VIII a.C.,° enquanto o Reino do Sul foi levado a cativeiro
pelos Babilonicos no século VI a.C. A partir de 538 a.C., a Palestina e Babil6nia foram
dominadas pelos Persas, cuja extensio do dominio durou até 333 a.C., chegando ao seu

término com a ascensao do império Macedonio com Alexandre Magno. No entanto,

2 MOLTMANN, J. Teologia da esperanga: estudos sobre os fundamentos e as conseqiiéncias de nma escatologia crista. Sio Paulo:
Teoldgica, 2003, p.161.

3 VON RAD apud BLANK, Renold. Escatologia do Mundo: o projeto cdsmico de Deus (escatologia 11). Sio Paulo: Paulus,
2001, p.25-6.

*NOTH, Martin. Histéria de Israel. Barcelona: Ediciones Garrigas, 1996, p.352.

> BLANK, Renold. Escatologia do Mundo: o projeto cdsmico de Dens (escatologia 1I). Sao Paulo: Paulus, 2001, p.48.

¢ LOHSER, Eduard. Contexto e ambiente do Novo Testamento. Sio Paulo: Paulinas, 2000, p.11.



20

com a morte de Alexandre Magno, o seu reino se divide em Ptolomeus e Seléucidas.
Até 198 a.C. a Palestina foi dominada pelos Ptolomeus, quando entao foi conquistada
pelos Seléucidas. E por fim, no ano de 63 a.C., a Palestina foi conquistada, sob a
lideranca de Pompeu, pelos romanos.” Por razoes politico-estratégicas, os romanos
tinham interesse em possuir a Palestina em suas maos, e por isso implementaram
politicas de dominacido/opressio que redundaram na tensio e em conflitos bélicos,
cujo resultado drastico foi a destrui¢io do Templo em 66-70 d.C.8 Os quase sete
séculos de cativeiro foram suficientes para suprimir o otimismo profético que afirmara
que a historia ainda seria palco da intervencao direta de Deus. No entanto, diante da
dura realidade de subjugacao politico-econoémica e religiosa que vinha se arrastando ao
longo da trajetéria histérica dos Israelitas e que tentara se impor ao povo escolhido de
Iahweh, a teologia da Histéria dos Profetas foi sendo paulatinamente desacreditada
pelo povo de Israel.” Como a ideologia monarquica apoiava-se na convic¢ao que a Casa
de Deus, em Jerusalém, jamais seria conquistada, com os adventos subseqiientes ao
cativeiro de Babilonia tal convicgdo torna-se vulnerabilizada,'” entrando em colapso
definitivo no primeiro periodo do judaismo pos-exilico. Assim, a teologia da Histéria
dos Profetas passa a ser questionada em face ao declinio sécio-politico e religioso de
Israel'l, marcado pelos quatro grandes episodios: a) Jerusalém destruida, b) o Templo
em ruinas, ¢) o povo escravizado d) e o pais devastado. Neste sentido, as afirmagoes de
que Deus é Senhor da histéria e que ele mantém o controle sobre todas as coisas,
segundo a compreensio de historia veterotestamentaria,'> perde o efeito persuasivo em
Israel frente a evidéncia do contexto de sofrimento proveniente da condigao de cativo e
ruina total pela qual passava a nagao de Israel. Por nao haver nela nenhum outro deus

que competisse em pé de igualdade com Iahweh segundo se acreditava, a Profecia

"BRAUN, O. Aitrton. Da apocaliptica ao Apocalipse do Novo Testamento. México: Comunidade Teolbgica do México,
1996, p.5-10.

8 REICKE, Bo. Histdria do tempo do Novo Testamento: o mundo biblico de 500a.C até 100 d.C. Sao Paulo: Paulus, 1996, p.
101-03.

® BRAUN, op.cit., p.8.

10 BAGGIO, André. A apocaliptica agora. In: Apocaliptica. Sio Bernardo do Campo: IMS — Cadernos de Pos-
Graduagio, 1983, p.25.

" Idem. Ibid., p.25-6.

12 LTUCK, Ulrich. Compreensio do mundo no Apocalipsismo judaico: segundo 1Henoc e 4 Esdras. In:
Apocalipsismo. Sio Leopoldo: Sinodal, 1983, p.103.
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desenvolveu uma concepgao teoldgica de historia que acabou assumindo uma feicao de
teologia monistal3. A diferenca do conteudo soteriologico entre a teologia da Historia
desenvolvida pelos Profetas e o da Apocaliptica judaica que se desenvolveu a partir do

século II ¢ o que veremos a partir de agora.

1.1.2 O surgimento de uma teologia da Histéria escatolégica como novo paradigma: do
Profetismo a esperanca escatolégica da apocaliptica judaica

De acordo com Renold Blank, a cosmovisao dualista tipica da Apocaliptica teve sua
origem no Parsismo, para a qual o mundo foi formado a partir da luta do bem e do mal,
do conflito entre Deus e Belial, entre o Cristo e o anticristo, entre anjos e demonios!4.
Esta opinido ja fora anteriormente esposada por Ulrich Luck,!®> muito embora Franz
Mussner discorde desta opinido ao dizer que Israel foi obrigado a chegar a certas
conclusoes (morte das mortes — ressurreicio — e triunfo definitivo de Iahweh sobre o
mal — juizo final — no crepusculo da histéria) ndo por influéncia do Parsismo, mas
como consequéncia logica da fé em Iahweh!S. Entretanto, as crencas basicas da
cosmovisao dualista, segundo Blank, presentes na apocaliptica sob influéncia do

Parsismo sao:

» A historia é uma luta entre um principio do bem e outro do mal;

» Haverd juizo sobre essa histétia, e esse juizo serd um holocausto
cHsmico;

» Havera um julgamento individual apés a morte, ¢ um julgamento

universal do cosmo, apos a ressurreicao!”.

Desde 198 a.C., nao s6 Israel, mas toda a Palestina se submete ao poder de Antioco III,

e a sua politica de helenizac¢ao. Havia vozes em Israel que exigiam da religido de lahweh

13 SOTELO, Daniel. Origem da Apocaliptica. In: Apocaliptica. Sio Bernardo do Campo: IMS — Cadernos de Pos-
Graduagio, 1983, p.18.

14 Ibidem, p.18-20.

15 LUCK, Ulrich. Compreensio do mundo no Apocalipsismo judaico: segundo 1Henoc e 4 Esdras. In:
Apocalipsismo. Sio Leopoldo: Sinodal, 1983, p.103

16 MUSSNER, Franz. Tratado sobre os Judens. Sao Paulo: Edi¢es Paulinas, 1987, p.119-20

1" BLANK, Renold. Escatologia do Mundo: o projeto escatoldgico de Deus. Sao Paulo: Paulus, 2001, p.39.
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uma adaptagdo aos novos tempos. Em funcio da influéncia da religido persa de
Zaratustra, cooptada pelo helenismo e difundida por Antioco Epifanes, surge na
tradi¢ao judaica uma nova interpretacao da esperanga escatologica.!® Na Apocaliptica,
portanto, temos a presenca de um dualismo ontolégico que nao é encontrado nos
Profetas. B a partir dela que desenvolveremos nogdes arquetipicas da teologia da
Hist6ria da Apocaliptica, que configura um horizonte apocaliptico para o qual a
esperanca judaica se torna escatoldgica: “O sofrimento se torna universal e poe fim a
suficiéncia do cosmos, e a alegria escatoldgica ressoara num novo céu e numa nova
terra”20,

No entanto, Gerhard von Rad relaciona o género apocaliptico as tradi¢oes
sapienciais. Para ele, esta ¢ a fonte que deu origem ao pensamento apocaliptico?l. As
razoes que von Rad considera importantes para fundamentar sua hipétese podem ser
expressas da forma como segue. A histéria do mundo deve atingir um fim negativo,
desembocando em uma grande ruina. O autor apocaliptico, segundo von Rad, usufrui
de um consolo porque “sabe que toda a histéria estd submetida a autoridade de
Deus”??. A idéia de que os tempos sao determinados por Deus estd na base do
pensamento apocaliptico, raziao pela qual ¢ sua intencdo consolar os seus leitores e
exorta-los a perseveranca?’. Nao seria dificil notabilizar pontos de convergéncia desta
idéia desenvolvida na Apocaliptica com o da teologia da Historia da tradigdao sapiencial
configurada, por exemplo, no livto de Eclsidstes. Neste, Deus se apresenta como
Senhor do tempo e da histéria (Ec 3,1-15), e como Juiz de todo homem que habita na
face da terra (Ec 12,9-14; 3,17). Esta nogao, portanto, ndo nasce na apocaliptica, e nem
¢ exclusiva dela.

O conceito de Iahweh desenvolvido no Antigo Testamento incorpora a nogao
de “justica escatologica”, sobretudo nos escritos proféticos. A prépria nogao de

ressurrei¢do ja presente em Daniel fala de um retorno ao mundo daqueles que foram

18 Tbidem, p.43.

1" MOLTMANN, Jurgen. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as conseqiiéncias de uma escatologia crista. Sao
Paulo: Teolbgica, 2003, p. 161.

20 Ibidem, p.165.

2l VON RAD, Gerhard. Teologia do Antigo Testamento, vol.2. Sio Paulo: ASTE, 1974, p.297.

22 Ibidem, p.301-2.

23 Ibidem, p.306.
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injusticados nesta vida para desfrutar da terra que sera transformada pelo triunfo da
justica escatologica®t, que ¢ a intervenc¢ao direta de Deus situada kairologicamente no
fim da histéria. Mas esta mesma nog¢ao também se encontra presente na estrutura
valorativa do pensamento sapiencial. Na literatura profética, a justica escatologica esta
configurada no uso da expressao: “conhecimento e temor de Iahwelh” de Is 11,1-9.
Neste sentido, o Messias, que recebe o Espirito de labweh, é o que sera realizador
escatolégico da justica que obrara a paz, e tera como efeito a seguranga para sempre.?
Ha uma estreita relagao entre os valores “vida e justica” na cosmovisao apocaliptica.
Em 4Esdras, por exemplo, justica e vida se constituem no bindémio que s6 serd
realidade factivel no mundo futuro, novo e verdadeiro?. Esta afirmacido contém uma
informagao que denota a aspira¢io de um povo que sofre injustigas, revelando, assim,
as reais condi¢des historicas em que Apocaliptica nasce e desenvolve sua nogao de vida
e justica vindouras como nucleo salvifico-valorativa da esperanca tornada escatolégica.
Os apocalipticos intertestamentarios revelam, portanto, a face de um conflito que
perpassa trés séculos, e descortinam a “desesperanca” do povo judeu que vivia sob o
jugo cultural do helenismo imposto por Antioco IV?7 a partir do século II a.C como
pano de fundo histérico deste tipo de literatura?s.

A literatura apocaliptica é, portanto, uma literatura de resisténcia contra o
sistema social helenistico da Palestina do século II a.C em diante.?? Neste sentido, o
proposito geral do livro de Henoc, por exemplo, é tratar de problemas relacionados
com a vida judaica no cenario cultural helenistico. Assim, “tanto 4Esdras quanto o
Apocalipse Sirfaco de Baruc possuem motivacoes claramente politico-religiosas”.30 O

livro Henoc data de 167-160 a.C, e seus temas podem ser descritos na seguinte ordem:

2 DIAZ, J. Alonso. Messianismo_y Escatologia. Salamanca: Universidad Pontificia, 1976, p.68-74.

% Ibidem, p.71-2.

2 LUCK, Ulrich. p.119.

27 BRIGHT, John. Histéria de Israel. Sao Paulo: Edi¢6es Paulinas, 1978, p.578.

28 RUSSELL, D. S. Desvelamento Divino. Sao Paulo: Paulus, 1997, p.35.

2 PIXLEY, Jotge. O reino de Deus. Sao Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1986, pp.77-85.

30 CROATTO, J. Sevetino. Apocaliptica e esperanca dos oprimidos: contexto sdcio-politico e cultural do género apocaliptico.
Pettépolis e Sio Leopoldo: Vozes e Sinodal, 1990-3, nimero 7, p. 112.
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1. A sabedoria e o poder de Deus triunfardio sobre o mal: isto se
configura na “visao do Trono”;

2. A vitoria esta nas maos de Deus e os justos participaram dela por meio
da guerra santa;

3. Os eleitos serdo salvos do meio dos impios: surgira entao o novo céu e

a nova terra3l,

A compreensio de mundo da literatura apocaliptica, em funcdo de seu “pessimismo
cosmologico”,?? desenvolve a crenga na existéncia de dois mundos, razdo pela qual se
fala nela de um “novo céu” e uma “nova terra”. Deus é quem criou a ambos. O
primeiro, no entanto, sera destruido e desaparecera. Pois é nele que o sofrimento do
povo eleito de Iahweh se fez presente de forma sistematica e indelével; enquanto o
segundo surgirda no cenario da destruicio cosmica por ocasido da ressurreicio dos
justos e o juizo final?3. Eis aqui um elemento interessante que caracteriza a prega¢ao da
apocaliptica judaica em seu espirito anti-missionario®* e sectario. Os autores
apocalipticos pouco esperam do presente, nem que o futuro possa ser consequiéncia
deste ultimo, razao pela qual eles sio chamados de pessimistas?>. Uma das variaveis que
difere substancialmente a teologia da Hist6ria dos Profetas do da Apocaliptica judaica é
a compreensao da fun¢dao dos grandes impérios que oprimiram Israel no horizonte da
providéncia divina. Para os Profetas, os grandes impérios eram considerados
instrumentos usados pelas maos de Deus para executar seus designios em beneficio do
povo fiel. Ja para os autores apocalipticos, os grandes impérios sio considerados
adversarios de Deus que resistem tenazmente a sua vontade e, que, por isso, serdo
totalmente aniquilados.36 . sobre esta compreensio que se desenvolve a doutrina do
“aniquilacionismo”, que posteriormente deixara sua presen¢a também no pensamento

teologico do cristianismo historico.

STHOWARD-BROOK, Wes & GWYTHER, Anthony. Desmascarando o imperialismo. Sio Paulo: Loyola & Paulus,
2003, p.107.

32 CROATTO, J. Severino, p.118.

33 Ibidem, p.111.

3 CULMANN, Oscat. Das origens do Evangelho a formagio da teologia cristi. Sao Paulo: Novo Século, 2000, p.71.

3 ROWLEY, H. H. A importancia da literatura apocaliptica. Sao Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1980, p.38.

36 Ibidem, p.38.
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E corrente falar de “escolhidos” na literatura apocaliptica. O binémio
“justo/impio”, tipico da literatura sapiencial, apatece também no género desta
literatura. A Apocaliptica é um grito de resisténcia ideolégica contra a cultura greco-
helenistica dos seléucidas. O dominio estrangeiro sobre Juda gerava frustra¢oes
politicas e econdémicas desde o exilio, e a propria situagdo sécio-politica e religiosa em
Israel gerava uma crise de fé em relagdo as promessas feitas pelos profetas
veterotestamentarios. A inamovivel confianca do fim favoravel a nagao de Israel gera,
de acordo com Severino Croatto, a esperanga num futuro a ser realizado por Deus.
Neste sentido, a apocaliptica se alimenta de um pessimismo quanto a este mundo. No
entanto, em func¢do da evidéncia objetiva da experiéncia de sofrimento e do escarnio
sofrida por conta da ideologia discriminadora do helenismo, ela desenvolve, por
conseguinte, a esperan¢a de que a histéria ndo terminara no vazio, nem com a vitoria
dos impios:¥” mas no triunfo definitivo do povo escolhido de Iabweh sobre todos os
seus inimigos. Este é o supra-sumo escatologico da teologia da Historia do pensamento
apocaliptico judaico. H4, portanto, uma crenca fundamental da esperanga escatologica
na Apocaliptica que proponho a me ocupar a partir de agora. Sem esta crenca
fundamental, a esperanga apocaliptica nio teria resistido ao sofrimento da escravidao
prolongada por todo o longo periodo do intertestamento, nem teria tido o éxito que
obteve de perseverar no intersticio deste duro perfodo. Trata-se da crenca na
ressurreicao dos mortos e no juizo final para o triunfo definitivo do bem em favor da

nacao de Israel.

1.1.3 A ressurreicao dos mortos e o juizo final: o fundamento epistémico da esperanga
escatologica do pensamento apocaliptico judaico.

A redacao final do livro de Dn acontece entre os anos de 168 e 164 a.C., no reinado do
seléucida de Antioco IV Epifanes e no inicio da insurreicio dos Macabeus. Havia um
certo incentivo ideoldgico-religioso presente na literatura apocaliptica que servia de
fundamento escatolégico como elemento orientador/motivador na insurreicdo dos

.,

Macabeus. Esta variavel pode ser constatada, por exemplo, no livro de Henoc, que ja

3T CROATTO, J. Severino. p.113-19.
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alude a guerra armada como recurso politico de antecipagao do reinado de Deus que se
esperava. Ja é sabido que Antioco IV Epifanes queria abolir o judaismo3® e implantar o
helenismo na esfera geocultural da Palestina,® o que gerou uma inconformidade entre
os judeus, produzindo duas formas de resisténcias: 1. Resisténcia de ordem espiritual
cujos precursores sio os “piedosos”; 2. Uma revolta armada, liderada por Matatias na
conhecida “Guerra dos Macabeus”#. Este ¢ o pano de fundo histérico de Dn 12,2, e af
ja aparece a “expectativa da ressurreicdo” que provavelmente é de proveniéncia da
cultura iranica, de acordo com Karl Loning,*! e que caracteriza o modo de pensar do 1¢
periodo do judaismo pés-exilico, ja influenciado pelo helenismo*?. Alids, no contexto
do poés-exilio, a crenga na Sheo/ se desenvolve para a fé na imortalidade da alma e na
ressurrei¢ao do corpo.®3 A teologia da Histéria e a concepgao de mundo vindouro que
se descortina no livro de Dn sdo consideradas também como um prolongamento da
tradi¢ao escatologica oriunda dos profetas, abrindo para os individuos uma esperanga
de retribuicdo e de vida para o além-morte.** O livro de Daniel ndo ¢ um manifesto
macabeu, nem tem o objetivo de incitar um recrutamento de tropas contra o0s
seléucidas, mas um escrito de encorajamento e exortagdo a perseverancga civil ante a
situagdo de perseguicio®® que se afigurava a partir do século II a.C. A prépria
comunidade de Qumran era uma comunidade escatologica, que esperava a vinda de um
Profeta, de um Messias/rei da linhagem de Davi e de um Messias/sacerdote da casa de
Aarao.* Ademais, em Os 06,1-3, ja existiam declaracbes metaféricas da fé na

ressurreicdo para o povo abatido e perseguido.*” De acordo com Loning, tanto no

B PAUL, André. E/ mundo judio en tiempos de Jesus. Madrid: Ediciones Cristandad,1982, p.32.

3 BRIGHT, John. pp. 576-7.

40 BRAUN, O. Airton. p.7.

# LONING, Karl. Reencarnagio ou Ressurrei¢io? Ressurreicio e apocaliptica biblica. In: Reencarnagio on
Ressurreigao? Petrdpolis: Vozes, 1993/5, Concilium/249, p.81-2.

42 Existe uma hipétese que o autor de Dn seja um hasidim, pelas razdes historicas ja conhecidas.

3 GREGH, Prosper. Escatologia e histéria no Novo Testamento. In: Problemas e perspectivas das Ciéncias Biblicas.
Sdo Paulo: Loyola, 1993, p.340-43.

4 GRELOT, Pietre. A esperanca judaica no tempo de Jesus. Sio Paulo: Loyola, 1996, p.40.

4 COHN, Norman. Cosmos, Caos ¢ 0 Mundo que vira: as origens das crencas no Apocaljpse. Sao Paulo: Companhia de
Letras, 1996, p.226.

4 SHELKLE, Karl H. A Comunidade de Qumran e a Igreja do Novo Testamento. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1972, p.
53-62.

47 LICHTENBERGER, Hermann. A ressurreicio na literatura intertestamentdria e na teologia rabinica. In:
Reencarnagio on Ressurreicao? Petrdpolis: Vozes, 1993/5, Concilium/249, p. 31.
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primeiro periodo do judaismo quanto no cristianismo nascente, a ressurreicdo dos
mortos esta relacionada ao fim escatolégico da histéria, compreendida linearmente.
Neste sentido, o senhorio de Deus ¢ compreendido como a salvagao da historia imersa
em fracassos e caos.*8

A bem sucedida resisténcia dos judeus nao-helenizados a cultura de helenizagao
que estava sendo implantada em terreno Palestino pelos reis seléucidas, em especial
pelo monarca Antioco IV Epifanes, foi protagonizada pelo grupo chamado hasidim (do
hb. asidaioi, piedosos), que preferiram sofrer e morrer a abjurar a obediéncia a lei®.
Estes eram partidarios do Macabeus, que ofereceram resisténcia a politica de supressao
da liberdade religiosa praticada contra os judeus pelo monarca selecéucida Antioco 1V,
que profanou a santidade do Templo sacrificando nele um porco (animal impuro para o
judeu) como forma de punir a insubmissdo daqueles que niao foram cooptados pelo
rolo compressor do processo helénico.’¥ Quando, porém, a liberdade cultual foi
restabelecida e os macabeus - que safram vitoriosos deste conflito no episodio
histérico-politico da “revolta macabéia” - continuaram sua luta por ideais estritamente
politicos ja na monarquia asmonéia, ocorreu, entido, o cisma entre estes e aqueles
outros, os hasidim.5' B provavel que deste grupo de piedosos provenham os grupos dos
fariseus e essénios. Diferentemente dos saduceus que defendiam a crenga de uma
retribuicdo imanente para as boas ou mas obras praticadas na existéncia intramundana,
os fariseus (do hb. perushim, separados) acreditavam na ressurreicio dos mortos, na
recompensa ou castigo no além-morte e no juizo final com a vinda do reino de Deus.>?
Enquanto que para os saduceus, a escatologia individual havia permanecido no estagio
da Sheol, para os fariseus a verdadeira vida comegaria quando o corpo e a alma,

separados por ocasido da morte fisica, se reunissem novamente no evento da

# LONING, Karl. p.82-4.

# LOHSER, Eduard. p.21.

>0 Para melhor compreender este tema, ver NOTH, Martin. Historia de Israel. Barcelona: Ediciones Garrigas, 1996,
pp. 321-356; PAUL, André. E/ mundo judio en tiempos de Jesus. Madrid: Ediciones Cristandad, 1982, p.33-46.

>1 BRAKEMEIER, Gottftried. O mundo contemporineo do Novo Testamento. Sio Leopoldo: Comissio de Publicagdes,
Série Exegese, vol.5, Fasciculo 2, 1984, p.121.

52 Ibidem, p.124-25.
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ressurreicdo e do juizo final.>> Para os fariseus, faz parte da esperanca da ressurreicao a
espera de um juizo final, em que os justos serdo separados dos pecadores.>* De acordo
com Wolfhart Pannenberg, ja que a ressurreicdo da carne designa “plenitude futura”,
ela, na teologia judia, deve ser compreendida como uma promessa restringida somente
para os justos, para aqueles que foram mortos no contexto da perseguicdo por sua
lealdade a lei de Deus.

No entanto, é necessario fazermos uma distin¢ao entre as idéias de “ressurreicao
do corpo” e “imortalidade da alma” para evitar alguns embaragos. De acordo com
Oscar Cullmann, estas duas variaveis sao completamente “incompativeis” entre si.5
Para a antropologia greco-helenistica, a esperanc¢a de futuro nao esta necessariamente
associada a esperanca da ressurreicdio do corpo. Nisto se difere essencialmente o
conteido da esperanca apocaliptico-judaica do da esperanga de imortalidade da alma
proveniente do pensamento greco-helenistico. Para este, o corpo é compreendido
como carcere da alma, idéia que se difunde a partir de Platdo. A idéia da ressurrei¢ao do
corpo segundo a mentalidade apocaliptico-judaica, entdo, lhes parecia absolutamente
absurda e inaceitavel. Razdo pela qual eles recusavam a teologia da ressurreicao do
corpo de Paulo, dizendo que ela (a ressurrei¢ao) ja havia acontecido espiritualmente.
Neste sentido, cabe melhor aqui a no¢ao de “ressurrei¢ao da alma” como fundamento
da esperanca escatoldgica de uma vida de plenitude para o além-morte.>” Isto é o que
estruturava a crenca do gnosticismo, que faz renascer®® no Ocidente, sob a plataforma
do helenismo, esta antiga crenca oriental oriunda da cultura Persa.>®

O adjetivo “apocaliptico” deriva-se do grego apacalypsis, e significa “revelacio do

que esta oculto”.% Seu propdsito ¢ desvendar os segredos que estavam anteriormente

>3 SCHUBERT, Kutt. Os partidos religiosos hebraicos da época neotestamentiria. Sio Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1979, p. 49-
50.

54 Ibidem, p.48.

> PANNENBERG, Wolfhart. La fe de los apdstoles. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1975, p.193.

5 CULLMANN, Oscat. La Inmortalidad del alma o la resurreccion de los cuerpos: el testimonio del Nuevo Testaments. Madrid:
Ediciones Bailén, 1970, p.15-20.

ST MARXSEN, Willi. La Ressurreccion de Jesis de Nazaret. pp. Barcelona: Editorial Herder, 1974, p.171-74.

58 RIES, Julien. Tratado de antropologia de lo sagrado: las civilizaciones del Mediterraneo y lo sagrado. Salamanca: Editora
Trotta, 1997, p.346.

> PANNENBERG, Wolfhart. op.cit., p.122

%0 TORNOS, Andtés. A esperanca ¢ 0 além na Biblia. Petropolis: Vozes, 1995, p.81.
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conhecidos apenas nos céus®. A apocaliptica nasce com a destruicao da esperanca do
povo judeu estabelecidos caoticamente neste mundo. Neste sentido, a promessa de
ressurrei¢ao ¢ especificamente dirigida aqueles que foram mortos nas perseguigoes, pois
a fidelidade de Deus precisa se estender aos que por causa da lealdade prestada a sua lei
(de Deus), morreram®. Desta forma, portanto, a apocaliptica intertestamentaria ¢
“literatura de esperanga”. Isto porque sua tese consiste na afirmacao de que “para além
da histéria esta a intervencao de Deus” em favor dos seus®. A ressurreicdo do corpo,
neste sentido, esta situado na fronteira dos tempos finais, considerados também
“tempos messianicos”.%* A doutrina da ressurrei¢do tem sua expressio maxima nos
escritos apocrifos e pseudo-epigrafos do AT. Estes foram fortemente influenciados
pelo helenismo. A esperanca de ressurreicdo para 0s justos ja se encontra expressa no
livro de 1Henoc, quando diz: “o justo despertara do seu sono, e a sabedoria levantar-se-
a”. A ressurrei¢ao dos justos e dos impios no livro de 1Henoc coincide com o advento
do Juizo, onde o destino tanto de um quanto de outro sera definido por Deus®. Em
2Macabeus, os martires esperam uma ressurreicao do corpo, que redundara para a vida
eterna®. Nos Salmos de Salomao, a ressurrei¢ao dos justos também ¢ mencionada. Nos
Testamentos dos 12 Patriarcas, fala-se da ressurreicao dos piedosos, que morreram no luto,
mas ressuscitardo na alegria.®” No livro de Liber Antiquitatum Biblicarnm (LAB) aparece a
idéia de ressurreicao da pessoa inteira. Mas é no Apocalipse Sirio de Barne que a resposta a
questao da ressurreicao aparece de forma mais adequada. De acordo com este livro, os
mortos ressuscitardo para mostrar aos vivos que eles voltaram a vida. O corpo da
ressurreicdo sera idéntico ao da existéncia terrestre original. Logo depois, acontecera a
“transformagdao do corpo ressuscitado”.%® Entre os essénios da Comunidade de
Qumran, o conceito de morte significa baixeza. Nao ha afirma¢oes sobre a ressurreicao

dos mortos. No entanto, eles acreditam na imortalidade da alma, que podia ser inferido

¢ COHN, Norman. p.216.

2 BLANK, Renold. p.52.

6 RUSSELL, D. S. p.35.

64 SIMON, Marcel & BENOIT, Andté. Judaismo ¢ Cristianismo Antigo: de Antioco Epifanio a Constantino. Sio Paulo:
EDUSP, 1987, p.68.

% LICHTENBERGER, Hermann. p.32-3.

% Op. cit., p.34.

7 Idem, p.34-5.

% Idem, p.35-7.
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a partir da forma como sepultavam os mortos.”” E por fim, na Literatura Rabinica, a
idéia de ressurreicdo apatece; no entanto, ela tornar-se-a uma realidade/promessa
somente aqueles que foram sepultados na terra de Isracl. Somente eles aguardardo a
ressurreicao do corpo.” A literatura apocaliptica trabalha com o olhar voltado para o
futuro: é nele que suas esperancas sao projetadas. E desta forma, a apocaliptica busca
explicar o carater de “obrigatoriedade da morte”,’! para introduzir, assim, o conceito de
esperanca de vida eterna que tinha a partir do evento da ressurreicdo do corpo. Esta
compreensiao tem equivalente meng¢do nos escritos paulinos, para o qual a expressao
“dores de parto” aparece como sinal escatolégico da criagao que espera pela redengao

final.”2
1.1.4 Conclusao

De acordo com Willi Marxsen, a doutrina da ressurreicio dos mortos nido era
genuinamente judia no Antigo Testamento: foi trazida de fora.”? Para se compreender
melhor a pré-histéria desta doutrina neotestamentaria, que foi pregada com entusiasmo
pelo apostolo Paulo, foi necessario recorrer aos escritos apocalipticos a fim de obter
maior luz na compreensio da mesma. Existe um rico acervo de informagoes daquilo
que ja era corrente no contexto religioso-cultural antes mesmo dos tempos do Novo
Testamento. E de capital importincia fazer comparacdes entre os apocalipses
escatologicos que aparecem no contexto judaico pré-cristio com os que foram
acolhidos como heranca/legado paulino como norma de fé no protoctistianismo. Para
Paulo, o segundo Adao ¢ o Senhor Ressuscitado: como ele também noés seremos. Neste
sentido, para a fé crista, diz Wolthart Pannenberg, Jesus Cristo, o Ressuscitado, é o
“futuro do homem”.7* A idéia de esperanga na ressurreicao e esperanga para o futuro

humano, na perspectiva da fé crista, sao exatamente equanimes. Sem aquela, nao ha, em

% Idem, p.38.

70 Idem, p.39.

TBRAUN, O. Airton, p.10.

72 Rm 8,18-25.

3 MARXSEN, Willi. p.174.

7+ PANNENBERG, Wolfhart. La resurreccién de Jesus y el futuro del hombre. In: Pascua y e/ Hombre Nuevo.
Santander: Editorial Sal Terrae, 1983, p.182-6.
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absoluto, perspectiva/prospectiva para este dltimo (o futuro do homem). Esta ¢ a
fulcralidade constitutiva da apocaliptica em perspectiva escatologico-crista. E a partir
deste pressuposto ¢ que Jurgen Moltmann vai desenvolver sua hermenéutica politica da

esperanca cristd em perspectiva escatoldgica, que sera objeto de reflexdo desta tese.

1.2 Paulo, o apostolo da ressurreicao: legados recebidos, conflitos hermenéuticos e sua
concepgao de esperanga escatologica da historia

Paulo de Tarso, cidadio romano e judeu de formacao farisaica, piedoso, constitui-se a
figura mais importante do cristianismo depois do seu préprio fundador: Jesus o Cristo.
Provavelmente o mais controvertido pensador da fé cristd, mal compreendido e mal
interpretado pelos estudiosos modernos, Paulo talvez seja o apdstolo que mais tenha
influenciado o desenvolvimento do pensamento cristio desde o inicio da era crista até
sua sistematiza¢ao nas proposi¢oes sintéticas dos credos de Nicéia e de Calcedonia. Mas
perguntar pelo pensamento de Paulo, sua teologia, sua antropologia e sua eclesiologia
demanda esforco, sobretudo, para tentar identificar as matrizes epistemoldgicas que
fizeram deste ap6stolo o maior defensor das grandes doutrinas da f¢é crista.

Nao podemos desconectar o apodstolo de seu ambiente histérico-cultural, pois
este certamente acaba influenciando em maior ou menor grau o seu pensamento. Resta
saber identificar as provaveis fontes que de alguma forma serviram de pano de fundo
para o desenvolvimento da teologia paulina, ora carregado de escatologismo, ora
profundamente identificado na linguagem ético-normativa do judaismo rabinico-
farisaico, e ora mantendo estranhos lagos de compatibilidade com a linguagem
relativamente hermética do gnosticismo. O fato é que, apesar de haver elementos
internos a partir dos quais se pode inferir todas estas influéncias juntas numa sintese
maior, deve-se considerar que as fontes ndo determinam necessariamente a direcdo e a
progressividade doutrinal do pensamento revelado no arcabougo do epistolario paulino.
Neste sentido, procederemos com cautela ao tentarmos identificar os elementos
tedricos e retéricos que estdo presentes na estrutura epistemologica do pensamento
paulino e, simultaneamente, as diferencas semanticas — mesmo considerando a

proximidade em termos de linguagem e estrutura epistémica — que as afastam do
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corolario doxolégico que fez da teologia paulina um caso singular na cristalizacio do
corpus doutrinal desenvolvido a partir dele no Ocidente cristao.

Meu procedimento tedrico aqui devera seguir a orientagdio metodologica
apresentada por Paul Tillich em sua obra intitulada Histdria do pensamento cristio da
seguinte forma: “Nao podemos oferecer aqui uma teologia do documento no Novo
Testamento, mas podemos mostrar, por meio de alguns exemplos, como o Novo
Testamento recebeu das religides ao redor, certas categorias de interpretacdo e as
transformou a luz da realidade de Jesus, o Cristo. Temos, entdo, dois momentos:
recepgao e transformacio. As categorias desenvolvidas nas varias religides, no Antigo
Testamento e no periodo intertestamentario foram utilizadas para interpretar o advento
da vinda de Jesus, mas os significados dessas categorias foram transformadas quando

aplicados a ele”.”
1.2.1 Paulo e a cultura helénica

Proveniente da cidade de Tarso, capital da regiao e da provincia romana da Cilicia,
considerada como “um centro da cultura grega”, comparada em importancia com
Atenas,’® acredita-se que Paulo tenha recebido forte influéncia da cultura helénica,
sobretudo porque seus escritos de cunho parenéticos e doutrinais estao carregados de
conceitos e de uma linguagem tipica das duas principais correntes da filosofia helénica:
epicurismo e estoicismo.

A concepgio estoica do valor inferior da matéria em relagdo ao Sopro enquanto
realidade transcendente, do qual todo o universo ¢é constituido, mantém certa
proximidade e parece estar insuflado, sobretudo, na ética teologica paulina. A matéria,
com suas inclinag¢oes a satisfacao dos desejos e paixdes, revela-se como realidade que
mantém tensa beligerancia com as inclinagées do espirito (nous), considerado
incorruptivel e, portanto, relacionado com as realidades supra-sensiveis. A moral estoica
sublinha a importancia da autonomia interna — fruto da vontade e do espirito que

possibilitam ao sabio alcancar virtude e felicidade —, o desprezo dos bens passageiros (e os

7> Cf. TILLICH, Paul, Histdria do pensamento cristio. Sio Paulo: ASTE, 1988, p. 28.
76 Cf. BORNKAMM, Ginther, Panlo: vida e obra. Petrépolis: Vozes, 1992, p. 31.
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sabios usam-nos como moéveis de uma hospedaria), e a resisténcia as adversidades, que em
termos objetivos significa resignacao face a desgraca, ao sofrimento, a injustica e a
morte.”’

O pensamento de Paulo mantém uma sugestiva similaridade com as categorias
de interpretagoes do sistema estoico. Para Paulo, as inclinagdes da carne sdo inimigas de
Deus. O pendor da carne da para a morte, mas o do Espirito, para a vida e paz.
Portanto, os que estdo na carne nio poderao agradar a Deus (Rm 8,5-8). A carne (sarks
ou sarkinds) é apresentada como uma oposi¢ao ao bem e, portanto, habitagao (vikia) do
pecado, que acaba assumindo contornos de uma realidade ético-moral, o que em
termos agostinianos seria “o desvio da boa vontade”. O dualismo ontolégico inferido
da antropologia paulina acaba denunciando o que mais tarde ¢ assumido no sistema
neoplatonico de Plotino como “indigéncia absoluta”, ou a “alma desviada para o #ao-
ser’”. O mal ¢ entdao definido ndo em categorias ponerologicas, mas hamartiologicas. Ea
satisfagdo de um desejo desviante (cupiditas). Esta similaridade em termos categoriais
aproxima Paulo da cultura helénica, e faz do seu discurso uma aporia que dificilmente
seria compreendida por um judeu conservador como Pedro.

Ademais, as realidades transitorias, na parénese paulina, sio consideradas dignas
de desprezo, nio devendo se constituir em obstaculo na economia da salvagdao, uma vez
que elas devem ser lidas a luz da ética do contentamento. Este desprendimento ético de
Paulo revela, em seu substrato epistémico, um provavel contato com o sistema
epicurista. No entanto, dos cinicos parece que Paulo herda o estilo de vida que opta
pela simplicidade como via de realizagao da propria vida. Ele chega a dizer que tanto
sabia viver na pobreza quanto na fartura; conhecia a abastanga, mas periodicamente se
encontrava em situagao de escassez e de fome: ele havia aprendido a viver em situagdes
de extrema necessidade, e vivia de favor e de oferta (Fp 4,11-16). O desprezo pelos
prazeres revelado na profunda convicgio de inutilidade que se atribufa as coisas
exteriores, tipica da filosofia cinica, indica um ponto de convergéncia com a ética

paulina, que desloca a felicidade do exterior para o interior do homem: ainda que o

77 Cf. por REALE & ANTISERI, Histdria da Filosofia. Vol. 1. Sio Paulo: Paulus, 1990, p.237-66.
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nosso homem exterior sofra perdas continuamente, o nosso homem interior
(regenerado) se renova dia em dia (2Co 4,10).

De igual forma, Paulo incita aos cristios de Roma, por exemplo, a manterem-se
resignados frente as mais calamitosas situacOes de vida: morte, perseguicao, fome,
desgraca, etc (Rm 8,35-39). A resisténcia frente ao imponderavel, que ora se revelava
sob a fei¢ao da morte, ora sob a da doenga — ética que tipifica a moral estéica — mostra
seu paralelo na indumentaria do discurso parenético de Paulo, que ao passar pela
experiéncia da negatividade, uma vez que nao conseguiu vencé-la, pediu simplesmente
graca a Deus para poder conviver com ela (2Co 12,9-10). Todas as sugestdes de cunho
parenéticas revelam uma similaridade entre o pensamento paulino e a linguagem tipica
das filosofias helénicas acima supracitadas, e de alguma forma induz ao leitor de Paulo a

relacionar seu pensamento a cultura helénica.

1.2.2 Paulo e a tensdo escatoldgica: heranga da tradigao judaico-rabinica

O termo hebraico feshubah serve de pressuposto para caracterizar uma realidade
escatologica tipica no judaismo contemporaneo do Novo Testamento: a espera do
Messias. A conversio é a condi¢do para a vinda do Messias nos escritos rabinicos. A
comunidade de Qumran era composta basicamente de homens que se voltaram para a
verdade e se afastaram de todo pecado. “Os justos querem edificar a alianga de Deus...
e retornar a sua alianga”.’8 O carater segregacionista da comunidade de Qumran, que
assume a conversao — volta a Lei de Moisés, i.e., a Tora”” — como exigéncia para a
irrupgao da era messianica, caracteriza muito bem o ambiente escatolégico que povoava
o imaginario religioso do judaismo da época do NT, e era muito bem descrita na
literatura rabinica dos circulos apocalipticos do judaismo (entre 200 a.C. e 100 d.C.).80
Albert Schweitzer reconhece a mistica escatolégica do “ser-em-Cristo” no

pensamento paulino.8! No entanto, a mistica de Paulo nao ¢ teocéntrica, mas

8 SCHELKLE, K. H., Teologia do Novo Testamento, vol.4. Sio Paulo: Loyola, 1978, p.81.

7 SCHRAGE, W., Etica do Novo Testamento. Sio Leopoldo: IEPG & Sinodal, 1994, p.47.

80 Ver PENNA, R., Problemas da teologia de Paulo In: Problemas ¢ Perspectivas das Ciéncias Biblicas. Sio Paulo:
Loyola, 1993.

81 SCHWEITZER, A., Misticismo enm Panlo. Sio Paulo: Novo Século, 2003, p.181-85.
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cristocéntrica: espera-se a vinda de Cristo e do Reino de Deus.8? A tensdao escatologica
em Paulo é muito forte, em razao da adesdo ja atual ao Ressuscitado.®? Paulo mostra-se
extremamente familiarizado com a linguagem apocaliptica, o que nos leva a deduzir que
cle sofrera, em maior ou menor grau, uma influéncia dos circulos apocalipticos da
tradicdo rabinica. H4a uma hipétese de que Paulo tivesse tido contato com a
comunidade dos essénios, e que estes o teriam influenciado na construgao de seus
pressupostos escatologicos. W. Wrede faz mencido a provavel similaridade entre a
apocaliptica judaica de 4Esdras e Apocalipse de Baruc com as crencas escatologicas de
Paulo. Schweitzer procura deselenizar Paulo, e chega afirmar que este ¢ devedor a
escatologia e a apocaliptica judaica, voltada para a instaura¢ao do Reino messianico, que
se ergueria a partir das cinzas deste mundo mau, destinada a destruigdo total e para a
definitiva ressurreicio dos mortos e a realizagio do Reino de Deus® O tempo
messianico s6 apareceria quando a constituicao moral e religiosa do povo o permitisse.
Neste sentido, as atitudes deveriam se adequar as expectativas do Reino que se
aproximava. Billerbeck chega a fazer men¢ao de que se os israclitas fizessem
peniténcias, mesmo que por um unico dia, seriam redimidos imediatamente e o Filho
de Davi viria imediatamente.®

Em Paulo, de igual forma, ha uma nitida rela¢ao entre a iminéncia escatologica e
o comportamento da comunidade crista pos-pascal. Schweitzer chega a fazer mengio a
uma “ética de interim”, que condiciona o comportamento dos cristaos as exigéncias do
Reino que esta se irrompendo. A esperanca escatolégica em Paulo esta relacionada ao
sacramento da morte e ressurrei¢ao no batismo, exigindo do homem uma postura que
dignifique o novo e#hos da comunidade eleita e selada pelo sangue da nova alianga (kainé
diatheke). Portanto, o indicativo da graca implica o imperativo moral ao homem como
exigéncia do Reino de Deus. W. D. Davies acredita que para Paulo a fé crista constitui

o pleno desabrochar do judaismo, sendo experiéncia da era messianica por ele

82 Cf. BARBAGLIO, G., Sdo Paulo: 0 homem do Evangelho. Petrépolis: Vozes, 282-283.
83 Ibidem, p.275.

84 Ibidem, p.280-281.

8 BILLERBECK ap#d SCHRAGE, W. op.cit., p.33.
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esperada.?® A tensao entre o jd e o ainda-ndo revelada na ética de interim, presente tanto
nos sinoticos quanto em Paulo, faz com que a esperanga escatologica seja antecipada,
sobretudo, no sacramento batismal, onde o reinado de Deus torna-se efetivo no sujeito
recipiente da graca. Ao abordar o drama do querer e do poder (Rm 7, 19 e Gl 5,17),
Paulo nao recorre a filosofia do helenismo, tampouco ao legalismo rabinico, mas a
experiéncia do Cristo ressuscitado. Segundo Schweitzer, o indicativo seria a antecipa¢ao
do futuro para o presente (prolepse), podendo, entio, se falar muito mais de uma
mistica que de uma ética propriamente em Paulo.’”

E inconteste que Paulo tenha sido influenciado pela mistica da apocaliptica
judaica; no entanto, a diferenga que permanece irretorquivel é que para Paulo o
“advento salvifico” ja se realizou plenamente no Logos de Deus, na experiéncia da
paixdo, morte e ressurreicao do crucificado, variaveis que se constituem decisivas para
virada da historia. Mas é na Ressurreicao do crucificado que a histéria da salvagao chega
ao seu cume para Paulo, revelando o mistério da salvagao de Deus preparado tanto para
judeus quanto para gentios. Assim, a historia ¢ antecipada no advento da Ressurrei¢ao,
declarando que a politica da providéncia revela que a histéria é racional, ou seja, tem
um ‘sentido’, uma dire¢do, como dizia Hegel em sua filosofia da histéria. De acordo
com W. D. Davies, “A era messianica, que ja chegou, o apoéstolo acrescenta, porém, a

esperanca na ressurreicao final e na realizacao do reinado de Deus”.88
1.2.3 Paulo e o gnosticismo: uma relagdo problematica

Alguns estudiosos levantaram a hipdtese de haver em Paulo ecos de um pré-
gnosticismo ou de um protognosticismo. Paul Ricoeur chega a dizer que Paulo acentua
o aspecto de impoténcia e de escravidio em sua experiéncia de conversio, parecendo
fazer concessao ao vocabulo gnoéstico: “a lei do pecado que esta em meus membros”.8

A pergunta pela procedéncia do mal é colada pelos gnoésticos. De acordo com este

8 DAVIES apud BARBAGLIO, op.cit., p.286.

87 SCHWEITZER apud VERDES, L. A., Moral do indicativo em Paulo In: Etica teoldgica: conceitos fundamentais.
Petrépolis: Vozes, p. 79-81.

88 Ibidem, p.286.

8 RICOEUR, P. O conflito das interpretacies: ensaio de hermenéntica. Rio de Janeiro: Imago, 1978, p. 238.
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sistema, existe uma contraposicdo “entre um mundo superior, pneumatico, € um
inferior, regido por um segundo deus, demiurgo das coisas visiveis”.?0 Esta explicacio,
na verdade, segue a tradi¢ido platonica (a queda da alma e a sua incorporagio; o
dualismo ontoldgico), e mais especificamente, a Orfico-pitagérica (doutrina do corpo-
tumulo, concep¢oes do destino, da culpa antecedente, e da situagao da alma).’!

A explicagdo para as questdes que foram expostas acima ¢é facilmente
remanejada no gnosticismo a medida que o sistema apresenta uma antropologia que
comporta simbolicamente o corolario das duas naturezas a partir das quais se justifica
satisfatoriamente o problema do mal existente: o soma psykhikon e o soma pneumatikon. O
mal ¢ uma realidade fisica que investe o homem de fora; é corpo, é coisa; ¢ mundo e a
alma caiu dentro dele (Ricoeur).”? Esta tese assegura a explicagdo de um problema
estrutural que abarca toda a espécie humana: o peccatum originale. Predestinacio e
culpabilidade sdo conceitos correlatos, e a culpabilidade do homem precede o seu
proprio nascimento. Origenes, interpretando a teologia paulina, chega a falar de uma
queda transcendental. O mal ¢ deslocado do tempo cronolégico, tempo racional, para
uma kairologia revestida de uma linguagem mitica, simbdlica. A fun¢ao do mito
adamico, na interpretagio de Ricoeur, é universalizar a espécie humana a tragica
experiéncia de exilio, que em termos agostinianos seria a “aliena¢ao”. A solucao para o
problema vem pela via da gnose, ou melhor dizendo, da verdadeira gnose, que o “homem
natural” (anthropon psykhikon) nao pode compreender.

Entretanto, este conhecimento n3ao mantém nenhuma relacio com o
convencional saber racional (episteme): para ser verdadeiro deve implicar uma genuina
participagao do “sujeito cognoscente”. Portanto, o conhecimento para a grose é sempre
“conhecimento participativo”, é conhecimento revelado na experiéncia mistica, extatica
(ekstasis, sair de si), que gera entusiasmo (en-theos-mania, possuir o divino). A linguagem
simbolica, expressa no mito, e celebrado no rito, objetiva externar realidades

transcendentes que a razao inquiridora nao pode concatenar. Os sacramentos da fé sao

%0 BIANCHI, U., A /Jiteratura gndstica e o Novo Testamento In: Problemas e perspectivas das Ciéncias Biblicas. Sao Paulo:
Loyola, 1993, p.91.

91 BIANCHI, op.cit., p.91-2.

92 RICOEUR, op.cit., p.230.
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a base de toda a teologia da salvacdo deste sistema. Na agua existe um poder (cratos) que
possui uma mistica redentiva, e na ceia ritualizada encontram-se elementos que podem
alterar a semantica soteriologica que se da ao percurso do homem em diregao a hybris
ou a auto-elevagao, que na linguagem religiosa incidiria como dadiva divina, isto ¢, a
salvagdo. Hsta compreensio, para alguns estudiosos, parece estar pressuposta no
pensamento de Paulo. Alguns estudiosos chegam a dizer que ele se inspirou nos
analogos ritos pagaos, celebrativos da morte e ressurreicao das divindades dos mistérios
greco-orientais, capaz de prodigalizar, aos iniciados, salvagdo e imortalidade.”

No entanto, é necessario analisar as diferencas semanticas que definem a relativa
distancia que ha entre o pensamento paulino e a estrutura de crenca do gnosticismo.
Em primeiro lugar, quando o apostolo Paulo fala de sua experiéncia pneumatica em
2Co 12,2;4, ele nao o faz no contexto da discussao sobre a salvacio. Ademais, esta
experiéncia nao tem nenhum valor normativo, e ndo é autoprovocada. Isto difere
significativamente a experiéncia de Paulo com a dos adeptos do culto de mistérios no
sistema gnostico.

E sensato outrossim admitir que o groskd em Paulo mantém estreita relacio com
o processo historico-salvifico; no entanto, tal compreensio seria problematizada se a
comparassemos com a dos gnosticos, haja vista que a soteriologia deduzida do corpus
paulinum é de carater hetero-redentivo, diferentemente do que se compreende na grose.
E plausfvel admitir que a linguagem de Paulo, de fato, esteja carregado de conteddos
tipicos do sistema gnoéstico. Entretanto, uma sébria exegese, que privilegia uma analise
polissémica de conceitos, devera manter, do ponto de vista semantica, as diferengas que
tornam incompativeis os sistemas gnoéstico e paulino. A carne (sarx) nao significa em
Paulo uma habitagdo do pecado, nem tampouco impedimento para o verdadeiro
conhecimento, haja vista que o sujeito recipiente da graga, compreendido na
perspectiva da epistemologia pistica de Paulo, é sempre objeto da revelagao e, portanto,
passivo no processamento das informacoes recebidas do Espirito Divino (Preuma
Hagios). O pecado nao significa desconhecimento da verdade, mas obstru¢ao da graca

mediante a transgressio de um preceito divino. De acordo com W. D. Davies, a

% Op.cit., p.280
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antitese carne e espirito, portanto, nio provém do dualismo helenistico (presente
também no sistema gnoéstico), mas se refere a doutrina rabinica dos dois impulsos, o
bom e o mal, que determinam as opg¢des e decisdes humanas. %4

Ademais, em Paulo esta presente a idéia de continuismo, e a revelagao, portanto,
tem um carater progressivo, que impossibilita esquizofrenizar a compreensao de Deus
no AT e NT. O Deus que criou o mundo (ex nzhilo) é precisamente 0 mesmo que agora
realiza por meio de Jesus, o Cristo, a salvagdo do homem alienade. O descontinuismo
ratificado no sistema gnostico, sobretudo aquele presente na teologia de Marcido, nao

pode ser fundamentado na epistemologia pistica do apdstolo Paulo.

1.2.4 A crenca na Ressurreicao do Crucificado e seu impacto no modo-de-ser-no-mundo do
kainé anthropon

Friedrich Nietzsche, conforme analisaremos melhor mais adiante, atribui a teologia da
ressurreicao de Paulo a forca da cultura de relativizagdo a existéncia material e
intramundana que se desenvolve desde os primérdios da era cristd. A Ressurreicao do
Cristo crucificado é considerada por ele como sendo a doutrina religiosa responsavel
pela formulagao axiolégica de uma antropologia da “mortificacao da carne”. Ela produz
o “ideal ascético”, que acaba corrompendo a saude em virtude das “agdes nao-egoistas”
(Nietzsche) ou a “mortificacao do eu” (Foucault). Desta dltima se infere uma teologia
da Histéria em que a variavel esperanca é pensada numa dimensio supramundana e
escatolégica, cuja estrutura da percepcao moral se encontra calcada emblematicamente
no pressuposto da znterinidade. Por mortificacio da carne, no sentido foucaultiano, se
entende a “negacdo do eu”, que em seu projeto histérico de eticidade se traduz numa
negacao peremptoéria da voluntas humana em seu empreendimento existencial de
realizacao intramundana.

A esperanca de uma compensagao vindoura se encontra justificada na afirmacao
da fé que, amparada pela realidade da ressurrei¢ao do Cristo crucificado, projeta para o
além-vida sua expectativa de redencdo e recompensa pelo sofrimento vivido na

intradimensionada experiéncia histérica do ser humano que cré (sujeito pistico). A

% Op.cit., p.286.
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carnalidade, enquanto fenémeno axiolégico que caracteriza a dimensdo historica da
existéncia corporea do ser humano, é considerada corolario de um odo-de-ser em que a
variavel “esperanca da ressurreicdo” se encontra ausentificada em fungdo da
historicizacao do ideal de felicidade intramundana.

Por esta razdo, a tensdo presente no binémio carne-espirito, entendida na
perspectiva da critica ética nietzscheana feita a moral de interim inferida da teologia da
ressurreicao do apodstolo Paulo, se dissolve no espectro valorativo da antropologia da
razdo niilista. Pois o deslocamento da atencao realizado pelo empreendimento da
“racionalidade da gratificagdo” despotencializa a forca elpiteolégica da doutrina da
ressurreicao do Cristo crucificado. Esta doutrina, desde o seu estagio pré-cristio na
apocaliptica judaica do intertestamento, potencializou a formacao de uma “teodicéia do
sofrimento” presente na politica da mortificagado da carne — e que inspirou, inclusive, o
escopo da ética de interim de grupos rabinicos (fariseus e essénios) deste periodo —,

<

para a qual o presente da vida mundana, compreendido como “cruz do tempo” nas
palavras de Hegel, foi tratado e reinterpretado pela afirmacio da fé-esperanca que
compreende a histéria como “lugar de transi¢io”, e o mundo como habitagao
provisoria do sujeito pistico compreendido como “forasteiro itinerante” (1Pd 2,11).

O advento da ressurreicdo do Cristo crucificado é o fundamento da esperanca
escatolégica, pensado em termos de uma teologia da Historia nos escritos paulinos. Ele
contém a afirmagao da fé cristd, que projeta para a historia, a gramatica da esperanca
que se traduz num efhos que revela a “despretensio” do portador desta esperanca,
compreendido antropologicamente como ser-ez-Cristo (Albert Schweitzer). A relacao fé-
esperanca ¢ mundo se problematiza a medida que a for¢a da crenga na ressurreicdo
impoe limites éticos ao sujeito pistico, tornando-o cada vez menos vulneravel aos
ditames da carnalidade mundana. A esperanca escatolégica em Paulo redimensiona a
cosmovisao do ser-em-Cristo, alegando o carater efémero da ética do projeto cristao em
sua relagdo com este éon, potencializando, ainda mais, a tensao do binémio carne-espirito
no espectro moral da antropologia da santificacao.

Visto sob o prisma hermenéutico do advento cristico da ressurreicio do

crucificado, a gramatica da histéria ganha um sentido escatolégico inevitavel. O efeito
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ético desta compreensio teolégico-escatologica da soteriologia paulina acolhe o
pressuposto da “nadificacido do eu”, para a qual a atencdo deste ser-ez-Cristo,
ressuscitado #ele no sacramento do batismo, deve se voltar completamente (2Co 5,15).
O apdstolo Paulo, como egresso da tradigao rabinico-farisaica, assimila a nervura
intraescatologica que o advento da ressurreicio do crucificado produz em termos de
uma “psicologia de resignacao” do sujeito pistico inserido na histéria-mundo. Seu
interesse pela mesma (a histéria-mundo) se torna inapetente por conta do efeito da
teologia da ressurreicdo figurado em termos de uma linguagem intrapsiquica. A
ressurrei¢ao, compreendida como advento-promessa, reorienta a linearidade teleologica
da histéria em sentido escatologico, consubstanciando, assim, a no¢ao de vocag¢iao
querigmatica da pre-sengca historica da fé-esperanca no mundo, empregando significado
messianico a historicidade da fé-missao, tornando, por conseguinte, a relagdo sujeito
pistico e presente éon cada vez mais conflitante e desinteressante do ponto de vista de
uma ¢ética da secularizagdo. Esta concepgao tem seu equivalente cosmolégico na
compreensao dos “dois mundos” desenvolvida na teologia rabinico-escatoldgica do
apocalipsismo judaico. Neste sentido, a concepgao de esperanga escatologica do
apostolo Paulo acaba se aproximando hermeneuticamente da compreensiao
apocaliptico-judaica de mundo e de histéria que se desenvolveu no periodo do
intertestamento.

A Ressurreicio do Crucificado empresta uma nova semantica a historia
compreendida a partir do seu advento. O conceito de prolepse da historia deve ser
compreendido ndo s6 como antecipagao do futuro de Cristo e do cristao nele, mas
como uma realidade acolhida pela fé no Ressurrecto que deve produzir uma nova
consciéncia voltada para a demanda-exigéncia moral da teologia da graca. Sua realidade
(a ressurreicao do crucificado), enquanto “fato da histéria” (Wolfhart Pannenberg),
redefine, axiologicamente, a responsabilidade moral do sujeito pistico diante dos
ditames valorativos do presente éon, produzindo nele uma atitude de “distanciamento
do mundo” por conta do efeito psicomoral da crenca na Ressurreicao do Crucificado.
Na forma negativa, o imperativo moral paulino se apresenta de modo peremptorio

quando afirma: “(...) e #do vos conformeis com este século (éoz), mas transformai-vos
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pela renovagdao da vossa mente...” (Rm 12,2). Este é o sentido ético-antropolégico que
Rudolf Bultmann emprega a identidade cristd ao buscar definir o conceito de
santificagdo como pratica responsiva do homem regenerado e impelido pelo indicativo
da graca, cuja identidade moral se traduz em termos de uma “ética da
desmundanizagdao”. A esperanca proveniente da creng¢a na ressurreicio do crucificado
acambarca a existéncia do ser-em-Cristo como um todo e despotencializa seu interesse
psicomoral pelas paixdes patenteadas no invélucro valorativo presente na esfera da
“carnalidade mundana”.

Ora, na relagao “indicativo da graga” e “imperativo moral” (Rudolf Bultmann),’
fica evidenciada a forca da crenca na ressurreicio do crucificado como fulcro
elpiteolégico produzido na subjetividade da fé do novo crente, que acaba
desembocando, etologicamente, na criagdo de um novo sentido dado a este “estar-em-
Cristo” no mundo. O imperativo moral proveniente da ética da ressurreicao,
compreendido no verbo grego “santificar-s¢” (bagiazd), marca o novo horizonte
engendrado pela disposi¢ao gerada pela crenga na ressurreicao do crucificado. A moral
de interim é o seu corolario, configurada a partir da “revelacdo salvifica” por ser
procedente de um “fato histérico significativo” e sem equivalente na histéria. O
apostolo Paulo relaciona este advento salvifico-escatologico a simbélica ritualistica do
“sacramento do batismo” (Rm 6,1-14), para o qual a mistica do ser-ez-Cristo revela sua
eticidade na nova disposicao (kainé ktisis) de seguir a Cristo movido pela decisao
inarredavel de se “distanciar do mundo”, mortificando-se para os desejos da carne
(epitymia tés sarkds).

Admitir a ressurrei¢ao do crucificado, como “uma variavel histérica” apropriada
como “fato da fé”, implica assumir uma nova postura moral diante da “exigéncia ética
da graca”, emergida para o ser-em-Cristo na novidade deste “kazrds escatologico” (Karl
Hermann Schelkle)? que foi instaurado com/no seu advento (a Ressutreicio do

Crucificado). No corpus ético apresentado como corolario do indicativo da graga no

% A exposi¢do sobre esta tematica ¢ desenvolvida por ele. I'er BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento.
Sdo Paulo: Teolbgica, 2004.

% O tempo compreendido entre a Ressurrei¢do do Crucificado e o evento parusfaco é compreendido como
“kairds escatologico”. Ver SCHELKLE, K. H. Teolygia do Novo Testamento, vol.4. Sio Paulo: Loyola, 1978.
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pensamento paulino (Rm 6,10-14), os contetdos da “moral da santifica¢ao” presente na
vida dos “eleitos de Deus” (eklektoi ton Theou) sao provenientes de uma convic¢ao
histérica no advento escatolégico da Ressurreicio do Crucificado. E ela que produz
neste sujeito pistico a nova arquitetura valorativa para aqueles que participam dos
beneficios irrompidos com este advento escatologico. A doutrina da ressurreicio do
apostolo Paulo possui desdobramentos decorrentes em termos de uma teologia da
Historia para o kainé anthrgpon inserido no mundo. Esta é uma tarefa teologica que

realizaremos a partir de agora.

1.2.5 A Ressurreicao do Crucificado: a imprescindibilidade histérica do evento como
fato fundante de reorizontalizacao da esperanca e ressignificacao da existéncia da
fé no mundo em Paulo: 1Cor 15,1-58

“Se Cristo nao ressuscitou, ¢ va a nossa pregacao, ¢ va, a vossa fé”, diz o apodstolo
Paulo (1Co 15,14). O carater histérico das apari¢Oes foi exaustivamente debatido por
telogos como Karl Barth, Rudolf Bultmann, Wolfhart Pannenberg e Willi Marxsen,
dentre outros. Por esta razdo, nio ¢ minha inten¢do fazer um empreendimento
exegético-teoldgico desta natureza aqui. Mesmo porque esta questdo, a meu ver, foi
suficiente e devidamente trabalhada por estes telogos em suas distintas perspectivas
exegético-teoldgicas, de maneira que minha inten¢ao aqui ¢, essencialmente, analisar a
relacao entre o fendomeno da Ressurreicio do Crucificado, assumido como um fato
histérico extraordinario, e seu influxo na constru¢ao de uma teologia da Histéria em
Paulo. Segundo Rudolf Bultmann, a esperanga tanto no grego classico quanto em Filon
e Josepho se refere a imagem do futuro forjada pelo homem, e sem ela a vida nio teria
sentido algum.?” A e/pis crista assenta seu fundamento na confianca (pepoithesis) segundo
a qual a afirmacdo de que a agao de Deus em Cristo, que é agdo escatologica — por se
basear no advento da Ressurrei¢ao do Crucificado —, produz tanto /ggos?® quanto zelos no

processo historico, ressignificando, com isto, o “modo de ser” do sujeito pistico em sua

97 BULTMANN, La esperanza en el judaismo helenistico In: BULTMANN, R. & RENGSTOREF, K. Esperanza:
Diccionario del Nuevo Testamento. Madrid: Ediciones Fax, 1974, p.66.

98 Uso este conceito grego na acepg¢io semantica da logoterapia Victor Frankl, que o traduz como “sentido”, e nio
como “razio” na acep¢io grega do conceito.
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estada transitéria no mundo. E sobre este fundamento histérico-cristologico, Paulo
constroi sua concepgao de histéria salvifica, na qual o anthrgpon pneumatikon deve buscar
orientacao para sua existéncia no atual éon, e justificar suas opcoes valorativas que sao
sustentadas e alimentadas por esta convic¢ao da esperanca. Esta é a razdo porque
Bultmann, interpretando o conceito em Paulo, diz que a efpis, junto com a pistis,
constitui a esséncia da existéncia crista.” Sem esta convic¢ao de esperanga, a existéncia
do cristaio no mundo seria marcada pelo “desespero” (apelpizd), ou pelo “ato de
desesperar-se” (aponoeisthai), e nao pela “paciéncia da esperanca” (bypomonés tés elpidos).
Esta condi¢ao era tipica de um homem enfermo, considerado um homem sem
esperancga ou desesperado na cultura greco-helénica.

Friedrich Nietzsche, o “apodstolo do anticristo” da modernidade — fazendo uso
das palavras de Werner Jaeger!® — mesmo destituido de um embasamento exegético
consistente, ataca, visceralmente, o fundamento da fé esperante: a doutrina da
ressurreicdo dos mortos. Para o tedlogo da esperanga Jirgen Moltmann, “o cristianismo
fica de pé ou cai com a realidade da ressurreicdo de Jesus dentre os mortos por obra de
Deus... Uma fé crista que nao ¢ fé na Ressurrei¢ao nao pode por isto ser chamada nem
de crista nem de £é”.1°! Toda sua critica (a de Nietzsche) a etologia que o cristianismo
histérico desenvolveu ao longo de seu percurso era, na verdade, uma critica contra os
fundamentos teoldgicos que lhe servia de suporte teorético. A hipervalorizacio da
existencia no mundo, como afirmacio do “novo sentido a vida” preconizada pelo
“super homem”, baseou-se, possivelmente, na conviccio de que o acontecimento da
Ressurreicao do Cristo da fé crista nao poderia ser considerado um “acontecimento
histérico”. Isso explicaria, em grande parte, a irredutivel e intransigente postura critica
de Nietzsche com relagdo a doutrina paulina da ressurreicio dos mortos baseada na
convicgao da Ressurreicio do Jesus da histéria, conforme Paulo assevera lapidarmente
em 1Cor 15,13. Nietzsche descobriu que esta convic¢do estd, certamente, por tras do

comportamento ascético-renunciante desenvolvido a partir da teologia da Histéria

9 BULTMANN, op.cit., p.77.

100 JAEGER, Wetner. A Paidéia grega e o cristianismo primitive. Lisboa: Edigoes 70, 1989.

101 MOLTMANN, J. Teologia da esperanca. Sio Paulo: Herder, 1971, p.189. Esta mesma afirmacio foi feita por
BORNKAMM, Gunthet. Jesus de Nazaré. Sao Paulo: Teoldgica, 2005.
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construida pelo apoéstolo Paulo, e deixada como legado ao cristianismo histérico. A
relativizagao desta doutrina, como o maior empreendimento da razao niilista, implicaria
uma sintomatica valorizacao da dimensao historica da existéncia humana no mundo. A
hedonizagao do “tempo presente” seria a recompensa antropolégica pela apostasia da
crenga teologica na ressurreicao. Em uma aldeia proxima de Tarso, chamada Anquiale,
havia uma estatua de sardanapalo, que fazia um gesto desprezivel com o dedo, e tinha
uma inscricao colocada em baixo que dizia: “Come, bebe, desfrute da vida. O resto
nada significa”.192 Esta, na verdade, ndo ¢ uma légica argumentativo-axioldgica que
caracteriza a moral niilista nietzscheana. Ao contrario: Paulo, que possivelmente ja
havia lido esta inscri¢ao nas proximidades de Tarso, a reproduz, em tom de ironia, para
caracterizar o horizonte existencial de uma perspectiva interpretativa destituida da
esperanca na ressurreicdo dos mortos, como a dos epicureus, por exemplo,
professantes do lema da opacidade existencial, que figura-se em Paulo assim: “Se os
mortos nao ressuscitam, comamos e bebamos, que amanha morreremos” (1Cor 15,32).

Ora, todo empreendido do niilismo nietzscheano objetivou neutralizar o efeito
moral da cren¢a na doutrina da ressurreicdo dos mortos. Nietzsche diz que a moral
crista também contém niilismo. S6 que de uma forma inversa: ela relativiza o “sentido
do aqui” por conta da crenga de uma “vida no além”. Sua a premissa é sempre: Deus ¢é
a unica verdade, entdo o resto é tudo falso.!%® Isto quer dizer que para Nietzsche a
existencia mundana niao ¢ compreendida como algo “significativo” para o religioso
cristao. Certamente Nietzsche esta pensando, de tabela, no animale rationale de Kant, no
valor dos imperativos categoricos, e das categorias que este (homem racional) possui
como “verdades intocaveis” (postulados), a partir dos quais a finalidade moral da ética
racional produz “sentido” a sua existéncia no mundo. De acordo com Nietzsche, “A
crenga nas categorias da razao ¢é a causa do niilismo, — medimos o valor do mundo por
categorias, que se referem a um mundo puramente ficticio”.!% Ora, olhar para dentro da

histéria, e valoriza-la como o tnico lugar possivel de realizacio sélfica do ser-ai (o

102 CHAMPLIN, R. N. O Novo Testamento interpretado versiculo por versiculo, vol.4. Sao Paulo: Hagnos, 2002, p.258.

13 NIETZSCHE, Friedrich. Sobre o niilismo e o eferno retorno. Colecio Os Pensadores. Sio Paulo: Abril
Cultural, 1974, p.387-394.

104 Ibidem, p.389.
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homem histérico de necessidades reais preconizado por Karl Marx), apresentado de
forma euférica pelo Zaratustra de Nietzsche, significa “abdicar” da crenga numa vida
além desta vivida em sua historicidade radical. A psicofisiologia do prazer s6 pode ser
experimentada pelo sdma psykhikon na dimensio intramundana de sua experiéncia
histérica, recobra Sigmund Freud posteriormente, revalorizando a antropologia
hedonica nietzscheana. Este corpo fisiolégico, para Freud, é o unico critério do qual
dispomos para resguardar, afirmativamente, a historicidade da nossa autopercepcao,
bem como de valoriza-la como legitima pertenca de realizacdo do Ers. A “morte de
Deus” ndo ¢ outra coisa senao a nadificacio da “promessa de ressurreicio do corpo
mortal” compreendida como “postulado fundante” da fé esperante, conforme esta se
tigura em 1Cor 15,42-49.

Willi Marxsen, baseado em sua analise exegética do fenémeno da Ressurrei¢ao
de Jesus em Paulo e na comunidade crista primitiva, responde que nio havia davida de
que a Ressurreicao de Jesus, como fato histérico inconteste, era convicgao tanto de
Paulo quanto da comunidade primitiva.'> Na verdade, ao contrario do que parece esta
consideracao inicial, a tese liberal de Marxsen tenta desconstruir esta conviccao de
Paulo e da comunidade crista primitiva, podendo ser depreendida no preambulo de sua
obra tedrica quando, em tom afirmativo, ele diz parafraseando 1Cor 15,14: “Sem a
ressurreicao de Jesus nao existiria igreja alguma”. Todo argumento desenvolvido por ele
nesta obra pretende convidar o cristianismo histérico a ndo ter, na crenca da
ressurrei¢do historica de Jesus, seu tnico critério de validagao historico-teologica para a
propria fé. Para Marxsen, ndo ha como comprovar a historicidade, a partir dos critérios
de cientificidade, da ressurreicao de Jesus.!% Segundo ele, 1Cor 15 nio relata o “fato da
ressurrei¢ao, mas o das apari¢es”.!%7 Por esta razio, Jesus pode ser designado como
ressurrecto somente através da reflexdo do Aérgma. Marxsen constrdi seu argumento,
hermeneuticamente ancorado no pressuposto de que a ressurreicio de Jesus nao foi

histérica, mas fruto da reflexao querigmatica da comunidade primitiva, para chegar a

105 MARXSEN, W. La ressurreccion de Jesus como problema histdrico y teoldgico. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1979,
p-13.

106 Ibidem, p.35.

107 Idem, p.40.
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conclusao de que “ndo podemos, pois, nem devemos concentrar interesse em um
ponto falso... O problema da verdade jamais se nos mostra independentemente da
mensagem que nos chega; mensagem que, se se orienta adequadamente, nos manifesta
e confirma hoje a atuagao funcional do Jesus terreno”.1% Desta forma, ele afirma,
conclusivamente, que a ressurrei¢ao nao é o dado decisivo para a fé, mas Jesus mesmo,
suas palavras e obras.!0?

Esta tese de Willi Marxsen apresenta algumas dificuldades teoldgicas. A crenga
na ressurreicao histérica de Jesus era para Paulo, e também para comunidade crista
primitiva, uma afirmacao da fé que se baseia no fato de que “somente o poder sobre o
futuro”, conforme aduzido por Wolfhart Pannenberg, “pode ser objeto de esperanga da
confianca”.110 Na Ressurreicio do Crucificado, entendido como “fato histérico”, e nao
como fruto de experiéncias extaticas,'!! Deus revela este poder sobre o futuro, e
garante a invencibilidade de sua soberania histérica. Pois “sé na realizagao de sua
soberania” dentro da histéria, diz Pannenberg, “Deus é Deus”.1’2 O argumento de
Paulo, diferentemente da crenca helenistica de uma ressurreicdo espiritual — a qual
supostamente faz parte do pano de fundo da discussao de Paulo neste capitulo, de
acordo com Willi Marxsen —,!13 que relativiza a importancia do fundamento histérico
da esperanca escatologica como critério de demonstracao da soberania divina, baseia-se
na afirmacdo de que ela encontra sua for¢a de convencimento objetivo na historia
compreendida como o /ocus privilegiado da manifestacao incontestavel do seu senhorio.
Este argumento se fundamenta nas proprias palavras de Paulo quando ele afirma
dizendo: “Porque convém que ele reine até que haja posto todos os inimigos debaixo
dos pés. O ultimo inimigo a ser destruido é a morte” (1Cor 15,25-26). Nesta afirmagao

da fé, Paulo esta fundamentando a verdade da esperanca de que Deus é “Senhor do

108 Tdem, p.66-7.

199 ITdem, p.62.

110 PANNENBERG, Wolfthart. Cuestiones fundamentales de teologia sistemidtica. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1976,
205.

111 Raymond Brown diz que o fato de Paulo ter mencionado a aparicdo do Ressurrecto a quinhentas pessoas de
uma unica vez descarta a hipétese da experiéncia subjetivo-extatica. Para melhor compreensio acerca do assunto,
ver BROWN, Raymond E. Introdugio ao Novo Testamento. Sao Paulo: Paulinas, 2004, p.706.

112 Tbidem, p.202.

113 Sugiro para melhor compreensao desta discussao ver MARXSEN, Willi. La ressurreccion de Jesis de Nagaret.
Barcelona: Editorial Herder, 1974, p.169-177.
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futuro”,1'* a medida que se compreende que na Ressurreicdo do Crucificado, ele esta
antecipando o que ira acontecer com aqueles que estao em Cristo: “Porque é necessario
que este corpo corruptivel se revista da incorruptibilidade, e que o corpo moral se
revista da imortalidade. E, que este corpo corruptivel se revista de incorruptibilidade, e
o que ¢é mortal se revista da imortalidade, entdo, se cumprira a palavra que esta escrita:
Tragada foi a morte pela vitéria. Onde esta, 6 morte, a tua vitoria? Onde esta, 6 morte,
o teu aguilhdao? O aguilhao da morte é o pecado, e a forca do pecado ¢ a lei. Gragas a
Deus, que nos da a vitéria por meio de nosso Senhor Jesus Cristo” (1Cor 15,53-57).

A esperanga crista, que se baseia na convic¢ao do triunfo da vida sobre a morte
no advento da Ressurreicao do segundo Adao (1Cor 15,45-48), o qual ¢ a imagem
daquilo que deveremos ser na realizacdo cabal da promessa da ressurreicio geral,
consiste, pois, de acordo com Pannenberg, em “superar nossa propria mortalidade”. 115
No sentido proléptico, esta promessa ja se consumou na Ressurrei¢ao de Jesus. Jirgen
Moltmann, interpretando o conceito de prolepse pannenberguiano, faz o seguinte
comentario: “Sera necessario desenvolver uma compreensio histérica que se norteara
pelo fio condutor da analogia escatoldgica, i.e, amostra prévia e antecipagao do futuro.
Neste caso, a Ressurreiciao de Cristo nao deve ser chamada ‘histérica’ pelo fato de que
se deu dentro da historia, representada por muitos tipos de diferentes categorias
histéricas, mas ¢ historica porque nstitui € funda a historia dentro da qual se pode e se
deve viver pelo fato de mostrar o caminho aos eventos futuros. Ela ¢é historica porque
abre o futuro escatologico”. 116 Por esta razao, a Ressurreicao de Cristo, compreendida
como fundamento objetivo para a confissio do cristianismo primitivo, de acordo com
Pannenberg, por ter sua origem historica, é também a realidade sobre a qual a sua morte
ganha o sentido salvifico de reconciliagio consumada vicariamente, conforme foi
aduzido por Paulo no texto anteriormente citado. Deste modo, Pannenberg endossa a
interpretacao paulina do sentido vicario que a Ressurreicao de Cristo da a sua propria

morte dizendo: “Se Jesus ndo ressuscitou, ndo podemos atribuir significado salvifico a

114 PANNENBERG, W. gp. cit., p.196.

115 PANNENBERG, W. La Ressurreccion de Jesus y el futuro del hombre In: Jesuscristo en la historia e en la fe.
Madrid e Salamanca: Fundacion Juan March e Ediciones Sigueme, 1977, p.340.

116 MOLTMANN, J. op. cit., p.209.
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sua morte, pois esta poderia significar fracasso de sua missao”.!'7 Tal afirmacio
pannenberguiana esta em consonancia com o pensamento paulino que corrobora a tese
cristologica segundo a qual, de acordo com a tradi¢do recebida, a morte de Cristo havia
sido acolhida pela comunidade cristd primitiva com seu significado eminentemente
salvifico-vicario. Muito mais que querer legitimar a procedéncia de sua experiéncia
como testemunha credenciada que validava sua autoridade apostdlica (1Cor 15,9),
referindo a si mesmo como testemunha direta das aparicdes do Ressurrecto, e
colocando-se em pé de igualdade com as demais testemunhas historicas arroladas na
lista transcrita sequencialmente em 1Cor 15,5-7, Paulo parece estar interessado em
combater uma crenga helénica de que a ressurreicao dos mortos ja havia acontecido
numa dimensao pneumatica. Ele ndo faz uso aqui, por razoes que desconhecemos, da
tradicdo do “sepulcro vazio”, como critério apologético, para validar, desta forma, a
historicidade da Ressurreicao do Crucificado. Antes, ele insere os eventos da morte e
ressurreicao de Cristo, aduzidos no relato sobre o “fenomeno das apari¢des” (9f#¢), nao
somente para confirmar a dimensdo historica do fenéomeno, mas também com a
finalidade de tornar insustentavel as afirmagdes provenientes da fé helénica de que a
ressurrei¢ao do corpo seria uma inverdade desmedida e inaceitavel, haja vista que ele, o
“corpo natural” (sdma psykhikon), que também ¢é um sdma thanatéfobos, ofusca o anseio de
imortalidade da alma humana.

A crenca na imortalidade, s#itu senso, apresenta o mesmo postulado da fé na
ressurreicao dos mortos: a vida nao termina com a morte. Este postulado esta presente
na fé helénica. A esperan¢a de uma vida futura, portanto, nao é prerrogativa somente
da fé crista. Na teologia rabinica, a cren¢a na imortalidade nao ¢ interpretada somente a
partir da afirmacdo na esperanga da ressurreicdo dos mortos. A comunidade dos
essénios acreditava na imortalidade da alma, mas sem associa-la a crenca na ressurreicio
dos mortos. O que de novo ¢ apresentado na teologia da ressurreicao por Paulo, de
acordo com Pannenberg, é que nela “o futuro ja estda presente em nossa existéncia

hoje”.118 Para a teologia da Histéria de Paulo, neste sentido, interpretada nas palavras

U7 PANNENBERG, W. La f¢ de los apdstoles. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1975, p.117.
118 PANNENBERG, W. op. cit., p.197.
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de Wolfhart Pannenberg, a proposi¢io dogmatica da fé cristd segue uma diregdao
eminentemente contraria a da fé helénica: “sem a esperanca da ressurreicao (do corpo
mortal), a morte sera o ultimo futuro do homem”.!? Paulo diz que, se Cristo nao
ressuscitou dentre os mortos, nao ha perspectiva de futuridade antecipada na esperanca
ser cultivada na fé pelos crentes de Corinto. Alias, diz Paulo: “Se a nossa esperanca se
limita apenas a esta vida, somos os mais infelizes de todos os homens” (1Cor 15,19).
Esta concepgao de teologia da Historia de Paulo esta enviesada, como mencionamos
anteriormente, numa tradicio na qual a morte e a ressurreicio de Cristo havia sido
interpretada em uma perspectiva soteriologica. Razao pela qual ele mesmo, Paulo,
reafirma: “Antes de tudo, vos entreguei o que também recebi: que Cristo morreu pelos
nossos pecados, segundo as Escrituras, foi sepultado e ressuscitou ao terceiro dia”
(1Cor 15,3-4). Posteriormente, ele ratifica esta certeza da fé, e diz a comunidade de
Corinto, numa maxima dogmatica, que “se Cristo nao ressuscitou, ¢ va a vossa fé, e
ainda permaneceis nos vossos pecados” (1Cor 15,17).

Enquanto Nietzsche conclama o homem moderno para olhar somente para o
presente mundo no qual seu “poder-ser” deve servir como crenga funcional para
operacionalizar a “coragem de ser” mesmo sem a esperanca de uma vida depois desta
aqui, Paulo faz um trajeto diferente deste. A historicidade da Ressurrei¢ao do Cristo ¢é
evocada por Paulo como critério de demonstracio do senhorio de Deus na histéria
para a consolidacio da fé esperante: nela (Ressurreicio do Cristo), Deus determina
hoje, em tom de sentenca juridico-ontologica, o que sera no futuro esperado pela fé no
Cristo ressurrecto. O fenémeno das apari¢des (o) que é colocado, intencionalmente,
no prélogo de 1Cor 15, se referindo ao que havia acontecido com Cefas, Tiago, e os
demais apostolos, ¢ instrumento argumentativo de refor¢o para a esperanga da fé e,
portanto, para o desenvolvimento de uma concepgao de mundo a partir dela (esperanca
da fé). O carater objetivo das aparicies, na qual se sacramenta — junto com a experiéncia
das demais testemunhas diretas — a sua propria experiéncia como testemunha, da por

certo que nao deve haver margem de divida na comunidade de Corinto de que a

119 PANNENBERG, W. op. cit., p.347. O gtifo colocado em paréntese (do corpo mortal) é meu, usado para
finalidade elucidativa.
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Ressurreicao de Jesus era o penhor da propria esperancga de ressurreicio dos santos,
tornada promessa nele, no Cristo Ressurrecto. Ao querer responder a uma possivel
pergunta existe entre os crentes de Corinto sobre: o que sucederd com aqueles que dormen?,
Paulo fala do fenomeno da ressurreicio dos mortos usando a analogia da semeadura:
“Pois assim também ¢ a ressurreicdo dos mortos. Semeia-se 0 corpo na corrup¢ao,
ressuscita na incorrupg¢ao. Semeia-se em desonra, ressuscita em gloria. Semeia-se em
fraqueza, ressuscita em poder. Semeia-se em corpo natural, ressuscita corpo espiritual.
Se ha corpo natural, ha também corpo espiritual” (1Cor 15,42-45). Nesta analogia, a
certeza da ressurreicao dos mortos encontra, novamente, seu fundamento de afirmacio
dogmatica do fato de que a Ressurrei¢do de Cristo foi, de fato, histérica. O corpo a que
se refere Paulo é o corpo terreno, no qual a condenagao do pecado obteve seu penhor
por intermédio da morte enquanto “corolario da vida”. O ser-aZ, quando analisado sob a
6tica do argumento hamartiolégico, é, peremptoriamente, ser-ai-para-morte. Entretanto,
quando compreendido a luz do evento pascal, esta realidade revela uma surpreendente
inversao ontolégica. No Cristo ressurrecto, a promessa que serve de subsidio para
esperanca da fé aponta o holofote sempre na dire¢ao da vida. Isto é: Paulo adverte que,
por causa da Ressurrei¢ao de Cristo, a “irreversibilidade onto-tanatologica” mudou sua
rota. Desta forma, ele diz: “O primeiro homem, formado da terra, terreno; o segundo
homem ¢ do céu. Como foi o primeiro homem, o terreno, tais sio também os demais
homens terrenos; e como é o homem celestial, tais também os celestiais. Assim como
trouxemos a imagem do que ¢é terreno, devemos trazer também a imagem do celestial”
(1Cor 15,47-49). A postura argumentativa de Paulo parece ndo permitir que haja
qualquer duvida quanto a esta verdade da fé. Por esta razio, ele repousa sua afirmagao
na autoridade que a experiéncia com o Ressurrecto no fenomeno das apari¢des lhe
conferiu. Ele diz: “Mas, de fato, Cristo ressuscitou dentre os mortos, sendo ele as
primicias dos que dormem” (1Cor 15,20). O advérbio nuni, usado de forma enfatica no
inicio de 1Cor 15, 20, da entender que a “Ressurreicao de Cristo”, como fato histérico
inconteste, ¢, seguramente, uma realidade insofismavel sobre a qual a margem de erro

perceptivo-interpretativo, da parte de Paulo, ¢, precisamente, “zero”, i.e, ela inexiste.
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Esta é a confianca da fé que serve de substrato dogmatico para a afirmacao da
esperanca da ressurreicio dos mortos, de acordo com o apdstolo Paulo.

A pergunta que lancamos neste momento é: Por gue, afinal, o apdstolo Panlo insiste
tanto em revitaliar e revalorar o critério da imprescindibilidade histdrica da Ressurreicao de Cristo se
a vida e os ensinamentos de Jesus de Nazaré seriam suficientes, como sugere Willi Marxsen, para
Justificar a presenticidade da [¢ crista no mundo? Para Hans Conzelmann, o conceito e/pis em
Paulo nio significa somente o prospecto de um além melhor, mas uma variavel
escatologica que determina o modo de existit de um cristio no mundo.!?’ Sem a
esperanca de ressurreicdo nao hd, contrariamente do que também pensava o exegeta
Bousset, possibilidade de um cristao viver uma vida de lealdade ao espirito de Jesus no
mundo.'?! Esta é uma questio fundamentalmente central na teologia de Paulo. A
Ressurreicio de Cristo ¢ apresentada como acontecimento histérico por Paulo por
razoes teoldgicas. Nao ha como refutar este axioma. Isto, no entanto, nio compromete
nem a veracidade nem a autenticidade da experiéncia vivida com o fenoémeno da aparigao do
Ressurrecto considerado como “acontecimento histérico-fatual”. Haja vista que este ¢
precisamente o suporte que da suwstentabilidade ao seu argumento. A légica do seu
pensamento parece querer afirmar duas razoes teologicas consideradas fundamentais
para a manuteng¢ao da esperanca da fé dos santos de Corinto: a primeira preconiza-se
no critério da “invencibilidade” da soberania de Deus na histéria como dispositivo
dogmatico de salvaguarda da confianca da fé esperante no poder absoluto de Deus
sobre o futuro onto-antropologico daqueles que ja haviam morrido, bem como
daqueles que faziam pergunta sobre a futuridade dos santos em Cristo depois da morte;
a segunda preconiza-se no critério da “imprescindibilidade” histérica da Ressurreicao
de Cristo como dispositivo hermenéutico de ressignificagao ético-antropologica da vida
daqueles que estavam e Cristo, como aduzimos anteriormente. O que parecia querer
ameagar o senhorio divino e sua futuridade no processo historico-salvifico era a morte
(tanatos) que tinha seu aguilhdo na realidade universal do pecado (hamartia), sob a qual

os santos estavam anteriormente submetidos. A Ressurreicao do Crucificado assume a

120 CONZELMANN, Hans. 7Corinthians: a commentary on the first Epistle to the Corinthians. Philadelphia: Fortress
Press, 1975, p.267.
121 BOUSSET apud CONZELMANN, H. p.267.
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fun¢ao soteriologica de anulacdo da forca deste aguilhdo, que é o pecado, e, portanto,
reverte a motoricidade da irreversibilidade ontolégico do ser-ai-para-a-morte, se
interpondo, na trama histérico-antropolégica, como mecanismo de “intervencao
direta” do poder de Deus, cuja soberania figurou-se através dela (a Ressurreicao de
Cristo) na forma de controle sobre 7dos os fatos histéricos. Este controle historico de
sua soberania, portanto, teve infcio e fim, prolepticamente, no coragdo da historia, a
saber, a factualidade da Ressurreicao do Crucificado. Daf a for¢a do argumento paulino
incidir no uso do advérbio quando afirma: “mas, de fato, Cristo ressuscitou...” (1Cor
15,20a).122 Moltmann diz que a esperanca cristi nasce da memoria Christil? B certo,
contudo, que esta mwemdria esta relacionada a um evento ocorrido no ambito da historia;
do contrario, nio ha possibilidade de se falar em recordagio.’* . a partir dele (do fato
acontecido acolhido na esperanga da fé como recordagio) que se busca o significado teoldgico
para realidade concreta acontecida, o que Bultmann parece ter ignorado em sua
interpretacdo da “ressurreicdo como um fato da fé”.12> O préprio Karl Rahner, ao
considerar que a ressurreicao de Jesus ¢ um fato continuado em sua estada no mundo,
estando, portanto, em necessaria e estreita vinculagdo com a sua morte, define a
mesma, teologicamente, como “estado de definitividade”.'?¢ Este ¢ o fundamento da
esperanca cristd: a eternidade tocando o presente do homem, tornando-o intransitorio,
imortalizado, inextinguivel.

O inicio e fim do efeito deletério do pecado, enquanto realidade universal
preconizadora do  ser-ai-para-a-morte, foi completamente neutralizado na morte e
ressurreicdo de Cristo. E é neste fato (morte e ressurreicio de Cristo) que a meta
cosmo-antropolégica do senhorio de Deus tera seu desfecho histérico cabal: “Porque
todas as coisas sujeitou debaixo dos pés. E, quando diz que todas as coisas lhe estao
sujeitas, certamente, exclui aquele que tudo lhe subordinou. Quando, porém, todas as

coisas lhe estiverem sujeitas, entdo, o proprio Filho também se sujeitard aquele que

122 O grifo ¢ meu, para corroborar a for¢a do argumento apresentado.

122 MOLTMANN, J. Ressurrei¢io: fundamento, forca e meta de nossa esperanca In: 2000 — Realidade ¢ esperanga.
Concilium, 283. Petrépolis: Vozes, 1999/5, p.112.

124 Hste assunto serda discorrido no terceiro tépico deste primeiro capitulo, no qual tematizaremos o conceito
esperanga na perspectiva interpretativa de Jirgen Moltmann.

125 BULTMANN, R. Crer e compreender: artigos selecionados. Sao Leopoldo: Editora Sinodal, 2002, p.41-5.

126 RAHNER, Katl. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulus, 1998, p.315.
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todas as coisas lhe sujeitou, para que Deus seja tudo em todos” (1Cor 15,27-28). Por
1ss0, o futuro nao mais representa a ameaga do #do-ser para a vida dos santos, redimida nele
(em Cristo). Pois ele (o futuro) ja esta prolepticamente anunciado na Ressurreigao
daquele que esteve morto, e garantida no fato zuconteste da sua historicidade, haja vista
que sem esta altima o penbor da promessa que garante sua futuridade estaria sob a sentenga
irrevogavel de um “xeque mate” da proépria historia. Sem tal “garantia” (bypdstasis) da
esperanca da fé, fundamentada historicamente na Ressurreicao de Cristo, a vida dos
santos no mundo deve ser considerada, peremptoriamente, como a mais infeliz de
todas as formas possiveis de existéncia secularizada. A historia da salvagdo, usando a
forca do argumento de Pannenberg quando analisa a relacido entre a Ressurreicio de
Jesus e o futuro do homem, deve ser compreendida como uma divina ozkonomia eis ton
kainon anthropon.'?” Do contrario, a relagio “ser e mundo”, destituida da ‘esperanca que
tem por objeto a ressurreicio’ (Rudolf Bultmann),'?8 significaria, impreterivelmente, a
irrupcao de uma patogenia na interacao “homem e historia”. Assim se compreende a
forca do argumento antropoldgico da teologia paulina que se apresenta na forma de um
protesto quando diz: “Se a nossa esperan¢a em Cristo se limita apenas a esta vida,
somos os mais infelizes de todos os homens” (1Cor 15,19). A expressio usada por
Paulo quando diz: “somos os mais infelizes de todos os homens” (ekeindteroi pantin
anthropon esmen), sugere, algo como viver como loucos no mundo sem perceber o seu
sentido, a sua finalidade (da vida). O verbo composto eleinsteroi é usado com o
supetlativo seguido de comparagao que pode ser traduzido da seguinte forma: “somos
de todos os homens os mais dignos de d6”,'? ou “somos os mais dignos de lastima
dentre os homens”.130 A particula grega ¢z que aparece no inicio de 1Cor 15,19, assume
esta condi¢io como verdade. E viver assim significa existir-no-mundo sem qualquer
pretensao de atingir meta alguma. A 16gica entdo passa a ser a seguinte: quando o sentido

da vida escoa pelo ralo da vacuidade, o subterfugio que melhor arrebata o modo de nao

127 PANNENBERG, W. op.cit., p.341.

128 BULTMANN, R. op.cit., p.65.

129 ARNDT, W. F. & GINGRICH, F. W. A greek-english lexcicon of the New Testament and other early christian literature.
Cambridge e Chicago: At the University Press e The University of Chicago Press, 1957, p.249.

130 BALZ, Horst & SCHNEIDER, Gethard. Dictionary of the New Testament, vol..1. Michigan: Grand Rapids, 1978,
p.428.
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percebé-la em sua opacidade é torna-la irreflexiva na presentificagao hedonica do consumo.
Dai se figura, entdo, a irénica constatacdo: “comamos e bebamos, que amanha
morremos”. Nao existe nada que ameace mais a vida que a dessignificacao dela propria. O
nao-sentido atribuido a existéncia intramundana produz a desorizontalizacio ou a
desfuturizagao do ser-aZ. Uma fé desesperante acomoda sempre uma espiritualidade de
consumo que faz do mundo o seu /eus de atengdo e permanente manutengao da
felicidade. A Ressurreicao de Cristo, ao contrario, ressignifica a existéncia intramundana
e reorizontaliza a perspectiva de futuridade do homem em sua presenticidade. Por esta
razdo, ela deve ser considerada o /ogos que da felos a esta engenhosidade histérica da
salvacao empreendida pelo senhorio de Deus na presenticidade da vida. Este é o nucleo
teologico afirmativo apresentado por Paulo como resposta a problematica levantada na
comunidade de Corinto. Na Ressurreicao do Crucificado, o inicio desta construgao ja
revela o que sera o fim de toda a criacio de Deus. A forca desta crenga produz uma
etologia com significado cosmo-antropologico. Esta convicgdao aparece estruturada na
forma de uma spes guaerens intellectum, lida numa perspectiva eco-antropologica na
teologia da Histéria desenvolvida por Paulo em Rm 8,18-25. E isto que veremos a

seguir.

1.2.6 A relagao entre a ressurreicdo de Cristo e a redencao eco-antropoldgica: esperanca
e teologia da Histéria em Paulo: Rm 8,18-25

Wolfgang Schrage comenta que para Paulo o mundo se aproxima rapidamente do seu
fim. Esta convic¢ao de uma iminéncia escatologica em Paulo valida, teologicamente, a
crenca determinista de um &dsmos decadente preconizado pela apocaliptica judaico-
rabinica. Alids, como ja aludimos anteriormente, Ernst Kédsemann chega dizer que o
apocalipsismo judaico cristao-primitivo de orientacao césmica influenciou Paulo.!?! Em
seu comentario sobre Romanos, Kidsemann faz comparagao entre textos da apocaliptica
judaica e o pensamento de Paulo esposado nesta pericope de Rm 8,18-25. Ele afirma

que a tradi¢do apocaliptico-judaica, com a sua idéia de perda da imagem divina por

131 KASEMANN apud BECKER, p.64. Ver BECKER, Jiirgen. Consideragdes sobre a tradi¢io apocaliptica na
teologia paulina In: Apocalipsismo: coletinea de estudos. Sio Leopoldo: Editora Sinodal, 1983, p.61-78.
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causa da queda, esta presente aqui.!3? A restauracdao desta perda, portanto, constitui, na
interpretacdo paulina, a meta teleologica da redencdo que se figura no processo
histérico-salvifico (Rm 8,29). O mal que esta presente no mundo, perpassado pelo
“sofrimento escatolégico”, e que o condenou (o mundo) ao colapso derradeiro, é,
portanto, inferido como decorrente da queda antropoldgica. A cosmovisao negativa ¢
parte fundamental da teologia da Histéria compartilhada por ambos (Paulo e a
apocaliptica judaica). Ha, de fato, um inegavel pressuposto ponerologico que tece a
arquitetura cosmo-antropologica presente tanto no gnosticismo quanto no
apocalipsismo judaico-rabinico, segundo o qual este mundo, na forma como estd
estruturado, i.e, sob a égide do ponerds em funciao da queda antropoldgica, se apresenta,
histérico-ontologicamente, nos moldes de uma concepgio de irregenerabilidade. Do
ponto de vista cosmoldgico, nao se desenvolve, portanto, nestes sistemas teoldgico-
interpretativos, uma “consciéncia bioética” de manuten¢ao zoobioldgica.

O distanciamento do mundo, portanto, em Paulo e na escatologia apocaliptica, é
alimentado por um pessimismo eco-antropologico flagrantemente binario, que se deixa,
no entanto, orientar por motivagoes escatologicas que lhe serve de subsidio
interpretativo.!3 Neste sentido, ¢ importante reafirmar que esta zndiferenca frente ao
mundo, como se nos apresenta esta pericope de Paulo, se diferencia, qualitativamente, do
desinteresse desenvolvido pelos gnodsticos as coisas do kdsmos por razdes de fundo
teologico-escatologicas. A iminéncia do fim que estd presente 14 ndo é o que molda a
compreensdo bio-cosmo-antropoldgica aqui. De acordo com Schrage, ao fazer a
interpretacao da teologia do mundo desenvolvida por Paulo a luz do evento pascal, “A
motivacao e base propriamente dita da liberdade crista ante o mundo nao ¢ o declinio
do mundo no futuro ou ja no presente, mas o Senhor que esta presente e que retorna.
Este Senhor, ao qual o cristdo ja pertence, também lhe serve de ponto de referéncia e
determina seu relacionamento com o mundo”.13* Esta interpretacao que Schrage faz de

Paulo se fundamenta no pressuposto biblico-antropolégico segundo o qual se afirma:

132 KASEMANN, Ernst. Commentary on Romans. Michigan: Grand Rapids, 1980, p.233.

133 SCHRAGE, Wolfgang. A posicio frente ao mundo em Paulo, Epiteto e na Apocaliptica In: Apocalijpsismo:
coletdnea de estudos. Sao Leopoldo: Editora Sinodal, 1983, p.31.

134 Ibidem, p.34.
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“Se vivemos, para o Senhor vivemos; se morremos, para o Senhor morremos. Quer,
pois, vivamos ou morramos, somos do Senhor” (Rm 14,8).

Na pericope de Rm 8,18-25, Paulo apresenta sua concepc¢ao teoldgica de
histéria. O sofrimento cosmo-antropolégico, enquanto afirmagdo ontolégica de uma
realidade objetivamente marcada pela presenca do ponerds e, por isso mesmo, em franco
processo de degenerescéncia Ontica, tem uma notoriedade universal. No entanto, ela ¢é
sentida, em termos de percepcao fenomenolédgica, somente por aqueles que participam
umbilicalmente do sofrimento de Cristo na condicao de huios ton Theon (Rm 8,14), em
cujas vidas a presenca do Espitito é compreendida como garantia/ penbor da promessa de
redencdo cabal na futuridade eco-antropolégica, na qual a énfase recai sobre os cristaos
como sujeito precipuo da ressurreicio aguardada pela esperanca (Rm 8,23). Neste
sentido, a interpretagdo cosmo-antropoldgica, a qual alude Werner Wiese em sua tese
doutoral,'3 parece desconsiderar a “dimensao soteriologica” desenvolvida por Paulo em
1Cor 15 (texto este escrito antes de Rm 8,18-25), na qual a morte e ressurreicao de
Cristo sao depreendidas com um sentido claramente vicario-redentivo e, portanto,
voltados primariamente a remissao dos pecados de uma humanidade decaida na qual os
cristaos estavam, anterior e ontofanicamente, ligados. Por esta razdo, devemos entender
que Paulo nio esta preocupado em responder a uma questdo de natureza cosmologica.
A ktisis (criagdo) de que nos fala Paulo nesta pericope participa da redengio futura como
objeto conseqiiente da ac¢do escatologica de Deus no processo histérico-salvifico.

A mistica do ser-em-Cristo, diferentemente da concepgao misterioldgica do
gnosticismo contemporaneo de Paulo — mistica esta que preconiza-se como advento
que marca a irrup¢ao do reino messianico no mundo —, produz uma espécie de
“antropologia da resigna¢ao” na qual a relacio homem e histéria aparecem de forma
problematizada. O binémio infelicidade e histéria, colocado em situagio de
contraposicao intencional, reflete o interesse paulino em demonstrar uma compreensao
historiolégica em que a via negativa da experiéncia humana ¢ colocada em relevo, cuja

pedagogia niao é outra sendo comparar o tempo presente, marcado pelo sofrimento

135 WIESE, Wetnet. Dimensies da expectativa e esperanga escatoldgica: nma andlise exegética de Romanos 8,18-27. Sétie Teses
e Dissertagdes. Sio Leopoldo: EST/IEPG/Editora Sinodal, 2004, p.58-63.
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escatologico dos cristios no mundo, a realidade de gloria a ser revelada no porvir
(mellonsan doxan apokalyfthénai), aguardada por eles com uma “expectativa ansiosa”
(apekdékhomai).)30 A felicidade nao deve ser uma realidade historicamente aguardada
como possibilidade a ser experimentada no atual kazrds. Por esta razio, o “tempo
presente” (nun kairds), que é tempo escatolégico, ¢ marcado pelo desentusiasmo historico-
antropoldgico. Desta forma, nao ha uma busca por transformacao qualitativa do &dszzos,
mas uma clara rejeicdo em virtude da sua condigdao atual, na qual ele foi submetido
involuntariamente (Rm 8,20). Esta consciéncia em nada sugere a ataraxia greco-
helenistica. Nao se trata de uma zndiferenca humana provocada com uma intengao de se
autopreservar. Ao contrario, o /logigomai como categoria linglistico-analitica, usado por
Paulo no inicio desta pericope (Rm 8,18), atesta esta consciéncia como “firme
convicgdo alcancada pelo pensamento racional com base na sua compreensao do
Evangelho”,!37 na qual a relagdo homem e historia se apresenta de forma paradoxalizada.
O sofrimento experimentado na histéria deve ser compreendido, pois, como corolario
estaurolégico do  estar-em-Cristo. Assim, ele (o sofrimento) ¢ depreendido como
indicativo kairolégico que alimenta a convic¢ao da “espera ansiosa” (apokaradokia) pela
redenc¢do eco-antropolégica aguardada para o fim. A esperanga nao deve atentar, no
entanto, para o que ¢ evidenciado na forma de “negatividade histérica” (Hegel) no
mundo das coisas aparentes. Por isso, ela deve ser persistente (hypomoné) em sua
presenticidade histérica. O que define sua estrutura ontica € a sua capacidade de resistir
as dores intensas — como as de um parto — de um tempo marcado pelo siéncio da
espera: “Nos sabemos que temos razées para nos silenciar perante Deus”, disse Karl
Barth.!?8 Os “gemidos de dores” que caracteriza o estado escatologico desta “espera”
tém seu paralelo na apocaliptica judaica.’?? Paulo, possivelmente, faz uso desta tradi¢ao
apocaliptica para deixar em relevo a intensidade e o contraste do sofrimento presente
quando comparado com a gloria esperada 7o porvir, que na escatologia apocaliptica era

compreendido como manifestagio da vinganca de Deus contra os impios e,

136 Tbidem, p.126.

137 CRANFIELD, C. E. B. Cartas aos Romanos. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1992, p.188.

138 O texto colocado entre aspas ¢ tradugdo minha de: “We know that when we have cause to be dumb before
God”. BARTH, Karl. The epistle to the Romans. London/Oxford/New York: Oxford University Press, 1968, p.310.
139 WILCKENS, Ultich. La carta a los Romanos: vol..2. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1992, p.192.
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simultaneamente, advento da revelacio dos filhos de Deus (huios tou Theon).'%0 Esta
convicgdao também compartilha Paulo quando diz: “Porque para mim tenho por certo
que os sofrimentos do tempo presente nao podem ser comparados com a gloria a ser
revelada em nos. A ardente expectagdo da criagdo aguarda a revelagdo dos filhos de
Deus” (Rm 8,18-19). Neste caso, o sofrimento presente, por mais zfenso que seja, nao é
digno (axios) de ser comparado (mellousan) com a alegria que se espera gozar no
cumprimento cabal da promessa redentiva no futuro escatolégico. Por isso, suportar as
dores de parto agora, que caracteriza o sofrimento escatolégico do tempo presente, é
mandamento de fé para a esperanga que, com perseveranca (hypomoné), aguarda
ansiosamente a materializacao da promessa (epangelia) de ressurreicao do corpo (Rm 8,23).
A apokaradokia (um hdpax paulino que ocorre somente nesta pericope e em Fl 1,20),
enquanto variavel escatopraxica presente na vida dos cristdos, e percebida pela fé, de
forma solidaria, na criagao, segundo Wiese, estd correlacionada, portanto, a ebpis,
quando esta ¢ lida na perspectiva interpretativo-escatologica.!4!

Nao existe possibilidade de desconsiderar a criagao (&fisis ou kdsmos) como
objeto de consumacido escatolégica.'*? O horizonte de alcance da historia redentiva
abarca o amplo espectro: os cristaos e a criagdo com eles. A renovagdo ou regeneracao,
no entanto, deve ser compreendida em Paulo como “restitui¢ao da gloria perdida”, ou
como uma ‘“‘segunda creatio ex nibilo”. 13 Se admitimos a dinamica fenomenolégica da
transformagao do soma psykhikon para o soma pneumatikon da qual Paulo nos fala em
1Cor 15, e a consideramos plausivel quando aplicada ao fenémeno da criagdio como
realidade prospectiva aguardada conjuntamente na/pela esperanca da fé em Rm 8,18-
25, devemos entao considerar que Paulo, como também na tradi¢io apocaliptico-
judaica, esteja afirmando que a aniguilagio deste kdsmos ou da “ktisis expectante”, da qual
nos fala Wiese, é o corolario derradeiro para o qual caminha, em fluxo inexoravel, o
processo historico-cosmo-antropologico. Esta logica parece ser irrefragivel no

contexto da pericope de Rm 8,18-25 e, porque nao dizer, no contexto de um escopo

140 Thidem, p.187-88.

141 WIESE, gp.cit., p.123-25.
142 Idem, p.63.

143 Idem, p.64.
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maior no qual se pensa a teologia da Historia salvifica em Paulo. Este nun kairds é
marcado pela transitoriedade de todas as coisas. Do ponto de vista cosmo-ontolégico, a
relacido de causalidade entre a protologia (inicio da criagdo) e a escatologia (sua
consumagao) tem na queda do primeiro Adao sua explicagio do maleficio produzido,
na qual tanto a humanidade (pdsa he ktisis) quanto a natureza zoobioldgica (&fisis ou
kdsmos), foram submetidas a um processo de degenerescéncia Ontica irreversivel. A
crenca na destruicdo final de todas as coisas, ou como prefere dizer Ulrich Wilckens, na
futura eliminacdo desta criagao,'* crencga esta que é oriunda da escatologia apocaliptica,
traz consigo, paradoxalmente, a esperancga escatologica da irrup¢ao de uma nova ordem
cosmo-antropoldgica.'#> Dai, entdo, ser plausivel falar de uma “recriagao” do kdsmos das
coisas aparentes, kdszos este que foi submetido a vaidade por causa daquele que o
sujeitou e que aguarda, de acordo com Paulo, a “redengao do cativeiro da corrupgao”
(Rm 8,21a). A promessa de redengdo eco-antropolégica segue uma e a mesma dinamica
processual.

A pergunta que se torna pertinente fazer neste momento é: Por que a concepeao de
Panlo acerca da esperanca escatoligica presente nesta pericope nio proporciona o fomento de uma
espiritualidade eco-antropoligica militante? Serd que o apdstolo Paulo nao tinha uma consciéncia eco-
teoldggica capaz; de mobilizar, lido a luz do evento pascal, os cristaos a desenvolverem uma relagio de
maior engajamento politico com a realidade eco-sistémica? Que forca politica a crenga na ressurreigao do
corpo produg; na consciéncia do cristao para o qual essa promessa significa, de acordo com Pannenberg,
“Plenitude de vida futura”? %6 De acordo com Johannes Weiss, o cristianismo primitivo
esperava o estabelecimento do reino de Deus #do através da agao humana, senio
unicamente por intermédio da agio de Deus mesmo, e isto seria algo que viria junto
com a catastrofe césmica.!*’ Ulrich Wilckens diz que a tradigdo cristd primitiva ¢ a
apocaliptico-judaica neste aspecto possuem uma e a mesma representacao. Isso

significa dizer que em ambas predominava a crenca de que o tempo do juizo se

144 WILCKENS, U. op.cit., p.191-92.

145 Esta parece ser também a compreensio de Wilckens. Ier comentatio de WILCKENS, U. p.191.

146 PANNENBERG, W. La ¢ de los apdstoles, p.193.

4T \WEISS apud PANNENBERG, W. Teologia y reino de Dios. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1974, p.12.
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aproxima, e sua vinda se traduzira em sinais prévios de natureza catastrofica.!*® O
pessimismo césmico fazia parte da compreensao de mundo do cristianismo primitivo.
A questdo que se evoca neste momento ¢ a seguinte: Ew que pressuposto teologico este
pessimismo buscon se fundamentar e validar sen discurso?

Dificilmente conseguirfamos refutar o fato hermenéutico de que para o
cristianismo primitivo o mundo era compreendido como morada provisoria. Sua
provisoriedade possivelmente o inspirou a se compreender como “ser-fora-do-mundo”
(Louis Dumont),!# mesmo que temporariamente vivendo no mundo. A presenga de
um pessimismo cosmico se desenvolve em concomitancia com a doutrina da
ressurreicao dos mortos na apocaliptica judaica. Esta crenga parece ter sido recebida
por Paulo, e a partir dela, provavelmente, se tenha desenvolvido, dentro do cristianismo
primitivo, uma concepg¢ao de teologia da Historia na qual a agdo de Deus na historia
nao sugeria a reversao do processo cosmo-ontolégico que segue seu curso derradeiro.
Paulo parece estar sugerindo exatamente isso com o uso insistente do substantivo efpis
nesta pericope. Pois em sua propria autoconfiguragio ontica, a e/pis nio tem sua
aten¢do voltada para este kdsmos das coisas aparentes (e nem no sofrimento escatoligico
agora presente nele), mas para o das “coisas invisiveis”, que é perfeito e intransitorio
(2Cor 4,18). A natureza da e/pis denuncia qual é o seu pressuposto teoldgico imanente: a
redencdo esperada para o fim da histéria significa, entdo, regeneracao esperada para o
inicio de uma nova histéria na qual a realidade parusiaca (parousia) sera revelada como
recriacio eco-antropolégica de uma nova histéria que sera tangida pela eternidade e,
portanto, pela incorruptibilidade ontolégica da vida humana e da criagdo. Até a
consumacio desta promessa que abarca cristds/ctistdos, e a criacio com eles, a elpis
devera exercer a hypomoné (Rm 8,25). Em termos psico-antropolégico, a ontologia da
ypomoné pode ser compreendida, em sua motoricidade fenomenolégica, como

engenharia produtora de “crengas funcionais” (Aoron Beck).!50 A operacionalidade das

148 WILCKENS, U. op. cit., p.183.

149 Sugiro a leitura da parte introdutéria de DUMONT, Louis. Individualismo: uma perspectiva antropoligica da ideologia
moderna. Rio de Janeiro: Rocco, 1991. Fiz um pequeno trocadilho para fins de adaptacio em nosso texto. Mas,
originalmente, o conceito figura-se assim: “individuo-fora-do-mundo”.

150 Uso este conceito na acepc¢do semantica do cognitivismo de Aoron Beck, por ver, em termos de dindmica
psicolégica, equivaléncia fenoménica entre a elpis paulina e as crengas funcionais do sistema psicolégico cognitivista.
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crencas funcionais pode ter no desafio da superagdo de dificuldades preconizadas na
potencial disfuncionalidade dos sofrimentos escatologicos do nun kairds seu suporte de
“auto-afirmacao ontica”!! (Paul Tillich) na hypomonés tés elpidos. Pois nelas, a psicologia
da esperanca produz a resisténcia na fé dos eklekroi, a fim de que estes possam prosseguir
movidos nao por aquilo que véem, mas por aquilo que, mesmo niao tendo visibilidade
ontolégica imediata, é acolhido com confianga (hypdstasis) na esperanca que aguarda a
consumagao escatologica de todas as coisas. Desta forma, Paulo conclui: “Porque, na
esperanca, fomos salvos. Ora, esperanga que se vé nao é esperanca; pois o que alguém
veé, como espera? Mas, se esperamos 0 que nao vemos, com paciéncia o aguardamos”
(Rm 8,24-25).

O processo historico-salvifico tem o seu sujeito principal, que mesmo nao
mencionado objetivamente no texto, é inferido no contexto de Rm 8,18-30: Deus,
soberano Senhor da histéria. A ressurreicao do corpo mortal é a meta final dos
designios de Deus a ser operada na existéncia dos eleitos através do seu Espirito (Rm
8,11). A imagem do Filho, o Cristo ressurrecto, ¢ o “alvo da esperancga” dos portadores
do corpo mortal (sdma thanatéfobos), muito embora eles também sejam, paradoxalmente,
submetidos a terem que viver, no tempo kairolégico, “angustias escatolégicas” (Ernst
Kisemann),!>? produtoras, potencialmente, de “cogni¢oes” com forga psicologica capaz
de gerar wvirtuais “crencas disfuncionais”. Esta dimensio psico-cognitiva da
antropologia do sofrimento em Paulo nao pode ser ignorada na andlise desta pericope.
Se esta possibilidade znexistisse do ponto de vista da analise vivencial dos eleitos, Paulo
nao teria feito uso do conceito hypomoné num sentido eminentemente “reforcador” e
“exortativo”. A ressurreicdo do corpo mortal, que se auto-referencia a partir da
Ressurreicio do Crucificado, vividamente presente na memoria Christi da esperanga, é,
portanto, objeto de “reorizontalizagdo” da elpis (pois ela olha para a promessa futura

que ainda ndo se realizou agora), cujo efeito reforcador produz a apokaradokia, a fim de

Sugiro para leitura a seguintes obras: Beck, A. T., Freeman, A. & Davis, D. D. Terapia cognitiva dos transtornos da
personalidade. Porto Alegre: Artmed, 2005; Beck, A. T., Rush, A. J., Shaw, B. F. & Emery, G. Terapia cognitiva da
depressao. Porto Alegre: Artes Médicas, 1997.

151 Hste conceito tillichiano é colocado em antitese ao conceito “autonegacio oOntica”. Parece que ele pode ser
traduzido no sugestivo titulo do livro. Ier TILLICH, Paul. Coragen de ser. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976.

152 KASEMANN, Ernst. Perspectivas pantinas. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1982, p.140.



63

que os eleitos tenham razdes para “suportar angustias” em tempo de aflicdo extenuante
(Rm 8,22). Confiar na soberania de Deus a partir do que ele ja realizou em Cristo deve
ser, portanto, condi¢ao sine qua non da esperanga da fé. Ela (a soberania de Deus) tem a
afirmacdo de sua “plausibilidade indestrutivel” assentada no evento da Ressurreicao de
Cristo, para o qual o movimento da providéncia produz o felos histérico-salvifico que
aponta e garante a consumagao cosmo-antropolégica aguardada pela esperanga da fé. Dai
Paulo dizer de maneira pastoralmente lapidar: “Sabemos que Deus trabalha em todas as
coisas para o bem daqueles que o amam, daqueles que foram chamados segundo os
seus designios” (Rm 8,28).

A resignacao da esperanca ¢ simultaneamente afirmacao da confianga de que,
mesmo no sofrimento escatologico, o sujeito esperante ¢ convencido de que Deus esta
trabalhando aznda agora para o desfecho cabal do processo histérico-salvifico, que teve,
prolepticamente, sua finalidade consumada na Ressurreicao de Cristo. Desta forma, o
presente tempo nao mais representa uma ameaga virtual para o futuro da esperanca.
Nao ¢ para ele que os olhos da esperanca deve mirar agora. Assim, viver sob a légica da
esperanga significa, num certo sentido, viver desconectado, conquanto atento e nao-
alienado existencialmente, do mundo em que o tempo kairologico é experienciado de fato,
sem, contudo, deixar que seja produzida 7a alma qualquer que seja a doenga (Rm 8,31-
39). A saide ¢é o alvo psico-cognitivo da spes quaerens intellectum. Na  hypomoné, o
pressuposto da saude psico-cognitiva da piszis é afirmado em termos teoldgicos. Esta
compreensao acaba nos arremetendo para o guaerens anselmiano que deve ser entendido
como predicativo constitutivo da pistis (Karl Barth),!53 no qual o pressuposto da saiude
da fé ganha inteligibilidade ontologica na hypomonés tés elpides. F. somente nesta perspectiva
que se pode falar de uma “teologia da saude” em Paulo, i.e, “saude da fé conservada na

paciéncia da esperan¢a” (Rm 8,24-25).

1.2.7 Conclusao

153 Sugiro para melhor compreensio ver BARTH, Katl. Fé em busca de compreensao. Sio Paulo: Novo Século, 2000,
p.-27-33.
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O objetivo deste topico de estudo do tema esperanca e teologia da Histéria em Paulo
serve o proposito maior da tese. A esperanca é tema fundamental da fé crista. E a
Ressurreicao de Cristo ¢ a sua afirmagao fundante, na qual a esperanga busca alcangar
maior sustentabilidade teolégica a fim de proporcionar a fé do sujeito esperante
prospec¢dao em sua condicao de ser-a/ e, concomitantemente, de ser-ez-Cristo. Mas como
ficou claro, havia crengas, em torno desta tematica, que precederam Paulo, e que se
tornaram seus principais interlocutores. A apocaliptica judaica foi, sem davida, um dos
principais. Mas a filosofia helénica, representada principalmente no mito gnostico,
também foi objeto de interlocu¢ao em Paulo. O intento deste tépico foi, portanto,
trabalhar, de maneira suscita, mas suficientemente argumentado, cada um destes
interlocutores, bem como as virtuais influéncias que Paulo recebera e, que,
provavelmente, lhe ajudou a afunilar ainda mais a sua reflexdo sobre a esperanga crista
compreendida numa perspectiva essencialmente escatologica, i.e, a partir do evento
pascal: a Ressurrei¢ao do Crucificado.

Mas a Ressurreigao de Cristo, realidade objetiva a partir da qual a epangelia para o
cristianismo primitivo busca assentar sua concep¢ao de esperanga, tem também um
efeito moral a ser produzido. Paulo diz: “Ele morreu por todos, para que os que vivem
nao vivam mais para si mesmos, mas para aquele que por eles morreu e ressuscitou”
(2Cor 5,15). Na dinamica da relacao “indicativo e imperativo” em Paulo a nteligibilizacio
da gramatica da fé esperante é pressuposta. O presente éon deve ser compreendido
como tempo escatolégico. Nele o juizo de Deus ja esta operantemente efetivado. A
existeéncia historica, apesar de estar sob a sentenga do juizo divino, é também lugar em
que a efpis tornara a saude da fé uma realidade a ser experimentada pelo portador da
esperanca na dimensiao intramundana do seu estar-em-Cristo. A participagao do
sofrimento de Cristo significa critério de inclusio na epangelia. Para assegurar a
consumagao desta promessa, Paulo, diferentemente dos gregos que calgavam a ética do
dever a partir do postulado da imortalidade da alma (crenga esta compartilhada no mito
gnostico), postula que a afirmagao da esperanga na ressurreicao do corpo esta solidamente
assegurada no fundamento histérico da Ressurreicdo do Crucificado. Sob o signo da

¢pangelia, a existéncia histérica entdo ganha sentido escatolégico, produzindo gramatica
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moral na ética da santifica¢ao, onde o sujeito esperante ¢ convidado a viver no mundo
de maneira ndo-alienada, contudo, nio integrada como se o mundo fosse seu unico e
possivel lugar de “realizagao hedonica” da vida. Na esperanca escatologica, a sazide da fé
tem na afirmagao teoldgica da epangelia o seu fundamento vital da confianga inamovivel
(hypdstasis) de que a soberania de Deus ¢ indestrutivel no processo histérico-salvifico.

A ressurreicao do corpo ¢ o fundamento da teologia da Histéria de Paulo.
Naquela outra esta dltima ganha sentido, € nao perde sentido, como sugere Nietzsche em
sua critica a interpretagdo da moral cristd. Paulo olha para dentro da histéria sem o
senso de autopreservagdao. A crenga na ressurreicio do corpo, algo que escandaliza a
crenca gnostica, relativiza o valor absoluto que se quer dar a existéncia neste “corpo
mortal”. Portanto, a promessa da anastasis significa, sobretudo, a possibilidade de
transcender e romper a fronteira estreita colocada pela corporeidade historica: “Por
isso, nao desanimamos; pelo contrario, mesmo que O NOSSO homen exterior se corrompa,
contudo, o nosso homem interior se renova de dia em dia. Porque a nossa leve e
momentanea tribulagdo produz para noés eterno peso de gléria, acima de toda
comparagao, #do atentado n6s nas coisas que se veem, mas nas que se nio véems; porque as
que se veéem sdo temporais, € as que se nao veem sao eternas’ (2Cor 4,16-18 — grifo meu).

Jurgen Moltmann, tedlogo da esperanca, vai desenvolver seu estudo
considerando a etiologia do conceito ejpis, remontando sua tradi¢ao desde a origem da
té de Israel no Antigo Testamento. Posteriormente, ele passara pela escatologia
apocaliptica, pelos Evangelhos nos quais o fundamento da esperanga crista se afirma
como “novo-modo-ser-mundo”, culminando na e para a teologia de Paulo seu aporte e
fulcro interpretativo para desenvolver, entao, sua hermenéutica politica da esperanga. A
¢pangelia ¢ o fundamento da spes, que teve seu cumprimento histérico cabal na
Ressurreicio de Cristo. Ressurreicdo esta que abre na histéria a possibilidade de
construcao de uma nova concep¢ao de futuridade cosmo-antropolégica. Quando
pensada em termos de engajamento na missio da pregacao do reino, a esperanca deve
ter seus desdobramentos hermencuticos claramente percebidos numa re-confignracio
histérica de vida dentro da qual valores como justica e verdade devem ser compreendidas

como condig¢ao escatoldgica de constru¢ao de um mundo melhor e mais justo, onde a
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presenca do reino possa ser tangenciada por todos e tangenciar a todos. Este serda nosso

empreendimento tedrico-analitico a ser realizado a partir de agora.

1.3 A hermenéutica politica da esperan¢a em Jurgen Moltmann: wma propedéutica
teologica

A inten¢do de comegar os dois primeiros topicos do primeiro capitulo deste trabalho
teorico estudando a concepcao hermenéutica de esperanca a partir do apocalipsismo
judaico e da escatologia paulina se justifica, em parte, pelo fato de que Moltmann vai
fazer uma releitura critica dos mesmos para entdo langar fundamento a sua proépria
compreensao de esperanga escatologica numa perspectiva hermenéutica eminentemente
politica. Tratar deste tema sem antes fazer uma analise dos matizes historico-religiosos
que estdo incorporados na tradi¢do judaico-cristd do conceito esperanga seria 0 mesmo
que tentar compreender o N'T sem o auxilio histérico-teoldgico do AT.'>* Dificilmente
nossa compreensao do conceito esperanca (a figwah da teologia rabinica, possivel
correspondente do conceito ejpis na forma substantival que se figura no helenismo, e
elpiz0/ elpizein nas respectivas formas verbais) seria hermeneuticamente satisfatoria.

A compreensao moltmanniana de esperanca se mantém em franca dissonancia
com a do apocalipsismo judaico intertestamentario. E claro, no entanto, que existe algo
que as une do ponto de vista da analise soterioldgica: a esperanga pela plenificacao da
promessa (epangelia). Tanto a fé veterotestamentaria e judaico-apocaliptica, bem como a
crista-paulina, na qual Moltmann busca fundamentar o horizonte hermenéutica de sua
compreensdao da esperanca cristd, tem na “promessa’ (¢pangelia) o seu ponto de partida
para a constru¢iao de uma teologia da Historia. “Promessa ¢ um conceito”, de acordo
com Moltmann, “que anuncia uma realidade ainda ndo existente. Sendo assim, a
promessa manifesta uma abertura do homem para a histéria futura, onde se deve

esperar o cumprimento da promessa’.!>> A escatologia futdrica, preconizada pelo

154 Para melhor compreensdo sugiro ver VON RAD, Gerhard. Teologia do Antigo Testamento, v1s.1 e 2, versio
totalmente revisada. Sio Paulo: ASTE, 2005, p.745-813.
155 MOLTMANN, Jurgen. Teologia da esperanca. Sao Paulo: Hetder, 1971, p.113.
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judaismo rabinico,!®® bem como a escatologia preséntica, preconizada pelo judaismo
helénico,'>” fundamentam sua cosmovisao a partir de uma convicgao de fé na existéncia
de uma promessa. Entrementes, o modo como se compreende e interpreta esta
promessa ¢ que se apresenta de forma distinta, e acaba condicionando, portanto,
distintamente, o olhar de cada sistema teoldgico de interpretagdo do processo historico-
salvifico.

Como o pessimismo cosmologico presente no apocalipsismo judaico tende a
preconizar uma teologia da Historia marcada pelo carater associavel de seus agregados
no processo de constru¢ao e transformagao histérica da vida humana no mundo,
Moltmann tende a se distanciar e se posicionar criticamente diante deste sistema
hermenéutico de interpretacao teoldgica das interagdes Deus, homem e mundo. Neste
sentido, Moltmann busca nos escritos escatologicos paulinos a fundamentagao
exegética sobre a qual ele pretende propor uma concepgao de hermenéutica politica da
esperanca entendida em termos também escatolégicos, s6 que com implicagdes éticas
de engajamento politico sobre as quais a spes se transformara em pro-missio da fé do
crente no mundo.

Contudo, ¢ necessario notabilizar que a cosmologia paulina nao ¢ menos
pessimista que aquela desenvolvida nos circulos rabinicos do apocalipsismo judaico do
intertestamento. Dificilmente seria possivel sustentar, numa sobria analise exegética dos
escritos escatologicos de Paulo, a existéncia de uma proposta de espiritualidade eco-
antropoldgica de engajamento com desdobramentos hermenéuticos que produzam uma
missiologia politica de interesse humanistico-libertario para o kainé anthropon. Uma
rapida alusao a Rm 8,18-25 indica que tal compreensao seria de dificil “sustentabilidade
interpretativa”. Afinal, o “presente tempo” (nun kairds) é entendido como prenuncio
escatologico de um advento maior esperado pela 6tica da hypomoné, cujo olhar nao esta
mirado para o mundo das ‘“coisas visiveis” (blepomena), sendo para aquele em que

aguarda, juntamente com a criacao que geme, sua propria “redencao escatologica”.

156 BULTMANN, Rudolf. La esperanza en el judaismo helenistico In: BULTMANN, R. & RENGSTORF, K.
Esperanza: Diccionario del Nuevo Testamento. Madrid: Ediciones Fax, 1974, p.62-68.

157 RENGSTOREF, Katl. El concepto de esperanza en el judaismo rabinico In: BULTMANN, R. &
RENGSTOREF, K. Esperanza: Diccionario del Nuevo Testamento. Madrid: Ediciones Fax, 1974, p.37-60.
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Jurgen Moltmann percebe, influenciado pela interpretacio exegética
pannenberguiana de Paulo, uma implicacio politico-antropolégico-cosmolégica da
andstasis, a partit da qual, a “Ressurreicio do Crucificado” torna-se indicativo
hermenéutico que, de modo antecipativo, aponta, teleologicamente, para o fato de que
a Historia universal caminha para a plenitude de todas as coisas: “a nova existéncia de
Cristo”, diz Moltmann, “aparece como caminho para a humaniza¢gao do homem. Nela
se anuncia a verdadeira natureza do homem, e o futuro ainda oculto e encoberto e nao
realizado da natureza do homem pode nela ser entrevisto. Trata-se de uma abertura do
mundo e do futuro da existéncia humana, que ¢ fundamentada, entreaberta e mantida
viva pela abertura para o futuro da revelagao de Deus que se anunciou no evento da
Ressurreicao de Cristo, na qual este evento aponta para além de si mesmo, para um
eschaton de plenitude para todas as coisas”.!>® Esta concepgao de reden¢do cosmo-
antropoldgica numa perspectiva escatologica nao deixa de ser compreendida como uma
versao teologizante da filosofia da Historia de Hegel, na qual ela (a Historia) ganha
racionalidade diretiva através da presenca do Espirito Absoluto, organizando e dando
telos aos fatos historicos em seu movimento arquitetonico em dire¢do a redengiao final
empreendida pela razao instrumental (crenca filoséfica que tipifica, perfeitamente, o
espirito otimista da filosofia das luzes).

O conceito de prokpse que Moltmann toma emprestado de Pannenberg,!
quando este afirma que a Ressurreicdo do Crucificado é a antecipagao cabal do estado
escatologico para a qual converge todas as coisas nele (en &bristd), serve de dispositivo
hermencéutico de interpretacio da escatologia paulina, enviesando-o a uma concepgao
de engajamento da fé numa cumplicidade com o mundo que acaba ressignificando a
semantica do conceito efpis da escatologia paulina, produzindo, através dele, uma nogao
de “aproximac¢iao do mundo” para sua transformacao historica, e nao de “afastamento

do mundo” para sua degenerescéncia ontofanica:

158 Op.cit., p.227-28.
159 PANNENBERG, W Apud MOLTMANN, J. op.cit., p.77-88.
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“Crer significa, numa esperan¢a antecipativa, transpor os limites que foram
rompidos pela Ressurreicio do Crucificado. Se refletirmos nisto, a fé nada tem a
ver com a fuga do mundo, resignacio e desisténcia. Pela esperanca a alma nio
paira num céu imaginario de bem-aventurados, longe do vale de lagrimas, nem se

desliga da terra”.160

Este é, a despeito da queda antropologica, e das conseqliéncias negativas decorrentes
desta, “o melhor dos mundos possiveis”, compreende Moltmann, mesmo considerando
que nele nao haveremos de possuir e existencializar, s#itu senso, o sentido absoluto da
felicidade humana enquanto projeto de vida histérica. O realismo histérico-
antropologico (muitas vezes compreendidos por certos autores como pessimismo
cosmo-antropolégico) inferido da filosofia da historia hegeliana — a saber, de que a
histéria nao é o lugar de realizacio cabal dos ideais de felicidade humana — tem sua
presenca garantida na sobria concepcao hermenéutica da esperanca em Moltmann.
Entretanto, a ressurreicdo, como fato histérico no qual a Offenbarung ganha
inteligibilidade teolégica para a fé esperante, reintroduz um elemento novo em sua
interpretacdo do processo historico. Enquanto o pensamento hegeliano, na acepg¢ao
semantica da analise feita aqui, pode ser compreendido como uma versao filoséfico-
moderna da razdo teoldgica presente no apocalipsismo judaico do intertestamento,
Moltmann, inspirado pelo otimismo filoséfico da concepgao de esperanca blochiana,
reafirma, dialeticamente, a outra face de uma mesma moeda: “ela (a esperanca), de seu
lado”, diz Moltmann, “supera essas visdes de futuro de um mundo melhor, mais
humano e mais pacifico, sobre a base de suas “melhores promessas” (Hb 8,6), porque
sabe que por enquanto, nada é “muito bom”, nada ¢ “totalmente novo”. Mas também
nao tentara destruir a presuncao inerente a esses movimentos de esperanga, em nome
de um “desespero conformado”, pois nessas presuncoes sempre ha mais esperanca
verdadeira do que no realismo cético, e também mais verdade”.1o! Enquanto a crenga
cosmologica dos “dois mundos”, preconizada na concepgdo escatologica do

apocalipsismo judaico, produz “alienagao da fé” que acaba se traduzindo em termos de

160 MOLTMANN, J. op.cit., p.8.
161 Thidem, p.24.
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uma despotenciacao ontolégica da elpzs inserida no atual éon, Moltmann se mostra mais
afinado com a concepg¢ao escatologica do profetismo veterotestamentario, segundo a
qual, diz ele, “(...) a histéria ndo esta parada, como nas vises apocalipticas do fim dos
tempos. Eles ndo estido, a maneira dos conventiculos apocalipticos, dessecularizados
frente a0 mundo, aos povos e a Isracl como povo, de modo que se possam entregar a
especulagbes sobre a transitoriedade do mundo e o seu destino futuro. Neles (nos
profetas)!6? tudo ainda estd em movimento, e a historia, cujo futuro anunciam, é algo
movel. Eles mesmos estido conscientes de que com a sua mensagem sao um movimento
e um elemento de movimento da histéria de Deus. Por isso eles falam da “histéria”
como da “obra de Javé”, ou do “plano de Javé” (Is 28,29), ou ainda como do “plano
total de Javé” (Is 10,12). Mas nao se trata de uma histéria considerada
apocalipticamente a partir do fim, dentro do qual as coisas estio paradas, mas de um
futuro anunciado em meio ao processo do tempo”.163

A esperanga, enquanto conceito de instrumentalidade hermencéutica passivel de
ressignifica¢ao do tempo presente, perpassado tantas vezes pela contradicao do siléncio
estarrecedor da historia do sofrimento, se reveste de uma forca capaz de produzir
movimento de transformacao historica do atual koswos, e do anthripoes inserido nele. Por
esta razaio Moltmann diz, em flagrante discordancia com a concepgao cosmo-
antropologica da escatologia apocaliptica, que “enquanto a esperanc¢a nao penetrar e
modificar o pensamento e a a¢ao do homem, ela continuara sendo inutil e ineficaz. Por
isso a escatologia crista deve tentar trazer a esperanga para dentro do pensamento do
homem e o pensamento para dentro da esperancga da £é”.164

A forga deste argumento moltmanniano encontra seu paralelo argumentativo na
filosofia da esperanca de Ernst Bloch. A alienagao ontolégica do ser, para Bloch, ganha
notoria visibilidade ontofanica no hiato kairolégico que se figura entre o presente e o
futuro histérico. Nele (no hiato), a esperanga ganha a consisténcia psico-antropolédgica
de uma “certeza inamovivel” (bypdstasis) de superacao ontologica do ser-ai no mundo de

contradi¢oes. Nao, ha, pois, pessimismo antropolégico recalcado revestindo a gramatica

162 Os grifos entre paréntese (a esperanga) e (nos profetas) sio meus.
163 Tdem, p. 151.
164 Jdem, p.22-23.
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do tempo presente em que se figura a positivagao do negativo. A esperanga ganha forca
de “confianca” (pepoithesis), ou ausentificacio do “medo” (fobos), nogao antitética a elpis
que, muito provavelmente, Bloch deve ter recorrido a tradicdo elpiteologica
veterotestamentaria e crista-primitiva. F por isso que a esperanga passa ser considerada
uma variavel que se reflete na conduta das pessoas na forma de confianga, tanto do
ponto de vista hermenéutico veterotestamentario quanto cristao-primitivo. 63

No entanto, este argumento, aparentemente, teria um dificil respaldo exegético
na concepcao de futuro histérico-cosmologico na teologia escatologica paulina. A
cosmologia historica dos textos escatologicos em Paulo mantém a mesma relagao de
desdém e pessimismo com este éon — que escoa para uma nadificagao ontoldgica do
mundo — que aquela que se figurou no cenario escatolégico da apocaliptica judaica.
Neste aspecto ha uma consciéncia univoco-consensual entre Paulo e a teologia
rabinico-apocaliptica da qual ele ¢ oriundo.!6¢ Para Paulo, a e/pis nao pode ter por objeto
as blepomena, pois elas sio coisas priskaira (2Cor 4,18). No que tange a cosmologia
histérica em Paulo, o que se torna notorio, portanto, ¢ a constatagao historico-
cosmologica de uma flagrante e desencantadora poneri elpides.

Entretanto, ha um fato curioso que nao pode passar em largo. O fenomeno de
interdependéncia entre indicativo e imperativo, conforme Bultmann notabilizou em sua
analise do pensamento paulino, sugere uma reinterpretacio paulina de tradi¢bes
rabinicas quando estas aludem a uma etologia da kainé ktisis como resposta moral
positiva da presenca da basiléia ton Theon no mundo. A kainé 20é¢ en Khristd, proveniente
do evento confirmado no sacramento batismal (Rm 6,1-14), que presentifica a
experiéncia escatologica da redeng¢ao da criagdo (ressurreicio dos mortos) “aguardada
ansiosamente” (apokaradokia) pela esperanca da fé (Rm 8,18), deixa indicio do reinado
de Deus no mundo através da vida transformada daqueles que passam a ser
compreendidos como “novo ser”, nos quais variaveis morais tais como dikaiosyne e

alethera marcam o inicio de um novo tempo, o kairds escatologico. Estas variaveis sao,

165 BULTMANN, op.cit., p.72.

166 Para maiores esclarecimentos acerca deste tema zer KASEMANN, Ernst. Os inicios da teologia cristi e
BECKER, Jurgen. Consideracées sobte a tradigdo apocaliptica na teologia paulina In: Apocalipsismo: coletinea de
estudos. Sao Leopoldo: Editora Sinodal, 1983, p.231-51; p.61-78.
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portanto, marcas escatologicas emblematicas que indicam a presenca da “esperanca da
t¢” no mundo que produz a missio histérica de reconstrugdo de uma nova ordem
cosmo-antropologica.

A Ressurreicao do Crucificado, como prolepse do futuro desejado pela e na
esperanca, abre esta nova possibilidade para existéncia humana inserida no mundo, de
acordo com Moltmann: “A historicidade da existéncia do crente nao é absolutamente o
que ha de préprio na existéncia humana, mas é o caminho, o testemunho, a missao,
com vistas aquela qualidade e verdade da existéncia humana que esta no futuro, que,
portanto, ainda estd ausente, que esta em jogo na missao da fé crista”.!e” Do ponto de
vista imediato, o que ¢ afirmado como negativo na realidade do mundo das aparéncias
deve ser compreendido numa perspectiva de mudanga e abertura para um novo é a
partir do evento cristico da Ressurreicio do Crucificado. Por isso Moltmann diz que
“por meio da escatologia cristd 0 homem ¢é compelido para o conflito entre a esperanga
e a experiéncia”. SO que neste sentido, “as afirmacles da esperanca estio em
contradicdo com a realidade presente”.18 A antinomia cosmo-antropologica que se
figura como “polaridade ontoldgica” assumida na forma de “contradi¢ao historico-
existencial” deve potencializar também um ideal ético a ser perseguido pelo implicado
na fé esperante. A contradi¢ao, diz Moltmann, “em meio a qual a esperanca coloca o
homem frente a realidade de si mesmo e do mundo, é contradicao entre a Ressurreicao
e a Cruz. A esperanca crista ¢ uma esperanga de ressurreicao e demonstra a sua verdade
pela contradicio entre o presente e o futuro por ela visualizado. Futuro de justica
contra o pecado, de vida contra a morte, de gléria contra o sofrimento, de paz contra a
divisao”.169

O rito batismal inaugura, na simbologia da morte e ressurreicdo de Cristo no
sacramento do batismo, uma nova etologia na qual a mudanga de atitude frente a vida
na justica (dikaiosyne) é entendida como exigéncia moral proveniente do indicativo da
graca. Segundo o apoéstolo Paulo: “Fomos, pois sepultados com ele na morte pelo

batismo; para que, como Cristo foi ressuscitado dentre os mortos pela gléria do Pai,

167 Op.cit., p.327.
168 Tdem, p.4-5.
169 Idem, p.5.
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assim também andemos nés em novidade de vida” (Rm 6,4). Este novo ser-em-Cristo
agora participa, efetivamente, deste novo-modo-de-ser-no-mundo, fundamentado
eticamente na justica de Deus. A experiéncia de ser ressuscitado com Cristo na
simbologia sacramental do batismo produz uma “renova¢ao da mente” (Rm 12,2), e
com ela cria-se uma nova identidade moral para a existéncia do legitimo portador da
esperanca. A justica (dikaiosyne), a paz (eirene) e a alegria (khara) sao agora expressdes
escatologicas visiveis da presenca do reino de Deus na substancia ontolégica da fé
esperante que se traduz na forma de uma etologia do reino de Deus. Moltmann diz que
“A justica de Deus entdo nio se refere a uma renovagao do que existe, mas a um novo
fundamento do ser e uma nova ordem de vida da criagio em geral”.'70 Esta
compreensio moltmanniana de vida na fé esperante certamente tem sua
fundamentagao exegético-teoldgica nos postulados éticos desenvolvido a partir da
concepgao soteriolégica preconizada pelos textos escatologicos de Paulo, que se
mantém em franco dissenso dos escritos produzidos nos circulos rabinico-
apocalipticos, cuja teologia da Histéria acabou sendo responsivel por criar um
desinteresse e alienagao histérico-social de seus implicados pelo mundo no qual eles
estavam inseridos.

A concep¢io moltmanniana de esperanga emite severo protesto a esta
cosmovisao. Moltmann percebe, nos meandros da teologia histérico-escatolégica de
Paulo, um significado ético cujo desdobramento pra fé esperante deve ser
compreendida em termos de uma missdo historica da esperanca. Esta udltima (a
esperanca), de acordo com Moltmann, deve “modelar igualmente a vida histérica da
sociedade. Por isso, missao significa ndo somente propagac¢ao da fé e da esperanga, mas
também transformacao histérica da vida”.!”! A esperanga escatologica produz
movimento intra-histérico, a comegar pela transformacio etolégica da comunidade da
fé que deve ser considerada uma “comunidade escatolégica”.!”> Na resposta moral ao

indicativo da graga, a presenca do reino de Deus provoca solene “testemunho e

170 Tdem, p.237.
171 Idem, p.395.
172 Para maiores esclarecimentos deste tema ver BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento. Sio Paulo:
Teolobgica, 2003.
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missao”’17? da fé esperante dos implicados desta comunidade escatologica presente no
mundo, a fim de que, na esfera da missao histéria do testemunho da fé, sua
etologicidade seja compreendida no e pelo mundo na forma de uma intellectus fidei
ressurrectionis.’ Desta forma, a missio da esperanca, de acordo com Moltmann,
“transforma a realidade em que os homens vivem e se organizam, num processo
histérico, isto ¢, numa luta pela verdade e pela justica da vida”.17>

Nao ha como negar a influéncia do pensamento paulino em Moltmann. A
crenca na Ressurreicio do Crucificado reveste-se de valores que figuram uma
arquitetura etolégica da comunidade escatologica que a coloca em situagdo distinta das
comunidades escatologicas que se desenvolveram entre os circulos rabinico-
apocalipticos. Entretanto, mais adiante, queremos voltar a esta questdo. Precisamos ter
maior precisio compreensivo-comparativa entre estes dois sistemas hermenéuticos
distintos, a fim de discernirmos melhor as reais diferencas entre Paulo e Moltmann em
termos de uma antropologia politica de engajamento com macro-implica¢des historico-
sociais. As diferencas entre os dois sistemas podem ser compreendidas a partir de uma
leitura critica de cada contexto histérico-politico-cultural no qual se enviesam e se
deixam teologar as respectivas possibilidades interpretativas. Jurgen Moltmann, até
onde ¢é possivel perceber, parece querer responder positivamente ao pessimismo
histérico-cultural de seu tempo marcado psico-existencialmente por crencas
disfuncionais provenientes da depressio pos-segunda guerra mundial que fortaleceram
ainda mais a indisposi¢ao do Ocidente pos-iluminista em relacio ao cristianismo
histérico. Desta forma, iremos desenvolver uma leitura do pensamento de Moltmann
que seja pertinente para o objetivo final deste trabalho teérico, a saber, relacionar o
conceito de esperan¢a numa perspectiva eminentemente politica, na acepgao semantica
da teologia moltmanniana, com a nova espiritualidade evangélica brasileira que
desenvolveu uma teologia da Historia a partir do paradigma hermenéutico preconizado
no binémio saude e doenca. Desta analise comparativa, portanto, esperamos poder

chegar a uma conclusao em termos de possibilidade dialégica entre estes dois matizes

173 Idem, p.92.
174 Idem, p.208.
175 Idem, p.338.
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hermencéuticos diferenciados: a hermencutica politica da esperan¢a de Moltmann e a
nova espiritualidade evangélica brasileira no inicio do 3¢ milénio. Procederemos,
doravante, no afunilamento reflexivo-analitico do sistema hermenéutica moltmanniano
a partir do qual tentaremos dar uma maior visibilidade compreensiva ao conceito que
cle tem de esperanga e seus desdobramentos politico-missiolégicos no processo
histérico-social, inspirado no trocadilho que faremos de um adagio diltheyano que
Moltmann cita em sua obra quando diz: “O que o homem ¢, s6 a histéria lhe diz”.176

Parafraseando, dirfamos: “O que a igreja se tornara, s o processo historico ira revelar”.

1.3.1 Jurgen Moltmann e a problematica hermenéutico-filoséfica subjacente ao seu
discurso

Ao buscar fazer uma exegese do pensamento elpiteolégico de Jirgen Moltmann, ¢é
imprescindivel empreender um olhar critico-analitico sobre o pano de fundo filoséfico
e histérico-social em que o conceito “esperan¢a’ ganha, pela pena dele, inteligibilidade
teologico-crista, e na qual a coloragdo filosofico-teologica dos legados recebidos é
endossada pela sua capacidade de suprassumir a tensdo presente nas diferentes
epistemologias com as quais ele dialoga, e das quais ele se considera, conscientemente,
um grato devedor. Seria injusto, da nossa parte, ignorar os universos epistemolégico e
hermencéutico-filoséfico conflitantes que potencializaram a tenacidade de sua arguta
capacidade reflexiva que orbita em torno da arquitetura teologica que nasce a partir do
“siléncio do tempo” (Friedrich Gogarten),!”” proveniente da tragica experiéncia das
duas grandes guerras na Europa ocidental, acontecidas na primeira metade do século
XX.

O exercicio de pensar o ser-a/ sob a perspectiva da variavel “esperanc¢a”, num
mundo que havia passado pela experiéncia do “desencanto” tanto com os postulados
do teismo cristdo, quanto com os da “filosofia das luzes” (Aufklirung), torna-se o
grande desafio teolégico para Moltmann que ainda presencia, na década de 60, a

polaridade teolégico-programatica barthiano-bultmanniana. A racionalidade cientifica,

176 Idem, p.339.
177 GOGARTEN apud GIBELLINI, R. A teologia do sécnlo XX. Sao Paulo: Loyola, 1998, p.22-3.
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analisada negativamente pela “Dialética do esclarecimento” dos filésofos frankfurtianos
Adorno e Horkheimer — muito embora otimizada postetiormente na/pela reivindicagio
moral da teoria da “acdo comunicativa” de Habermas —, torna-se inoperante diante do
horizonte existencial deixado pelo cinzento p6 das catastrofes em que a morte,
enquanto propriedade ontologicamente constitutiva do ser-aZ, passa a ser pensada de
maneira desdramatizada. O ser-aZ, para Heidegger, é, ontologicamente, o “ser-ai-para-a-
morte”. No entanto, fazer ontologia da morte — como forma de superar a experiéncia
da “ansiedade do destino” paralizante — acaba produzindo o efeito inverso de
desorizontalidade histérico-existencial e social, ganhando, desta forma, na dimensio
concreta da existéncia, encarnacoes historicas nas formas sociais de exclusao deixadas
como seqielas do déficit econémico banqueteado pelo discurso de uma infraestrutura
desonerante que marca, inevitavelmente, a horizontalidade da vida no mundo histérico
de maneira psicossocialmente negativa. A tentativa de reorizontalizar compreensivamente o
“futuro do passado” (Hans Iwand) do homem moderno inserido numa sinistra “teia
cosmovisiva”’, marcada pela dramatica experiéncia do Awschwityz — na qual se
empreendeu uma epistemologia do medo/desencanto —, constitui o desafio maior para
Jurgen Moltmann pensar dialeticamente a semantica histérico-ontolégica do conceito
biblico “esperan¢a”, que fincara, como ja aduzimos anteriormente, sua tradi¢ao
interpretativa desde os primordios da literatura veterotestamentaria, perpassando a
apocaliptica judaica até chegar em sua forma teoldgica depurada e consumada no
pensamento de Paulo.

Por esta razao, a tarefa de Moltmann é duplamente desafiadora: 1) oferecer uma
alternativa reflexiva para a teologia cristd que ja estava experimentando uma “crise de
paradigmas” (o barthiano-bultmanniano), sem, contudo, perder de vista sua capacidade
de se articular criativamente diante de uma nova demanda sécio-existencial que emergia
no continente europeu na segunda década da Poés-Segunda Grande Guerra; 2) e
possibilitar uma reinterpretacao teologica da esperanga cristd numa perspectiva
eminentemente escatologica capaz de redefinir os contornos hermenéuticos de uma
nova epistemologia teoldgica do “futuro da Histéria”. A Histéria s6 pode ser

considerada significativa, na perspectiva da teologia da Histéria, quando nela se
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encontra um Ze/os capaz de lhe outorgar racionalidade diretiva que aponte para o futuro
O locus de sua realizagao cabal. A esperanca ¢ o aporte politico da fé que deseja fazer de
sua pre-sen¢a na Histéria um instrumento do reino de Deus para oferecer solugdes
prementes que abram os horizontes de um Si#g im Leben marcado pela “negatividade
histérica” (Hegel), seguido de uma desorizontalizagdo das prospecgdes humanas
inseridas nela.

Munida desta compreensio de mundo e de histéria, a teologia da esperanca
oferece uma ferramenta poderosa, do ponto de vista hermenéutico, para a fé cristd que
precisa assumir sua “voca¢ao mundana”, bem como sua responsabilidade politico-social
diante de uma realidade historica marcada pela desigualdade social que denuncia tanto a
alienacao econdmica — proponentemente referenciada pela teoria marxiana do mwaterialisno
historico — quanto ontoldgica, segunda a interpretacao filosofica de O Principio Esperanca 178
empreendida pelo filésofo neomarxista revisionista Ernst Bloch. Na realidade, a critica
marxiana da alienagao ¢, antes e acima de tudo, uma critica as formas alienantes que
produzem uma consciéncia de acomodagdao existencial a uma realidade social
estruturada. A consciéncia humana, na perspectiva interpretativa da teoria marxiana, é
produto de condicionamentos sociais estruturados numa infra-estrutura econdmica
essencialmente patogénica. Pois ela produz no homem a alienagdo de si mesmo, da
natureza e de seu semelhante. A revolu¢iao, compreendida como recusa ao clamor de
acomodacio do discurso religioso, seria o unico dispositivo politico de superagao deste
quadro de alienac¢do contemplado na histéria regida pela lei do capitalismo enquanto
modo de producdo. Moltmann coloca sinteticamente esta discussio nos seguintes
termos: “Por isso, para Marx a “critica do céu” ndo se torna bencdo da terra, mas
“critica da terra; a critica da religidao se torna critica do direito, e a critica da teologia ¢é
critica da politica. Para ele a religido se radica nos conflitos sociais entre homem e
homem, e entre os homens e a natureza. Se a religido assim compreendida é herdada, a
partir de Feuerbach ele se torna a afirmagio do homem revolucionario, lutador, que

toma a histéria na mao e transforma todas as relagoes nas quais ¢ um ser humilhado e

178 A traducdo desta obra para o portugués é, de fato, tardia; no entanto, em tempo oportuno. Ier BLOCH,
Ernst. O Principio Esperanga, vol.1. Rio de Janeiro: Contraponto & EDUER], 2005.
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desprezivel. Por conseguinte, a questio da religido nio ¢é solucionada por um
naturalfstico vir-a-ser do homem, mas tdo somente pela revolucao da sociedade, a partir
da qual vira por si mesma a solugdo do conflito entre homem e natureza e entre o
homem e o préprio homem”.17

Karl Marx, ao criticar o pensamento feuerbachiano esposado no livro A esséncia
do cristianismo,'® admite que Feuerbach acerta ao afirmar que a idéia de Deus ¢ a
construcao afirmativa de uma limitagdo constitutiva que a consciéncia humana possui
de si mesma. Neste sentido, a idéia de Deus, diferentemente do que Anselmo afirmara
em seu Proslgion — na qual ela (a idéia de Deus) se apresenta como dispositivo
afirmativo, mesmo que na forma de uma negativa, da realidade ontologicamente objetiva
de Deus — ¢, para, Feuerbach, a afirmagdo de uma grandeza imensuravel que existe
dentro do préprio ser humano, sem que este possua consciéncia dela. Portanto, Deus é,
meramente, uma hipostasia¢ao dos ideais humanos mais nobres, afirmacao esta que cria
a existéncia de um ser que seja exatamente a negac¢ao daquilo que ele (o ser humano) é
em si mesmo. Deus ¢, portanto, o préprio humano, apesar de que ele o busque sempre
fora de si mesmo. Marx elogia este achado de Feuerbach, conquanto o critique,
simultaneamente, por ele (Feuerbach) nio ter percebido que a idéia de Deus, na
verdade, ¢ um construto social do ser humano em condi¢Ses de alienacido econémica. A
idéia nio esta desconectada da realidade na qual ela é produzida, afirma Marx em sua
critica a Feuerbach.!8! Nas representacdes religiosas que buscam construir uma
realidade hipotética além da empiricamente verificavel, a alienacio economica do crente
se revela de maneira afirmativa a favor do discurso alienante da religiao.

A teoria critica de Marx contra o discurso religioso, a partir da critica
feuerbachiana ao cristianismo, niao deixa de ser uma forma de validacio da filosofia da
Histéria de Hegel como bom representante dos ideais preconizados pelo espirito do

Aufklirung. Marx ¢ positivista a medida que delega a mecanica operacional da Historia,

179 MOLTMANN, J. Apéndice: O “principio esperanga” e a “teologia da esperanga” um didlogo com Ernst
BLOCH In: Teologia da esperanga, p.410.

180 Ver FEUERBACH, L. A esséncia do cristianismo. Campinas: Papirus, 1988. Todo o conjunto desta obra visa fazer
uma critica a dimensao psicolégica das representacdes religiosas preconizadas pelo cristianismo. Freud se serviu
desta obra, sobretudo para explorar o conceito de “proje¢do” de Feuerbach.

181 Hste argumento ¢é desenvolvido por Karl Marx em sua critica as teses de Feuetbach. IVer MARX, K. Ideologia
Alemia. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989.
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compreendida na perspectiva do materialismo historico-dialético, a inteligéncia de
produzir a evolucao social da realidade historica através da antagonizacio das classes que
assume a condicdo de motor da transformagao histérica esperada e projetada
escatologicamente. Este pressagio, na verdade, é reflexo do otimismo iluminista ainda
presente em Marx. A racionalidade instrumental ocupa, no pensamento marxiano,
papel fundamental de organizagio politica dos ideais socialistas para os quais se
projetou a utopia da planificacdo social de uma “sociedade desestratificada”. A légica
do espirito iluminista propde a supera¢ao de um hiato produzido pela tradigao religiosa
em termos de alienacdo racional da realidade fenoménica através da positivagao
afirmativa da razao instrumental, compreendida ela mesma como historicizagio da
pronoia teleologicamente capaz de servir de orientacao para o homem que deseja pensar
e construir seu futuro dentro prépria historia, e nao fora dela.

Immanuel Kant postula uma concep¢ao de histéria e de mundo em que o
conhecimento das “esséncias”, pertencentes a uma dimensao numénica da realidade
que nio pode ser concatenada fenomenologicamente pela razao critico-empirica, acaba
produzindo um efeito moral de engajamento ético em sua insercao histérica no mundo
fenoménico por meio da “razao pura pratica’.!8? A presenca intuitiva de postulados
afirmativos da existéncia de uma meta-realidade, compreendida como causa da
natureza, inalcangaveis perceptivamente do ponto de vista de uma “razao pura critica”,
acaba interferindo paradoxalmente na esfera da moral cotidiana: “Por conseqiiéncia, o
soberano bem sé é possivel no mundo enquanto se admite uma causa suprema da
natureza que tem uma causalidade conforme a disposicao (Gesinnung) moral”.18 Esta
concepgao kantiana de postulados meta-racionais tém sua etiologia reflexiva na tradi¢ao
platonica,'® segundo a qual o conhecimento antecipado da existéncia péstuma que o
ser humano tem de si mesmo (postulado da imortalidade) é provavelmente o que
justifica o engajamento ético que produz a ascese (purificacao da alma) como ideal de

sua atividade noética. O Iluminismo revivifica esta tradicdo platonica pela pena de Kant.

182 Como Deus, a alma e a imortalidade sio realidades racionalmente indemonstraveis, sua existéncia é inferida
como postulado da a¢ao moral, da decisio ética.

183 KANT, 1. Critica da Razao Pritica. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1989, p.144.

184 Ver TILLICH, Paul. Histdria do pensamento cristio. Sio Paulo: ASTE, 1989. Tillich exp&e na introducao desta
obra os postulados da tradi¢io platonica que também estdo presentes no pensamento kantiano.
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Em Kant, portanto, se nos afigura, de acordo com Moltmann, uma modalidade de
“escatologia transcendental”.!8> Os postulados que subsistem misteriosamente como
“fato da razao” no ser humano, ser humano este que é concebido por Kant como enze
morale por exceléncia, acabam determinando sua existéncia concreta a uma submissao
cognitivo-moral aos “imperativos categoéricos”: falo a verdade porque devo falar a
verdade; fago justica porque devo fazer a justica. Como niao pode haver conhecimento
intelectual, demonstravel e apoditico das “Gltimas coisas” (eschata), Kant, entio,
segundo Moltmann, operou a “reducdo ética da escatologia”. Neste sentido, no
cotidiano racional do ser humano a intuicdo da presenca do metafisico acaba
aparecendo, de modo translicido, subjacentemente em sua decisao ética.!8¢ Os
imperativos categoricos devem ser compreendidos, do ponto de vista da escatologia
transcendental kantiana, como resposta moral do enfe rationale aos postulados
transracionais na esfera da razio pratica. A conseqiiéncia escatoldgica desta redugao
ética kantiana é, portanto, a “racionalizacdo da realidade visivel”.187 Max Weber, num
certo sentido, opera com esta logica kantiana quando procura identificar os
pressupostos teologicos (algo equivalente as crengas funcionais na linguagem da psicologia
cognitivista, conquanto estas nao sejam necessariamente religiosas) sobre os quais a
ética calvinista buscou fundamentar o principio da racionaliza¢ao e a decorrente moral
da secularizacao.

A histéria humana, na interpretagdao do espirito iluminista, é vista como lugar do
trabalho e da realizacdo dos ideais humanos no uso da razao instrumental que pretende
lograr a felicidade intramundana outrora ofuscada pelo dualismo ou binarismo
ontolégico platonico-cristao. A secularizagdo torna-se, pois, filha da racionalizagiao
moderna, e 2 moderniza¢io torna-se, outrossim, obra da razao instrumental. De acordo
com Alain Touraine,'® a racionalizacio impos a destruicdo de sentimentos, crengas e
costumes que estavam ligados a tradi¢do religiosa na idade média. Este espirito

prospectivo foi incorporado no Protestantismo calvinista do século XVIII. O homem

185 MOLTMANN, J. op. cit., p.38.

186 Sobte este tema, ver KANT, Immanuel. Fundamentagio da Metafisica dos costumes. Lisboa: Edi¢oes 70, 1991.
187 MOLTMANN. p.40.

188 TOURAINE, Alain. Critica da modernidade. Petrépolis: Vozes, 1994, p.18.
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da Reforma protestante, neste sentido, volta-se para o mundo, e com a sua concepgao
de “trabalho” (Bersf), orientada de maneira racional, surge no cenario da aurora da
modernidade um novo ator social: o capitalista. Alids, para Marx, o ideal ético da
burguesia tem no Protestantismo o seu signo emblematico de realizacdo moral
sacramentado. Dai ele dizer que o Protestantismo ¢ uma religidlo eminentemente
burguesa.!®? Mas ¢ a razdo, mais que o capital e o trabalho, segundo Touraine, que
desempenha o papel principal neste contexto.!”? Assim, a “sociedade moderna”, cujo
sistema social é autoproduzido, autocontrolado e auto-regulado, abrindo ensejo para
que a “reflexividade” se torne um emblema paradigmatico do sujeito racional que nela
esta inserido, deve ser compreendida como uma “sociedade pos-tradicional” (Anthony
Giddens).’! A racionalidade reflexiva presente na vida cotidiana dos individuos os
desprendem, cada vez mais, do ideal moral de uma sociedade tradicional orientada por
postulados religiosos. Deste modo, a secularizagdo aparece como um processo historico
num curso crescente irreversivel, mas que nio apresenta, aparentemente, nenhuma
relacio com valores ou crengas religiosas. Ao contrario, na forma de uma radical
ruptura, ela acaba subtraindo cada vez mais os indicios do sagrado no reino humano,
onde sua presenca passa a ser interpretada, na modernidade, através do conceito de
“dessacralizacio do mundo”, dando ensejo, historicamente, para o surgimento de um
novo {dolo que se configura nos modernos clichés “pra mim”, “meu”, cuja inspira¢ao
esta calcada na critica que Rousseau faz a origem das desigualdades entre os homens
que nasce com a civilizagdo moderna.!%?

O contraditirio aparece surpreendentemente neste cenario otimizado pelos ideais

de progresso do espirito iluminista. A historia interpretada na perspectiva teleolégica do

189 MARX, Katl. A origem do capital: a acumnlagio primitiva. Sio Paulo/Rio de Janeiro: Global Editora, 1989, p.28.

190 [bidem, p.36.

191 Este conceito ¢ utilizado por Anthony Giddens para caracterizar a sociedade moderna de sociedade pos-
tradicional. Enquanto na Tradi¢do ha uma rotiniza¢io da conduta, garantida pelo ritual e pela verdade formular, a
escolha, tipica marca da antropologia autonomista da modernidade, indica “a decisio e a escolha” como
caractetfsticas emblematicas da sociedade pés-tradional, onde a capacidade do individuo de clonizar o futnro em
relagdo ao passado denuncia o grau de reflexividade presente na teia de relagdes sociais nela estruturada. Assim, os
conceitos “pos-tradicionalismo” e “reflexividade” sdo conceitos interdependentes. I’er GIDDENS, A. A vida em
uma sociedade pés-tradicional In: GIDDENS, BECK & LASH. Modernizagio reflexiva. Sio Paulo: Editora Unesp,
1995, p.73-131; GIDDENS, Anthony. As conseqiiéncias da modernidade. Sao Paulo: Editora Unesp, 1991.

1920 tema da desigualdade recebe um tratamento sistematicamente critico de Rousseau. I"er ROUSSEAU, J.J.
Discurso sobre a origem da desigualdade entre os homens. Brasilia: Editora da UnB, 1990.
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ideal de progresso também se torna palco da contradigdo na modernidade. A intuigao
hegeliana nao levada a sério por Marx, de que a Historia universal ndio comporta o
pressuposto de realizagdao intramundana do ideal de felicidade otimizado pela razao
fluminista, acaba sendo verificada no processo da modernizagaio empreendido pelo
capitalismo. Alids, antes mesmo de Hegel, o préprio Rousseau foi o primeiro a
constatar “a desigualdade” como uma contradicio presente na modernidade. Neste
sentido, a sociedade para Rousseau nao é racional, e a modernidade mais divide que
une. Rousseau se afasta do otimismo iluminista por conta da presenca da desigualdade
social. Mas esta desigualdade foi produzida pela prépria modernizagao, e é por causa
dela que se criou uma ordem politica oposta a sociedade civil.!? Enquanto a
reflexividade compreendida por Giddens significa “acao sobre si”, numa constelagao
mais pessimista Rousseau a definiria como “agdo para si”’, quase que numa perspectiva
interpretativa narcisica. A egopolizagio pode ser compreendida como principio da
conflitividade intersubjetiva na qual a realidade da desigualdade entre os seres humanos
vai alimentar sua vaidade. Enquanto Kant dizia que a felicidade ¢ o estado no mundo
de um ser racional para o qual tudo ocorre em conformidade com seu desejo e
vontade,!”* na qual se vé harmonizado “razao e soberano bem” na construgao de uma
moralidade universal onde a realizacao de todos se torna um patrimoénio coletivo, em
Hegel a otimizagao deste ideal moral se dilui completamente. Na filosofia de Hegel a
afirmacao lapidar é que, na Hist6ria universal, o ideal de felicidade nao ganha concregao
histérica. O motivo tem uma explicagao psicossocial: os interesses geral e particular
nunca se barmonizam. Por esta razao, compreende Hegel, os periodos de felicidade humana
constituem as “paginas em branco” da Histéria universal.!1 F desta substincia
produzida no solo moderno que o capitalismo criou sua prépria etologia: a dilui¢ao do
“nosso” (bem comum) com a privatizagao do “meu” (bem individual ou egopolizacio).
O corolario da producido psicossocial da racionalidade exdeninica, preconizado pelo

otimismo  filos6fico do Iluminismo, desembocou, contraditoriamente, num

193 TOURAINE, A. op.cit., p.28-32.

194 KANT, L. op.cit., p.143.

195 Tanto Herbert MARCUSE em seu Ers e Civilizacio, quanto Jirgen HABERMAS em seu Discurso da
Modernidade vio retomar este tema da filosofia da historia de Hegel. Para melhor compreensdo, ver HEGEL,
G.W.F. A razio na histdria: introdugio a filosofia da histéria universal. Lisboa: Edi¢ces 70, 1992.
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macrodimensionamento da desigualdade social e, com ela, o estabelecimento endémico da
injustia social. Com o advento da incontrolavel expansao da injusti¢a social no Ocidente
capitalista, a pergunta pelo “futuro do homem na histéria” foi preconizada na utopia
marxiana através do uso do conceito de “revolucao”, utilizado num sentido claramente
politico-libertario. No anelo pela revolucao, a superagao pressagiada escatologicamente
pela esperanca ganha sua visibilidade ontolégica. A alienagdo, na concep¢ao de Karl
Marx, é apenas um outro conceito criado para definir a mesma problematica que acabou
fertilizando o campo onde o imperativo da “mais-valia” foi compreendido como
“imperativo categorico” da exploragio do homem pelo homem no capitalismo
enquanto modo de produgdo, a saber: a injustica e a desigualdade sociais. As realidades
consideradas antindmicas destas ultimas sao projetadas escatologicamente para a utopia
da sociedade desestratificada. O que presenciamos, contudo, na historia atual, segundo
a compreensao marxiana, ¢ a “cruz do tempo presente” (Hegel), o absinto que faz a
religido, com suas promessas das “dltimas coisas”, ser compreendida como “6pio do
povo”, como “suspiro do oprimido”.

Entretanto, a concep¢ao de esperanga cristd, para Moltmann, nao produz
alienacao antropoldgica, nem se esquiva do sofrimento presenciado dentro da Historia.
Alids, a esperanga, de acordo com Pannenberg, “pode adquirir suas mais vivas cores em
situacOes sem saida”.!%¢ Para Barth, ela nasce do desespero.’”” Neste sentido, a
interpretacao do tedlogo da morte de Deus, Thomas Altizer, na qual se afirma que a
religido deve compartilhar do “impulso de negacao” no qual as imagens de parafso sao
compreendidas como representagoes alienantes que estdo incorporadas na forma de
contraposi¢ao dialética do espago e tempo da experiéncia profana,!'®® tem da parte de
Moltmann uma reposta contestatoria: “a esperanga crista nao é nenhum otimismo cego.

E uma esperanga que tem os olhos abertos, que vé o sofrimento e acredita, no entanto,

196 PANNENBERG, Wolfhart. E/ hombre como problema: hacia nma antropologia teolégica. Barcelona: Editorial Herder,
1976, p.64.

197 Esta defini¢do de esperanca Barth di em seu comentario ao conceito de esperanga desenvolvido pelo apéstolo
Paulo aduzida na pericope de Rm 8,18-25. 7er obra citada: BARTH, Karl. The epistle to the Romans.
London/Oxford/New York: Oxford University Press, 1968.

198 ALTIZER, Thomas. O sagrado e o profano: compreensédo dialética do cristianismo In: ALTIZER, Thomas &
HAMILTON, William. A morte de Deus: introdugao a teologia radical. Rio de Janeiro: Paz e Tetra, 1967, p.169-71.
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na sua liberdade”.'”” O principio da hermencutica da esperanca moltmanniana opera
exatamente af onde a “negacao da Historia” coloca seu dedo de acusagao e condena o
futuro do ser humano a uma “desorizontalizagao radical”, ensejando a ambiéncia para o
protesto da propria esperanga, considerada por Moltmann uma “esperanga racional”.200
De maneira lapidar, Moltmann faz a seguinte afirma¢ido: “Toda hermencutica da
esperanca crista ¢ determinada pelo contexto politico, o £azrds histérico e a comunidade
humana em que nos interrogamos a respeito do futuro e da esperanca”.?"! Moltmann,
bem como Wolfhart Pannenberg, Johannes Baptist Metz e Edward Schillebeecks,
considerados também “te6logos da esperanc¢a”, surgem no contexto das décadas de 50-
60 com a intengdo de “responder ao desafio marxista”,>> ou dirfamos nos, ao desafio
de dialogar com a filosofia critica da sociedade preconizada pelo pensamento marxista.
Ernst Bloch, diz Pannenberg em concordancia com Moltmann, “nos ensinou a
compreender novamente a for¢a maravilhosa de um futuro ainda aberto e da esperanga,
que nela se baseia, para a vida e o pensamento do homem”.23 Bloch, com o seu
ateismo utépico, usa esta constatagdo marxiana da confradicio presente na sociedade
capitalista moderna, i.e, a desigualdade e injusti¢a sociais, ¢ o efeito deletério que ela
produz na instrumentalidade destas duas variaveis epifanizadas nas relagbes sociais de
producao, e a ontologiza em termos de uma reflexao sobre o futuro da esperanga humana
na Historia, que se reveste de uma linguagem claramente utopica e messianica. O
primeiro passa de Bloch em sua obra monumental é identificar a facticidade ontolégica
da esperanca enquanto poténcia-de-ser que move os individuos em diregao ao futuro
numa histéria em que a negatividade existe como realidade inconteste: “Quem somos?
De onde viemos? Para onde vamos? Que esperamos? O que nos espera? Muitos se
sentem confusos e nada mais. O chiao balanga, eles nao sabem por que nem de qué.
Esse seu estado ¢ de angustia. Tornado-se mais definido, ¢ medo. Certa vez, alguém foi

para bem longe para aprender a temer. No passado proximo, conseguia-se isso com mais

199 MOLTMANN, Jurgen. Conversion al futuro. Madrid: Ediciones Marova, 1974, p.25.

200 Ibidem, p.25.

201 MOLTMANN, Jirgen. Ressurreicao: fundamento, forca e meta da esperanca. In: Realidade ¢ Esperania:
Concilium, n. 249, 1993/5, p. 110.

22 REALE & ANTISERI. Histdria da filosofia, vol.3. Sdo Paulo: Edigdes Paulinas, 1991, p.759.

203 PANNENBERG apud REALE & ANTISERI, p.759.
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facilidade e proximidade; essa arte de temer era dominada de forma assustadora. Agora,
porém, deixando de lado os artesaos do medo, é o momento para um sentimento mais
condizente conosco. O que importa é aprender a esperar. O ato de esperar nao resigna:
ele é apaixonado pelo éxito em lugar do fracasso. A espera, colocada acima do ato de
temer, ndo ¢ passiva como este, tampouco estd trancafiado em um nada. O afeto da
espera sai de si mesmo, ampliando as pessoas, em vez de estreita-las: ele nem consegue
saber o bastante sobre o que exteriormente pode ser aliado a elas. A agdo desse afeto
requer pessoas que se lancem ativamente naquilo que vai se tornando [Werdende| e do
qual elas préprias fazem parte. Essa agao nao suporta uma vida de cdo, jogada de modo
meramente passivo no devir [Sewnde], no intocado, ou mesmo no lastimavelmente
reconhecido. O ato contra a angustia diante da vida e as maquinagdes do medo ¢ a
atividade contra seus criadores, em grande parte bem identificaveis, e ele procura no
proprio mundo aquilo que ajuda o mundo — isto é encontravel”.204

A ocultabilidade do ilimitado que é hipostasiado na antropologia feuerbachiana
esta presente na ontologia da esperanca de Bloch. O forga desta esperanca, que busca a
realizacdo de uma realidade futura presentificada no desejo potencializado na atualidade
do ser na histéria, assume a fun¢ao contestatoria de objetar qualquer veredicto negativo
e frustrador do presente que intenta suprimir a poténcia-de-ser da propria existéncia
que encontra na esperanca sua elasticidade ontolégica dinamizada. Esta psico-
ontologicidade da esperancga presente no pensado de Bloch gera fascinio em Moltmann.
Portanto, a esperanga passa ser percebida na dimensao escatolégica de sua presenca no
ser-ai-para-histdria, achado este que Moltmann percebe que havia sido omitido por Karl
Barth em sua “teologia da reconciliacio”. Sob a influéncia da filosofia de Bloch, a
esperanca figura-se como “abertura” do presente para o futuro ainda-inexistente. O
imperativo sob o qual filosofia esperanca ganha a defini¢dio de superabilidade
ontolégica do insuperavel passa a ser entdo: caminha em direcao ao depois, atento na
historia, mas sem se deixar ser vencido por aquilo que se historiciza no presente. Uma
filosofia assim, nos diz Bloch, “tera consciéncia do amanha, tomara o partido pelo

futuro, tera ciéncia da esperanca. Do contrario, ndo tera mais saber. E a nova filosofia,

204 BLOCH, Etnst. O Principio Esperanga. Rio de Janeiro: Contraponto & EDUER]J, 2005, p.13-14.
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como foi inaugurada por Marx, ¢ o mesmo que a filosofia do novo, desta esséncia que a
todos nos espera, aniquila ou plenifica”.2’> Moltmann diz que o que o encantou na
leitura dos dois primeiros volumes do Das Prinzip Hoffnung (O Principio Esperanca) de
Ernst Bloch, feita no perfodo de férias na Suiga, em 1960, nio foi o seu neomarxismo,
mas o seu messianismo judaico e cristdo. Nele, a afirmagao blochiana de que “pensar
significa transpor. Contudo, de tal maneira que aquilo que esta ai nao seja ocultado nem
omitido”,?% conseguiu fazer, de acordo com Moltmann, da esperanca uma esperanca
compreendida, docta spes. Moltmann faz, portanto, o subseqiiente relato: “Aprendi da
sua “filosofia da esperanca” categorias basicas para a minha “teologia da esperanca”,
que surgiu em 1962/1963 e foi publicada em 1964, mas nio adeti ao seu atefsmo. Eu
nao “batizei” o seu “principio esperan¢a”, como suspeitou Karl Barth a seu tempo,
mas, sobre a base da esperanga biblica, da fé judaica na promissao e da esperanca crista
na ressurrei¢do, procedi conscientemente a uma agao teoldgica paralela, com o
proposito de defender a razao teoldgica da esperanga moderna, na seqiiéncia da teologia
medieval da caritas e da teologia reformada da fé. Eu nio visava apenas a uma teologia
sobre a esperanga, mas uma teologia @ partir da esperanga: teologia como escatologia,
teologia do reino libertador de Deus no mundo”.?”” No prefacio de sua Theologie der
Hoffnung (Teologia da Esperanca), Moltmann ja havia esclarecido o propésito de sua
obra teolégica magistral: “O ensaio critico e as perspectivas apresentas neste livro
levam o titulo geral de “TEOLOGIA DA ESPERANCA?”, ndo porque, mais uma vez,
queiramos expor aqui a HEscatologia como um dentre muitos pontos doutrinarios,
concorrendo assim com muitos e bons manuais conhecidos. Antes, queremos mostrar
como a Teologia pode langar-se a uma nova reflexdo, tomando impulso da esperanga
em perspectiva escatologica”.?® A esperanca escatologica, como um achado para
Moltmann, tem, na verdade, influéncias que antecede seu contato com a obra de Bloch.
A esperanga escatologica também ¢é atribuida, do ponto de vista do legado teolégico, a

Hans Joachim Iwand, divida assumida por ele mais a nivel inconsciente do consciente

205 Ibidem, p.17.

206 Tdem, p.14.

20" MOLTMANN, Jurgen. Experiéncias de reflexio teoldgica: caminbos e formas da teologia erist. Colec¢io Theologia
Publica. Sio Leopoldo: Editora Unisinos, 2004, p.84.

208 MOLTMANN, J. Teologia da Esperanca, prefacio de 10 de setembro de 1964.



87

propriamente dito. Através Iwand, Moltmann diz ter percebido o direcionamento
teologico para o Reino futuro, configurado como que numa vivida “contestacio da
realidade existente”.2” Otto Weber também foi um outro legado que marcou sua
trajetéria teoldgica (seu “Doktorvater — orientador de tese), ao qual ele (Moltmann)
atribui a influéncia recebida da concepg¢ao escatolégica da doutrina da ceia do Senhor
desenvolvida por ele (Otto Weber) no segundo volume de sua teologia dogmatica.?1
Na verdade, os legados recebidos de tedlogos como Hans Joachim Iwand e
Otto Weber parecem ter influenciado, sim, o rumo posterior que Moltmann iria tomar
em sua concepgao escatolégica de histéria e da esperanca compreendida numa
perspectiva hermenéutica eminentemente politica. Num escrito posterior, Jirgen
Moltmann, como que fazendo sua autobiografia, reafirma a concepgao elpiteoldgica
originaria de sua Theologie der Hoffuung e fala da promissio de Deus como suporte
hermenéutico sobre a qual a esperanca escatologica “despertada ‘vivifica’ criativamente
pessoas dentro das possibilidades historicas”.2!! Por isso, ele diz que ela (a esperanca
escatologica) deve produzir, através de seus agentes e neles, a transformagao historica
da realidade, quebrando todas as fronteiras até que todos os cantos da terra e todos os
movimentos do corpo humano sejam penetrades pelas “promessas de Deus”.?12
Entretanto, foi o contato com a filosofia da esperanca de Bloch que determinou o
desenvolvido de sua teologia da esperanga, como aparece sugestionado nas palavras a

seguir:

“As afirmacOes da esperanca estdo necessatiamente em contradigdo com a
realidade presente e experimentavel. Nao resultam de experiéncias, mas sio a
condigdo para que sejam possiveis novas experiéncias. Nao pretendem iluminar
a realidade que af estd, mas a realidade que vird. Nao querem produzir no
espirito imagem da realidade atual, mas levar a realidade atual a transformar-se

naquilo que esta prometido e é esperado”.213

209 MOLTMANN, J. op.cit., p.79-81.

210 Ibidem, p.82-3.

21 Idem, p.79.

22 MOLTMANN, E/ lenguaje de la liberacidn. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1974, p.31.
213 MOLTMANN, J. Teologia da Esperanga, p.4-5.
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Moltmann mostrou-se interessado em dialogar com Bloch. Na antropologia blochiana,
a alienac¢do ontoldgica ¢ traduzida em termos de uma necessidade de transcendéncia do
homo absconditus alcangado no Deus do presente. O futuro de Cristo e o futuro de Deus
¢, para Bloch, o futuro escondido do homem. Nesta futuridade, a imagem de Deus,
diferentemente da concep¢ao feuerbacho-marxiana de alienacgao, representa o humanun:
ainda nao encontrado pelo ser humano, o ideal hipostasiado do homem desconhecido.?!4
Bloch afirma, no sentido feuerbachiano, que “Os homens através das hipostases dos
deuses niao exprimem outra coisa que o futuro que anelavam”.?’®> De acordo com
Moltmann, o que separa Bloch de Feuerbach ¢ a passagem da mistica para o quiliasmo,
do éxtase mistico, que foge do mundo, para a transformagdo revolucionaria do

mundo.?!¢ Isso pode ser explicado, de acordo com Moltmann, da seguinte forma:

“(...) o problema que ¢ o préprio homem, a sua questionabilidade, a sua abertura,
a sua inacababilidade e a sua ocultabilidade, “mantém-se” de pé, isto ¢,
mantém-se em aberto e sustentado, provocado e fundamentado pela
ocultabilidade de Deus, e encontra sua manifestagdo onde e quando este Deus
questionador se revela. Entendido da maneira crista: o problema que o homem
¢ na sua propria ocultabilidade e na sua verdadeira esséncia, ¢ “mantido”,
provocado e fundamentado pelo fato de ainda estar escondido o futuro do
Ressuscitado, contido na promessa de Cristo, e faz com que ele deva buscar a si

: s . 217
mesmo, a sua vida e a sua verdade na esperanca e na saida de si mesmo”.

Jurgen Moltmann faz uma analise comparativa entre as concep¢oes antropologicas de
futuro de Bloch e da fé crista. Existe um ponto de convergéncia entre ambos. A
dimensao escatologica da histéria humana no cristianismo confirma a condi¢do de
incompletude  antropologica da existéncia espago-temporal do  ser-ai. O ainda-nio

experimentado no negativo da Historia é transcendido prolepticamente no jd-realizado

214 BLOCH apud MOLTMANN, op.cit., p.411.
215 Ibidem, p.413.

216 Idem, p.412.

217 Idem, p.413-14.
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da historia escatoldgica iniciada na Ressurreicao do Cristo crucificado. A “esperanga” é,
portanto, nas respectivas concepgdes supracitadas, “a plataforma” sobre a qual a
ocultabilidade do homem projeta para o futuro seu desejo de “superabilidade
ontolégica”. Para Bloch, o presente no qual o vazio se figura como “determinagdo
negativa” (concepg¢ao herdada do hegelianismo feuerbachiano), é compreendido como
o espago aberto que transcende a todas as imagens que o querem preencher.?!8

O que Ernst Bloch busca com seu atefsmo utépico é pressagiar o “lar da
identidade”, a “patria” tdo sonhada, lugar da satde integral do homem inalienavel. Em
termos psicofisicos, esta representa¢do blochiana de uma “existéncia inalienada”
corresponde ao ideal de satde no sentido holistico. A morte tem sua auto-afirmagao
ontica determinada na fenomenologia da doenca.?!? A representagiao da ressurreicao do
corpo para Bloch projeta esse ideal de inalienagao esperado para o futuro do homem. A
Ressurreicao de Cristo significa a “nao-superagdo definitiva” da morte sobre a vida. O
reino escatoldgico do cristianismo é “o reino de vida eterna”’, onde a morte tera sua
ontologicidade desamparada pelo decreto do desespero irreversivel. E na doenca que o
ser-af se torna finitude ontolégica, e vé sua fome de imortalidade ser ameaga pela
insuperabilidade determinante que o torna um ser-ai-para-morte. Para Bloch, a “tao real
nao-identidade” do homem ¢ a imortalidade existente em sua absconditucidade. Neste
eschaton esperado por Bloch, o “reino sem Deus” sera o lugar em que “o homem e o
sujeito que é a natureza se olham finalmente face a face”.??0 Na “patria da identidade”,
segundo Bloch, o homem se torna ser segundo a sua esséncia.??! Aqui se evoca o ideal
utopico da representagao marxiana da naturalizacio do homem e a humanizagao da
natureza. Esta harmonia completa, porém, segundo Bloch, sé sera possivel quando a

ameaga do “nao-ser” for completamente “banida” da histéria humana. A morte terd sua

218 BLOCH apud MOLTMANN, p.416.

219 Do ponto de vista da fenomenologia heideggeriana, a morte é um indicativo da possibilidade insuperavel do
existir, isto é, o “fim da pre-senca”. B por causa da morte que o existir no mundo se torna mensuravel. A morte é
o “ser-para-o-fim”, varidvel constitutiva da prépria existéncia. A pre-sen¢a, de acordo com Heidegger, ndo é capaz
de superar a possibilidade da morte enquanto ser-ng-munde. A angustia de morte denuncia, portanto, que a pre-senga
existe para seu fim: “E existindo que a presenca morte de fato”. 'er HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo, parte 11.
Petrépolis: Vozes, 2000, p.31-3. Para Moltmann, a experiéncia da doenca pode ser sentida como a prépria morte.
Cf. MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.243.

20 MOLTMANN, Ibidem, p.418.

221 Idem, p.419.
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estrutura ontolégica ocultada pela afirmagdo da vida inalienada. Nesta “patria da
identidade, o humanum (ser essencial do homem na compreensao de Bloch) podera ver
descortinado sua ocultabilidade, na qual a representagdo de Deus teve sua realidade
afirmada. O homem reconciliado consigo mesmo, para Bloch, ndo mais precisara do
espaco religioso para fazer projecao de si mesmo. A patria da identidade blochiana ¢é a
“realidade extraterritorial” no qual existira espago somente o homem inalienado. Este
“lugar do auto-encontro” blochiano parece coincidir com o /Jocus da imaginagao utdpica
marxiana de uma “sociedade sem classes”, lugar este onde o Zaratustra nietzscheano
também se encontraria a vontade para exclamar em alta voz: “Eu sou o Zaratustra, o
sem Deus, que fala: ‘Quem ¢ mais sem Deus do que eu, para que eu me alegre com seu
ensinamento?””.222

Moltmann, no entanto, em discordancia com a filosofia da esperanga de Bloch
faz a seguinte afirmacdo: “O ‘Reino’ cristao se distingue dos reinos das utopias pelo
salto exigido pela esperanca do renascimento e da transfiguracao. Dai se segue
necessariamente que a escatologia cristd, que se apodia no “salto”, no milagre da
Ressurreicio da morte daquele que fala do fim das coisas do presente: “Eis que fago
nova todas as coisas”, ndo pode se reduzir as utopias, nem ao “principio da esperanca”
de um aperfeicoamento imanente do mundo, através de um transcender sem

transcendéncia”, mas, bem entendido, faz “explodir” também o “principio

,
esperanga”.??> Na escatologia crista, a morte é “o ultimo inimigo a ser vencido” pelo
futuro do Ressurrecto compreendido como promessa através da qual a futuridade
humana espera ver saciada sua fome de imortalidade. Projetar o futuro a partir da
imagina¢ao de superabilidade ontolégica sem um fundamento firme através do qual a
prospeccao da realidade vicejada escatologicamente se torne razoavel para a afirmagao
da esperanca significa destranscendentalizar o proprio conteddo normatizador da
realidade desejada na esperanca. De acordo com Moltmann, “A esperanca cristd no

Deus que ressuscita os mortos e do nada cria o ser, admite radicalmente a morte, com

tudo o que ela tem de mortifero, isto é, na sua raiz, que afunda no nzhil. Nao é um

222 NIETZSCHE, F. Assim Falon Zaratustra. Cole¢io Os Pensadores. Sio Paulo: Editora Abril Cultural, 1974,
p-255.
22 MOLTMANN, J. op.cit., p.419-20.
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fendmeno entre os outros, dos quais nenhuma atinge o Eu. A vida ndo possui nenhum
ponto de identidade que a torne extraterritorial ou imune a morte. Antes, a vida pode
ser concebida como vida para a morte pela fé na ressurrei¢ao e a esperan¢a naquele que
cria a vida da morte. Existe uma identidade que se mantém através da contradi¢ao
infinitamente qualitativa de morte e vida: ¢ a identidade prometida na ressurrei¢ao. Mas
ela ndo se encontra no homem, como se no seu mais intimo a morte nao o atingisse,
mas para la de morte e vida, no evento da promessa de Deus, na qual o homem se pode
abandonar a fidelidade de Deus”.??* Wolfhart Pannenberg diz que a fenomenologia da
esperanca arremete o ser humano a esperar algo do além-morte. Essa busca, diz
Pannenberg, “faz parte da estrutura da existéncia humana”?*> sem a qual o futuro
desorizontalizado produziria a doenga mortal nela: o desespero.??6 Sem a promessa da
ressurreicdo, a certeza de um futuro se transformaria, nos termos de Albert Camus, em
nada mais do que “momentos”: “A esperanca da ressurreicdo dos mortos”, diz
Moltmann, “da a vida de amor o futuro de que necessita para poder amar, para ser
amor que ‘nunca cessa’’.??’ Bloch, no entanto, afirma que esperanga nao ¢ certeza: “Ele
chama a esperanca crista de “certeza” porque tem a Deus, a salva¢io, como ja prontos,
porque afirma o futuro como ja feito, datado e fixado quanto ao seu conteiddo, de
modo que, no fundo, ndo pode acontecer nada de novo nem de mau”. Bloch entende
que somente através de um atefsmo o ser humano pode ser responsabilizado pela
construcao de sua felicidade no futuro da historia. Moltmann, entretanto, afirma
categoricamente: “A esperanc¢a de Bloch ¢é “frustravel”, mas pode superar suas proprias
frustracoes, porque graca e desgraca ainda nio sao coisas consumadas no processo do
mundo. Ela esta aliada a continua indecisao do mundo. A certeza crista sobre o futuro,
entretanto, surge de um fim ja decidido, por isso a cruz sempre lhe esta proxima. Por
isso também ela nao pode antecipar a possibilidade de sua frustrabilidade, nem calcula-

la e assim pairar em espirito por sobre as aguas do possivel. Ela deve, na for¢a da

224 Ibidem, p.429-30.

225 PANNENBERG, W. Fundamentos de Cristologia, p.105-6.

226 O desespero, como doenga mortal, ¢ um mal cujo termo desemboca na morte e na destruicao do préprio eu.
O mortalmente doente ¢ aquele que em vida ndo consegue ter esperanca. I'er KIERKEGAARD, Séren. Desespero:
a doenga mortal. Porto-Portugal: Rés, 1976, p.19-23.

227 MOLTMANN, J. op.cit., p.430.
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ressurrei¢do, aceitar a cruz da realidade. Esperanca nio ¢ seguranca, mas seguranca ¢ também
esperanga e sempre de novo produg esperangas. A esperanga crista nao ¢ uma utopia da fé, de
modo a poder se relativizar dentro dos quadros de uma fenomenologia das esperangas
orientadas a um processo universal que se situasse no futuro como ‘mais uma
possibilidade™.??8 E conclui dizendo: “A confianga cristd deve encontrar forgas para
derrubar as imagens de uma esperanga utopica, nao para se resignar perante a realidade,
mas para vir ao encontro da verdadeira miséria do mundo em favor do futuro de Deus.
Com isto ela libertara as energias para pensar verdadeiramente sobre o futuro”.??? No
futuro Reino para o qual a esperanga projeta sua expectativa de transcendentalizagao,
Deus sera tudo em todo. O Deus da esperanca que fez um sujeito unico na historia
escatolégica: o Cristo crucificado. B a partir dele que o futuro de quem estd nele ¢
determinado. A histéria humana nao possui uma ldégica racional teleoldgica auto-
rendentiva. Moltmann estd, em certo sentido, renunciando o otimismo kantiano de
construcao antropologica da felicidade a partir do noético uso de uma inteligéncia auto-
orientada. Esta é a pretensao racional da filosofia da histéria do Iluminismo, e que de
certa forma aparece morfologicamente na estrutura de um discurso messianico em
Ernst Bloch. Kant disse que a “menoridade é a incapacidade de se servir do
entendimento sem a orienta¢ao de outrem”.?30 Aqui esta o principio da “ateizacao” da
racionalidade instrumental da deuteromodernidade. Na menoridade, para Kant, a falta
de decisao e de coragem em se servir de si mesmo sem uma orientagao hetero-referente
acaba denunciando a pretensio de vicejar a construgdo histérica da felicidade sem a co-
presenca de uma transcendéncia neste empreendimento. Por isso, “o sapere aude! Tem
a coragem de te servires do teu proprio entendimento”??! kantiano ¢é, na verdade, a
afirmacdo de wuma “Ultima ordem” sustentada e movida pela “razdo
destranscendentalizada” (Jirgen Habermas), a nova terra descoberta pelo Zaratrusta
nietzscheano. Mas Moltmann recusa este otimismo kantiano emblematizado de forma

velada no ateismo messianico-utépico marxista-blochiano, e aponta para o evento

228 Ibidem, p.436.

229 Ibidem, p.437.

20 KANT, Immanuel. A pag perpétua e outros apiisculos. Lisboa: Edi¢oes 70, 1992, p.11.
231 Ibidem, p.11.
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escatolégico da Ressurreicao do Crucificado a determinagdo teleologica para a qual a
“razao providente” conduzird a historia a sua realizagdo final. A Ressurrei¢ao do Cristo
crucificado, como fundamento determinante da esperancga crista, produz uma teologia
da Histéria em que a positivagio da negatividade é subsumida pela negativagao do
negativo: a morte ¢ tragada pela vida, o medo pela esperanga, a inquietude pela paz, a
guerra pelo amor e a angustia pela alegria. Mas a engenharia da esperanca escatologica
ndo prescinde da participacdo humana, antes a convida, em Moltmann, para uma co-
beligerancia da razao providente (Reino de Deus), unidos como co-construtores de uma
nova historia. Ha uma sinergia presente no processo histoérico-salvifico para Moltmann,
no qual a providentia divina (Reino de Deus) suprassume a liberdade criativa da f¢é
esperante na empreitada de produzir a transformacdo histérica da realidade dada,
realidade esta warcada por pelo menos duas grandes contradi¢oes: 1) a da desigualdade e
injusti¢ca presentes, sobretudo, na miséria socioeconomica endemicamente encontrada
nas populagbes pobres dos paises periféricos do mundo ocidental, 2) bem como a mais
tragica experiéncia histérica da Europa ocidental do século XX: o Auschwitz. B com
varidveis como estas em mente que Moltmann vai desenvolver uma hermencéutica
politica da esperanca, propondo, assim, uma teoria da a¢ao da fé que produza mudanga
da realidade num mundo que com o uso da “razdo instrumental” conseguiu criar um
abismo abissal entre as pessoas e o sonho de viver com dignidade na verdade e justica.
No entanto, é oportuno fazermos agora a seguinte pergunta a concep¢ao hermenéutica
da esperanca de Jurgen Moltmann: Por que a fé milita com tanto afinco e certeza neste
empreendimento historico-politico da esperanca? A resposta a esta pergunta serd nossa tarefa

analitico-critica a ser realizada no tépico subsequente.

1.3.2 A histéria compreendida como “recordacio” e “promessa’”: a concep¢ao
moltmanniana de escatologia histérica da esperanca

Existe uma dimensao da compreensao humana da Historia que muitas vezes parece nao
receber um tratamento adequado por parte daqueles que lidam com ela numa

perspectiva hermencutico-cognitiva. Trata-se da dimensio psicolégica. Na busca pela
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compreensdao da historia e de seus processos imanentes, nao ha como omitir o fato
hermenéutico de que toda interpretacio ¢é também uma auto-interpretacio. A
correlagao das experiéncias vividas no “la e entdo” dos processos historicos podem
clarificar situages do presente e, qui¢a, fornecer indicativos a partir dos quais se torna
possivel estabelecer critérios de previsibilidade. Neste sentido, o ato da compreensio
redunda no autoconhecimento a partir de uma hetero-reflexdo, na qual o Eu
identificado no Outro busca sedimentar ou nao sua autocompreensao. A articulagao de
variaveis presentes no sistema de crenca de cada individuo ¢ provavelmente a finalidade
hermenéutica dltima do empreendimento compreensivo de sujeitos interpretantes, onde
os mesmos buscam sedimentar ou abdicar de crengas assumidas aprioristicamente (0s
postulados) como dispositivos operacionais através dos quais se busca o #e/s interior
que perpassa a histéria como um todo.?> Em toda interpretacio objetiva, os
condicionamentos psicolégicos aparecem na forma de questoes. Buscamos alimentar
nosso sistema operacional de crencas funcionais ou desmonti-los em todo ato
compreensivo, e nele buscamos o sentido que nos move dentro da vida e da histéria.

A psicologia cognitivista trabalha com o conceito de “sistema de crengas
centrais”. Nele, as variaveis “crenc¢as funcionais” ou “crengas disfuncionais” podem
ajudar o processo de sedimentagio compreensivo-diacronica da histéria do individuo
que /ida com os dramas muitas vezes letargizantes do seu presente de uma maneira
psico-cognitivamente inadequada. Um historiador objetivista, quando lida com fatos
histéricos brutos, tem definido em sua mente o intuito de objetivar a verdade da realidade
neles contida com o interesse precipuo de tornar compreensivel seu significado
histérico na arquitetura contextual do qual eles emergem. Esta moldura metodolégica
de interpretacio da Historia, grosso modo, em nada pretende interferir, do ponto de

vista do positivismo historico, a realidade psicologica daquele que se langa no exercicio

232 Do ponto de vista socioldgico, a investigagio compreensiva de que fala Max Weber guarda uma similitude com
a que desenvolvemos aqui, salvo, é claro, as devidas propor¢oes e o objeto para o qual se dirigia sentido da
heuristica metodolégica weberiana. Comparar a proposta aqui apresentada com a weberiana. er WEBER, Max.
Metodologia das Ciéncias Sociais, parte 1 e 2. Sdo Paulo/Campinas: Cortez Editora/Editora da UNICAMP, 1992,
p-92ss; p.315ss.
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de “desocultar’?3 o significado objetivo que nela (na Historia) esta perpassado para o
olhar hermenéutico “de outro” sujeito compreensivo que busca obter também nela
muito mais que o esclarecimento cientifico do fato histérico propriamente dito e
interpretado. Alias, Moltmann considera que o historicismo como “ciéncia da crise” e
como ciéncia do remédio contras as crises, tende “a aniquilar o interesse e o sentido da
Hist6ria”,>3* quando entendida, é claro, na perspectiva hermenéutica de quem a
interpreta.

Ao lidarmos com a interpretacao de “fatos historicos”, nao estamos simplesmente
lidando com algo que possui, em si, um valor cientifico de esclarecimento acerca da
verdade pedagodgica por ela pretendida em termos de uma objetivacdo da realidade. Em
todo dado objetivamente interpretado,?’> ha signos presentes com o poder de gerar o
“dividendo do /ygos” a nivel intrapsiquico, com o potencial pedagogico de ressignificar a
relevancia atual dos fatos concretos diacronicamente interpretados. O ato de interpretar
a Histéria significa muito mais que “reconstruir a linha dos fatos”, como pensou
Pannenberg:>’  significa também reanimar subjetivamente a autopercep¢ao
compreensiva do interpretante em relacdo a Histéria da qual ele é parte integrante. A
heuristica da verdade figurada na busca pelo “sentido das coisas” revela sempre o valor
subjetivo que as realidades interpretadas possuem em termos de uma “psicologia da
compreensao” do processo histérico-existencial. As crencas funcionais podem ser
vitalizadas através da metddica simbolica preconizada na busca pela verdade imanente
dos fatos concretos interpretados heuristicamente. Nao existe uma procura pela
verdade, no sentido heuristico-positivista, que nao tenha uma intengao subjetiva de
auto-alimentagdo cognitiva embutida na busca pela aquisicdio psicologica da

compreensao da propria verdade. Para quem esta familiarizado com Sigmund Freud,

233 Assumo o sentido do conceito dado na fenomenologia heideggeriana aduzida por Hans-Georg Gadamer em
seu classico “Verdade e Método”, volume 2. O conceito de verdade (altheia) ¢ interpretado numa perspectiva
hermencéutico-fenomelodgica por Heidegger, e reconduzido por Gadamer em sua tarefa de procurar compreender
a relacio entre ela e a interpretacio histérico-traditiva da qual ela provém e na qual ela, em processo
compreensivo, ganha visibilidade hermenéutica em termos de uma “fusio de horizontes”. Para melhor
compreensao, sugiro a leitura de: GADAMER, H-G. Verdade ¢ Método 11: complementos e indices. Petrépolis: Vozes,
2002, p.57ss.

23 MOLTMANN, J. Teologia da Esperanca, p.278.

235 Para Jirgen Moltmann, “A separacdo de fato e interpretacio ndo é possivel”. I"er MOLTMANN, J. op.cit.,
p-284ss.

236 PANNENBERG apud MANNUCCI, V. Béblia: Palavra de Deus. Sio Paulo: Edigdes Paulinas, 1986, p.345.
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sabe que havia nele uma intencdo pedagdgica de alcancar a “harmonizac¢io semantica”
dos fatos objetivamente interpretados, a fim de produzir o sentido psicolégico na
“organizagao” dos pressupostos antropolégicos dos quais ele se valeu para alimentar
seu “sistema de cren¢a” derradeiro.?3” A simbdlica esta presente nos fatos concretos de
maneira umbilical. Penso que essa era a compreensio que Moltmann tinha da
interpretacao escatologica que Otto Weber fazia da Ceia do Senhor. Elas (crencas
funcionais) alimentam a dimensdo subjetiva de realidades objetivamente vividas que
carregamos ¢ das quais fazemos valer na forma de uma “pré-compreensao” do
empreendimento hermenéutico da existéncia histérico-concreta. A pré-compreensao
significa o encontro ou o tangenciamento hermencutico de duas subjetividades
distintas,?*® separadas espaco-temporalmente pelo “hiato kairolégico™ o Eu e a ‘coisa
interpretada’?¥ Traduzi-los de modo a alimentar os pressupostos da dimensio
psicologica do cogito ¢ uma tarefa ainda pouco explorada nos trabalhos académicos em
geral.

A “recordacao” de realidades vividas, comunicadas ou apreendidas na e da
experiéncia concreta pode validar ou nio os pressupostos hermenéuticos do sistema de
crenca central de cada pessoa, vitalizando ou ndo as “crencas funcionais” na
operacionalizagdo de uma teoria da ac¢do disponibilizada para atingir o ideal de auto-
harmonia psicologicamente pretendido pela atividade racional do cogito. Na “psicologia
da recordacao”, ha sempre uma tentativa racional de buscar o /ggos que alimenta ou
desestabiliza uma crenga funcional, cujo objetivo metodolégico nio é outro senio
“vitaliza-las”, ou entao ‘“disfuncionaliza-las”. Potenciar ou despontenciar crengas
funcionais parece ser um fim, consciente ou nao-conscientemente, desejado em todo

empreendimento hermenéutico que pretende legibilizar a gramatica simbdlica da

237 Apesar de ndo estd objetivamente denunciado como metédica de compreensio do ser humano, nas Obras
Completas de Freud essa faceta metodoldgica se deixa evidenciar. A forma como ele procura inteligibilizar o elo
racional e intencional existente entre realidade que aparecem no ato de falar revela esta harmonia pretendida pela
hermenéutica psicanalitica de Freud. 1Ver FREUD, Sigmund. Obras Completas, a se¢io que ele trata dos “atos
falhos”.

238 Para Bultmann, a interpretacdo ¢é resultante da compreensio da “relacio vital” compartilhada, em termos de
experiéncia existencial, entre autor e intérprete de um mesmo assunto que se exprime em um texto especifico.
Sugiro ler BULTMANN, Rudolf. Crer e compreender: artigos selecionados. Sio Leopoldo: Sinodal, 2001, p.288ss.

239 Reporto-me aqui a compreensdo de Paul Ricoeur acerca do intérprete e a coisa interpretada. Sugiro para
melhor comptreensio do tema, RICOEUR, Paul. Do fexto a agao. Porto-Portugal: RES, 1989.
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“recordacao” historica e sua “funcao psicoldgica” construtiva de alimentar pressupostos
organicamente consubstanciados na heuristica da verdade umbilicalmente referenciada
dentro ou a partir da histéria. A demanda psicolégica que a hermenéutica da recordagao
produz (a saber, a de situar a etiologia da crenc¢a funcional e seu significado em termos
de atualidade e relevancia histérico-concreta) deve ser considerada sempre quando se
tem o desafio compreensivo de “buscar a fundamentacao objetiva” para a sustentagao
do sistema de crenca assegurado como patrimonio objetivo da realidade crida, realidade
esta que se apresenta como “nexo hermenéutico” no qual se busca coadunar o passado
do presente (recordacao da promessa) com o presente do futuro (antecipagdao do futuro
prometido e desejado), cuja heuristica ndo é outra senao alimentar crengas funcionais.
Wilhelm Dilthey mostrou “a conexao” entre compreensiao do passado e expectativa em
relagio ao futuro, entre memoria e esperanga, e situou a compreensao na vida historica
atual, que requer interesse e participagao efetiva do interpretante, e nio somente a
observagdo (passiva).?4

Acredito que estas consideracdes hermenéutico-metodologicas iniciais sao
oportunas para compreender o sentido ou a dimensao psico-subjetiva dos conceitos
anammnesis € epangelia em Jirgen Moltmann. Na histéria, os fatos concretos apresentam
uma simbodlica com a for¢a de produzir “cogni¢des reminiscentes” com franca intengao
psico-construtiva de solidificacio de crencas fundamentais do sujeito interpretante.
sob este viés que compreendo a intengdo subjetiva da metodologia hermenéutica
apropriada por Moltmann em sua Theologie der Hoffnung. A historia, para Moltmann, é
compreendida como recordagio e como promessa.>*! O conceito de recordagdo niao deixa
de apresentar em Moltmann sua natureza psicolégica através da qual o ser humano
busca alimentar e sedimentar suas crengas mais fundamentais, e partir delas ele procura
“colonizar o seu futuro” (Anthony Giddens)?*? ao estabelecer o grau de certeza em
relacdo ao futuro no presente que se abre escatologicamente. O conceito de anamnesis,

em Moltmann, significa recordar o passado que indica, além de si mesmo, um futuro

240 DILTHEY apud MOLTMANN, J. Experiéncias de Reflexio Teoldgica, p.107.

24 MANNUCCI, V., op.cit., p.347-8.

242 Este conceito aparece na reflexio que ele faz da reflexividade do sujeito no contexto da sociedade pds-
tradicional. 17er GIDDENS, Anthony. A vida em uma sociedade pés-tradicional In: GIDDENS, BECK &
LASH. Modernizagio reflexiva. Sio Paulo: Editora Unesp, 1995, p.73ss.
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ainda nao alcancado pelo presente: um passado que é promessa e, portanto, que é
esperanca.’? Se no futuro, como diz Pannenberg, existe “uma mescla de esperanca e
temor”, a recordagao de uma promessa acaba produzindo a esperanga que diminui o
grau de incerteza que o sobre o futuro é projetado pelo ser humano como um
problema. “Reduzir o grau de incerteza” significa, numa linguagem luhmanniana,
“desparadoxalizar” o futuro da vida na histéria. A compreensao da fé-esperanca, como
variaveis constitutivas da nascente religiosa, é corroborada na sociologia da religiao de
Niklas Luhmann segundo a qual a religido nasce da necessidade de “reduzir a
indetermina¢ao” que cerca a vida que caminha sempre em dire¢ao ao desconhecido.?**
O futuro s6 deixa de ser um problema para o ser humano que estd seguro dele, diz
Pannenberg.?#> Moltmann procura fazer, na sua autobiografia como tedlogo da
esperanca, a distingao entre o vaticinio e a promessa. Enquanto o vaticinio nio tem
influéncia sobre o futuro, a promessa indica a certeza do mesmo garantida pelo proprio
promitente.?4 A promessa ¢é, de acordo com Moltmann ao fazer uso das palavras de
Lutero, uma “palavra-ato”.?*’ Ela mesma urge o cumprimento do prometido.?* A
diferenca entre Israel, considerada religido da promessa, e as religides de epifania dos
povos vizinhos, consideradas religides de revelagio, consiste no fato de que a promessa
interpela a fé em direcdo ao que esta sendo acenado pelo holofote que dela irradia para
o futuro da histéria do povo de Javé: “Foi a teologia veterotestamentaria mais recente
que demonstrou que as palavras e expressoes que falam do “revelar-se de Deus” no
Antigo Testamento estdo sempre ligadas a conceitos que falam da “promessa de Deus”.
Deus se revela sob a forma de promessa e pela histéria da promessa”.?*? A promissao
de Deus, como “ato da fala”, produz a disposi¢ao cognitiva de ressignificar o presente a
luz da realidade indicada na e pela promessa. De acordo com Moltmann, “a histéria da

promissao a Abrado ¢é interpretada entao como histéria que se opde a realidade... A fé

24 MOLTMANN apud MANNUCCI, p.348.

24 LTUHMANN apud PACE, Enzo. Sociedade complexa e religido In: Sociologia da Religido. Sao Paulo: EdicGes
Paulinas, 1990, p.317. O conceito de desparadoxalizacio é tratado por Luhmann em sua obra Fuktion der Religion.

245 PANNENBERG, W. E/ hombre como problema: hacia uma antropologia teoligica, p.67.

246 MOLTMANN, J. Experiéncias de Reflexdo Teoldgica, p.86.

247 LUTERO apud MOLTMANN, op.cit., p.86.

248 Ibidem, p.92.

249 MOLTMANN, J. Teologia da Esperanca, p.34.
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na promissao nao s6 conta com as possibilidades objetivas e subjetivas da historia, mas
com a presenca daquele que torna possivel o impossivel”.2>0 A transposicao, portanto,
do presente histérico para o futuro escatoloégico ocorre somente na linguagem da
promissao. Por esta razdo, “As promissoes de Deus ocorridas no passado nao ficam no
passado, mas tornam presente o seu futuro. A tarefa da hermenéutica histérico-
promissiva ¢ descobrir este futuro e aplica-lo na interpreta¢ao”.?>!

Existe, contudo, algo na histéria da promissao que nao pode ser desconsiderado.
Que teologia a historia da promissdo quer revelar ao povo da alianga? Para que a promessa feita
por Javé seja levada a sério pelo povo da alianga, havia a necessidade de se estabelecer
um critério de verificagdo objetiva através do qual a garantia do futuro pudesse ser
assegurada no ato da promissdo, haja vista que esta estava sendo apresentada como
“juramento inquebravel de Deus”.2>2 Para Moltmann, “Deus institui a alian¢a e assume
o autocompromisso de manté-la”. Se Israel quer trabalhar com o critério verificacional,
nada é mais plausivel do que considerar a “historicidade” da promessa que revela a
fidelidade de Javé como componente irrefutavel de validagao da sua ‘alianga’ (berif)>>
com seu povo. Se se considera este critério como valido, as situacbes do presente
histérico devem ser sempre “reinterpretadas” a luz do itinerario da promissao na qual o
dominio de Javé se mostra invulneravel. Afinal, a propria existéncia do povo da alianga
deve ser considerada a “prova histérica inquestionavel” da natureza do pacto
inquebravel que Javé estabelecera com Abrado: “O ‘dominio’ de Deus, que se
comprova como poder libertador na libertacio do povo da servidio, é estabelecido do
modo duradouro na alianca do Sinai”.?>* Ademais, “A realidade que corresponde ou
contradiz a promissao ¢ atualizada juntamente com a promessa’.?

O critério de valida¢ao acima mencionado sempre incorpora o dispositivo da
legitimidade a partir da afericdo confirmativa da realidade factual. Na recordagao, os

dispositivos psicologicos das crencgas funcionais sao revitalizados e repotenciados. O

250 MOLTMANN, op.cit., p.90.

21 Tbidem, p.95.

252 Idem, p.88.

253 Sobre o tema da “alian¢a”, ver VON RAD, Gerhard. Teologia do Antigo Testamento, vols. 1 e 2. Sio Paulo: ASTE
& Targumim, 2005, p.129ss.

254 Idem, p.89.

255 Idem, p.89.
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dominio de Javé revelado no transcurso da histéria da libertagao do povo da terra da
servidio deve ser “recordado” como ‘ato memoravel’ na historia da salvaciao. Na
histéria recordada, o critério de verificagdo disponibiliza seu aporte para validar a
“realidade da promessa” como feito de Javé na historia da alianga. Neste caso, a
existéncia historica do proprio povo da alianga é a prova atualizada de irrefutavel valor
comprobatoério da fidelidade do promitente a promessa feita a Abrado, considerado
pioneiro na histéria da alianca, em cujo percurso a atualidade do seu “dominio
continuado” revela o imponderavel interesse de Javé pela historia do povo da alianga. A
histéria é o palco onde tudo acontece, e é a partir dela que os mecanismos de
interpretagdo/reinterpretagio devem buscar a instrumentalidade adequada para
malograr, pela via da validagio psicologica (legitimacao), a indesejavel ‘margem de
desconfiang¢a’ por uma das partes envolvidas na revalidagao da promessa na “histéria da
alianca”. Por isso, a iniciativa parte de Deus mesmo no sentido de revalidar e dar
continuidade a promessa na qual sua propria identidade foi colocada em jogo. De
forma lapidar Moltmann diz: “Pela fidelidade a sua promessa a pessoa obtém
continuidade na mudanga dos tempos, porque ela lembra de si mesma sempre que se
lembrar de sua promessa ou esta lhe for lembrada... Quem quebra a sua promessa
perde a sua identidade”. Javé ¢ Deus zeloso, que guarda a alianga com seu povo até mil
geracdes. A fidelidade de Javé a sua alianga com o povo da promessa esta intimamente
relacionada ao seu dominio como Senhor da histéria. E é para esta, portanto, que o
povo da alianga deve olhar e recordar dos seus feitos memoraveis que atualiza o carater
verossimil da palavra daquele que cumpre o que promete. Pois ele é fiel.

Recordar ¢é reviver no presente um fato acontecido na diacronia do tempo
histérico. Numa perspectiva escatolégica, o passado recordado sé tem sentido se nele o
futuro ¢ pensado em termos de um #ovum, a partir do qual o presente ¢ transcendido na
forma de prospeccio da docta spes. A “promessa”, portanto, é um conceito
eminentemente escatolégico. Ela anuncia, de acordo com Moltmann, “uma realidade
que ainda nao existe”.25¢ A promessa s6 tem sentido ser pensada quando compreendida

na perspectiva do processo histoérico no qual é “manifesta uma abertura do homem

256 MOLTMANN, op.cit., p.113.



101

para a histéria futura”.?” A promessa atrai o ser humano dentro da sua propria historia
pela esperanca que nasce dela mesma, modelando sua existéncia (do ser humano) de
acordo com a diregdo apontada por ela propria. Neste sentido, a promessa é variavel
determinante que estabelece a diferenca qualitativa entre as concepgdes de esperanga de
Ernst Bloch e Jirgen Moltmann. O fim (eschaton) desejado e esperado na fé é apontado
e guiado pela promessa e a partir dela, e nunca sem ela ou fora do seu ambito de
alcance histérico determinado. Por esta razao, ela ndo é considerada para Moltmann
uma “‘esperanca utépica”’. A docta spes de Bloch transforma-se, na compreensio
moltmanniana, em spero ut intelleligam a partir da promessa: “A promessa liga o homem
ao futuro e lhe abre o sentido para a histéria”.?8 O futuro, para Moltmann, deve ser
compreendido como “realidade na qual a palavra da promessa recebe a sua
correspondéncia, a sua resposta, o seu cumprimento, onde ela encontra, ou cria, a
realidade que lhe é adequada e em que se aquieta”.?> Na verdade, esta compreensao de
futuro ¢é tipica da tradi¢do judaico-cristd. A recordacdo deve ser compreendida, entdo,
como “componente atualizador” da promessa que acontece a nivel psiquico no ser
humano, e faz com que ele compreenda a histéria de forma aberta e escatologicamente.
A historia, portanto, ndo tem um sentido estdtico para Moltmann, mas dindmico. Pois ela é
compreendida como “possibilidade de transformagdo da realidade”.?%) Desta forma,
pode-se dizer que no horizonte hermenéutico da esperanca, de acordo com Moltmann,
a Historia deve ser chamada de “Histéria da esperanga”, haja vista que ela mesma se
compreende inserida “dentro do horizonte moével da promessa”.261 A esperanca nasce
da promessa. Sem a promessa, a Historia é experimentada somente como epifania da
eterna presenca. Moltmann nio s6 rompe com esta concep¢ao de Historia de Hegel,
como também chama a concepgao pannenberguiana de “linguagem de fatos concretos”
de “linguagem da promessa”. Na promessa, a inten¢ao escatolégica do reino de Deus

na histéria produz uma teleologia elpiteologica.

257 Ibidem, p.113.
258 Idem, p.113.
259 Idem, p.114.
260 Idem, p.119.
261 Idem, p.121.
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Karl Barth havia dito que nao é possivel saber quem Deus é propriamente, mas
somente o que ele faz na experiéncia histérica (seus atos na historia).202 Esta
compreensao tem da parte de Moltmann assentimento parcial. Pois, de fato, nio ha
como separar Deus de seus atos salvificos revelados na Histéria. Assim, Moltmann
compreende que as a¢Oes concretas de Deus na Historia acabam revelando quem ele é
de fato: “Deus se revela como ‘Deus’, quando mostra ser o mesmo, e é reconhecido
como o mesmo... Quando Deus, na fidelidade a promessa, faz reconhecer ser o mesmo
que ele prometeu ser, ele se torna manifesto na sua identidade e por ela ¢é
cognoscivel”.203 Na concep¢ao de Wolthart Pannenberg, o conhecimento de Deus
significa o reconhecimento de sua presenca revelada na linguagem dos fatos historicos.
Moltmann diz, no entanto, que a revelacio de Deus significa revela¢ao da fidelidade
histérica de Deus as suas promessas na linguagem dos fatos historicos.?4 Deste modo,
compreende Jirgen Moltmann, “o conhecimento de Deus ¢ uma ciencia antecipatoria
do futuro de Deus, um acontecimento pela fidelidade de Deus, confiado as esperancas,
que serdo chamadas a vida pelas suas promessas”.265 F nestas que ele se torna “Deus
cognoscivel”’, e a partir delas que a cognoscibilidade de Deus figura-se como
“inteligibilidade da esperanga” (intellectus spez). Na fidelidade de Deus a promessa, a
esperanca busca na historicidade da alianga o dispositivo de validagao da verdade acerca
da identidade do revelado e da natureza da alianga estabelecida entre Javé e seu povo,
bem como sua pretensio salvifica antecipada no horizonte escatolégico da prépria
promessa. A historia é, portanto, o lugar onde a prova da existéncia de Deus ganha
inteligibilidade nao s6 ontoldgica, mas também e, sobretudo, escatoldgica, na qual ele se
apresenta como o primeiro e o ultimo, o inicio e o fim. E ¢ nela que a alianga proclama
a sua fidedignidade a promessa feita ao seu povo, revelando, pois, o horizonte histérico
sobre o qual Javé sera conhecido como “Deus que guarda a alian¢a e que cumpre o
prometido”. Moltmann destaca trés consideragdes que se devem estar presentes

quando o assunto em pauta ¢ revelagao e conhecimento de Deus: 1) “Deus se revela

262 Sobre este assunto ver obra citada: BARTH, Karl. The epistle to the Romans. London/Oxford/New York: Oxford
University Press, 1968; cf. MOLTMANN, op.cit., p.49.

263 MOLTMANN, op.cit., p.130.

264 Ibidem, p.132.

265 Idem, p.133.
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como “Deus”, quando mostra ser o mesmo, ¢ ¢ reconhecido como o mesmo. Ele se
torna identificavel quando se identifica consigo mesmo no ato histérico de sua
fidelidade™.2°¢ Na historicizagdo da promessa, de acordo com Moltmann, a identidade
de Deus torna-se conhecida pelo seu povo, e na sua realizacio (da promessa), ela o
manifesta e o torna conhecido; 2) “Se o conhecimento de Deus é um reconhecimento
de Deus, porque a revelagio de Deus significa que Deus confessa ser Deus pela
fidelidade historica as sua promessas, dificilmente se pode dizer que o nexo historico
entre determinadas acontecimentos manifesta ou revela a Deus ‘mesmo™.267 Aqui
Moltmann estd, como ja mencionamos anteriormente, se contrapondo a posi¢ao de
Pannenberg com a afirmagdo de que somente na fidelidade a sua promessa Deus revela
sua identidade objetivamente no ambito da histéria: “Por conseguinte, o conhecimento
de Deus é uma ciéncia antecipatéria do futuro de Deus, um conhecimento pela
fidelidade de Deus, confiado as esperangas, que serdo chamadas a vida pelas
promessas... E uma ciéncia que parte nido dos aspectos da histéria passada, mas das
perspectivas das promessas feitas e da fidelidade de Deus prometida. Um
conhecimento de Deus assim, baseado na perene memdria do passado da eleicao, da
alianca, da promessa e da fidelidade de Deus, antecipa-se para dentro do futuro
prometido de Deus”;?8 3) “A correspondéncia da promessa com a realidade esta na
fidedignidade e na fidelidade daquele que a faz”.26? A experiéncia em si nunca pode ser
considerada a ultima palavra sobre quem é Deus; do contrario, ela seria considerada um
“pressuposto de nega¢ao” da sua existéncia e identidade, como fez Albert Camus. Mas
ela (a experiéncia) também nao pode deixar de ser usada como critério para avaliar o
grau de correspondéncia ou nao entre o enunciado da promessa e a realidade imediata
percebida pelo espirito humano na histéria: “O Deus presente em suas promessas ¢
para o espirito humano um ob-jeto, no sentido de que esta frente ao espirito humano
até que seja criada uma realidade que corresponda inteiramente as promessas € possa

ser chamada “muito boa”. Por isso, ndo sio as experiéncias que produzem a fé e a

266 Jdem, p.130.
207 Idem, p.132.
268 Idem, p.133. O grifo é meu.
209 Idem, p.134.
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esperanca, mas a fé e a esperanca criam as experiéncias e levam o espirito humano a
uma transcendéncia sempre renovada e sempre insatisfeita de si mesma”.?’% Aqui se
encontra teologicamente esbogado o horizonte hermencéutico através do qual
Moltmann vai propor uma leitura critica da perspectiva de esperanga crista em sua
prospecgao histérica, em sua dimensdo de mundanidade e em sua operacionalizagao
politica a partir da qual a realidade histérica é pensada escatologicamente, com reflexos
de sua presenca ja insinuada na acdo concreta da esperanca, que tem, nos olhos
voltados para o futuro da realizacio plena da promessa (e, portanto, a agao da
esperanca ¢ acao escatologica), a motivagao de olhar para dentro da histéria e buscar a
correspondéncia desejada pela fé no futuro do Deus promente e do mundo criado por
cle. A memoéria da promessa, portanto, produz agao politica que redunda em
transformagao histérica da vida no mundo, e nao fora dele. Na histéria da promissao,
compreendida como “histéria escatoldgica”, Javé é revelado como Deus fiel a alianga
feita com seu povo.

A concepgao de um futuro histérico na perspectiva hermenéutica da esperanga
em Jirgen Moltmann responde a dois dos principais matizes com os quais ele se
propde a dialogar no ambito da filosofia: o pensamento hegeliano e o pensamento
neomarxista de Bloch. Na filosofia da histéria de Hegel, a desorizontalizagdao do futuro
histérico demarca os estreitos limites da racionalidade eudemonica em sua prospecgao
politica de construcdo histérica de um “mundo melhor aqui”, entendido historico-
sociologicamente. A sacralizacio do Estado, compreendida como “expressao real de
Deus no mundo”,?"! acaba por impor limites a liberdade humana e a priva do seu
direito de contesta-lo em sua incongruéncia politica quando ele esta a servico de uma
ideologia dominante que socializa o maleficio, compreendido em termos sociolégicos,
sob a égide de uma teodicéia do poder (o Estado burgués, objeto da critica de Marx

contra Hegel). O pietismo puritano se serviu, em boa medida, da concep¢ao de uma

270 Idem, p.135.

271 Esta nocdo hegeliana de Estado reproduz a concep¢io de Estado como o “deus mortal” de Thomas
HOBBES. Neste, o Estado ocupa o lugar e a fun¢io politico-juridica do Deus cristdo preconizado na filosofia
medieval. A secularizagio do Estado é pensada a partir desta ruptura (Igreja e Estado) operada por tedricos
politicos modernos. Sugiro para clarificacio desta tematica a leitura de dois classicos da teotia politica: HOBBES,
Thomas. [eviata. Sio Paulo: Martins Fontes, 2003; Do Cidadio. Sio Paulo: Martins Fontes, 2002.
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filosofia da histéria com esta morfologia. A geo-historia, entendida como /ocus da
progressio teleoldgica do Espirito absoluto presente efetivamente na consciéncia
humana em que se figura o “Espirito do mundo” (welgezsi), é, por conseguinte, o “lugar
da contradi¢io”, onde o “negativo” coexiste necessariamente com o “positivo” no
movimento alternado de realizagdo do poder absoluto da Razdo. A filosofia da historia
de Hegel se transforma em “teodicéia da histéria”, e o mal que nela se transcorre nao
pode ser depreendido de forma catastrofista, mas como “momento negativo” ou de
“antitese” da mola dialética que se figura no processo historico. Se sua presenca (a
negatividade historica) ¢é aceita como “etapa necessaria” de um movimento
macrocésmico do péndulo dialético, a histéria dificilmente sera pensada em termos de
um /Jocus antropofanico de agdo transformadora na qual a esperanca prospectiva se
apresentara como ideal politico-projetivo de uma realidade desejada em franca
discordancia com a que se evidencia na experiéncia concreta do presente histérico da
existéncia intramundana. O conformismo humano tornar-se, portanto, na acep¢ao
historiolégica hegeliana, seu corolario inevitavel, despejo de uma forma dogmatica de
ascetismo religioso. Para Moltmann, a afirmagdo de uma “teologia da ressurrei¢ao”, no
entanto, deve desembocar no fomento de uma agao de protesto contra uma sociedade
estruturada numa moldura com uma configuragdo assim. Em vez de “lugar da
autoconservacao”, tipica configuracio existencial em que os apocalipticos apresentam
sua cosmovisao noética pessimista, a histéria é compreendida, na perspectiva
hermenéutica moltmanniana, como lugar de “modificacio da vida”, em que a engenharia
da esperanca aguarda, em uma situa¢ao de cumplicidade politica, a “transformacio
operada por Deus”?’? na sociedade, na existéncia humana e na historia.

Ja no pensamento neomarxista de Ernst Bloch, o futuro da histéria aparece
como superacao ontolégica de uma “forma socioexistencial negativa” que se evidencia
na “cruz do presente” como se preconizou na filosofia da histéria de Hegel. Se a
existéncia no presente histérico do ser humano sentencia o veredicto da “alienagao”
como variavel ontoldgica constitutiva do mesmo em sua inser¢io no mundo da

contradicao, o futuro trara a dadiva de uma “existéncia inalienavel”. As razdoes

22 MOLTMANN, op.cit., p.88.
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econ6émicas pouco justificam este estado de alienacdo humana; ao contrario, ¢ a
“necessidade” tipica da opacidade histérico-existencial do ser humano que revela a sua
identidade de “incompletude existencial”. Paradoxalmente, porém, a “contradicao da
necessidade” revela o trago fundamental da natureza humana: sua capacidade de
transcender, na esperanca, o historicamente determinado pelas formas socioexistenciais
em que a vida humana se apresenta como ‘realidade ontologicamente alienada’, presa a
uma arquitetura ontoldgica de auto e hetero-ruptura existenciais. A realidade atual do
presente alienante fomenta a cria¢io de um lugar do auto-encontro, a patria da
identidade da filosofia da esperanga de Bloch. Jurgen Moltmann, no entanto, contesta
essa “utopia messianica” de Bloch ao introduzir uma concepgao de histéria a partir do
construto teolodgico da epangelia. Para Moltmann, nao ¢ o vazio (nao-ser) do presente
histérico que determina o grau de verossimilhanca de uma desejada realidade
inalienada, utopicamente hipostasiada pelo messianismo blochiano; mas a promessa que
anuncia a “realidade do futuro da verdade que ainda nao existe”.?’> Na promessa, o
desejo de transcender o obstaculo da realidade historicamente dada, vivificado pela e no
legitimo exercicio da anamnesis, se projeta de forma segura e insofismavel para o futuro
na afirmagao de fé da esperanca escatoldgica. O “problema do futuro”,?’* fundamento
da reflexdo no qual se erige a teologia da esperanca de Jiirgen Moltmann, ¢ resolvido no
logos da promissio (termo latino que Moltmann usa como substituto do conceito grego
¢pangelia), rememorada na e pela afirmacdo irredutivel da fé esperante. S6 que a
esperanca, na concep¢ao moltmanniana, nado ¢ uma forma de alienag¢do da fé, mas o
“sonho de quem esta acordado”.?’> Por isso, ela é prospectiva a medida que considera
as reais dificuldades presentes no processo histérico e as transcende, simultaneamente,
pela forga da promessa sobre a qual a fé se torna holofote da esperanga. Assim sendo, ¢
pertinente fazer nesta altura a seguinte pergunta: Qual ¢, pois, o firme fundamento da fé em
que a esperanga escatoligica se apresenta como prolepse do fim da bistoria? O que o futuro representa
para a esperanca da f¢? De acordo com Moltmann, “(...) na vida crista a fé é o prius, mas a

esperanca detém o primado. Sem o conhecimento de Cristo pela fé a esperanga se torna

273 Ibidem, p.89.
274 Idem, p.2.
275 Idem, p.3.
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uma utopia que paira em pleno ar (...)”. Nesta afirmacio, portanto, Moltmann esta
respondendo a questao colocada sobre a “diferenca qualitativa” entre a proposta da
esperanga utopico-messianica de Ernst Bloch e a da fé crista que tem seu fundamento
histérico no advento da Ressurrei¢ao do Cristo. Na historia, a esperanga crista se figura
como “esperanga escatoldgica” a partir do “advento singular” (sem paralelo na historia)
da Ressurreicio do Cristo crucificado, compreendido, nas palavras do préprio
Moltmann, como fundamento, forca e meta da esperanca cristi. E sobre esta variavel (a
Ressurreicao de Cristo) teologica em que se projeta e se deixa orientar a epifania da spes,

a saber, a promissio, que iremos transcorrer o tema do proximo tépico a seguir.

1.3.3 A Ressurreicio do Cristo crucificado: memoria da esperanga escatologica,
fundamento da promessa e teleologia da historia.

De acordo com Johann Baptist Metz, “A fé crista vive da memoria de Jesus Cristo”.276
Ha recordacbes que podem conter elementos potencializadores que tanto
reorizontalizam quanto desorizontalizam a perspectiva de interpretagdo do presente que
escoa para o futuro da historia. A questionabilidade presente no ser humano, na forma
existencial do chamado “tempo de siléncio”, denuncia, quase sempre, o reino da
“inexatidao” (Paul Ricoeur)?”” como caracteristica fenoménica constitutiva do processo
histérico e sua futuridade. A variabilidade kairoldgica, perpassada pela dialética do “sic
et non”, revela, via de regra, o grau de indeterminagdao presente na existéncia humana
na qual “esperanca e medo” intercambiam seu circulo de alternancia histérica. A
circularidade temporal, pensada em termos kariologicos, inviabiliza, inevitavelmente,
qualquer pretensio prognostica de conhecimento de um futuro desejado que o ser
humano queira obter a partir de uma realidade considerada normatizadora. A
alternancia da realidade, percebida como mecanica da repeti¢dao seqiienciada, oblitera o
novum como categoria hermencutica de projetividade existencial do futuro historico
esperado antropologicamente. O ponto em que se espera chegar pode estar relacionado

ao Jocus de onde se deseja partir.

276 METZ, Johann Baptist. Teologia Politica. Porto Alegre e Caxias do Sul: Escola Superior de Teologia Sio
Lourenco de Brindes e Universidade de Caxias do Sul, 1976, p.59.
277 RICOEUR apud FRAIJO, Manuel. Fragmentos de Esperanca. Sao Paulo: Paulinas, 1999. p.94.
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A memoria, neste sentido, como categoria psico-hermenéutica de
(re)potencializacio de crencas funcionais, esta intimamente relacionada a
fenomenologia da esperanc¢a. Este ¢ um dado empirico significativo que tem orientado
muitas pesquisas no campo da psicologia, sobretudo, no cognitivismo.?’® Pois através
dela (memoria), o sentido da histéria ganha gramatica inteligivel antropologicamente,
reforcando a “logica da esperanga” que assume a funcio de sujeito na missao de
desparadoxalizar a amalgama do presente vivido, sobretudo quando este se encontra
envolto pela via crucis do paradoxo da negatividade historica. A certeza, neste caso, #do
se apresenta como “matéria prima” do arcabou¢o dogmatico de um sistema de crenga
“autopoiético” (Luhmann), desconectado da realidade histérico-vivencial de sujeitos
concretos; mas como projecao da esperanga que olha para frente a partir do crivo
hermenéutico da fides quaerens intellectumm. Do ponto de vista da andlise crista, o
“contetdo futuro” que na memoria se revela como spero ut intelligam teém “o poder de
penetrar com violéncia no cinon das evidéncias reinantes e demonstrar como engano a
seguranca daqueles ‘cuja hora esta sempre presente”.?’? A finalidade psicologica,
portanto, que se evoca na fenomenologia da recordacao (anamnesis) nao é outra senao a
de ressignificar o conteudo semantico-determinista potenciador de crencgas disfuncionais
configurado no presente existencial do ser humano em que os postulados da esperanga
sao colocados a prova de fogo, através da operacionazacio do “critério da
resistibilidade” das crencas funcionais. A voz que aparece dos poroes absconditos da
realidade imediata (experientia) tende, neste sentido, a produzir o engodo a audi¢io da
esperanca, enfraquecendo sua sustentagdao historico-hermencéutica por meio da qual o
processo de transcendentalizacdo se operacionaliza como “reafirmagdo da esperanga da
t¢” contra a logica irredutivel da evidéncia imediata: “Presente e futuro, experiéncia e
esperanca se contradizem dentro da escatologia crista, de modo que, por meio dela, o

homem ndo chega a correspondéncia e a harmonia com o presente, mas é impelido

278 A relacio entre memoria, crencas disfuncionais, esperanca e reorganizagio da vida interior a partir da
reconfigura¢do das crencgas funcionais tem sido objeto de estudo de psicélogos cognitivistas. ’er DATTILIO, F.
M., FREEMAN, A. & Cols (Orgs.). (2004). Estratégias cognitivo-comportamentais de intervencao em situacies de crise. Porto
Alegre: Artmed, 2004.

279 METZ, op.cit., p.59-60. O grifo é meu.
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para o conflito entre esperanca e experiéncia”.?®’ Novamente aqui Moltmann se
aproxima dialogicamente da filosofia da esperanca de Bloch. A psicologia que aparece
na forma de um refluxo do conflito entre experiéncia e esperancga ¢ a perfeita fotografia
ontolégica que a reflexdo da memoria pretende revelar. Transcender os limites estreitos
do historicamente determinado ¢ a derradeira finalidade psico-operacional da esperanga
da fé. Hsta compreensdo parece ser a base epistémica da afirmagdo de Moltmann
quando diz: “Em todas as dimensdes da vida de hoje estamos buscando um futuro no qual
podemos realmente esperar. Porque s um futuro assim pode inspirar nosso trabalho
atual, dar significado aos nossos sofrimentos presentes e intensificar nossa alegria
atual”.281 A reorizontalizacdo do futuro caracteriza a mecanica de sua metamorfose
ontolégica (suprassung¢ao), e os indicadores da evidéncia imediata, neste caso, se
despotenciam como linguagem hermeneuticamente significante. Ela perde (a experientia)
seu poder de retérica, sua semantica ontologica, bem como sua capacidade de
enclausurar a liberdade da esperanca da fé na prisao do imediatismo. Por esta razao, diz
Calvino, a fé crista, que ¢é fé escatolégica, “nao ¢é fugitiva deste mundo, mas busca o
futuro”.?8? Transcentalizacado do presencialismo: aqui aparece a natureza escatoldgica e
a nervura teleologica da spes guaerens intellectum.

Entretanto, a pergunta sobre a etiologia da memoria nos langa ao desafio de
buscarmos o fundamento sobre o qual ela se torna “alicerce da fé” e teleologia da
histéria vislumbrada na e pela 6tica da esperanga. Neste caso, ¢ necessario comegarmos
falando sobre o significado historico-teologico da Ressurreiciao do Cristo crucificado no
pensamento de um dos precursores da teologia da esperanca, com o qual Moltmann
também “alinha” seu discurso, a saber, Wolfhart Pannenberg. O préprio Moltmann diz
estar em acordo com o que Pannenberg desenvolve num artigo feito em homenagem a

Ernst Bloch intitulado Der Gott der Hoffnung (O Deus da esperanga),?83 considerando um

280 MOLTMANN, op. cit., p.5.

281 MOLTMANN, Jurgen. Religion, Revolucion y futuro In: BLOCH, Ernst; FACKENHEIM, Emil;
MOLTMANN, Jirgen & CAPPS, Walter. E/ futuro de la esperanza. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1973, p.101. O
grifo é meu.

282 CALVINO apud MOLTMANN, Ibidem, p.6.

285 MOLTMANN, Jirgen. Respuesta a la critica de “Teologia de la esperanza” In: MARSCH & MOLTMANN.
Discusion sobre teologia de la esperanza. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1972, p. 204, nota 21; PANNENBERG apud
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passo adiante feito em relacdo a sua tese anteriormente afirmada que versava sobre a
“revelagao como historia” (Offenbarung als Geschichte).?8*

A crenga na ressurreicio dos mortos, segundo Pannenberg, ¢ proveniente do
judaismo do tempo pérsico, conforme ja mencionamos no inicio deste capitulo. Os
conceitos de ressurreicio e juizo haviam influenciado os persas. Esta crenga esta
presentemente afirmada no arcabougo teolégico do movimento fariseu dos tempos de
Jesus, anteriormente preconizado no sistema de crenca escatolégica do apocalipsismo
judaico do intertestamento. Para Pannenberg, tanto Jesus quanto Paulo encontram o
pensamento acerca da ressurreicio dos mortos na teologia judia.’®> Em Paulo, a
esperanca de ressurreicdo ¢ uma “esperanca salvifica”. Para a comunidade crista
primitiva, a Ressurreicdo de Jesus era compreendida como ‘comeco do fim’, como
“irrup¢ao da realidade escatolégica do reino de Deus”.28 A pergunta sobre o fim, de
acordo com Pannenberg, tras a baila a pergunta sobre Deus, ¢ o seu poder sobre o
futuro pode ser objeto da esperanca da confianga.?8” A Ressurreicio do Crucificado
indica o advento desta realidade-promessa como “certa e segura” nele (no
Ressuscitado) e, desta forma, se aporta para ela como “o futuro da plenitude final ja
presente de maneira oculta”® nos cristios e em toda a criagdo. Neste sentido, a
reflexdo acerca do poder sobre o futuro leva a uma nova concepgao de criagao. Trata-
se, de acordo com Pannenberg, da “idéia de criagio que se orienta para o futuro
escatologico” .89 Esta afirmagao pannenberguiana esta provavelmente embasada sobre
exegese paulina de Rm 8,18-25. O futuro prometido na Ressurreicdo de Cristo ¢é

considerado “dono do presente”,?” e o Deus que o garante é compreendido como

MANNUCCI, op.cit., p.346. O artigo de Pannenberg a que se refere Moltmann constitui parte de sua obra (de
Pannenberg) intitulada Cuestiones fundamentales de teologia sistemitica (cap. 8).

284 A exposicdo desta tese estd esposada em PANNENBERG, Wolfhart. Dogmatic theses on the Doctrine of
Revelation In: PANNENBERG, RENDTORFF & WILKENS. Revelation as history. New Yotk & Toronto: The
Macmilland Company & Collier-Macmillan Canada Ltd, 1968, p.123-158.

285 PANNENBERG, Lua fe de los apdstoles, p.122ss.

286 Tbidem, p.131.

287 PANNENBERG, Wolfhart. El Dios de la esperanza In: PANNENBERG, W. Cuestiones fundamentales de teologia
sistemadtica, op.cit., p.204ss.

288 PANNENBERG, op.cit., p.196.

289 PANNENBERG, op.cit., p.205.

290 Ibidem, p.205.
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soberano “Senhor do futuro”.?’! Por esta razio, sem Jesus Cristo, de acordo com
Pannenberg, nio ha resposta quanto a pergunta sobre a identidade definitiva do
homem,?? tampouco sobre o seu futuro na histéria. A Ressurreicdo de Cristo significa
superacao da propria condicio de mortalidade constitutiva do ser humano. A partir
dela, a histéria da salvagao, para a comunidade primitiva, é depreendida como “divina
construgdo para o novo homem”.?> Neste sentido, para a fé cristd, Jesus, o
Ressurrecto, ¢ o futuro do homem. Aqui, portanto, se afirma o principio hermenéutico
sobre o qual a historia é interpretada prolepticamente em Pannenberg: “a revelacdo
universal de Deus ¢é antecipada em Jesus de Nazaré, enquanto com ele se aproxima o
fim de todo acontecimento histérico... Na ressurreicio de Jesus Cristo, Deus realiza a
auto-revelacao universal e ultima, respondendo assim a esperanca da humanidade; no
Cristo ressuscitado, com efeito, todos os homens podem ver antecipada a condi¢ao
final da hist6ria e, nela, a manifestacao da divindade”.?* A Ressurreicio de Cristo ¢é a
chave hermencutica da histéria interpretada escatologicamente. Se a ressurreicao da
carne (sdma psykhbikon) é concebida como promessa a toda criatura humana a partir do
advento do Ressurrecto,? e a criagdo juntamente com ela, entido nao é possivel pensar
a processualidade da historica e sua realizagdo parusiaca fora do evento da Ressurrei¢ao.
A promessa do retorno de Cristo (parousia), como acontecimento aguardado pela
esperanca cristd que da desfecho escatologico ao processo historico-salvifico, esta
associada intimamente ao advento da ressurreicao dos mortos a partir do Ressurrecto,
feito promessa escatolégica e fundamento da esperanca crista, proclamado
prolepticamente nos elementos sacramentais da liturgia, a saber, a ceia do Senhor. De
acordo com Pannenberg, a ressurreicio de Jesus ¢ a “consumacido da mensagem do

reino”.2% Da mesma forma que o Cristo ressurrecto nao mais estd submetido a morte,

21 Idem, p.196.

292 PANNENBERG, La Resurreccion de Jesus y el futuro del hombre, op.cit., p.342.

293 Ibidem, p.341.

294 MANNUCCI, op.cit., p.345. O texto que estd entre aspas ¢ uma explanagdo sintética e sistemdtica que
Mannucci faz da hermenéutica histérica de Wolfhart Pannenberg,

295 De acordo com Pannenberg, na apocalipitca, a ressurreicdo era uma realidade esperada somente para os justos.
Na concep¢ao paulina, ¢ um evento que abarca todo o ser humano, e com ele toda a criagio. Moltmann segue
fielmente a concep¢ao paulina.

26 PANNENBERG, op.cit., p.350.
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o crente nele também nao mais estara. E a presenca do Espirito no Crente em Ciristo,
segundo Pannenberg, “é a garantia de sua futura ressurreicio em Cristo”.27

O conceito de “prolepse do fim da histéria” em Pannenberg liga o evento da
anastasis do crucificado ao advento da parousia, ambos compreendidos na perspectiva da
promessa escatologica aguardada como “acontecimento derradeiro” da historia
salvifica, acolhido pela esperan¢a prospectiva como fundamento da fé cristologica.
Nele, a futuridade do ser humano se apresenta em sua forma ontolégica plenificada. O
evento parusiaco é esperado como experiéncia a ser provada no fim da historica, assim
como a Ressurrei¢ao do Cristo crucificado foi compreendido pela cristandade primitiva
como acontecimento que se deu dentro da mesma histéria. A historicidade do primeiro
acontecimento garante a historicizagdo do segundo ainda nio ocorrido. Este ¢é o
pressuposto hermenéutico sobre o qual a exegese pannenberguiana da Ressurreicao do
Cristo repousa, e ¢ a partir dele que Moltmann desenvolve sua concep¢ao de historia
escatolégica fundamentado exegeticamente no advento histérico da Ressurreicio do
crucificado.?’® Através da Ressurreicio de Cristo, Deus esta decretando, proléptica e
juridicamente, qual sera o fim de toda a histéria (ainda nao acontecida), bem como o
futuro do novo éon que se irrompeu com o advento escatologico do reino de Deus para
o kainé anthropon.

Jurgen Moltmann segue o trilho protagonizado por Wolfhart Pannenberg. Seu
percurso analitico, no entanto, come¢a com uma abordagem sintética em que o
horizonte histérico da esperanca é pensado diacronicamente a partir dos relatos
veterotestamentarios nos quais a correlagao entre promessa, obediéncia e realizagdao da
promessa aguardada pelo povo da alianca, na qual a mecanica da esperanga vé seu
potencial operacionalizado, obedece o principio da causalidade. Para Moltmann, ja no
nomadismo “(...) a promessa estava ligada a uma sujeicao em obediéncia (...)”.?% Neste

sentido, diz ele, “a promessa se fundamenta na elei¢ao e eleicao é sempre um chamado

297 Ibidem, p.351.

298 Hste pressuposto pode se inferido do conjunto das obras de Moltmann, inclusive de sua resposta feita a critica
recebida de varios teblogos a sua obra Teologia da Esperanga. 1'er MOLTMANN, Respuesta a la critica de “Teologia
de la esperanza”, p.207ss.

299 MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.136.
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para dentro da histéria da promessa” " A teologia da alian¢a requer, em virtude da
fidelidade de Deus ao pacto (beri?) estabelecido com seu povo, fidelidade a alianga deste
em relagdo ao Deus da promessa: “Aquele que recebe a promessa alia-se com Deus, e
Deus o alia consigo”. Logo, “Os mandamentos da alianga, que orientam a esperanga da
promessa para a obediéncia concreta, nada mais sao que o reverso da propria
promessa”.301 A obediéncia a alianga feita com Deus ndo ¢é a causa, mas tdo somente a
ocasido para que haja o cumprimento da promessa por parte de Deus na vida do seu
povo. Por esta razdo, ela deve ser considerada conditio sine qua non para a realizagio e/ou
historicizagdo da promessa. A lei, de acordo com Moltmann, “nasce no momento em
que surge a idéia da nio-realizagdo ou do adiamento do cumprimento, o que torna a
propria promessa questionavel... A reflexdo teoldgica que separa a lei de seu futuro
pode surgir no vazio ocasionado pela falha da promessa e a partir de experiéncias
histéricas que contradizem o futuro prometido”.30?

Esta ¢, pois, a realidade que da ensejo a mensagem dos Profetas. A nio-
correspondéncia historico-factual das varidveis “experiéncia e promessa” na historia
politica de Isracl como organizagdo estatal leva a teologia do Profetismo refletir,
histérico-existencialmente, a crise ontofanica da fé do povo de Israel nas promessas
feitas por Javé. O principio da nio-contradigdo é sempre o critério normativo para se
plausibilizar, do ponto de vista da relacao de causa e efeito, a validade dos postulados
da fé na promessa. A realidade de contradicao configurada historicamente, que
relativiza o carater inquestionavel das promessas feitas por Javé ao povo da alianga, leva
agora a nacao de Israel, no contexto do Profetismo, a apostasia da propria fé e a
consequente desorizontalizacio do seu futuro na histéria. De acordo com Moltmann,
“A mensagem desses Profetas nasce a sombra da ameaca que vinha da Assiria, da
Babilonia e da Pérsia, isto é, ameaca do aniquilamento de Israel como povo, como
estado na Palestina, nas suas duas monarquias. Os Profetas véem com os proprios
olhos a destruicao da realidade e de toda a historia da promessa até entao desenrolada e

do cumprimento que Israel espera de seu Deus, e passam a interpretar a histéria da

300 Ibidem, p.136.
301 Idem, p.137.
302 IJdem, p.138.
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ruina como julgamento de Javé sobre o seu povo apodstata”.>"? No julgamento de Javé
sobre o povo da promessa feito “nacdo de Israel”, a positivagdo do negativo aparece
como afirmagdo da crenca disfuncional (apostasia) de um povo que percebia o
horizonte da promessa diluir no desencanto e se transformar em “histéria da
decepgao”. A desobediéncia do povo da alianga desfuturizou a “certeza de continuidade
histérica” do povo da promessa como “nagao escolhida” por Javé.

Entretanto, a mensagem de julgamento dos Profetas, segundo Moltmann,
aponta, a partir da ruina constatada na histéria do povo da alianca, agora considerado
‘povo da desobediéncia’, para o “dia de Javé”.3™ O futuro, entdo, passa a ser
representado como novum ultimum, “cuja vinda é profetizada e representada em analogia
com a costumeira agao salvifica de Deus no decurso da historia de suas promessas no
passado do povo: como nova ocupagao da terra, como entroniza¢ao de um novo Davi
e de uma nova Sido, como novo Fxodo, como nova alianca. E, portanto, representado
como ‘“renovagao” e como retorno do que foi perdido e do que passou, na
correspondéncia entre principio e fim”.3% Esta concepgao de agdo salvifica de Deus e a
redefini¢io do novo momento para onde a alegria da esperanga se dirigia nao produzia,
porém, a ‘dessecularizagdo’ como mensagem dos Profetas aquele contexto de
revalidagdo da alianga continuada numa releitura teoldgico-escatolégica da histéria da
promessa. Ao contrario: segundo Moltmann, para os Profetas “a histéria nido esta
parada, como nas visdes apocalipticas do fim dos tempos. Eles nido estio, a maneira
dos conventiculos apocalipticos, dessecularizados frente ao “mundo”, aos povos e a
Israel como povo, de modo que se possam entregar a especulagdoes sobre a
transitoriedade do mundo e o seu destino futuro. Neles tudo ainda estd em movimento,
e a histéria, cujo futuro anunciam, é algo moével”.3% Para os Profetas, o elo que
sedimenta o continuismo entre passado e futuro historico da promessa nao se rompe
mesmo diante da evidéncia da queda de Jerusalém, enquanto para os apocalipticos sim.

O movimento apocaliptico ¢ movimento de ruptura com a histéria e com o mundo. E

303 Idem, p.144.
304 Idem, p.146.
305 Idem, p.147.
306 Idem, p.150.
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para a Lei que o olhar dos apocalipticos fitam, e é no cumprimento dela que a
esperanca, agora tornada escatoldgica, volta sua atengdo. A apocaliptica, neste sentido,
nao representa a continuagao da mensagem profética, mas, sim, sua decadéncia. Na
teologia da Tora do judaismo pods-exilico, o cumprimento da lei é variavel fundamental
para a irrupio do reino escatolégico definitivo de Deus. E dela que depende o
adiamento ou nao da Parusia.07 O principio de interpretagdo histérica germina, no
imaginario da apocaliptica, a convic¢do de agao salvifica fora do horizonte temporal,
deslocando, assim, a aten¢do judaismo apocaliptico da esfera mundana da atividade
redentora de Deus para a esfera pés-mundana, pés-histérica. A iminéncia parusiaca da
vinda do reino escatolégico de Deus gera desinteresse e imobilidade sécio-histérica no
judaismo apocaliptico. Pois ela (a histéria) ja chegou “apice”, i. e., o seu derradeiro
momento em que o juizo cabal de Deus, para sua condenagio, ¢é certo e inevitavel. Esta
¢ uma verdade inescapavel que se transforma em trunfo teolégico para o movimento
apocaliptico. A hermenéutica da esperanca do apocalipsismo judaico é, na realidade,
uma hermenéutica do ‘escapismo historico’ que produz e sedimenta a cultura moral da
‘desconexdo com a histéria’; que interpreta fatos e a vida inserida neles de maneira
“determinista”, “negativista” e “catastrofista”. O novum ultimum ainda nao se deu e nem
¢ esperado para esta histéria, mas para o seu fim, o fim derradeiro de toda histéria. Por
esta razao, segundo a compreensao de Moltmann, na apocaliptica judaica “A feologia da
Histéria se torna uma feologia sobre a historia e a escatologia historica se torna
contemplacdo da histéria”. 3% A teologia da esperanca de Moltmann, portanto, esta mais
afinada com a atitude hermenéutica do Profetismo, e nao com a da apocaliptica judaica.
Sem o Antigo Testamento, nao se pode falar de historicidade da promessa, tampouco
preconizar sua realizacdo no acontecimento histérico da Ressurrei¢ao do Cristo. Assim,
Jurgen Moltmann vai dizer que o Deus que se revela em Jesus é o Deus da promessa e
do Exodo do Antigo Testamento, “o Deus que tem o ‘futuro como propriedade de
ser’””.309 E € a partir deste pressuposto hermenéutico que ele da um passo a frente para

interpretar o sentido histérico da promessa veterotestamentaria plenificada na Morte e

307 Idem, p.140.
308 Idem, p.154.
399 Idem, p.160.
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Ressurreicio do Crucificado, que abre a histéria como lugar de abertura e
transformagao do ser humano na vida a partir de Jesus, o Ressuscitado. O gze ¢, pois, o
acontecimento da Ressurreigao do Cristo crucificado? Como se deve interpretd-lo a lnz da hermenéutica
da esperanga moltmanniana?

A premissa fundamental que aparece no prélogo do terceiro capitulo da Theologie
der Hoffnung de Jirgen Moltmann, que tematiza a Ressurrezgao ¢ o Futuro de Jesus Cristo, é
que a continuidade histérica entre o AT e o Evangelho da Graca, no qual Jesus de
Nazaré é apresentado como o Messias esperado pelo povo da alianga, tem, no advento
natalicio (Encarnacao), Morte e Ressurreicio do Crucificado, o “cumprimento das
promessas” do Deus da alianga plenamente confirmado. Do ponto de vista da
continuidade histérico-salvifica, diz Moltmann, o Evangelho deve ser entendido como
cumprimento histérico da AT e das promessas nele contidas.?!% Esta tese fundamental
dos Evangelhos ¢é acolhida por Moltmann em sentido estritamente historico-
escatologico. Neste intercambio entre AT e Evangelho da Graga, a histéria do Novo
Testamento reafirma o indicativo da promessa veterotestamentaria como meta
cabalmente alcancada no evento salvifico da crucificacio e ressurreicao de Jesus de
Nazaré. Se considerarmos a tendéncia escatologica da revelagio de Cristo, diz
Moltmann, entdo ewuagelion e epangelia constituem uma sé coisa.’!! No Evangelho, as
promessas se realizam como tais e confirmam a fidelidade histérica do Deus da alianca
veterotestamentaria. Em tom barthiano, Moltmann diz que o Gnico Deus a quem todos
os homens buscam na experiéncia da realidade apareceu em Jesus de Nazaré. Esta é a
tese central dos Evangelhos. O Deus confessado no Novo Testamento é o Deus que
cumpre cabalmente suas promessas e, portanto, ¢ o Deus da promessa preconizado no
AT. A palavra reveladora do Deus que se manifesta em Jesus de Nazaré tem ‘carater de
promessa e tonalidade escatolégica’. Neste sentido, diz Moltmann, “Os Evangelhos niao
sao lendas culticas, mas fornecem lembrangas historicas sob os auspicios de esperanga”.312

O conceito grego de epangelia possui significados distintos no ambiente historico-

religioso do Novo Testamento. No uso helenistico ele significa votos e compromissos

310 Tdem, p.168.
311 Idem, p.158.
312 Idem, p.162. O grifo é meu.
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que os homens fazem aos seus deuses; ja entre os rabinos, a epangelia significa
recompensa prometida aos justos piedosos, perseguidos e mortos pelos inimigos da fé
javista. Em Jesus de Nazaré, porém, a ¢pangelia se figura com um significado estrito e
eminentemente escatologico. Este sentido escatologico nio deve ser associado aos
ensinamentos éticos de Jesus como Arauto do reino de Deus, mas aos acontecimentos
ocorridos com ele que culminam na sua morte e ressurreicio. Este advento
escatolégico, porém, exige a fé que os legitimem como “fato escatologico”. A falta de
té, neste sentido, é compreendida como “duvida contra a veracidade de Deus, sua
Onipoténcia e sua fidelidade”.3!3 Ela impede que se creia no advento da crucificagao-
ressurrei¢ao de Jesus como ratificagdo da histéria da promessa, cuja meta teleologica ¢é
atingida escatologicamente na histéria nele. Por isso, a Ressurrei¢io do Crucificado é
considerada, tanto para Pannenberg quanto para Moltmann, como acontecimento
escatologico que sublinha a chegada do ‘fim da histéria’. Pois nele, a historia da
promessa chega ao seu apice escatolégico, e a partir dele ela mostra a tendéncia cosmo-
antropoldgica do processo histérico-salvifico. O Evangelho é cumprimento histérico
da AT e das promessas nele contidas. No Crucificado-Ressuscitado, o futuro da histéria
humana tem sua finalidade escatolégica decretada pelo Deus promitente. Em Cristo, de
acordo com Moltmann, a fé se torna “confianca concreta na acao futura de Deus’314 na
histéria humana universal. Do ponto de vista formal, diz Moltmann, “entre a promessa
de Abrado, atestada em muitas camadas do Antigo Testamento, e o Evangelho,
testemunhado no Novo Testamento a respeito de Cristo, verifica-se uma “historia da
palavra”, uma histéria da tradigdo, ou a histéria do agir da esperanga transmitida na
tradi¢ao”.315 Desta forma, a promessa acaba assumindo a fun¢ao de poténcia-de-ser na
engrenagem da histéria humana universal. Uma vez que a histéria ¢ movida pelo
eschaton prometido e garantido na Ressurreicdo do Crucificado, entio dela e nela se
espera tanto o futuro do presente quanto o futuro do passado, de acordo com
Moltmann. Por este motivo, ela é concebida como ‘recordac¢ao’ da esperanca, onde a

promessa é compreendida de maneira escatologicamente ativa: “Recorda-se a promessa

313 Idem, p.165.
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315 Idem, p.174.
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de Abrado para anunciar a judeus e gentios o Evangelho de Jesus Cristo e para chama-
los a0 novo povo de Deus. Por isso, esta recordagio do passado da promessa pertence
necessariamente a pregacao do Evangelho”.316

No entanto, o advento da Ressurreicao de Jesus nao deve ser compreendido
como desdinamiza¢ao do processo historico-salvifico. Ao contrario, a desconexao da
relacdo ‘presente histérico’ e ‘promessa’, segundo se preconizou negativamente na
perspectiva hermenéutica do movimento apocaliptico, é, na verdade, redinamizado na e
pela refuturizacio das promessas repotencializadas a partir dele (advento da
Ressurreicio de Cristo), em cuja factualidade encontra seu viés de wvalidagdo e
atualizacdo da historia da promessa. A Parusia, entendida como meta escatolégica do
ideal cosmo-antropolégico da teologia da ressurrei¢ao, produz “movimento” na historia
e sentido histérico-redentivo a toda realidade cosmo-antropoldgica. Para Moltmann, a
Ressurreicio do Cristo crucificado ndo fecha o horizonte da promessa no apice da
histéria, mas lhe da um sentido escatologico futirico que mexe nas estruturas
ontolégicas presénticas da histéria humana universal, na qual a histéria da criagdao
encontra seu ideal de inalienacdao ontoldgica (estado de plena reconciliagao) realizado
escatologicamente. Isto nao significa hegelianizar o processo histérico-salvifico no
acontecimento da Ressurreicio do Crucificado. Ao contrario: este dltimo niao produz
uma teodicéia do processo histérico universal. A negacao do negativo, interpretada na e
pela perspectiva hermenéutica da teologia da ressurreicio, segundo Moltmann,
vislumbra o apetite pela mudanga histérica como meta teleoldgica imposta pela logica
histérico-redentiva do advento-promessa da Ressurrei¢ao.

Havia no cristianismo neotestamentario dois movimentos contraditérios
provenientes de matizes hermencéuticos diferentes: um era o helénico e o outro era o
influenciado pelo judaismo apocaliptico. A identidade nao-escatologica do primeiro
indica a natureza ateleoldgica de sua concepgao historica da salvagdao. Por isso a ele
designado o conceito de “escatologia presencial”. A desfuturizagdo da historia salvifica
ilegitima qualquer mudangca significativa do processo histérico compreendido a partir

do acontecimento da Ressurreicio do Crucificado. O cristianismo gentilico, que havia

316 Idem, p.175. O grifo é meu.



119

sido influenciado pelas ‘religides de mistério’, desenvolve, segundo Moltmann, “uma
piedade epifanica”.?'7 O homem mistico vive somente para o presente, e a epifania ja é
para ele o cumprimento da promessa. Para ele, de acordo com Moltmann, “o evento de
Cristo pode ser entendido de forma inteiramente nao-escatolégica, como epifania da
eterna presenga sob a forma do Kyrios ciltico que morre e ressuscita”3'® Com o
batismo, a meta da salva¢io ja se concretiza, pois no Kyrios ctltico a eternidade é uma
presenca sacramental. O corolario desta compreensao helénico-crista é que este homem
mistico se torna na terra um represente deste novo ser celestial, de acordo com
Moltmann, e nada mais além disto: “Na presenca sacramental e pneumatica de Cristo,
os participantes ja possuem a ressurreicdo dos mortos, a qual lhes é uma eterna
presenc¢a”. 319 A implicacdo moral decorrente desta compreensao mistica da ressurreicao
ja realizada invisibiliza a presencga “sujeito pistico” na histéria e destino do mundo, e
sua cosmovisao de ressurrei¢ao, portanto, faz a historia perder sua diregdo escatologica.
Logo, diz Moltmann, “Ela (a historia) ndo é o campo do sofrimento e da esperanca em
meio a expectativa suspirante pela futura vinda de Cristo ao mundo, mas o campo da
manifestacdo eclesiastica e sacramental do senhorio celeste de Cristo. Em lugar do
“nao-ainda” escatolégico entra um “ja cultico”, que se torna a nota caracteristica da
historia post Christiuns’ 320

E precisamente contra esta tendéncia helenizante aduzida numa moldura de
escatologia presencial que Paulo trava uma discussao ferrenha. A nova compreensao do
significado da Cruz e Ressurreicio de Cristo figurada contundentemente no
pensamento de Paulo, afirmada numa configuracio interpretativa de escatologia
futdrica e real, deve ser considerada como critica visceral contra a escatologia preséntica
que tramitava livremente entre os misticos. A concep¢ao futurica da Ressurrei¢do é,
neste sentido, a argamassa que liga o presente ao futuro por meio da esperanga que se
projeta escatologicamente na historia. Para os cristaos influenciados pelo judaismo

apocaliptico preconizado na teologia da ressurreicdo de Paulo, “a Ressurreicdo esta
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presente neles em esperanca € como promessa’ 3! Isso significa dizer que através da
esperanca proléptica o “ja agora” da Ressurreicao de Cristo acontecido na historia
antecipa o “ainda nao” da promessa de ressurreicdo antropolégica para o existir
imediato do sujeito pistico inserido na mesma histéria, compreendida como escatologia
do futuro. O crente, de acordo com Moltmann, ““(...) ndo encontra ja agora no culto e
no Espirito, a participagdo plena no senhorio de Cristo, mas pela esperanga ¢
introduzido nas tensGes e oposicoes da obediéncia e do sofrimento no mundo”.3??
Moltmann esta consciente de estar fundamentado na exegese que Paulo faz da tradicao
apocaliptica a luz da nova realidade escatolégica configurada na Ressurreicao do Cristo
crucificado. Esta nido ¢ um simples dado histérico que deve ser notabilizado e
interpretado teologicamente, mas o fulcro a partir do qual a esperancga busca através da
“recordagdo”  (amamnesis) repotencializar a futuridade do horizonte histérico
escatologicamente aberto pela compreensio de fé: “A realidade da nova vida fica de pé
ou cal, com a promissio de que Deus permanecera fiel e ndo abandonara sua obra... O
imperativo paulino de uma nova obediéncia nio é, portanto, somente um apelo para
demonstrar o indicativo do novo ser em Cristo, mas tem O Sseu pressuposto
escatologico na vida prometida e esperada do Senhor que vem para o juizo e reino. Por
isso, esse imperativo nao deveria ser explicado somente pela afirmagao: torna-te o que
és!, mas deve ainda ser sublinhado com a intimagao: torna-te o que seras!”.32> Uma vez
que o objetivo maior da ressurrei¢ao vicejada na e pela esperancga é menoscabar a morte
como o ultimo inimigo do crente, a escatologia da promessa, como foi esposada pelo
apostolo Paulo em 1Cor 15, serve de meta teleolégica da histéria salvifica que da
sentido e certeza a esperanca da fé. A Ressurreicio de Cristo, como fundamento da
promessa escatologica, “traga as linhas em dire¢do ao futuro e apresenta o que se deve
ser esperado, porque pela Ressurreicao de Cristo isto se tornou perspectiva para o

homem e certeza confiante”.3?* A escatologia da promessa, desta forma, “supera a
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interpretacao existencial da religido da eterna presenga”?>, diz Moltmann, cujo efeito
em termos de horizontaliza¢do historica parece nao produzir a certeza proveniente do
logos da té esperante. A Ressurreicao de Cristo, quando aportada pela recordagio da fé
situada dentro de um kairds escatolégico, torna-se, portanto, objeto da esperanca
escatologica que produz gramatica teleolégica a historia da salvagdo humana. “Na
recorda¢ao de sua Ressurreicao”, diz Moltmann, “se fundamenta a esperanca inclusiva
da futura e universal vinda de Cristo”.32¢ O que parece claro no argumento de
Moltmann acerca da realidade da Ressurreicio é que a partir dela a histéria pode ser
ressignificada em termos de processualidade e de sentido teleologico.

A nao-compreensao do sentido da histéria, e a futuridade do ser humano
inserido nela, causa, certamente, estranheza a razdo destranscendentalizada. A
convicgdo de um futuro certo para histéria conservada na memoria da esperanga, que
se funda na certeza inescapavel do evento real da Ressurreicio, deve ser compreendida
como instrumento hermenéutico de reorizontalizagao do futurum humanum na propria
histéria. O atefsmo metddico das ciéncias e do niilismo moderno preconizam a
universalizagdo da Sexta-feira Santa histérica do abandono de Jesus por Deus como
forma deliberada do abandono de Deus a histéria humana. Esta ¢ a idéia moderna que
se evoca e se conjura na forma aforistica nietzscheana do “Deus estd morto”. A morte
de Deus, translucidamente afirmada como negacdo da dimensao teleoldgica da historia
justificada pela presenca de uma metafisica, significou, para a filosofia pds-crista do
Aufklirung, a desconstrugdo de um Sujeito que agora nao é mais determinante para a
(re)construcao do novum no futuro da histéria. Moltmann parece estar consciente da
influéncia do atefsmo nietzscheano que esta presente por tras do ideario messianico-
utépico da filosofia da esperanca de Ernst Bloch. A indeterminagao do futuro ¢ calgada
pela vacuidade ontoldgica (o “nada” sartreano) em que se assentam 0S Pressupostos
hermencuticos da filosofia da existéncia moderna. Sem um passado concretamente
definido, o futuro segue sua rota historica sem nenhum objetivo final a ser alcancada.

Esta é uma afirmagao basilar da hermenéutica politica da esperanca. Moltmann entende

325 Idem, p.186.
326 Idem, p.190.
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que o compromisso de Deus com a Histéria universal é demonstrado apoditicamente
na realidade objetiva e histérica da Ressurreicio do Cristo crucificado. Ela é o penhor
que garante o compromisso irreversivel de Deus com a Histéria (Gustavo Gutiérrez).
Por isso ela é também a for¢a motriz e o apice do ideal cosmo-antropolégico em que a
engenharia da historia escatologica pretende atingir sua plenitude. A morte do
Crucificado aponta para a realidade da Ressurrei¢io. Para Moltmann, ela significa “a
ressurreicdo da totalidade do ser que nasce do nada”;?” e dela, também “nasce a
liberdade e a serenidade a partir da dor infinita”.3?® A relacdo entre um horizonte
desfuturizado e a afirmagdo ontolégica de uma realidade desmagicizada é deduzida de
uma interpretacao histérica destituida de memoria. A memoria é a fotografia psico-
cognitiva de um acontecimento passado com o poder de vulnerabilizar o grau de
indetermina¢ao do futuro que paira sobre o presente aceito como “cruz da realidade”.
A Ressurrei¢ao, portanto, ¢ o objeto da memoria da esperanca em cuja facticidade
histérica o futuro do presente busca orientag¢ao para realizar sua vocagao historica de
adequagdao. Adequar o futuro do presente a partir do fato histérico do passado
transformado em memoria e promissao da esperanca significa abdicar da acusagao de
abandono por parte do Deus apresentado como Senhor do futuro da histéria na
Ressurreicao de Cristo. O Zaratustra do Nietzsche, ao contrario, é o ‘senhor da
desesperanca’ “Deus nos da a conhecer que devemos viver como alguém que consegue
viver sem Deus. O Deus que esta conosco é o Deus que nos abandona... Diante de
Deus e com Deus vivemos sem Deus” 3% Num espectro histérico concebido a partir da
afirmacao de uma vacuidade necessaria e absoluta (a morte de Deus e a desfuturizacao
da esperanca), que pretende se afirmar como critério de determinagdao segura do
presente vivido a partir da “poténcia da vontade”, decreta-se, pois, a faléncia do
empreendimento teleolégico do futuro da Historia projetado pela memoria da
esperanca. A promissao, no entanto, ¢ a poténcia da esperancga projetada no processo

histérico-salvifico. Neste caso, de acordo com Moltmann, “o negativo do mundo ¢

327 Idem, p.193-94.
328 Idem, p.194.
329 NIETZSCHE apud MOLTMANN, Ibidem, p.197.
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superado pelo ainda-niao da esperanga”.33 O compromisso de Deus com a Histéria é
afirmado na realidade histérica da Ressurreicdo. F para esta que o movimento da
Hist6ria segue obedientemente os indicativos apontados pela esperanga que se
fundamenta na histéria das promissdes de Deus. A Ressurrei¢iao de Cristo ¢ a realidade
que inflama a lembranca da esperanca tornada certeza, a fim de garantir ao presente o
futuro prometido nela e assegurado pelo Deus promitente. Por esta razao, argumenta
Moltmann, é que a questao histérica da Ressurreicao de Jesus esta como condicionante
de uma determinada compreensao histérica do mundo, e o processo historico-
teleologico que a partir dela é acionado de maneira irreversivel.3*! A pergunta que
tazemos nesta hora é Qual ¢ a atitude que o crente deve tomar diante desta afirmagao da realidade
evocada pela memairia da esperanca num mundo supostamente desmagicizado e concomitantemente
tmpregnado da e pela contradigao do sofrimento humano? Que tipo de movimento a fé esperante produzg;
no mundo para tornar historicos os imperativos das promissoes de Deus feito ao ser humano? Este é o
empreendimento analitico que iremos realizar no préximo e ultimo tépico do estudo

sobre a hermenéutica politica da esperanca em Jiirgen Moltmann.

1.3.4 A certeza da esperanca, a hermencutica da histéria e o futuro humano no mundo:
a missao da fé nao significa eclesializacio do mundo
Francis Fukuyama caracterizou, no final da década de 90 do século XX, a transicao do
presente momento histérico da sociedade contemporanea com o conceito de “a grande
ruptura”.?32 A indefinicio de uma realidade historico-social, que se revela no presente
com a caracteristica ininterrogavel da “indecifrabilidade”, que marca um conjunto
confuso de possibilidades verificadas, abre um enorme abismo compreensivo no qual
qualquer previsao futuristica se torna aprioristicamente dispensavel. Para os mais
pessimistas, esta compreensdao de realidade histérico-social sugere a interminavel luta
do ser humano para resistir o inevitavel, mesmo consciente de que ele (o inevitavel) tem

sua hora marcada e seu destino determinado, o que torna a existéncia humana

330 Idem, p.198.

31 Ter o desenvolvimento desta tematica nas paginas de 198-211 de sua Teologia da Esperanca em que Moltmann
trata da “questdo histérica da Ressurreicao de Cristo e a questionabilidade do trato que a ciéncia histérica dispensa
a Historia”.

332 Cf. FUKUYAMA, Francis. A grande ruptura. Rio de Janeiro: Rocco, 2000.
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insustentavel em virtude da ndo garantia de superacio de uma ja esperada realidade
indesejavel. Ja para os mais otimista, o grau de indeterminacdo que surge em periodos
de “grandes transi¢des” historico-sociais pode, a despeito dos riscos reais que estao
presentes neles, produzir um efeito preventivo capaz de “mudar o curso” dado por
certo no processo historico pela pena de especialistas em futurologia. A reflexividade,?3?
para estes, pode ser um instrumento de sobrevivéncia para a superagao dos desafios
colocados na e pela “sociedade de risco” (Ulrich Beck) ao processo histérico
compreendido como fluxo indeterminado sem um “sujeito” aparente, e, portanto, sem
direcionalidade futdrica. A ambivaléncia se torna emblema fenomenolégico que melhor
caracteriza a esquizofrenia de uma sociedade pluriética que vive sob a tirania do
imediatismo.?** O chamado ‘tempo de siléncio’, no contexto da Pés-Primeira Grande
Guerra, significou transicao indefinivel que produziu a perplexidade irrespondivel ante
a calamidade eclodida pelo evento da tragédia dos cadaveres. A ameaga de um fim
presente numa sociedade de risco produz sempre a patologia do medo que acaba sendo
refletida na ‘psicoantropologia da imobilidade’, gerando, assim, a desorizontalizagao
radical do futuro histérico-social.

Os postulados da filosofia das luzes ha muito ja nao sdo considerados mais
capazes de produzir a humaniza¢dio do homem, que na teoria politica hobbesiana foi
chamado de homo homini lupus. Esta parece ser a conclusio pessimista que a analise da
Dialética do Esclarecimento trouxe a baila nas palavras de Theodor Adorno e Max
Horkheimer.33> O principio de humanizacao das relagdes dos seres humanos teve ainda
sua derradeira tentativa de reforco tedrico-reflexivo aduzida na proposta sociolégica
habermasiana da “acdo comunicativa”,>¢ em que o ‘projeto do consenso’ se preconizou
como uma possivel variavel de superacio das diferencas, a fim de se garantir a

sustentabilidade histérico-social de um futuro ameacado pelo seu reverso. No entanto,

333 Este conceito ja foi anteriormente explicado e ¢ explorado como conceito central no pensamento social de
Giddens em suas obras principais. I'er GIDDENS, Anthony. Modernidade e identidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2002; As conseqiiéncias da modernidade. Sao Paulo, Editora UNESP, 1991.

334 Este tema é exaustivamente tratado por Zygmunt Bauman. 1Ver BAUMAN, Z. Etica pds-moderna. Sio Paulo:
Paulus, 1995.

35 Cf. ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. A dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
1985.

36 Cf. HABERMAS, Jutgen. Teoria de la accion comunicativa: complementos y estudios previos. Madrid: Ediciones Catedra,
1994, p.479ss.
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mesmo depois do fim da guerra fria, 0 medo de um holocausto em escala global ainda
povoa o imaginario social, que agora ja vive sob outras ameagas provenientes da
expansiao industrial das pretensdes econémicas da “sociedade de satisfagdo imediata”
(Zygmunt Bauman): a alteracao climatica provocada pelo “efeito estufa” que ameaca a
permanéncia da vida humana na terra e o advento incégnito da proliferacio de virus e
bactérias mortais capazes de produzir epidemias e pandemias incontrolaveis em toda
extensao planetaria.

A globalizagdo economica ainda nao conseguiu oferecer uma solu¢ao ao impasse
da desorizontalizagao da esperan¢a dos pobres e excluidos por conta do crescimento da
circunferéncia da miséria em que sao incluidas cada vez mais pessoas dentro. O déficit
alimentar ja é previsto para os proéximos decénios. A producao de alimentos serda menor
que a demanda pelo consumo dele na popula¢ao mundial. Isto significa que a estatistica
da desigualdade aponta para um aumento brutal da miséria no mundo para os proéximos
50 anos deste novo milénio. O problema da justica social é tema de retorica
democratica somente em tempos onde a disputa pelo poder torna cegos os olhos da
ponderabilidade e o juizo do direito. A corrup¢ao em quase todos os niveis da vida
publica aparece como epidemia social que inviabiliza a progressio do crescimento
economico e do desenvolvimento social de paises considerados de tradi¢ao politica
socialista. A precarizagdo dos servigos de satide publica torna a doenga um problema
incuravel que dizima, por ano, milhGes de inocentes que sao chamados, ironicamente,
de cidaddos no e pelo regime democratico. O desenvolvimento biotecnolégico ja se
tornou privilégio de uma pequena minoria economica, € o acesso a ele uma
possibilidade socialmente inviabilizada para os economicamente excluidos, tornados
seres invisiveis e imprestaveis a logica de uma economia de mercado livre.33” O
crescimento de patologias psicologicas, tais como a depressao e o panico, torna o grau
de vulnerabilidade humana cada vez maior, ¢ a direcao da “saida” cada vez mais
indiscernivel, produzindo, desta forma, um contingente social cada vez maior de

adeptos de sistemas de crencas disfuncionais. O futuro para estes se apresenta como

337 Esta analise ¢ feita com muita acuidade reflexiva pelo sociélogo Zygmunt Bauman. 1"er BAUMAN, Z. O mal-
estar da pds-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998.
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‘possibilidade do descontrole das crencgas funcionais’, e as dimensdes sociais desta
realidade para os préoximos anos podem chegar a niveis assustadores. Este é apenas um
quadro panoramico muito limitado do cenario historico-social no mundo atual que se
figura como fato histérico de inquestionavel valor demonstrativo as elucubrag¢oes que
se podem fazer do conceito de “a grande ruptura”. Por esta razdo, a pergunta que
fazemos na altura desta analise ¢ a seguinte: Diante de uma conjuntura histirica mundial assin
configurada, que futuro historico o ser humano pode esperar neste e para este mundo? Uma pergunta
desta natureza, que coloca em xeque a realidade do futuro do presente, torna-se
problema de pesquisa para Moltmann, considerando, é claro, a diferenca entre o contexto
referido aqui e o que ele toma como ponto de partida para a tematizagao da esperanca
em sua obra.

A hermeneéutica da historia empreendida pela teologia politica da esperanca de
Jurgen Moltmann ¢ considerada uma mescla de otismo-realismo interpretativo do
processo histérico vista na perspectiva compreensiva da fé esperante. O grau de
indetermina¢ao e imprevisibilidade no que tange a realidade do futuro ¢, na
compreensao moltmanniana, superado pela certeza da esperanga fundamentada no
passado histérico da promissao de Deus. Olhar para o futuro do presente significa,
antes de tudo, olhar para o futuro a partir do passado. Nele, o futuro ¢ aguardado como
certeza da zntellectus spei. A realidade da Ressurreicao é o norte factual que ilumina toda
a Hist6ria em sua futuridade. O futuro, pois, ja é uma realidade determinada nela, e a
partir dela ele se torna “porto seguro” da docta spes. A Histéria sem passado desfuturiza
as possibilidades imanentes no presente da existéncia humana no mundo. O presente,
enquanto categoria fenomenoldgica, ¢ pensado como uma realidade psiquica na qual se
afirma o entrecruzamento do passado e futuro em termos de uma compreensao de
tempo concebida como “ponto inextenso”,>® no qual a existéncia historica é pensada
como desfuturizacio das possibilidades de superacio das contradi¢cdes presentes no
mundo. A filosofia da existéncia de Nietzsche questiona a crenca na eternidade,

propondo em seu lugar uma decisao de ruptura com qualquer modalidade de tradigao

338 Este é um conceito usado por Ratzinger em sua reflexdo sobte o tempo. Cf. RATZINGER, Josef. Fe y futuro.
Salamanca: Sigueme, 1965.
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que sirva de pressuposto para fixar no futuro a atencao que deve estar a servigo somzente
do presente. A existéncia é o “aqui vivido”, e nada além disto. A teologia da morte de
Deus serve-se deste legado nietzscheano para fomentar uma interpretacio da Historia
que nao tenha na varidavel escatolégica o pressuposto determinante de uma
Weltanschaunng. O Deus que sofre no mundo o sofrimento do ser humano ¢, portanto, o
Deus que #ndo abandona este mundo e os sujeitos tornados nele “vitimas da Histéria” (Jon
Sobrino).>¥ O interesse de Deus nio esta mirado para o futuro que vira na Historia,
mas para a Histéria desfuturizada na dor do humano transformado em ser-para-o-
tempo-deste-mundo. A teologia da libertagao, que em grande parte se inspirou nos
postulados secularizantes da teologia da morte de Deus, pensa a superacio da
“contradi¢do histérica” do presente — figurada na injusti¢a estruturada como forma
capitalista dos pafses de centro impor sua politica econdmica, explorando e se
enriquecendo as custas do sacrificio e subdesenvolvimento dos paises periféricos —
através da denuncia profética e militante presenca da igreja em sua dimensiao politica no
mundo.3*

Entretanto, ndo se pode ficar atento, de forma critica, somente ao horizonte do
protesto feito ao presente histérico e suas contradicdes estrutural-conjunturais. Por
isso, o futuro esperado torna-se recurso hermencutico de interpretagdo e superagao
compreensiva dos fatos no £airds histérico. Sem perspectiva de futuro, diz Moltmann,
“a Historia se torna sem sentido”.3*! Com isso, ele nao quer negar o que de negativo se
configura na realidade histérica objetiva, como o jovem tedlogo da libertagio Rubem
Alves sugeriu em sua critica a hermenéutica politica da esperanca de Jirgen
Moltmann.?* O sofrimento ndo ¢, em nenhum momento, ignorado na e pela analise
moltmanniana da realidade histérica. Alids, diz Moltmann, “Somente a esperanga ¢

“realista”, porque somente ela leva a sério as possibilidades que impregnam tudo o que

339 SOBRINO, Jon. A fé em Jesus Cristo. Petrépolis: Vozes, 2000, p.70ss.

340 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia da Libertagio. Petrépolis: Vozes, 1975, p.49ss.

31 MOLTMANN, op.cit., p.312.

342 ALVES, Rubem. A theology of human hope. New York/Cleveland: Corpus Books, 1969, p.55-68. Sua critica 2
teologia de Moltmann parece ser mais incisiva, sobretudo, na pag. 68, quando ele afirma que a linguagem da
esperan¢a moltmanniana considera profana a situagdo imediata, sem nenhum potencial de superabilidade.



128

¢ real”.? O sofrimento humano no mundo, representado na linguagem hegeliana da
“cruz do tempo”, ¢, antes de tudo, a matéria prima através da qual a reflexdo da
esperanca torna-se, para a fé, prospecgao hermencutica que reorizontaliza o processo
histérico e a existéncia humana inserida nele. Para alguns criticos da teologia da
esperanca de Jirgen Moltmann, o olhar fixado no futuro escatolégico do presente nao
possibilita uma compreensdao prenhe de critica arguta e atenta ao sofrimento nele
configurado como factum, tornando, portanto, a atualidade da historia uma realidade
pouco significativa para a hermencéutica historica da linguagem da esperanca.’** O
objetivo da teologia da esperancga, porém, apesar de propor uma hermencéutica politica
de compreensio das possibilidades historicas e sua transformacao potencial decorrente
determinada no e a partir do acontecimento escatolégico da Ressurreicao, nao ¢ fazer
uma interpretacio do negativo afirmado em sua facticidade no Aazrds histérico, mas
considera-lo como realidade a ser pensada na perspectiva da superabilidade ja
empreendida na historia da salvaciao por causa da irrup¢ao do reino de Deus revelado
no eschaton da Ressurreicdo. A hermencutica de Moltmann enxerga a historia sob a
perspectiva de um futurum prometido a esta realidade perpassada pela contradi¢ao do
sofrimento e dor, considerada como lugar da permanéncia nao-definitiva do ser humano.
A finalidade terapéutica da linguagem da esperan¢a moltmanniana ¢ produzir resisténcia
a fé inserida neste contexto de negatividade histérica. De acordo com Moltmann, “Ela
(a esperanga) chama de bem-aventurado os pobres, aceita bondosamente os fatigados e
sobrecarregados, os rebaixados e atormentados, os famintos e moribundos, porque
conhece que para esses existe a parusia do Reino. A espera torna a vida agradavel, pois,
esperando, o homem pode aceitar todo o seu presente e encontrar prazer nao s6 na
alegria, mas também no sofrimento, e bem-estar nao s6 na felicidade, mas também na
dor. Desta forma, a esperanca atravessa felicidade e dor, porque é capaz de ver um

futuro também para o que passa, o que morre € o que esta morto, futuro que esta nas

34 MOLTMANN, op.cit., p.13.

34 Virios tedlogos retinem suas consideracGes ctiticas feitas a teologia da esperan¢a de Moltmann, que se torna
um documento importante e que trouxe contribui¢oes a2 mesma, segundo a analise feita pelo proprio Moltmann.
Ver MARSCH & MOLTMANN. Discusion sobre teologia de la esperanza. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1972
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promessas de Deus”.3* Em sua analise realista da contradi¢do presente na Historia,
Moltmann busca demonstrar o grau de lucidez da esperanca onde o futuro é pensado
pela hermenéutica da Historia a partir da realidade do Deus promitente: “Certamente se
faz necessaria uma analise compreensiva da realidade para se perceber a
questionabilidade radical da realidade, hoje pressuposi¢iao universal para que surjam as
questdes especificamente cristds e o discurso da teologia. Na questionabilidade radical
da realidade aparece o problema da Transcendéncia, ou simplesmente a guestao de Deus,
onde as afirmacoes cristas sobre Deus se devem inserir e comprovar”.34¢ Na atualidade
histérica da realidade objetiva, ndo encontramos somente a presenca da face abscondita
do “feio” (sofrimento e dor), mas também a epifania da “beleza” (alegria e gozo)
preconizada na nega¢do do negativo da afirmacdo da esperanca, na qual se revela,
prolepticamente ao presente das contradi¢des historicas, a dimensdao parusiaca da
redengdo escatologica empreendida historicamente na e pela teologia da promessa.

<

A realidade imediata s6 pode ser considerada “contraditoria” as afirmacdes da
esperanca se esta ultima estiver atenta aquela outra, e nela inserida como seu “antitipo”
militante. Um fé esperante que nega a realidade concreta, nega, outrossim, sua propria
natureza ontofanica. Pois “esperar” significa contrapor-se a alguma coisa considerada
realidade antitética. Por isso, o grau de realismo da esperanga na teologia moltmanniana
¢ compreendido em termos de linguagem de contestacao contra a afirmacao da negaciao
presente no contexto da evidéncia histérica imediata. Ela (a esperanca) revela sua
insatisfacdo com a imediaticidade da experiéncia historica a medida que sua capacidade
de transcender a desorizontalidade do futuro, tornada negatividade historica, configura-
se como afirmagao da esperanca da fé nas promissdes do Deus: “As afirmagdes sobre a
esperanca da promessa antecipam o futuro. Nas promessas estd anunciado um futuro
oculto, o qual, através da esperanca que desperta, age dentro (do) presente”.34” Esta ¢é a
natureza ontolégica da esperanga escatolégica. A oposicio entre os imperativos da

afirmagdo da esperanca e a negatividade histérica configurada na linguagem da

evidéncia imediata enseja, a natureza da fé esperante, um horizonte de possibilidades

3 MOLTMANN, op.cit., p.22. O grifo é meu.
346 Idem, p.323.
37 Idem, p.4. O grifo é meu.
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alcancaveis que redundara na programatica de uma agdo politica para transformacao
histérica da vida no mundo. Para Moltmann, ela (a esperanga) é “chamada e capacitada
para a transformagio criadora da realidade, pois possui uma perspectiva que se refere a toda
realidade. Tudo considerado, a esperancga da fé se pode tornar uma fonte inesgotavel
para a imaginacdo criadora do amor. Ela provoca e produz perenemente ideais
antecipatérios de amor em favor do homem e da terra, modelando a0 mesmo tempo as
novas possibilidades emergentes a luz do futuro prometido, e procurando, na medida
do possivel, criar o melhor mundo possivel, porque o que esta prometido ¢
possibilidade total”.3*8  De que mancira, pois, a esperanca se torna, de acordo com Moltmann,
instrumento de transcendéncia da fé para produzir transformagcao da realidade bistorica no mundo,
tornada oposicao a ela pripria?

Se considerarmos a Ressurrei¢ao de Cristo como ideal tipico de existéncia em
plenitude na Historia, para o qual todo crente aguarda o cumprimento da promessa
redentiva na qual se realizara a sua propria transformagao na Historia (Rm 8,18-25),
entdo, a partir dela, a fé tem um referencial concreto de orientacao ética que justifica
sua atividade politica dentro da prépria Historia a favor do mundo. Esta é a missao da
esperanca revelada na “hermencéutica do apostolado”.?* Para Moltmann, “Esperanca e
missao escatolégica tornam, portanto,>®0 “histérica” a realidade dos homens. A
revelagdo de Deus, no evento da promessa, revela, produz e provoca uma Histéria
aberta que é compreendida pela missio da esperanca. Ela transforma a realidade em
que os homens vivem e se organizam, num processo historico, isto é, numa luta pela
verdade e pela justica da vida”.»®" O sofrimento, em sua configuracio historico-
sociolégica, parece ter uma causa moral na compreensao hermencutica de Moltmann.
Sugere-se, pois, que a cosmovisio moltmanniana cruza a fronteira do dissenso
filos6fico para um didlogo com o pensamento hegeliano. O impasse que inviabiliza a
operacionalidade do consenso entre os seres humanos parece ter, na realidade, uma

causa moral que lhe serve de substrato e fundamentacio teodicéicos, a saber: a auséncia

348 Idem, p.25. O grifo é meu.
39 Idem, p.330ss.

30 Idem, p.338.

31 Idem, p.337-38.
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de amor. O dissenso que configura o cenario moral da intersubjetividade humana deve
ser compreendido nao somente como causa da infelicidade humana, mas também
como reflexo da auséncia de uma ética que suprime a justica e a verdade como
predicados paradigmaticos de uma nova ordem axiolégica instaurada pelo advento
escatologico da Ressurreigao. O amor, portanto, como predicado vitalizador da missao
da esperanca, ¢ a afirmacdo moral peremptéria da escatologia da Historia que
entrecruza a fronteira do ‘dissenso axiologico’ (no qual se sacramenta a teodicéia da
desigualdade que estratifica privilégios sociais e produz as decorrentes exclusio e
desumanizagao do bumanum), diluindo, progressivamente, as pretensdes egocéntricas de
uma realidade marcada pela injustica que provoca o sofrimento endémico do ser
humano no mundo e na Histéria. Para Moltmann, a missao da esperanca nao revela ao
homem o que ele é, mas o que ele podera ser na realidade concreta: “Ora, se o
Evangelho chama todos os homens para a esperanc¢a e a missao do futuro de Cristo, a
partir desse evento bem determinado se pode comecar a refletir sobre a estrutura
universal do ser humano... O chamamento do Evangelho se dirige a todos os homens e
lhes promete um futuro escatolégico universal”.32 Este convite revela o fato de que o
homem ¢é um ser “aberto ao mundo”, e nesta abertura a sua forma futurae vitae revela-se
como possibilidade ja presente no mundo e como processo na Historia. Esta realidade
entra no mundo como “novas possibilidades” através de Israel e do Cristianismo, de
acordo com Moltmann. Para ele, os testemunhos biblicos que se figuram a partir da
histéria da missao revelam que nio se deve interpretar “os fendmenos da Historia
passada a partir das possibilidades do existir humano, mas vice-versa, as novas
possibilidades de existéncia humana serdo interpretadas por ela a partir dos
“fenémenos” de promessa e missio de Deus e a partir dos fenomenos da Ressurreicao
e do futuro de Cristo”.>> HEssa é a afirmacdo crucial da hermenéutica da Historia
empreendida pela compreensio moltmanniana da missio da fé esperante no mundo.
Entretanto, ha uma diferenca significativa entre a perspectiva de transformacgio da

Histoéria moltmanniana e as que se preconizaram tanto da filosofia da Histéria de Hegel

32 Jdem, p.340-41.
353 Idem, p.342.
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quanto da filosofia da esperanca de Bloch. O sujeito humano na perspectiva historico-
filosofica de Hegel é subsumido na factibilidade da presenca do Espirito absoluto na
Historia, enquanto que na perspectiva filoséfica blochiana, o sujeito humano assume
total controle e se coloca como “poténcia-de-ser” do movimento histérico da
transformag¢ao do mundo. Na antropologia blochiana, o ser humano ¢ afirmado como
“sujeito” singular da Historia, ao qual se deve atribuir a transformac¢io do mundo
aguardada e projetada na e pela esperanca utépica. Uma vez que o objeto da missao da
esperanca ¢ o ser humano dentro da Histéria, e ndo fora dela, a agdo da igreja crista é
considerada como co-responsavel neste empreendimento histérico da presenga do
reino de Deus no mundo. Desta forma, o ser humano entende que “o mundo ¢
transformavel para o Deus de sua esperanca, e assim também para a obediéncia a qual o
leva esta esperanca. O sujeito da transformac¢ao do mundo é, portanto, para ele o
Espirito da esperanga divina”.3> Mas a sua obediéncia ao imperativo da esperanga o
impele (o sujeito humano pistico) em direcao ao mundo, a “servico da reconciliagao”
aguardada para o eschaton da Historia355 B para a prixis histrica da missio da
esperancga, na qual as transformacoes sio vislumbradas em seu potencial politico, que
“o mundo aparece como questionavel em sua forma histérica”.3% A historiciza¢do do
mundo na missao da esperanca, de acordo com Moltmann, faz do mundo o /locus
privilegiado da agao de fé da igreja. A compreensao moltmanniana da relagao igreja e
mundo nao permite que a dessecularizagao (afastamento do mundo) se tornar emblema
identitario da igreja crista na sociedade moderna. A abertura da igreja para o mundo é o
que caracteriza a propria natureza ontolégica da sua missao. A pregacao da fé, tornada
missao e apostolado da esperanga, nao deve redundar na “eclesializacio do mundo”.3%7
Por isso, o mundo nio ¢ eclesializado pela pregagao da fé, mas assumido como sua
responsabilidade em sua existéncia mundana. A fé de uma personalidade associal e,

portanto, desenraizado do mundo, é mera abstragdo, de acordo com Moltmann: “O

354 Idem, p.344.

35 Idem, p.345.

356 Idem, p.342.

37 Retornaremos no capitulo final desta tese a esta tematica da eclesializacio, e a comparatemos, assim, com a
petspectiva hermenéutica do fendémeno religioso brasileiro com o qual estamos propondo um didlogo com Jiirgen
Moltmann.
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reino futuro do Cristo ressuscitado niao s6 deve ser esperado e aguardado. Esta
esperanga e expectativa devem modelar igualmente a vida histérica da sociedade. Por
isso, a missao significa nao somente na propaga¢ao da fé e esperanga, mas também
transformagao histérica da vida”.3%® Por esta razdo, a vida cristda ndo ¢ fugitiva do
mundo, tampouco significa resignagdo espiritual diante dele, mas enfrentamento e
servico prestado ao mundo em justica e em verdade: “Todo crente e esperante é vocatus
e deve colocar a sua vida a servico de Deus, na cooperacio do Reino de Deus e na
liberdade da fé”. A esperanca em sua forma exteriorizada, e somente ela, concebe um
horizonte histérico prenhe de sempre “novas possibilidades” do futuro para quem o
espera. De modo conclusivo, Moltmann faz a seguinte afirmac¢ao: “T'udo isto significa,
porém, que a esperanga da ressurreicao deve trazer consigo uma nova compreensiao do
mundo. Este mundo n3o é o céu da auto-realizacio, como se dizia no Idealismo... O
mundo ainda nao estd acabado, nem pronto, mas somente deve ser entendido como
algo que esta em processo histérico... Este é o tempo da Diaspora, da sementeria em
esperanca, da entrega e do sacrificio, pois este tempo esta dentro do horizonte de um
futuro novo... A gléria da auto-realizagio e a miséria da auto-alienagdao tem ambos a sua
fonte na falta de esperanca, na desesperanca em um mundo que ficou sem horizonte. A

tarefa da Igreja cristd ¢ entreabrir-lhe o horizonte do futuro do Cristo Crucificado”.3%

1.3.5 Conclusao

Os “ossos secos” de Ezequiel 37,11 significam “esperanc¢a aniquilada do povo de
Deus”.30 A afirmacao central da hermenéutica da esperan¢a moltmanniana, no entanto,
¢ que o horizonte do presente histérico tem que ser “refuturizado™ na intellectus fidei et
spei. Segundo Moltmann, “é necessario esperar do futuro algo de novo”.3! Este novo
preconizado na teologia da ressurreicdo repotencializa o horizonte histérico da

existéncia humana no mundo. A perspectiva da hermenéutica da esperanga

38 MOLTMANN, op.cit., p.395.
39 Ibidem, p.406.

360 Idem, p.243.

361 Idem, p.268.
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moltmanniana propoe instrumentos compreensivos capazes de perceber as
potencialidades presentes na Historia entendida como processo e construgdao a partir
das promissoes do advento da Ressurreicio e da futuridade de Cristo. O presente
histérico, desta forma, nao tem seu fluxo determinado para escoar na vacuidade de um
futuro em caos e irredento. A Historia nao é um processo fechado e redutivel, mas
aberto e tornado prospec¢io da fé a partir da Ressurreicao de Cristo. Por isso ela é
considerada por Jurgen Moltmann como anamnesis e epangelia. Na Ressurrei¢ao, a
Histéria deve ser prolepticamente interpretada como antecipagao do fim e, ao mesmo
tempo, irrup¢ao do movum com o advento do Reino de Deus, em que a desordem
percebida no presente histérico da existéncia do ser humano e da terra recebe a
promessa da redencao integral no futuro de Cristo. No entanto, como a iminéncia da
Parusia hoje se difere daquela que se configurava no ethos do protocristianismo,
passando, portanto, na sociedade moderna, para o segundo plano,3? Moltmann
compreende uma mudanca em termos de perspectiva interpretativa do horizonte
compreensivo de uma teologia da Histéria. A dimensdo politica preconizada na
hermenéutica da esperanca moltmanniana redefine o papel da Cristandade no mundo
moderno, e ressignifica o conteddo desta relagio — fé e mundo —, cujo objetivo ¢
recolocar o Reino de Deus na condi¢do de Sujeito da transformagao histoérica da vida.
Neste sentido, Moltmann discorda tanto de Carl Schmidt, para o qual o Estado ¢
colocado na condi¢ao de protagonista singular do processo de mudanga historico-
social, quanto da razao técnico-cientifica que busca prognosticar, com o maior grau de
certeza possivel, através do uso e manipulagdo de critérios de previsibilidade e
controlabilidade, a realidade do futuro, tornando-se, pois, objeto de confianga irrestrita
da e na sociedade moderna. Moltmann afirma, contudo, que a tUnica certeza possivel de
ser antecipada e determinada acerca do futuro no presente histérico da vida no mundo
esta fundada no advento da Ressurreicio de Cristo. A historicidade deste advento
escatolégico (Ressurreicao de Cristo) une, na historia das promissdes de Deus, Antigo e

Novo Testamento, possibilitando que a Historia, em sua dinamica de continuidade, seja

362 Moltmann atualiza esta discussdo anteriormente tratada em sua Theologie der Hoffnung em sua obra mais recente
intitulada Experiéncias de reflexces teoldgicas: caminbos e forma da teologia cristi (Exfahrungen theologischen Denkens —
Wege und Formen christlicher Theologie), p.53ss.
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interpretada escatologicamente pela hermencutica da esperanca. O advento da
Ressurreicao de Cristo, contudo, nio esgota o sentido do eschaton das promissoes de
Deus, mas abre, como advento escatologicamente determinante, a Histéria como vir-a-
ser no futuro de Cristo esperado na dimensao parusfaca da escatologia da Histéria. Em
Cristo, diz Moltmann, as promissoes se tornaram certezas escatologicas.’®3 Por isso, a
esperanga escatologica convoca e solicita engajamento da fé cristdi no mundo e na
Histéria. O ser humano ¢ compreendido niao na perspectiva da filosofia greco-
helenistica (sua dimensdo transcendental), mas como ser-no-mundo, comprometido
com sua Historia. Este estar-a/, em sua radical relacio umbilical com a Historia,
entendida numa perspectiva universal, torna o futurum um problema para ser pensado
em termos cosmo-antropolégico. A esperanga figura seu /ogos quando o grau de
indeterminagao intensifica a questionabilidade do humanum em sua inser¢do no mundo.
O mundo, pois, é compreendido como realidade transformavel para Jirgen Moltmann,
o que acaba revelando também a diferenca hermencutica entre ele e a cosmo-
antropologia paulina e protocristd que viviam sob a efervescéncia da iminéncia
parusiaca. A secularizagio do mundo moderno, pensada sociologicamente como
“desmagizacio do mundo” na linguagem weberiana, coincidentemente produz, na
intellectus spei, o imperativo do engajamento convertido em linguagem de compromisso
militante (ndo no sentido ideolégico-partidario) da Igreja crista com mundo e sua
transformacao historica. Lapidarmente, Moltmann define a natureza desta vocacdo
militante da esperanga nos seguintes termos: “A vida corporal, e, portanto, também a
vida social e publica siao exigidas como sacrificio na obediéncia diaria (Rm 12,1ss). Nao
se conformar com este mundo ndo so significa transformar-se em si mesmo, mas
através da resisténcia e da atitude criadora transformar a imagem do mundo em meio
ao qual se cre, se espera e se ama. A esperanca do Evangelho tem uma relagio polémica
e libertadora ndo s6 para com as religides e ideologias dos homens, mas sobretudo para
com a vida real e pratica dos homens e as circunstancias em que se leva esta vida”.3¢4

Em termos éticos, esta linguagem da esperanca moltmanniana se traduz na pratica

36 MOLTMANN, op.cit., p.167.
364 Ibidem, p.395.
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cotidiana da justica e da verdade na forma de uma espiritualidade crista engajada e
comprometida com o mundo e sua transformacao potencial, determinada e aguardada a
partir do advento da Ressurrei¢ao e a futuridade de Cristo.

Seria, portanto, util fazermos, a esta altura, a pergunta sobre a relagdao entre a
hermenéutica politica da esperanca de Moltmann e a cosmovisio teolégica do
fendmeno religioso brasileiro que funda, através do binomio saide e doenga, um novo
paradigma hermenéutico de teologicidade e de espiritualidade. O conceito de salvagao é
compreendido em termos de uma psicoteologia. Logo, a soferia biblica é atualizada
teologicamente numa perspectiva hermencéutica psicofisica de cura e saude em sua
amplitude e integralidade. A relagao fé e mundo ganha novos contornos, a teologia da
Histéria se converte em “eclesiologia da Histéria”. O reino de Deus é, na verdade,
reino da Igreja institucionalizada. A dimensido agipica do servico da fé prestado ao
mundo se converte em espiritualidade do Ers, onde a existéncia de Cristo ¢
reivindicada para a dimensao do culto, celebrada liturgicamente, e tornada fomento de
experiéncias extaticas nas quais se buscam a autotranscendéncia e o sentido do estar-ai
da fé no mundo. Sua perspectiva hermenéutica de compreensio da Historia ¢é
“desescatologizada”, e a Morte vicaria, no lugar da Ressurreicdo de Cristo, torna-se
chave compreensiva de interpretagdo teoldgica que sacramenta e delega a Igreja
(instituicdao) o dominium para eclesializar o mundo, colocando-o a disposi¢ao de suas
prioridades e agendas que apontam para as metas de conquista do espaco laico. A 16gica
socioantropologica que se configura na eclesiologia deste sistema de crenca
autopoiético evangélico brasileiro preconiza o principio hedonico de satisfagao imediata
como refor¢o hermenéutico para corroboragao de concepgao de teologia da salvagao
que ¢ desenvolvida ad intra do seu escopo doutrinario.

Por esta razao, faremos, no segundo capitulo desta tese, uma abordagem
fenomenolodgica (com énfase psicossociologica) e hermencutico-biblica do fenémeno
intitulado “Neoprotestantismo brasileiro”. Preconizaremos também as teologias dos
principais representantes deste fenomeno religioso evangélico brasileiro a fim de
reforcar nossa interpretacao deste fenomeno. As razdes que fundamentam a opg¢ao do

autor desta tese pelo conceito adotado neste trabalho académico para caracterizar e
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definir este fenémeno religioso tipicamente brasileiro sera justificado a partir de uma
breve analise socio-histérica aduzida no prélogo do segundo capitulo, tendo na analise
sociolégica weberiana do Protestantismo histérico um ponto de apbio sobre o qual se
pretende justificar a inconsisténcia do conceito de neopentecostalismo brasileiro,
apropriado pelo sociélogo Ricardo Mariano em sua tese doutoral sob a orientagao de
Antonio Flavio Pierucci, na USP.365

A intencdo precipua desta proposta de um didlogo entre Moltmann e o
neoprotestantismo brasileiro ndo é outra senao a de promover uma compreensio
melhor dos postulados hermenéuticos deste fendémeno brasileiro visto a luz da
hermenéutica politica da esperanca moltmanniana. Postulados estes considerados
hermeneuticamente significativos e revitalizadores de uma antropologia crista moderna
que repousa suas convicgoes de fé numa teologia da Histéria que busca dar o norte ao
engajamento politico e a psicoespiritualidade deste fendmeno na sociedade-mundo, o
qual agrega, cada vez mais, um alto indice se adesdo social e aceitabilidade midiatica no
Brasil, tornando-se, cada vez mais, um fenémeno atrativo, inclusive para ex-membros
confessantes do sistema teologico calvinista, o que acaba provocando, em ultima
analise, a compreensao fenomenoldgica de uma virtual “descalvinizagao” progressiva
das igrejas historicas brasileiras de tradigdo reformada. A satde e a prosperidade
material, como ideal fundante da soteriologia deste novo fenémeno, ressignificam a
semantica da relacio fé e Histéria, Igreja e mundo na perspectiva de uma analise
psicossociologica. Em que dimensoes os elementos reflexivos fundamentais da  hermenéutica
moltmanniana da esperanga estao presentes neste fenomeno, e em quais eles representam uma flagrante
adverténcia contra do conceito de “mundanidade da f¢” que se desenvolven na psicoespiritualidade dele?
Afinal, o que significa esperanca do ponto de vista da hermenéutica teoldgica deste novo fendmeno?
Existe um conceito de escatologia da historia nele? O que se entende por bistoria da salvagio dentro
dele? Estas perguntas serdo respondidas no proximo capitulo, e estendidas para uma

reincursao reflexivo-critica e responsiva no capitulo subseqiiente de finalizagdo desta

365 Esta tese foi adaptada e publicada na forma de livto pela editora Loyola. I"er MARIANO, Ricardo.
Neapentecostalismo: sociologia do novo pentecostalismo brasileiro. Sio Paulo: Loyola, 2004.
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tese doutoral, na qual o dialogo entre eles, Moltmann e o neoprotestantismo brasileiro,

acontecera de forma critica e interermenéutica.
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CAPITULO 2

2. A espiritualidade neoprotestante brasileiro vista sob a perspectiva
fenomenologica e hermenéutico-teolégica

A igreja evangélica brasileira hoje goza de um relativo espaco midiatico que a torna
alvejada para todo aquele que se interessa pelo estudo do fenomeno religioso. Existem
varios elementos psicossocioldgicos atrativos revelados na engenharia da f¢ empreendida
pelo discurso religioso-evangélico da atualidade brasileira, e que faz dela (reporto-me
agora, especificamente, a fé do neoprotestantismo) um fendémeno interessante/sedutor
para um grande contingente de brasileiros(as) espalhados(as) por todo pafs. Tenho
consciéncia que a defini¢do schleiermacheana de religido (como um “sentimento de
absoluta dependéncia” de Deus) foi inapropriadamente incorporada no discurso
evanggélico brasileiro, cuja linguagem revela um alto teor de sedutividade e eroticidade.

Quero, no entanto, explicar melhor o que desejo dizer por
sedutividade/eroticidade que configurado esta na linguagem teoldgica e no ethos deste
novo modelo de espiritualidade neoprotestante.

O conceito de ervticidade foi, infelizmente, fortemente invertido/pervertido pela
psicanalise da sexualidade humana e pela cultura de eroticizagao preconizada na cultura
de massa. Neste sentido, o erdtico se tornou um conceito que sugestiona a presenga de
uma cultura do prazer irreflexivo que reduz toda forma de beatitude (felicidade) a uma
expressao mecanica de libidinosidade neurético-compulsiva. A isto se da o nome de
pornografia. Esta ultima (a pornografia) ¢ a deformaciao daquele outro (o erdtico), de

acordo com o tedlogo moralista Eduardo Lopez Azpitarte.300

366 AZPITARTE, Eduardo L. Etica da Sexualidade e do Matriménio. Sio Paulo: Paulus, 1997, p.139-140.
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Mas nao ¢ isso que eu pretendo dizer quando me refiro ao “erético” (Ervs). Para
mim, a nova espiritualidade que se desenvolve no contexto historico-cultural latino-
americano (brasileiro, especificamente), fenomeno semanticamente adequavel quando
aplicado ao conceito de “autonomia heteronoma” usado por Maria Clara L.
Bingemer367 no seu artigo intitulado A Sedugao do Sagrado, pode ser compreendida como
“psicologia do prazer na experiéncia de entrega mistico-religiosa” da relacio Ex-Tu. A
isto, do ponto de vista psicofenomenologico, dou o nome de eros pneunzitico.’8 Trata-se
de uma espiritualidade de transcendéncia como foi originalmente depreendida do
sistema filosofico de Platao®®, que se configura no desegjo de possuzr o bem, o belo, o
verdadeiro, a imortalidade.3”® No fenémeno de busca/entrega a esse Totalmente-Outro
da experiéncia pneumatica (no contexto da espiritualidade neoprotestante), parece que
o prager pode ser considerado como variavel psico-antropoldgica de significativa
relevancia hermenéutico-existencial, haja vista que nele (no prazer) se deduz a
fenomenologia da saude psicofisica. Trata-se, na minha percep¢ao, de um modelo de
“espiritualidade hedonica”, que se torna citério de saide e possibilita visibilidade a
fisionomia psicossociolégica desta nova morfologia de espiritualidade que eu denomino
de “pnenmatipia neoprotestante” 371

Espero que os conceitos usados neste trabalho sejam de utilidade para elucidar
melhor a todos noés a proposta de compreensio hermenéutica do fenémeno que
estamos dispostos a analisar nesta tese. Inspirado pela ‘pistica’ (relativo a fé) atitude de
sujeicdo epistémica (de heranca pascaliana: credo ergo sum) revelada num dos mais

eminentes filésofos da atualidade euro-ocidental, J. Derrida’’?, espero também poder

367 BINGEMER, Maria Clara L. A Seducio do Sagrado In: CALIMAN, Cleto (otg.). A Seducio do Sagrado: o
fendmeno religioso na virada do Milénio. Petrépolis: Vozes, 1999, p. 79-115.

368 Sugiro a leitura de MACANEIRO, Marcial. Eros ¢ Espiritualidade: desejo e mistério no cotidiano da fé. Sao Paulo:
Paulus, 1997.

369 Para maiores esclarecimentos, ver, no livro BANQUETE de PLATAO, o didlogo entre Sécrates e Agatio.
Outra obra de consulta importante é: PHILIPPE, Marie-Dominique. O amot-eros na filosofia de Platdo In: O
Amor na visao filosdfica, teoldgica e mistica. Petrépolis: Vozes, 1999, p. 33-53.

310 WINCKEL, Erna van de. Do inconsciente a Deus: ascese crista e psicologia de C. G. Jung. Sio Paulo: Edigbes Paulinas,
1985, p.124.

371 Este conceito, na acepg¢do semantica do uso que fago, significa “modelo de espiritualidade de transcendéncia
neoprotestante”.

372 7. DERRIDA fez uma otragdo antes de palestrar. Esta atitude foi presenciada num Férum Internacional
acontecido na Franca no ano de 2003, e compartilhada pela ex-professora (e, participante do evento) de teologia
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contribuir -— através da sutil acido pneumopedagogica do Espirito de Deus (do hebraico
Ruach), Vento que move e que da movimento (K. Barth)” — de maneira
epistemologicamente satisfatéria para a compreensao hermenéutico-teologica e psico-
sécio-fenomenolodgica daquilo que esta sendo proposto como andlise neste trabalho de
tese.

Devemo-nos lembrar, acima de tudo, que o tema/pritica de “cura” que aqui
sera evocado (e, que, portanto, sugere uma feologia da saside incipiente) foi primeiramente
enfatizado pelos pentecostais (e nao pelos neoprotestantes) sob a justificativa do
mesmo (tema/pratica de cura) ser considerado pritica central no ministério de Jesus
Cristo.’”* Neste sentido, é preciso fazer justica aos pentecostais como legitimos
precursores na pratica de evocagao a cura como domz e indicio da presenca do Espirito de

Deus no ambiente liturgico das igrejas representantes do pentecostalismo brasileiro.

2.1 Apontamentos sobre o uso do conceito negprotestantismo brasileiro nesta tese

O fendmeno que sera analisado hermencéutica e fenomenologicamente neste capitulo da
tese ¢ vastamente aceito e conhecido pela nomenclatura: neopentecostalismo brasileiro.
Muitos socidlogos e antropdlogos da religidio entendem que ele é uma espécie de
“ramificacdo” do pentecostalismo classico. A mudan¢a ou a renovag¢io de sua
arquitetura litrgica, bem como a nova énfase hermenéutica que ele recebe a partir das
décadas de 80 e 90, sao compreendidas como varidveis que marcam a irrupgao de uma
chamada “terceira onda” do pentecostalismo tradicional. Em nota de rodapé, o
socidlogo Ricardo Mariano diz o seguinte: “Sao varios os pesquisadores que empregam

o termo neopentecostalismo para se referir as novas igrejas pentecostais, entre eles:

feminista da EST/IEPG em Sio Leopoldo, Wanda DEIFELT, hoje residente nos Estados Unidos da América,
onde exerce sua pratica docente numa institui¢ao luterana de ensino teolégico.

373 BARTH, Katl. Introdugio a Teologia Evangélica. Sio Leopoldo: Sinodal, 1989, p.30-35.

37 HOCH, Lothar Catlos. A cura como tarefa do aconselhamento pastoral In: BOBSIN, Oneide & WELTSCH,
Roberto. Pritica Crista: novos rmos. Sao Leopoldo: IEPG & Sinodal, 1999, p. 17-28; Esta pratica é também
confirmada de maneira conclusiva por J. Moltmann em duas de suas obras na lingua portuguesa. Ver
MOLTMANN, Jurgen. O Espirito da vida: uma pneumatologia integral. Petrépolis: Vozes, 1999, p. 181-183 & O
caminbo de Jesus Cristo: cristologia em dimensoes messiinicas. Petrépolis: Vozes, 1993, p. 149-158. Nesta ultima segue a
seguinte afirmacio: “Expulsio de demonios e curas dos enfermos caracterizam a vida de Jesus desde o inicio. Elas
integram também a missio messianica dos seus discipulos”.
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Mendonga (1992; 1994), Oro (1992; 1996), Azevedo Junior (1994), Jardilino (1993;
1994), Ruuth (1994), Mariano (1995), Domingues (1995), Barros (1995), Pierucci &
Prandi (1996), Machado (1996), Campos (1996), Lehmann (1996), Birman (1997). Além
disso, o neopentecostalismo foi tema de dossi¢ da revista Novos Estudos Cebrap (margo
de 1996, n.44) e ja foi adotado por 6rgaos da grande impressa. Destaque-se que a
propria Igreja Universal se classifica como neopentecostal. Na Folba Universal, de
11.6.95, Luiz Claudio de Almeida diz que o “neopentecostalismo é um ramo do
pentecostalismo”, que suas igrejas sido autbnomas ou auto-sustentadas, fazem
evangelizacdo de massa nos meios de comunicagao, atingem principalmente as classes
menos favorecidas e pregam cura divina, prosperidade financeira, libertagao de
demonios e poder sobrenatural da fé”.37> Ricardo Mariano prossegue dizendo que o
prefixo 7e0 “mostra-se apropriado para designa-la tanto por remeter a sua formacao
recente como ao carater inovador do neopentecostalismo”.37

Curiosamente, o cientista social da religido, Oneide Bobsin, parece sugerir que,
no conceito de “despentecostalizagao”, a idéia de distanciamento teolégico do
pentecostalismo do perfodo de sua implantagdo marca sua transfiguragao ontologica
(mudanc¢a qualitativa), na qual se indica que o seu proprium é, em relagio aos
movimentos que o precederam, de acordo com o relato do préprio bispo Macedo, “a
expulsao dos demonios”.37” Considerando este aporte sob o aspecto fenomenolégico, é
necessario dizer que o fendémeno do exorcismo sempre foi uma pratica do
pentecostalismo classico, sobretudo nas Igrejas Quadrangular, Deus é Amor e
Assembléia de Deus. Devemos considerar também que a avaliagio do bispo Macedo é
uma avaliagao leiga e, a meu ver, deficitiria do fenomeno que transcorre com mais
freqiiéncia em sua denominag¢iao. No entanto, se fizermos concessio ao seu diagndstico
(do bispo Macedo), ai ja perceberemos que a variavel por ele aduzida diferencia
radicalmente um seguimento do outro. Alids, na verdade, provoca uma

descontinuidade.

375 MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do novo pentecostalismo brasileiro. Sio Paulo: Loyola, 1999, p.33, n.
18.

376 Ibidem, p.33.

377 BOBSIN, Oneide. Correntes Religiosas ¢ Globalizacio. Sio Leopoldo/Curitibanos: Pastoral Popular, CEBI &
1IEPG, 2002, p.81-2.
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O pentecostalismo se caracterizou historicamente pelos fendmenos da glossolalia
e da profecia, muito embora o exorcismo também fosse uma pratica que se verificava
acontecendo dentro dele. Mas em se tratando de uma analise fenomenoldgica, que
busca precisar conceitualmente seu objeto de estudo, nio hd nenhum indicio
substancial que demonstre uma continuidade fenoménica entre eles. Ao contrario,
trata-se de percepgdes completamente distintas da fé em seguimentos que se mantém
em posicoes diametrais. No decorrer do texto, Bobsin utiliza, com certa freqiiéncia, o
verbo “distanciar” para notabilizar a diferenca qualitativa entre o neopentecostalismo e o
pentecostalismo classico, que, a meu, sugere muito mais a “ruptura entre eles”.

Esta ambivaléncia conceitual tem nos demais estudiosos do fenémeno sua
presenca notificada. Anténio Flavio Pierucci, ao ser arrolado por Mariano como um
dos estudiosos que também caracteriza este novo fenomeno evangélico brasileiro de
“neopentecostalismo”, recentemente, numa entrevista dada a Globo News que falava a
respeito da vinda do Papa Bento XVI ao Brasil, retrocedeu e acabou adotando o
conceito de pentecostalismo para caracterizar o referido grupo que anteriormente ele
mesmo havia endossado com o uso do conceito neopentecostalismo. Por gue esta
ambivaléncia conceitual ainda continua presente entre os estudiosos deste fendmeno religioso brasileiro?

Leonildo Silveira Campos, professor do Programa de Poés-Graduagio em
Ciéncias da Religiao da Universidade Metodista de Sao Paulo, faz a diferenca entre os
conceitos de pentecostalismo e de neopentecostalismo. No entanto, ele nao se
preocupa em definir melhor a distingdo semantica dos conceitos utilizados em seu
trabalho.’”® Ja José Bittencourt Filho diz que adota o conceito de “pentecostalismo
autobnomo”, que pretende caracterizar esse recente movimento evangélico brasileiro,
“para enfatizar os tracos mais significativos das denominagdes pentecostais de
constitui¢ao recente, a0 modo de um tipo ideal”.3? A facilidade de reproducio e cisao

das Igrejas que compreendem este complexo religioso evangélico no Brasil

378 Sugiro a leitura de CAMPOS, Leonildo Siveira. Teatro, Templo ¢ Mercado: organizacio e marketing de unm
empreendimento neopentecostal. Petrépolis, Sio Paulo e Sao Bernardo do Campo: UMESP, Simpésio Editora e Vozes,
1997.

7 BITTENCOURT FILHO, José. Matriz religiosa brasileira: religiosidade ¢ mudanca social. Petropolis e Rio de
Janeiro: Vozes e Koinonia, 2003, p.194.
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contemporaneo ¢ tamanha que, para ele, o conceito de “pentecostalismo autonomo” é
o que melhor caracteriza este fenémeno religioso.380

Ricardo Mariano, considerando a analise descritivo-fenomenolégica do
neopentecostalismo brasileiro, entende que o mesmo se caracteriza pelas seguintes
variaveis: 1) exacerbacdo da guerra espiritual contra o Diabo e seu séquito de anjos
decaidos; 2) pregacdo enfatica da Teologia da Prosperidade; 3) liberalizacao dos
esteriotipos usos e costumes de santidade. E uma quarta, como ¢ indicada pelo
antropologo Ari Pedro Oro, segundo ele, é que as Igrejas neopentecostais se estruturam
empresarialmente.®! Ao fazer uma analise da chamada Teologia da Prosperidade, Mariano
relaciona este sistema de crenca a uma doutrina que afirma ser “o crente destinado a ser
prospero, saudavel e feliz neste mundo”.32 A analise de Mariano ¢é sobria, porém
superficial no que tange a compreensao hermencéutica do sistema de crenga do
fenomeno que ele chama de neopentecostalismo. Na Teologia da Prosperidade, na
verdade, a afirmagao da destinagdo inevitavel do crente a prosperidade financeira nao
representa com integridade a realidade quando verificado empiricamente.

Existe um dado na andlise de Mariano que ¢ omitida: a ética do trabalho. A
prosperidade ndo vem de forma magica, como ele aduz em sua analise. Se verificado
empiricamente a orientacao dos lideres deste seguimento religioso evangélico brasileiro,
existe uma clara recomendacdo para que a oferta de sacrificio e a obediéncia na pratica
do dizimo sejam sucedidas do “trabalho”. Sem trabalho, a prosperidade niao chega de
para-queda. E a partir desta analise equivocada de Mariano, e assaz superficial, vou
entdo passar para as minhas consideracoes acerca do uso preferencial e consciencioso
que fago do conceito de neoprotestantismo brasileiro.

Existem trés elementos que estio presentes neste fenomeno que o coloca em
proximidade com o Protestantismo historico calvinista: 1) a secularizacio da
escatologia; 2) o trabalho orientado por uma metafisica do sucesso que objetiva
alcancar seu resultado concreto: ascensao economica; 3) e a expansividade material

como indicio de identificacao filial com o Deus abencoador. Por outro lado, existem

380 Ibidem, p.193ss.
31 MARIANO, op.cit., p.36.
382 Ibidem, p.44.
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também trés elementos no pentecostalismo classico que ndo se encontram presentes no
que Mariano chama de neopentecostalismo brasileiro: 1) a desmundanizacio ética pela
via de uma axiologica da santifica¢dao; 2) a satanizacdao da riqueza; 3) e o conseqiente
desapego aos bens materiais. Nao vou considerar, a priori, a questdo relativa a
pneumatologia pentecostal, na qual ¢ associada a idéia de desmundanidade do crente e
que o categoriza como sendo ou nao um anthripos pneumatikds (homem espiritual).

Antes de tudo, é importante frisar, inicialmente, que o prefixo es, numa
perspectiva de analise dialético-hegeliana, significaria “a superagdo que conserva”. O
novo nunca significa ruptura com o antigo; no zovo, nao ha cisao entre o #tico e a sua
antitise. O novum representa o milagre da suprassuncdo que provoca e conserva a
harmonia dos contrarios, sua coexisténcia, permitida pela irrup¢ao de um sempre “algo
mais”’, mesmo que este seja diferente de seus antecedentes. Neste caso, é necessario
tazer a pergunta: o qué o neopentecostalismo “conservon superando”, do ponto de vista litrirgico,
eclesioldgico, escatoligico e pneumatoligico do pentecostalismo clissico? Penso que, na melhor das
hipéteses, o entusiasmo pneumatico; ainda que vejo isso com bastante restrigao. Ora,
seria uma incongruéncia conceitual adotar o construto “neo-pentecostalismo” para
definir e caracterizar esta nova espiritualidade que se desenvolve vertiginosamente no
ambiente eclesial evangélico do Brasil contemporaneo. Apesar de ser consensual, o uso
do conceito neopentecostalismo brasileiro nos ambientes académico e midiatico,
acredito que esta instrumentalidade conceitual ¢é epistemologicamente pouco
sustentavel. Se queremos conceituar melhor nosso objeto de pesquisa, precisamos
entender melhor a sua natureza onto-fenomenoldgica, seus pressupostos
hermenéuticos e a sua epistemologia da realidade vivida. Posto desta forma, passaremos
agora para o segundo passo desta nossa analise.

Comegando pela analise do pentecostalismo classico, é preciso dizer, num
primeiro momento, que sua arquitetura axioldgica produziu um desenraizamento do
crente do mundo. A experiéncia pneumatica, jungida a uma pessimizacdo cosmo-
antropologica, produziu no ethos do pentecostalismo uma espécie de complexo de
inadaequatio a dimensao histérico-social da existéncia mundana. Nao ha como negar o

fato de que esta antropologia da resignacao esteja relacionada ao seu complexo
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escatologico de “comunidade eleita”. O termo eklektoi é usado como dispositivo
lingtistico de identificagao escatologica da confissao de fé das comunidades qumranitas
no contexto histérico-religioso do Novo Testamento. Estas se desmundanizavam porque
acreditavam que a vida ascético-renunciante lhes proporcionaria a conditio sine qua non
para a obtencdo da redencdo esperada no kairds escatolégico em que se encontravam
inseridas. Hste ¢ um retrato aproximado que caracteriza fenomenologicamente o
protopentecostalismo. O complexo de “exclusividade” torna-se selado na experiéncia
pneumatica da glossolalia. F. a partir dela que a relagio fé pentecostal e mundo profano
se problematiza. Isto significa dizer que o pentecostalismo é um seguimento religioso-
evangélico desmundanizado.

Do ponto de vista sociolégico, esta escatologizagao que se impregna na axiologia
do pentecostalismo classico produz uma moral de inadequagao conscienciosa que, em
termos praxiolégicos, indispde o crente confessante deste seguimento a um total
desinteresse pelas “realidades mundanas”. Sua capacidade produtiva (do ponto de vista
da agregacio de um valor economico) ¢ reduzida a ponto de comprometer toda
dinamica de mobilidade social dos adeptos deste seguimento. A apatia social, como
corolario da ética renunciante, desloca esta categoria de etologia religiosa do mundo da
vida para uma realidade fora no mundo concreto. Este ¢ um trago do pentecostalismo
classico que o assemelha ao pietismo proveniente do tronco puritano analisado por
Max Weber.383 Este reino mundano é considerado basileia ton diabolon, e esta submetido
ao seu dominium. Essa é a interpretacio hermenéutica que o pentecostalismo faz de Mt
4,8-9.

Entretanto, ndo ha indicio, pelo menos no pentecostalismo classico, de que a
iminéncia escatolégica do fim tenha sido uma variavel emblematica de seu ezhos e de seu
kerygma. A ética da desmundanizagdo praticada no ambito do pentecostalismo esta
relacionada a crenca de que os “crentes em Jesus” fazem parte de uma comunidade de
luz (e nao de trevas), e que, portanto, devem buscar, na moral da santifica¢do, o indicio
pneumatologico da presenca do Espirito na vida deles. Do ponto de vista

fenomenoloégico, existe uma semelhanca entre o pentecostalismo classico e o

383 WEBER, Max. A ética protestante ¢ o espirito do capitalismo. Sio Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1967, p.90ss.
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protognosciticismo cristao do primeiro século. O afastamento deste ultimo nao estava
associado a uma crenga escatologica. Desta forma, os pentecostais se consideram
integrantes de um outro reino que nao ¢é o reino deste mundo. Nao hd nisto nenhum
indicio de escatologismo, muito embora seja ele, o pentecostalismo classico, na sua
maioria, premilenistas dispensacionalistas. Portanto, ¢ necessario relativizar a afirmacao
de Mariano quando diz: “O apego dos neopentecostais a0 mundo ¢ indisfar¢avel. Em
contraste, sobretudo, com o pentecostalismo classico que enfatiza a salvagiao celeste e
exorta constantemente o fiel a permanecer firme na fé diante da proximidade do Juizo
Final (...)”.3% A crenga acerca o Juizo Final existe, ¢ pregada, mas nao ¢é a variavel
paradigmatica do pentecostalismo classico, sobretudo, o da década de 70, que
representa o antecessor mais imediato do neopentecostalismo brasileiro.

A satanizagdo do mundo produz o efeito do desapego irredutivel a ele. O
pentecostalismo cresceu significativamente nas regides mais periféricas das cidades, e
seus adeptos estavam situados nos estratos sociais mais pobres da populagao brasileira.
Os crentes de classe média e média alta (e, portanto, considerados portadores de um
capital economico e capital cultural mais protuberantes) eram geralmente integrantes
das Igrejas historicas, sobretudo das Presbiterianas (IPB), Batistas da Convengao
Brasileira e Metodistas. Aqui, sim, era percebida uma maior variagdo na dinamica da
mobilidade social. O pentecostalismo classico foi, em sua origem, um seguimento da fé
evanggélica brasileira dessecularizado. O trabalho representou para ele um ato de obriga¢ao
que deveria ser realizado resignadamente, ie., sem nenhuma pretensio de auferir
qualquer lucro ou enriquecimento através dele. A maxima biblica: “o mundo jaz do
maligno”, reforgava a ética do desapego aos bens materiais da fé pentecostal em relacao
ao mundo do trabalho e da riqueza como decorréncia dele.

Ao contrario dele, a chamada fé neopentecostal se posiciona exatamente em
situagdao diametral a ele (ao pentecostalismo classico). A primeira variavel que se verifica
nele é a desescatologizacio de sua ética ou a secularizacdo de sua escatologia. A
desescatologizacao da ética Protestante calvinista acontece a medida que a sua

preocupaciao em decodificar a espinha dorsal da teologia da TULIP a luz da evidéncia

38 MARIANO, op.cit., p.44.
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cotidiana torna-se uma espécie de preocupagao obsessiva dos seguidores desta crenga.
Os Grandes sinodos da fé calvinista — sobretudo naquele em que é afirmado a
“confissao de Westminster — giraram em torno da “doutrina da predestinagao”, ou
melhor dizendo: “da doutrina da dupla predestinagao”,’> chamada por Calvino de o
decretum horribile3%° A necessidade de se buscar um indicio da elei¢do para a vida eterna
na realidade cotidiana tira, do confessante calvinista, o olhar da Historia interpretada
escatologicamente. A resposta para a questio: “sou eu um dos eleitos”,37 é buscada na
linguagem da evidéncia factual, que apesar de tratar de uma realidade prometida para o
“ap6s-morte”, exige, na empiricidade da vida cotidiana, a decodificagdo do mistério da
“eleicao incondicional”.

Mesmo nao sendo esta uma questao vital do sistema de crenca neopentecostal, a
preocupagiao de se auto-identificar como um “abengoado por Deus” leva o confessante
desta crencga religiosa a deslocar sua aten¢ao do horizonte da Historia interpretada
escatologicamente para dentro da sua vida cotidiana. Isso nao significa que o crente
deste sistema nao acredite na promessa de vida ap6s a morte. No entanto, o significado
que o mundo passa a ter para o horizonte antropoldgico da teologia da salvagiao
desenvolvida aqui despotencia a angustia escatoldgica do confessante em relacio a
promessa de uma vida depois da morte. A transcendéncia do mundo ¢ afirmada nele
porque a busca pelo sinal de filiacgio com a paternidade de Deus s6 pode ser
evidenciada nele (no mundo). S6 ha uma metafisica do sucesso a ser afirmada no
arcabouco da espiritualidade neopentecostal s¢ para o mundo for projetado um
significado de individualizagdo da graga divina que seja responsivo positivamente a
pergunta feita: como posso ser en um abengoado de Deus nesta vida intramundana?

A resposta a esta pergunta ¢ buscada no sacrificio da oferta, e no “trabalho”,
sem o qual a ben¢do de Deus nio se objetiva na experiéncia do crente. Esta variavel (o
trabalho) se encontra ausente na analise da maior parte dos trabalhos académicos de
cientistas sociais brasileiros. A metafisica do sucesso produz a for¢a para o trabalho, e

desta forma, a riqueza deve ser considerada como decorréncia da produtividade que

385 WEBER, op.cit., p.69, quando ¢ feita a referéncia ao capitulo 111 da “confissio de Westminster”.
36 CALVINO gpud WEBER, Ibidem, p.71.
387 Idem, p.76.
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tem seu progresso garantido e determinado pela “ben¢ao de Deus” (metafisica do
sucesso). Sem o trabalho, no entanto, a ascensio econdémica na vida do confessante se
torna uma realidade inobjetivavel. O bispo Robson Rodovalho, lider maior da
Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra (SNT), faz a seguinte afirmacdo: “A
promessa de Deus niao é que encontremos um negocio frutifero ou lucrativo. A
promessa de Deus é que toda a obra de nossas maos sera aben¢oada, independente do
ramo que escolhemos... A palavra obras, no hebraico, quer dizer: ocupagiao. No que
estivermos ocupados, Deus nos abengoara... A Biblia nos diz que ¢ Deus quem nos da
forca para adquirirmos riqueza e é dessa forma que prosperamos. A for¢a em si nao
traz a riqueza, mas o que esta intrinseco no versiculo é que: a for¢a produz trabalho,
trabalho produz produtividade, produtividade produz riqueza”.?¥® No Protestantismo
(calvinista), a ética do trabalho produtivo também possuia uma forma de metafisica do
sucesso. O pressuposto de uma virtual elei¢ao, na qual o fiel busca a supera¢ao do
estado de angustia, deve ser compreendido como dispositivo motivacional que
potencializa sua capacidade produtiva. Sem uma metafisica do sucesso, o esfor¢o do
trabalho empreendido redundaria na opacidade, na futilidade. Max Weber busca
compreender, na ética protestante calvinista, os elementos constitutivos do sistema de
crenga religiosa que estao operando como crenga funcional no trabalho cotidiano do
fiel. A metafisica do sucesso é o condicionante do trabalho e da ética ascética que, uma
vez jungidos numa combinacdo de causalidade, acaba redundando no lucro da
produtividade, i.e., na ascensao economica do virtual eleito na graca.

Esta logica tem uma similaridade inquestionavel com a ética do chamado
neopentecostalismo brasileiro. Isto ficou evidenciado no argumento apresentado pelo
bispo Rodovalho em seu artigo anteriormente citado. A promessa da ben¢ao de Deus
torna o trabalho do crente determinado para o progresso desejado pela moral da
produtividade. Esta é a afirmagao feita pelo bispo Rodovalho, citado anteriormente,
quando diz: “A promessa de Deus é que toda a obra de nossas maos sera abengoada,

independente do ramo que escolhemos”. Na existe, na acep¢ao do termo, um Teologia

388 Esta ¢ uma reflexdo feita no site da SNT. "er RODOVALHO, Robson, O caminho para a prosperidade. In:
Mensagem do Bispo Rodovalhe. www.saranossaterra.com.br. Data: 17/10/2005.



150

da Prosperidade, mas uma metafisica do sucesso que motiva e orienta o esforco
empreendido pelo trabalho produtivo ao seu destino maior: a ascensao economica. Mas
como esta pode ser evidenciada? Na pratica do consumo. Esta ¢, a meu ver, a variavel que
difere as duas éticas: a protestante calvinista e a neopentecostal brasileira. A pratica do
consumo no neopentecostalismo nao ¢ somente a variavel que confirma a existéncia de
uma ética hedonica em seu sistema de crencga. Ela também serve de indicio a partir do
qual a pergunta: sou en um abengoado por Deus?, é respondida de maneira cabal. No
consumo, o pressuposto da expansividade material na vida do fiel é confirmado
positivamente. O fenémeno da conquista de um patrimoénio cada vez mais expansivo
confirma afirmativamente o indicio para a identificagao filial do fiel com o Deus
abencgoador. O consumo sela a certeza da presenca de Deus no cotidiano do crente.
Pois ele ¢ o resultado conclusivo de um trabalho orientado por uma certeza de que a
providéncia divina ¢ a causa do sucesso de todo patrimonio conquistado. No sucesso
conquistado, a bencao de Deus é compreendida como causa do progresso obtido.

O que resulta de toda esta andlise? A secularizagdo da escatologia, neste fenomeno
que ainda ¢ chamado de neopentecostalismo brasileiro, produziu uma decorrente
secularizacdo de sua propria antropologia religiosa. Comparado com o pentecostalismo
classico, considerado um seguimento dessecularizado da fé evangélica no Brasil, o
neopentecostalismo surge como seu “antitipo”. Nele, a secularizagdo ¢ destituida de
qualquer analise depreciativa realizada e orientada por um preconceito teologico. A
secularizacao é o corolario de uma antropologia da fé que voltou o rosto para o mundo
com a intencdo de buscar nele indicios que corrobore a presenca de Deus em seu
cotidiano. A realizacdo das promessas de Deus na vida do fiel denuncia a facticidade de
Deus para a sua fé. Esta é a razio pela qual preferi adotar o conceito de
“neoprotestantismo brasileiro” neste trabalho de tese. Por entender que ele é mais bem
apropriado para uma compreensao mais cristalina deste fenomeno religioso brasileiro
transnacionalizado. A leitura que faco dele esta mais orientada pelos aportes da analise
sociolégica weberiana da ética protestante, em especial, da ética calvinista. O homem da

fé neoprotestante brasileira voltou o seu rosto novamente para o mundo, s6 que desta
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vez com o consentimento e com a ben¢do de Deus que nio gera nem exacerba o
sentimento de pecabilidade nele.

Passaremos desta forma para andlise deste movimento evangélico vertiginoso —
o neoprotestantismo  brasileiro —, de suas principais caracteristicas onto-
fenomenologicas e de seus postulados biblico-hermenéuticos sobre os quais sua
antropologia da saude vai assentar as bases de uma teologia da salvagao que contemple
o homem (anthripos) em sua integralidade. Esta abordagem, porém, nio pretende
ocultar ou driblar as nuangas que existem em um fenomeno multifacetado e complexo
como o neoprotestantismo brasileiro. As diferencgas sao sutis, mas poderao ser aferidas
na se¢ao em que se abordara a hermenéutica biblica dos principais expoentes deste

fenomeno, selecionados nesta e para esta tese.

2.2 Delimitacao e problematicidade do objeto de analise

Por que falar de Sasde ¢ Doenca como um novo paradigma hermencutico de
espiritualidade e teologicidade no contexto da pés-modernidade brasileira? O que se
quer dizer com o bindémio saude e doenga como novo paradigma hermencutico de
espiritualidade e teologicidade? E mais: Em que sentido esta temadtica toca a
realidade/necessidade da igreja evangélica como um todo hoje? O que ha de relevante
no programa de reflexdo da abordagem desta tematica? Em que perspectivas podemos
tematizar este binémio (saude e doenca)? O que ele denuncia de
grave/patolégico/emergente para o olhar da psicoeclesiologia e da sociologia
hermenéutica da cultura brasileira contemporanea? Existe uma relagio entre os
fenémenos: modernidade/p6s-modernidade, capitalismo e religido? Ele (o fenémeno
que no momento estd sendo estudado/analisado) pode ser compreendido como um
fendmeno escatopraxico significativo? Qual ¢ a dinamica e a proposta da filosofia da
linguagem teoldgica desta “espiritualidade da sanidade/sanificacao” e da “demonicidade
da doenga” presente no modelo neoprotestante que se configura no contexto historico-

eclesial da pés-modernidade brasileira em que tal tematica esta infusa?
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Resolvi comegar minha analise problematizando meu “objeto cognoscivel”. A
partir dela (da problematizacio do objeto de meu interesse) tentarei empreender uma
reflexdo da macro-realidade em que tal fenomeno (sazide e doenca como novo paradigma
hermencéutico de teologicidade) ganha gramatica (inteligibilidade) e consisténcia histérica.
Confesso que tal pretensdo ¢é auspiciosa. Mas reconheco que a coragem de ser tem que
vencer o medo de pensar esta realidade que nos toca a todos, indistintamente. Este desafio
assume um cariter premente tanto para o(a) tedlogo(a) (ou simpatizante da teologia)
como para o(a) socidlogo(a), o(a) antropdélogo(a), o(a) psicdlogo(a), o(a) médico(a), o(a)
advogado(a), o(a) fisioterapeuta... Enfim, a todos aqueles (e aquelas) que de alguma
forma estao ligados(as), direta ou indiretamente, a 4area da sadde, seja esta
compreendida em termos de realidade psicofisica, ético-moral, sociocultural ou mistico-
religiosa. A necessidade de se empreender uma hermenéutica compreensiva do binémio
“saude e doenca” configurado no “wodelo de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante’
(pnenmatipia), apesar de ser uma tarefa critica, ndo podera omitir a importante presenga
terapéutica do mesmo para uma conjuntura marcada pela ‘crise de sentido’ e por muitas
doengas mentais e psicolégicas arquetipicas de nosso tempo. Temos que ter sobriedade

disto!

2.3 A fenomenologia da pneumatipia neoprotestante e a tarefa hermenéutica da teologia

A tarefa da hermenéutica consiste em interpretar tracos da existéncia historico-humana
configurados na estrutura significante da linguagem escrita (W. Dilthey).?® A relagao
entre a linguagem e a existéncia ocupa lugar de proeminéncia na hermencutica
fenomenolodgica do existencialismo alemao, para o qual, segundo M. Heidegger, nio ha
isengdo epistémica entre “‘sujeito cognoscente” e “objeto cognoscivel”’. Em outros
termos, se quer dizer que a existéncia estd sempre presente na estrutura de nossa

compreensao hermenéutica porque ¢z ¢, originaria e constitutivamente, significante (P.

39 DILTHEY apud MOLTMANN, J. Esperanza_y Planificacion del futuro: perspectivas teoldgicas. Salamanca: Ediciones
Sigueme, 1971, p.219-220.
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Ricoeur).’ No que se refere a hermencéutica biblica, esta ¢ a légica procedente. A
intencionalidade e a teologicidade de um texto biblico sugere a presenca de uma
pertenga histérico-ontolégica originante: seu Sitz-im-Leben. B a partir desta “situacio
geratriz” ou “contexto vital” que a matriz teolégica do texto biblico origina-se e deixa-
se flagrar.

Ha dois significantes proeminentes que estdo presentes na consciéncia coletiva
dos brasileiros e das brasileiras em geral, religiosos(as) ou nao: a saude (normalidade) e a
doenga (anomalia). Vivemos num contexto sociocultural potencialmente patologizante.
Cotidianamente tomamos consciéncia de nossa fragilidade bio-ontolégica. O ideal que
nos move a andar em direg¢ao a religido em geral, e especificamente, a fé evangélica, ¢ o
da satde como perfei¢io moral e psicofisica. Este desejo de se ver libertado da doenca,
na verdade, move o sentimento religioso como um todo. Razdo pela qual o
neoprotestantismo, como fendmeno psicossociologicamente em destaque, goza, hoje, de
uma larga comodidade no contexto religioso da atualidade evangélica brasileira.
Dificilmente alguém se integraria a ele para se tornar enfermo, ou para conviver com
relativa serenidade ao lado dela (enfermidade). Alids, esta dltima se torna “matéria
prima” propagandistica a partir da qual se fundamenta a soteriologia do
neoprotestantismo: “eu 7do vim para 0s sdos, mas para os doentes”.

Dado a relevancia que ocupa este bindmio (saide e doen¢a) no contexto da
eclesialidade evangélica nos dias atuais, entendemos que a teologia deve se posicionar
criticamente nao s6 diante da publicidade que ¢ criada em torno do “ideal de cura” no
neoprotestantismo, mas também e, acima de tudo, autocriticamente diante de sua
opacidade reflexiva (da teologia) diante de doencas estruturais/coletivas que acometem
a igreja evangélica e a sociedade laica brasileira hoje. Qual é a resposta/ tarefa que a teologia
pode dar a uma geragio de enfermos(as) que aprenderam, inclusive, a separar a fé do ato teologal?
Esta é a tarefa que sobre mim recai e para a qual pretendo me desdobrar no ato da

reflexao teologica neste trabalho doutoral.

390 RICOEUR, P. Conflito das Interpretagies: ensaios de hermenéutica. Rio de Janeiro: Imago, 1978, p.9.
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2.4 A superagao da teologia da cruz como ponto de partida do modelo de
espiritualidade de transcendéncia neoprotestante

Um ponto alto do ‘modelo de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante’
(pneumatipia) é a necessaria supera¢ao de um paradigma hermenéutico-teoldgico
proveniente da Reforma Protestante. Trata-se da absconditucidade de Deus
configurada no corolario estaurolégico do pensamento de Lutero. Sua teologia da cruz
incorpora elementos de uma antropologia cristd do sofrimento capaz de condicionar
psicologicamente o crente a assumir a Paixdo como arquetipica postura ascética de uma
espiritualidade genuina, com clara finalidade pedagogica de santificacdo. Esta
concepgao antropoldgica do sofrer cristio desenvolvida como elemento fundamental
da teologia paulina também foi conceitualmente exposta por Albert Schweitzer em sua
classica definicio da “doutrina mistica da uniao com Cristo”.3?1 A Paixao de Cristo,
reafirmada no soffimento do cristdo, estd pressuposta no uso do conceito
antropologico paulino do “estar-em-Cristo”.

O sofrimento como nucleo antropolégico fundamental da teologia da cruz de
Lutero, longe de ser demonizado, foi compreendido por ele (Lutero) como “pedagogia
da santifica¢ao” e/ou como “santudrio que santifica” o crente.’2 Ha uma relacio entre
a providéncia e a antropologia do sofrimento em sua teologia da cruz, onde a graca
divina se torna eficaz na economia da santificacio do cristio. O binomio ‘saide e
doenca’ pode ser depreendido em Lutero sem a oposi¢ao/polaridade ontolégica como
¢ vista hoje na fenomenologia da presmatipia; haja vista que nele (em Lutero) o
sofrimento e a morte sdo expressoes absconditas da providéncia divina presentes em
sua teologia da cruz.

Jurgen Moltmann diz que quando os arquedlogos acham uma cruz em suas
escavagoes no deserto, eles ficam certos de que ali ja existiu uma igreja crista. Alids, no
mundo isldmico, o Cristianismo é reconhecido/representado pelo simbolo da cruz. Por
esta razao, diz Moltmann, o Cristianismo é compreendido como “a religido da cruz”.

Isto fez com que o proprio Goethe dissesse que somente ele (o Cristianismo)

31 SCHWEITZER, Albett. O misticismo de Paulo, o Apdstolo. Sio Paulo: Novo Século, 2003, p.181-185.
392 Apud LOWENICH, Walter. A feolggia da cruz, de Lutero. Sio Leopoldo: Sinodal, 1989.
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descobriu, na mensagem da cruz, a “profundidade divina do sofrimento”.3> De acordo
com Moltmann, Cristo é o prototipo de uma surda resignacao (de Deus) e de seu
“brado desesperado” na experiéncia de sofrimento na cruz do seu Unigénito no
Golgota. 34

A teologia da morte de Deus, no entanto, assume uma postura critica diante
desta teologia da cruz anteriormente citada. De acordo com Thomaz Altizer, legitimo
representante deste sistema teolégico, o pensamento dialético (presente na linguagem
da religido cristd) sempre procura negar o evidente a medida que ele se apresenta como
uma resposta a decadéncia da natureza humana.’> Esta explicagdo caracteriza a critica
da teologia radical contra o Cristianismo, para a qual a polaridade “vida sagrada” e
“vida profana” revela o aspecto dialético da atitude religiosa ante a tensdao historico-
humana presente na inevitavel condi¢do ontolégica do  ser-ai-para-a-morte (M.
Heidegger),3% e todas as demais realidades contingentes derivadas dela, incluindo aqui o
sofrimento humano.

O modelo de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante (preumatipia)
postula certos elementos antropoldgicos da teologia radical. Em primeiro lugar, o
primado do humano (cristao), na condi¢ao de sujeito histérico presente na economia da
histéria da salvagdo, converge, semanticamente, para a idéia de “individuo
emancipado”, como se preconizou no método historico-critico e no negprotestantisno.’7
Enquanto Hegel procura, por um lado, reconstruir em sua filosofia da historia o
conceito de mundo a partir da idéia de Deus (e, por isso, sua critica vai em direcao
frontal ao subjetivismo de Schleiermacher presente na idéia intuitivo-religiosa de Deus)
segundo nos informa W. Pannenberg,3?® a concepciao de teologia da histéria do modelo

de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante, por outro, privilegia seu olhar

33 MOLTMANN, Jutgen. E/ Dios Crucificado: la cruz; de Cristo como base y critica de toda teologia cristiana. Salamanca:
Ediciones Sigueme, 1975, p.50-51.

394 MOLTMANN, J. Quem ¢é Jesus Cristo para nds hoje? Petrépolis: Vozes, 1997, p. 34-39.

%5 ALTIZER, T. O Sagrado e o Profano: compreensio dialética do Cristianismo In: ALTIZER, Thomas J. J. &
HAMILTON, William. A4 morte de Deus: introducao a teologia radical. Rio de Janeiro: Paz e Tetra, 1967, p.170-171.

396 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Vol.2. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 31-35.

37 Esse termo “neoprotestantismo” é usado por J. Moltmann aqui ndo na acepcio socioldgica da anilise do
fendmeno ‘Cristianismo’, mas numa perspectiva de andlise historico-teolégica. Ver MOLTMANN, |. Esperanza_y
Planificacion del futuro: perspectivas teoldgicas. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1971, 107.

398 PANNENBERG, Wolfthart. Una historia de la filosofia desde la idea de Dios. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2002,
p.402-402.
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antropologiza¢iao do processo histérico-salvifico para o neoprotestantismo encontra o
refor¢o argumentativo em sua filosofia da politica. O homem e a igreja sao a medida de
todas as coisas. Neste sentido, a epistemologia da fé do neoprotestantismo se revela
mais afinada com o cogito ergo sum de René Descartes do que com a postura
hermenéutico-teolégica da Reforma Protestante.

No que tange a concepgao antropoldgica do sofrimento presente na teologia da
cruz de Lutero, ha total restricio.®® Existem alguns elementos histéricos recentes
descortinados no horizonte do mundo pés-bipolar que podem ser considerados como
sendo responsaveis pela mudanca de paradigma hermencéutico da preumatipia
neoprotestante. Do ponto de vista politico, nao ha indicio da expectativa escatologica
de um “fim iminente”. O fim da guerra fria despotencializou o carater apocaliptico do
discurso escatolégico do neoprotestantismo no continente americano como um todo.
Do ponto de vista econdmico, o otimismo vislumbrado pela expansido do processo da
globaliza¢ao pela via ideolégica da politica de mercado livre redefine as possibilidades
de consumo de uma sociedade capitalista hedonica. E por fim, como corolario das
analises precedentes, se deduz psicossociologicamente que o #po de cultura moral que
predomina nas sociedades capitalistas ocidentais (e, também, em algumas orientais) ¢ de
carater urbano-secular. Cada vez mais se acredita cada vez menos no carater ascético de
uma ética religiosa. Neste sentido, a ética ascética foi superada pela moral do consumo,
condicao sociocultural que sugere, no horizonte da pds-modernidade brasileira, o
aparecimento de um novo ezhos marcado pela moral do prazer.

Ora, diante do quadro histérico-cultural exposto acima, o sofrimento como
pedagogia da santificacao se torna absolutamente dispensavel. O modelo de espiritualidade de
transcendéncia neoprotestante desescatologiza o processo histérico-salvifico a medida
que o horizonte de possibilidades antropolégicas intramundaniza a semantica de uma
moral religiosa de consumo. A expectativa de uma compensagio no além nio mais

exerce a moral de controle ascético sobre as teologias da saude, do prazer (erdtica

39 Com respeito a essa constatacdo, ver VALLE, Edénio. Psicologia e experiéncia religiosa. Sio Paulo: Loyola, 1998,
p.163.
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pnenmdtica) e da ascensdo socioeconomica do grande e a cada vez mais crescente
contingente de adeptos do neoprotestantismo brasileiro. O corolario moral deste atual
modelo de ética do consumo ¢ a formacao de uma eclesiologia do concreto, que
intramundaniza a semantica de sua natureza missionaria a medida que se torna
desafeicoada com/pela mensagem da cruz ou com/pela feologia do Cristo crucificado. Assim
sendo, faz sentido observar a dura critica que Jirgen Moltmann, em sua classica obra O
Deus crucificado, faz contra o modelo eclesiologico deste cristianismo moderno: “a crise
da igreja na sociedade atual nio é somente resultado de sua acomoda¢ao ou de sua
caida no gueto, mas uma crise de sua propria existéncia como igreja do Cristo
crucificado”.4% A dimensdo estaurolégica da experiéncia histérica da igreja crista foi
suprimida, ¢ o que temos como prototipo eclesial na pés-modernidade evangélica
brasileira ¢ a presenca de uma igreja hedonica. A dimensio experiencial de sua
vivéncia/experiéncia pneumitica é fortemente colorida pela emocio 1 e pela erdtica
mistica de entrega a Alteridade abscondita. F provavel que esta realidade ja orbitava no
senso profético de Karl Rahner quando dizia que o eristao do futuro on serd mistico on nao

serd nada, muito menos cristio.*02

2.5 O Eros pnenmatico na gramatica da hinografia neoprotestante

Outra variavel importante do ponto de vista da analise fenomenolégica da preumatipia
neoprotestante é a busca pelo prager na situacao de adoragdo proporcionada na e pela sua
hinografia. A espiritualidade de transcendéncia ¢é inferida do alto teor psicolégico de
entrega emocional presente na feologia do encontro tao reclamada na dimensio musical do
ambiente cultico da musicalidade neoprotestante.

Por muito tempo se praticou, no espaco litargico das igrejas historicas, uma
hinografia que privilegiou, antes de tudo, as aspiragoes de uma confessionalidade

teologica ortodoxa destituida de sentimentalidade. Esta realidade liturgica define muito

400 MOLTMANN, Jurgen. Op. cit., p.11.

401 VALLE, Edénio, Op. cit., p.63.

402 RAHNER apud BINGEMER, Maria Clara L. Alteridade ¢ 1V ulnerabilidade: Experiéncia de Deus e pluralismo religioso
no moderno em crise. Sao Paulo: Loyola, 1993, p.60.
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bem o perfil daquilo que Rudolf Otto chama de “religido racional”. No entanto, para
quem olha para experiéncia pneumatica na perspectiva de uma psicofenomenologia
religiosa, certamente nio tera dificuldade de aceitar o seu cariter sentimental/intuitivo.
Alids, o mistério, como realidade positiva, dizia Otto, se manifesta, exclusivamente no
sentimento, e #do na razao. O adjetivo fremendum indica a qualidade positiva do objeto
revelado na experiéncia numinosa, para a qual o mysterium tremendum se configura como
“experiéncia de éxtase”. 43 E por esta razdo que a expetiéncia religiosa, de acordo com
M. Meslin, ¢ antes de tudo crenga, e nao conbecimento adquirido. 40

Esta linguagem parece estranha para uma configuracao eclesiastica herdeira da
Reforma Protestante. A centralidade da pregacdo no contexto do culto das igrejas de
heranga reformada acaba despotenciando a dimensao mistico-sentimental constitutiva
tanto da fé de Israel (81 66,1;147,1;149,1;150,4) quanto da fé crista desde sua origem (Ef
5,19;Col 3,16). A igreja de Corinto pode ser indicada como este prototipo de
“comunidade pneumatica”. O que se entende por comunidade pneumitica na perspectiva em que
estamos abordando? Uma definicdo aceitavel seria a de uma comunidade em que se
privilegia “o sentimento de ver com o coragao”. Isto define o contorno
psicofenomenolégico de uma “experiéncia mistica”. 45 E esta definicdo cabe
apropriadamente no conceito de adoragao desenvolvida no arcabougo hinografico da
pneumatipia neoprotestante.

Mais que uma afinidade com as tradigoes teoldgicas, a hinografia do modelo de
espiritualidade de transcendéncia neoprotestante evoca a possibilidade de um encontro real com
Deus. M. C. L. Bingemer diz que as novas formas religiosas evocam prioritariamente as
experiéncias diretas (mistico-pneumaticas), e nao o raciocinio metafisico.#® A
experiéncia de adoragdo, no momento cultico onde se configura o modelo da
prenmatipia negprotestante, explora o desejo de encontrar e possuir o Divino/Sagrado. Sua

gramatica introduz a compreensao de entrega irrestrita, movida pelo desejo de encontro, de

403 OTTO, Rudolf. O Sagrado. Lisboa: Edi¢oes 70, 1992, p.9-29.

404 MESLIN, Michel. A experiéncia humana do divino: fundamentos de uma antropologia religiosa. Petrépolis: Vozes, 1992,
p-99.

405 Ibidem, p.104-105.

406 BINGEMER, op. cit., p.35.
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um “sujeito que toma posse do préprio objeto de sua intuicao”.#” Para este sujeito
pistico/mistico revelado no ambiente litdrgico da experiéncia pneumatica, Deus ¢é
considerado, intuitivamente, como uma “hipétese viva”, segundo nos fala Willian
James. Mas, o que é uma hipdtese viva? F. uma “possibilidade real para a pessoa a quem
(ela) ¢é proposta”.48 O desejo configurado na experiéncia pneumatica do momento de
adoracdo nao soé justifica a presenca tao inequivoca do entusiasmo 40 cuiltico, como
também revela o fato de que, para o sujeito pistico/mistico, a existéncia de Deus nio se
configura como tal, lingliistica e conceitualmente, apenas na idéia (como pretende
propor o sistema cartesiano com o argumento ontologico de Anselmo),*1® mas na
realidade objetiva de sua experiéncia sentimental/ subjetiva da fé, com a qual sua vida se
encontra completamente compenetrada. Esta realidade psico-antropolégica se torna
plausivel porque a f¢, como nos diz M. Meslin, “torna verdadeiro aquilo que o individuo
experimenta”.#!! Nela, o wistério,*'? enquanto dimensio de profundidade inscrita em
cada ser humano, torna-se objetivado. O mistico, de acordo com K. Rahner, é o que
experimenta algo*!? de objetivo na subjetividade intuitiva da fé. Talvez seja por esta
razao que P. Tillich define a fé nos seguintes termos: “Fé é estar possuido por aquilo
que nos toca incondicionalmente” 414

O tipo de conhecimento que se deseja ter com Deus ¢ vivo, € nao tedrico-conceitual.
Na filoteologia das cang¢bes, ha um constante apelo de encontro factual e objetivo com
ele. Deus é evocada como o “totalmente préoximo”(E. Schillebeeckx),*15 isto é, como
um Deus mais intimo do homem do que este de si mesmo (M. Meslin).#1¢ Nio se fala

aqui de uma manifesta¢do objetiva de Deus na linguagem dos fazos concretos, isto €, de

407 Idem, p.105.

408 JAMES, Willian. A vontade de crer. Sio Paulo: Loyola, 2001, p.9.

409 Hste conceito foi definido por Paul Tillich da seguinte forma: “possuir o Divino” (en-theos-mania) na experiéncia
de éxtase como era tipica das religides de mistério greco-helenisticas, e que influenciaram a cristandade primitiva.
Ver TILLICH, Paul. Histéria do Pensamento Cristdo. Sio Paulo: ASTE, 1989, p.27-28.

40 Tévinas traduz o conceito cartesiano da “idéia de Deus” por “pensamento procurado”. 17er LEVINAS,
Emmanuel. Transcendéncia e Inteligibilidade. Lisboa: Edi¢bes 70, 1991, p.20-21.

1 Op. cit., p.109.

412 BOFF, Leonardo. Ecologia, mundializacao e espiritualidade. Sao Paulo: Editora Atica, 1993, p.144.

#3 RAHNER apud BINGEMER, M. C. L. Alteridade ¢ 1V ulnerabilidade: experiéncia de Dens e pluralismo religioso no
moderno em crise, p.60.

M4 TILLICH, Paul. Dindmica da fé. Sio Leopoldo: Sinodal, 1990, p.5.

415 SCHILLEBEECKX, Edward. Revelagio de Dens na bistéria humana. Sao Paulo: Paulus, 1993.

416 Op.cit., p.98.
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uma “revelagdo como histéria” como é mencionada por W. Pannenberg,47 e que se
constitui como #nico lugar possivel no qual o Logos de Deus pode se tornar compreensivel,
como sugere E. Dussel;*!® mas de uma revelagao objetiva acontecida na subjetividade
da fé que se entrega com o desejo de ser acolhida por um Tu-Transcendente. Trata-se de
uma psicologia do prazer desenvolvida na relagao de entrega mistico-religiosa. A isto, do
ponto de vista psicofenomenolégico, como ja mencionei anteriormente, dou o nome de
“erdtica (eros) pneumatica”. Esta idéia pode ser inferida de uma das letras cantada por
um dos grupos musicais brasileiros que representam este modelo de espiritualidade de
transcendéncia neoprotestante, a saber: “Este ¢ o som da Tua Noiva. Este ¢ o som da
Tua igreja. APAIXONADA, FASCINADA POR TT”.419

O eros pneumdtico configurado na filoteologia da hinografia neoprotestante
reafirma um indelével fenémeno historico-cultural da civilizacio ocidental moderna.
Trata-se da religidlo metamorfoseada naquilo que Jirgen Habermas chama de
“personificagio do principio de liberdade da subjetividade humana”.#29 A religido,
como compreende L. Feuerbach, pode ser considerada como uma afirmagio desta
subjetividade humana na experiéncia hipostatica.*’! No entanto, o que se busca nela é o
encontro com a alteridade. Parece-me que ¢ isto que Maria Clara L. Bingemer quer
dizer ao afirmar: “O principio de toda experiéncia religiosa encontra um denominador
comum no desejo seduzido, a inclinacdo fascinada e irresistivelmente atraida pelo
mistério do Outro, que envolve, seduz e apaixona com sua beleza e sua diferenga, que
provoca o impulso incontrolavel de aproximacao, abrago e uniao”.4

Para ]. Habermas, a fé religiosa se torna reflexiva com Lutero na Reforma
Protestante.#?> Esta reflexividade da fé proveniente da Reforma ganha contornos

eminentemente intuitivos no movimento da Reacio Conservadora Romantica. A

47 T7er PANNENBERG, Wolfhart. Revelation as History and as Word of God In: Systematic Theology. Vol.1.
Michigan: Grand Rapids, 1988, p.230-258.

418 DUSSEL, Enrique D. Caminbos de libertacao latino-americana: interpretagio histdrico-teoldgica, vol.1. Sio Paulo: Edi¢oes
Paulinas, 1985, p.11.

419 Letra extraida de uma musica cantada por David Milan, um lider musical de uma Comunidade Evangélica em
Curitiba, PR.

420 HABERMAS, Jurgen. O discurso filosdfico da modernidade. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000, p.25-28.

41 FEUERBACH, Ludwig. A esséncia do Cristianismo. Campinas: Papirus, 1997, p.43-101.

422 Op. cit., p. 80.

423 Ibidem, p. 26.
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psicologia da intuitividade humana dispensa o grau de reflexdo tio exigido pela tradigao
teologico-crista ocidental. Na hinografia da pueumatipia neoprotestante, o simbolismo
alegorizante suplanta a logica da linguagem teolégico-conceitual. Trata-se de uma
experiencia mistico-glossolalica. E razoavel, portanto, estabelecer uma relagio de
contigiiidade entre este ultimo (o Romantismo) e o modelo de espiritualidade de
transcendéncia neoprotestante (a puenmatipia neoprotestante). A intuicdo ¢é a faculdade
humana que apreende a beleza e a complexidade do mistério divino. O eros pnenmatico se
torna metddica de transcendéncia da fé que busca o Encontro real com seu objeto de
intuicdo: a Alteridade divina (M. C. L. Bingemer). Por esta razao que construcoes
musicais tais como: “(...) quero te conhecer; quero te ver; quero te tocar; quero te
abragar; quero olhar nos teus olhos (...)” sio usados tao freqiientemente na gramatica
da hinografia neoprotestante. O que se configura nela € o desejo fascinado pelo encontro com o
Outro. Mas ha também, se analisado criteriosamente, a presenca sutil do desejo de
conquistar a saude na psicofenomenologia do prazer espiritual. Voltaremos
abordar/analisar este assunto postetiormente, onde nos ocuparemos com a

temdtica/bindémio prazer e sadde.
2.6 A tarefa hermenéutica da teologia frente a pmenmatipia neoprotestante

Nao ¢ incorreto dizer que a hermenéutica pode ser compreendida como “metodologia
da exegese” (cientifica).#?* Alias, a tarefa da interpretatio, termo latino substituido pelo
conceito moderno de “hermenéutica”, encontra-se identificada, semantico-
lingliisticamente, no epifendomeno do  discurso. Este ¢é o “articular-se da
compreensibilidade” (M. Heidegger).4?> Neste sentido, a nova postura hermenéutica
introduzida por F. Schleiermacher quer ser caracterizada pela insercao de regras a partir
das quais o “ato de compreensio” se torna mais eficiente/eficaz/positivo. A
objetividade compreensiva empreendida pelos ideais cientificos da moderna
metodologia  hermenéutico-epistemoldgica  intenciona superar o  subjetivismo

interpretativo da fé teologal preservada na/pela Tradicio. Talvez seja esta a razdo

424 GIBELLINI, Rosino. A #eologia do século XX. Sao Paulo: Loyola, 1998, p.58.
425 HEIDEGGER ap#d GIBELLINI, Rosino, p. 59.
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porque Schleiermacher diz que tudo o que niao se submete as regras gerais de
interpretacao ¢, na verdade, “apenas opinido equivocada”.#?¢ Aplicada a teologia crista,
ela (a hermencutica) “determina os principios e as regras que devem guiar a exegese” e,
por isso mesmo, é considerada como “pratica de interpretagdao do texto” 4?7

A atitude hermencutica também pode ser depreendida da psicanalise freudiana
(e também jungiana). O préprio Sigmund Freud chega mencionar a necessidade de se
“decifrar sintomas” para melhor “compreender a doenga”. 42 O fendémeno humano ¢é
um enigma que precisa ser decifrado, diz o tedlogo e psicanalista Rubem Alves. 49 Na
relacdo paciente/analista, a compreensio é sempre a meta cognitiva empreendida para
se chegar a “interpretacdo’ satisfatéria de uma realidade abscondita: o nao-dito. A fala é,
neste sentido, a variavel instrumental a partir da qual a estrutura ontoldgica deste 7ao-
dito pode ser objetivamente “decifrada/interpretada”. E neste sentido, o objetivo de
uma hermencéutica psicanalitica seria o de compreender as “intengdes propriamente
inconscientes” que censuram € remanejam um texto na sua formagao.*3

No entanto, o que se cogita, no momento, ¢ a responsabilidade hermenéutica da
tarefa da fé teologal. E possivel atribuir uma fungio hermenéutico-existencial a teologia como
“iéncia da ¢, na acepeao do uso terminoligico de M. Heidegger?®' Em que sentido o
empreendimento teoldgico pode contribuir para melhor compreender a dimensio psicoexistencial da fé
reclamada no modelo de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante? Se a lingnagem justifica o
ser, de acordo com E. Fuchs,*? e sem ela (linguagem) este (ser) seria mudo, entao
queremos estabelecer uma relacio de responsabilidade hermenéutica entre a tarefa da
linguagem da fé (ato teologal) e a histérica realidade eclesio-antropoldgica por ela
alvejada na pés-modernidade evangélica brasileira: a pneumatipia neoprotestante. Se a tarefa

hermenéutica da teologia se reduz ao mero articular de uma doutrina da fé sem

426 SCHLEIERMACHER, Friedrich D.E. Hermenéutica: arte e técnica da interpretagio. Petrépolis: Vozes, 1999, p.67.
2T MARTINEZ, José M. Hermeneutica biblica: como interpretar las Sagradas Escrituras. Barcelona: Editotial CLIE, 1984,
p.17.

428 FREUD, Sigmund. Conferéncias introdutdrias sobre a psicandlise. Vol. XVI. Rio de Janeiro: Imago, 1976. p.419.

429 ALVES, Rubem. Protestantismo ¢ Repressao. Sio Paulo: Atica, 1982, p-50.

430 MANNUCKCI, Valério. Psicandlise e Biblia: hermenéutica psicanalitica aplicada a Biblia In: Biblia: Palavra de
Deus. Sio Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1986, p.349-350.

1 HEIDEGGER, Martin. Teologia y Filosofia In: Stromata, Universidad del Salvador Filosoffa y Teologia, Ano
XLVII, n® %,, 1991, pp.393-397.

432 FUCHS Apud GIBELLINIL R. p.67.
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nenhuma conexio com a realidade historica na qual ela quer e pode se expressar como
tal, ¢ possivel inferir que tal forma de conhecimento é hermeneuticamente zncompetente
por nido  tornar  compreensivel  qualquer  realidade  ontologicamente
significante/significativa ao ser humano dotado de linguagem.

Este é o desafio que queremos assumir doravante em nossa tarefa tedrico-
reflexiva. Por tras das manifestagoes hinografica (discurso) e etoldgica (comportamento
psicomoral) neoprotestantes ha motivagoes que podem e devem ser compreendidas
sem os preconceitos dogmaticos de uma teologia dedutiva. Seu significado pode ser
desafiador para o interesse compreensivo de qualquer sujeito cognoscente que possui a
fé como pressuposto de inteligibilidade. Se a propria psicanalise admite que é possivel
captar as for¢as inconscientes propulsoras incrustadas/latentes de individuos a partir de
determinados comportamentos e/ou forma de linguagem,*3 queremos entdo
compreender, como tarefa hermencéutico-teologica, o que ha de significativo no
arcabouco mistico-simbolico desta nova morfologia evangélico-eclesial: a preumatipia
neoprotestante. O espirito deste  fenémeno  religioso  pode ser melhor
compreendido/elucidado como “conceito histérico” significativo se fizermos, antes de
tudo, uma analise do contexto histérico-social-eclesial e psico-antropolégico no qual ele
se encontra inserido. Assim procedendo, teremos mais clareza na compreensio do
binémio sazide e doenca como novo paradigma hermenéutico de espiritualidade e

teologicidade da preumatipia neoprotestante. Este sera o nosso procedimento a seguir.

2.7 O binémio saude e doenca: redefinindo uma nova soteriologia em perspectiva
psicossociologica

“A religido é importante na saide”, disse o tedlogo luterano Enio Miiller numa
entrevista concedida aos psicanalistas riograndenses Karin H. K. Wondracek e Abrao
Slavitzky.#3* Esta resposta ressoa, em tom de revanche, a insinuagdo proveniente da

psicanalise freudiana contra a religido (cristd) configurada nos seguintes termos: Ew que

433 HORNEY, Karen. Conhega-se a si mesmo. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1988, p. 24-37.
434 WONDRACEK, Karin H. K. O Futuro ¢ a Ilusio: nm embate com Frend sobre a Psicandlise e Religido. Petrépolis:
Vozes, 2003, p.246-247.
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sentido a religido pode contribuir para a satide psicoemocional das pessoas? Em O futuro de uma
Llusio,* se depreende que a religido compreendida como ilusdo nio é sé um complexo
ontolégico de obstru¢io a pedagogia do desenvolvimento humano e suas
potencialidades, mas também reflete um estado patolégico de uma cultura (kulitur)
neurdtica que se alimenta dos ideais morais provenientes dela mesma (da religiao). O
descrédito de Freud quanto a civilizagdo que se erigiu sob o fundamento moral dos
valores religiosos aparece no final de seu escrito, quando ele diz: “Nao, nossa ciéncia
nao ¢ uma ilusao. Ilusdo seria imaginar que aquilo que a ciéncia nao nos pode dar,
podemos conseguir em outro lugar”.#%¢ Parece que Freud entende que a saude da fé
religiosa esta calcada na hipotética esperanca iludida de que A4 um Deus que satisfaz a
caréncia de paternidade em cada ser humano.

A religido cristd, contudo, parece ter oferecido, desde a sua origem, uma resposta
convincente a pergunta sobre o futuro da sadde humana. Talvez Freud nio tenha
compreendido assim em sua leitura da mesma. No entanto, de acordo com Jurgen
Moltmann, os acontecimentos concretos designados pelos verbos curar, salvar, purificar,
dar saiide (sanificar) nos termos soteriolégicos do NT estao relacionados com o conceito
de soferia. Das 151 vezes do uso da palavra salvagio no NT, 16 delas sio no sentido de
libertagao de doenca e de possessao demoniaca. A salvacao é o resumo de todas as curas, diz
Moltmann, e sinaliza, com isto, que Deus também ama a vida nesta terra. Os milagres
sao prenuncios da salvacao na irrupcao do reino escatoldgico. A cura supera a doenga e
cria a saude.®37 Isto poderia ser compreendido, de acordo com exposi¢cao moltmanniana
em sua cristologia messianica neotestamentaria, como uma espécie de “teologia da
salvacao integral”. O proprio Moltmann resume isto da seguinte maneira: “(..)
‘Salvagao’ ndo significa apenas ‘bens espirituais’, mas abrange, da mesma forma, a saude

do corpo. Jesus cura a pessoa toda” 43

45 FREUD, Sigmund. O futuro de uma ilusao. Edigdo Standart Brasileira das Obras Psicolégicas Completas de
Sigmund Freud, vol. XXI. Rio de Janeiro, Imago, 1969, p.26-27.

436 Tbidem, p.63.

T MOLTMANN, Jurgen. O caminho de Jesus Cristo: cristologia em dimensies messianicas. Petropolis: Vozes, 1993, p.152-
154.

438 Ibidem, p.153. O grifo é meu
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A “expectativa de saude” também pode ser inferida da psicologia da oragao.
Nela, o homem revela sua relacio de pertenca com o ser que o criou (relagio Pai-
Filho), bem como sua esperanca de superacdo psicofisica do estado patolégico
configurado numa situag¢ao de determinismo histérico-antropolégico. Fazendo uso das
palavras de Ludwig Feuerbach, ndo contra a fé crista, mas a seu favor, poderfamos dizer
que a ora¢ao assume uma fungao terapéutica para o homem a medida que este a utiliza
para “aliviar o coragao oprimido e os segredos que lhe angustiam a alma...”, bem como
para cultivar, em termos elpiterapicos, “a certeza da realizagao dos seus desejos” .43

No entanto, o processo da “secularizacio subjetiva”" (conceito que o
socidlogo autrfaco-americano Peter Berger utiliza para significar “secularizacio da
consciéncia”) no Ocidente moderno parece ter lguidado**' com a necessidade da oragao
a medida que ele (o processo da secularizagdo) psicoantropologiza sua semantica, e
egopolitiza sua finalidade psicomoral (critica presente no  pensamento
feuerbachiano).*? O conceito de emancipagao do homem e sua autonomizagao pela via
empirico-racionalista lhe descortinam (a0 homem) um horizonte de despotenciacao
ontoldgica da esséncia necessdria. O cogito ergo sum reduz a existéncia de Deus a uma idéia,
extirpando-lhe sua personalidade.**> A razao sendo limitada pela experiéncia, segundo a
filosofia do Aufklirung, nao s6 desconhece a esséncia divina, mas a prépria existéncia de
Deus.#4 A inviabilidade de uma relagio direta com ele, como se preconizou no
Iluminismo, torna imjustificivel qualquer atitude orante no contexto da antropologia da
maioridade. Alias, o Iluminismo, sob a pena de 1. Kant, denuncia a incompeténcia moral
da razao autbnoma configurada na psicologia da oragao.

Qe significado terapéutico poderd exercer o Cristianismo ocidental numa cultura que postula

tdeologicamente os valores de um agnosticismo filosdfico?  Isso ndo significaria de fato a morte da

49 FEUERBACH, Ludwig. A esséncia do Cristianismo. Campinas: Papitus, 1997, p.165.

440 BERGER, Peter. Dossel Sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Sio Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1985,
p-139.

441 MONDIN, Battista. A Zingnagem teoldgica: como falar de Deus hoje? Sao Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1979, p.126.

#2 Op. cit, p.161-166.

#43 CASTINEIRA, Angel. A experiéncia de Dens na pds-modernidade. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 40-41.

444 Ibidem, p.34.
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religido, ou como disse M. Buber,*> o sen “eclipse”? Qual o futuro da religido para o novo homen
que aprendeu a viver sob o dominio da tecnocracia? Afinal, a tecnocracia nao é mais uma forga
que nos serve, mas um poder que nos domina, diz o psiquiatra alemio A.
Schuhmann.#¢ N. Postman chega a fazer a seguinte interroga¢ao: pode uma sociedade
subordinar todas as suas instituicoes ao dominio da técnica e ainda conservar sua saiide mental? *¥7
Mais do que nunca, a sociedade contemporanea reivindica a tematiza¢ao do bindémio
satide e doenga sob varias perspectivas epistemologicas: a teologica, a socioldgica, a
psicolégica, a antropoldgica, etc. Isto é, uma abordagem de cunho “interdisciplinar”,
como sugere analitico-metodologicamente o psicologo social da religidlo Edénio
Valle.#8 No contexto evangélico-eclesial brasileiro, nunca foi tio solicitante tematizar a
problematica proposta nesta reflexao sob a ausculta de uma #ologia da saside e da doenga.
A saude se tornou tema prioritario na agenda teolégico-discursiva do
neoprotestantismo. A salvagdo compreendida como ato de graca proveniente de Deus
deve oferecer beneficios ao ser humano enquanto sujeito solicitante e portador de
necessidades psicobiolégicas. Na teologia da salvagao do novo modelo de espiritualidade de
transcendéncia neoprotestante (pneumatipia), a saude psicofisica nao é apenas a necessidade
marginal de um ideal de vida plena configurada no imaginario da fé religiosa. Mais que
isso: ela (a saude) ¢ o valor fundante a partir da qual se aglutinam e decorrem todas as
demais implicagbes psicossocioldgicas de uma teologia da salvagao integral. Em termos
psicoterapeéuticos, estar salvo significa poder gozar plenamente, desde jd, os beneficios
psicofisicos constitutivos da vida que se participa agora dentro do processo historico.
Os beneficios da providéncia sio capitalizados por uma esperanga que se historiciza em
sua manifestagdo pistico-religiosa. O servico prestado a Deus requer da parte dele a
retribuicdo esperada pela submissio a ele oferecida. Esta tipologia de relacio ew-

reclamante e tu-transcendente configura aquilo que 1. Kant chama de fundamento subjetivo da

45 BUBER apud MONDIN, Battista. Quem ¢ Deus: elementos de teologia filosdfica. Sao Paulo: Paulus, 1996, p.40-46;
ALVES, Rubem. Enigma da religido. Campinas: Papirus, 1988, p.61.

446 SCHUHMANN, Andreas. Qual a gravidade da doen¢a do mundo em que vivemos? In: LUKAS, Elisabeth.
Prevengao psicoldgica. Col. Logoterapia. Petrépolis & Sio Leopoldo: Vozes & Sinodal, 1992, p.16.

7 POSTMAN apud SCHUHMANN, p.26.

#8 VALLE, Edénio. Op. cit., p.53.
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tlusao religiosa.*** O fulcro moral da socioteologia da saude pressupde este tipo de relagao
de barganha. O prémio do sacrificio é o quinhdo da recompensa. Este é o nicleo teoldgico
da estrutura valorativa da psicologia do sucesso reclamada na antropologia capitalista da
prenmatipia neoprotestante. Esta € a sua arquitetura filoteoldgica.

No entanto, falar de sadde em dimensoes macro-soteriolégicas implica abarcar
também a existéncia socioeconomica da fé. O capitalismo gera doencgas a medida que
ele estabelece uma politica de inclusao ou de exclusio pela via do comsumo. O progresso
econdémico, de acordo com Erich Fromm, ficou restrito somente as nacdes ricas* e
aos ricos das nagdes pobres. A hipotese afirmativa de Herbert Marcuse ao sugerir que,
na sociedade capitalista contemporanea, ha um tipo de zntegracio dos oponentes na
realizacdo de um ideal moral unidimensionado, a saber, o consumo — e que caracteriza,
portanto, um horizonte desconcertante que configura a formagao de uma sociedade sex
oposigao*>! — parece ja ser questionada pelo socidlogo critico da zerceira via (A. Giddens).
No entanto, é inegavel que o sonbo de consumo parece estar se tornando pesadelo
neurotizante da chamada “massa sobrante”, contingente social este que estd sempre
aquém das possibilidades de realizagdo psicoeconomica da chamada sociedade do consumo.
A neurose do nao-consumo cria uma condicao de gpressao, como bem observou Leonardo
Boff, aqueles que se sentem excluidos do capitalismo de produgio/consumo,
produzindo neles, na pior das hipoteses, a real constatagdao de sua znexisténcia enquanto
sujeito histérico-social. 452

A existéncia desta realidade socioeconomica marcada por uma cortina de onro
acabou afetando o ideal de consumo do imaginario religioso-valorativo do
neoprotestantismo. Em termos psicossociologicos, este nao-consumo implica conceber a
visibilizagdo de uma existéncia adoecida. Quem nao consome adoecel A légica do
capitalismo p6s-moderno predispoe a criagao de um ehos religioso que redefine o perfil
da doenga e do patolégico a partir da politica de valores configurada na relacio de

intercambio entre globalizagio e religido. O espirito da globalizacao, segundo o socidlogo

9 KANT, Immanuel. A religido nos limites da simples razdo. Lisboa: Edi¢des 70, 1992, p. 170-171.

450 FROMM, Erich. Ter ou Ser? Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1987, p.24.

41 MARCUSE, Herbert. A ideologia da sociedade industrial: o homem unidimensional. Rio de Janeiro: Zahar Editores,
1978, p.13-20.

42 BOFF, op. cit., p.125-126.
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italiano Enzo Pace, obriga a esfera religiosa estabelecer um pacto de
cumplicidade/necessidade com o mundo.*? Para uma populacio condenada ao perpétuo
desemprego (J. Moltmann),*>* surge uma nova esperanca de transcendentalizagio. Trata-se da
redefini¢io da identidade social dos individuos pela via da reintegracio econémico-
profissional ao mercado de trabalho, reabilitando-os, desta forma, a pritica de consumo tao
desejada. Esta dltima pode ser compreendida como variavel socioecondémica que
determina o perfil valorativo daquilo que Jung Mo Sung chama de antropologia
Setichizada*>> O consumo, para a nova eclesiologia capitalista neoprotestante, tem
funcdo e sentido terapéuticos. Pois afirma um estado de espirito aqueles(as) que se
orientam pelo ideal de saside economica de uma sociedade hedonica. Saside, consumo e
prazer (felicidade), neste sentido, sdo valores que se interagem, preservando intacta a
mecanica da moral cotidiana do capitalismo religioso-eclesiastico. Nisto consiste a
politica de manuten¢do do capital da salvagdo do sistema ideolégico-valorativo da

pneumatipia neoprotestante.

2.8 Por uma epistemologia da satude: a reengenharia da salvagio em linguagem
terapeutizante
A pos-modernidade redefine o perfil religioso-cultural do atual contexto historico-
eclesial brasileiro. O tema sazide e doenca se torna prioritario no arcabougo discursivo do
neoprotestantismo. A teologia da salvagdo tem que se adequar a nova demanda global
por uma antropologia da saude no sentido integral. O historiador britanico Philip
Jenkins*¢ diz que qualquer religido inserida no contexto urbano da civiliza¢ao ocidental
globalizada que nao oferecer alimento para a alma e corpo, simultaneamente, tendera a
sofrer um significativo “déficit de crescimento”. Esta afirmacdo ¢é de capital
importancia para compreender o crescimento vertiginoso do fenéomeno neoprotestante.

Pois reforga a tese de que a nova soteriologia presente no discurso do

43 PACE, Enzo. Religido e globalizacio In: ORO, Ari Pedro & STEIL, Catlos Alberto (Otgs.). Globalizacio ¢
Religio. Petrépolis: Vozes, 1997, p.39.

454 MOLTMANN, Jurgen. O caminbo de Jesus Cristo: cristologia em dimensoes messidnicas. p.100.

45 SUNG, Jung Mo. Deus numa economia sem coracao. Pobreza e neoliberalismo: um desafio a evangelizagdo. Sio Paulo:
Paulus, 1992, p.101.

456 TENKINS, Philip. A prixima Cristandade: a chegada do Cristianismo global. Rio de Janeiro & Sao Paulo: Editora
Record, 2004, p.133.
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neoprotestantismo tem sido largamente acolhida por uma sociedade que se alimenta do
“ideal de saude” cotidianamente. Esta realidade parece se confirmar,
socioantropologicamente, em fun¢ao do inusitado fenémeno de significativa migragao
de adeptos do cristianismo histérico para o neoprotestante no Brasil.

Atualmente, os tedlogos reformados, ao tentar pensar o fenémeno do
crescimento neoprotestante brasileiro, acabam, na verdade, elaborando, com intengao
de justificar o mao-crescimento da instituicao que eles representam (i.e., seu “grupo de
referéncia” como ¢ chamado na psicologia social da religiao), uma substanciosa zeodicéia
do fracasso denominacional. F provéavel que esta tentativa de explicar o nao-crescimento das
igrejas reformadas redunde na criagdlo de um sistema eclesio-soteriologico de
racionalizacdo de sua propria involugao. Depreende-se esta compreensio, que ora
reafirmo, em virtude da imensa perda de adeptos que as igrejas historico-reformadas
tém soffido com o processo de migracao intereclesial para os movimentos
neoprotestantes atualmente. Tal variavel historico-eclesial nos leva a reformularmos as
cabiveis perguntas sobre as prioridades de agao psico-politico-eclesial que estao sendo
construidas a partir deste novo contexto da poés-modernidade evangélica brasileira
inserida no cenario histérico-cultural da globalizagao.

A tradi¢do querigmatico-evangélica das igrejas historicas no Brasil esteve, até o
final da década de 80 do século XX, profundamente comprometida com os ideais
escatolégicos da antropologia platonica. O mesmo dualismo ontologico presente na
cultura greco-helenistica, que privilegiara a redengio da alma como foco principal de um
discurso soteriol6gico,*7 também esteve presente, pelo menos retoricamente, na
semantica da linguagem querigmatica da igreja evangélica brasileira como um todo,
sobretudo das igrejas histérico-reformadas. O jargio evangelical: “salvacdo das almas

>

perdidas...’

, reflete bem o discurso soteriologico das igrejas evangelicais brasileiras e

histérico-reformadas. Nelas, a salvagao é compreendida como “vida apds a morte”. A

457 Tal discussio foi desenvolvida por W. Marxsen em sua controvertida interpretacao da teologia da ressurrei¢ao
de Paulo em 1Co15. Ver MARXSEN, Willi. Ia Ressurreccion de Jesiis de Nazaret. Barcelona: Editorial Herder, 1974.
Uma contraposi¢ao teoldgica a este posicionamento de Marxsen é esposada no pensamento de W. Pannenberg
em pelo menos duas de suas obras. I’er PANNENBERG, Wolthart. Ia resurreccion de Jesis y el futuro del hombre. In:
Pascna y el Hombre Nuevo. Santander: Editorial Sal e Terra, 1983, pp. 182-186; The Consummation of the kingdom
of God: Death and Ressurrection In: Systematic Theology. Vol.3. Michigan: Grand Rapids, 1993, p.555-579.
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escatologizacao da histéria torna-se, conseqiientemente, o seu mais contundente
corolario teolégico, trago doutrinario que as irmana (as igrejas historicas) com a
tradi¢ao soterioldgica rabinico-farisaica do apocalipsismo judaico.*® Nao se tematizava
uma soteriologia de integralidade antropolégica, conquanto houvesse consideravel
tentativa procedente de alguns discursos isolados influenciados pela teologia da missao
integral, com clara énfase no aspecto social da pregacio do Evangelho.# Por esta
razdo, a cura, como experiéncia de libertacio de um estado doentio vivenciado intra-
historicamente, nao foi considerada tematica relevante que devesse ocupar centralidade
quetigmatico-discursiva nos debates/reflexdes de entio.

Contudo, na antropovisao do neoprotestantismo brasileiro existe a pretensao de
se pensar uma nova soteriologia biblica. Movidos por uma necessidade de responder a
realidade histdrico-social brasileira, marcada pela exclusio/instabilidade social e pelo
crescente contingente de desempregados(as) proveniente dela,*? se potencializou a
construg¢ao imaginaria de uma realidade marcada pela doenca enquanto variavel
psicobiologica. Parece haver, neste sentido, uma estranha relacio de causalidade entre
as variaveis pobreza e doenga. Tornar-se-ia necessario, portanto, fazer uma geossociologia
da doenga com o objetivo de mapear o cenario da a¢do querigmatico-terapéutica para
confirmacao desta hipotese, depreendendo-se deste (do cenario social da doenga no
contexto brasileiro) elementos teodicéicos que estruturariam a legitimidade de toda a
epistemologia da saude presente no discurso retérico da espiritualidade neoprotestante

brasileira a partir do final do século XX e inicio do XXI.

48 BRAKEMEIER, Gottfried. Reino de Deus ¢ esperanga apocaliptica. Sao Leopoldo: Sinodal, 1984, p.122-123.

49 De acordo com G. Bornkamm, o termo Ewangelbo foi originalmente usado pelo cristianismo primitivo
significando a proclamagio ou o anuncio da ag¢ao salvifica de Deus que liberta na vinda, morte e ressurreicao de
Cristo. Este era o sentido que Paulo dava em seu uso do termo grego (Rm 1 e Gl 1). I"er BORNKAMM,
Gunther. Biblia: Novo Testamento — introducdo aos seus escritos no quadro da bistdria do cristianismo primitive. Sao Paulo:
Teolégica, 2003, p.29. Para melhor compreender a proposta da teologia da missio integral desenvolvida no
contexto latino-americano, recomendo a leitura de uma obra-referéncia. I7er PADILLA, René. Missdo Integral:
ensatos sobre o Reino e a jgreja. Sao Paulo: FTL-B Tematica, 1992.

460 Hugo Assmann faz uma analise ctitica do contexto social do inicio da década de 90 no Brasil (em que se
propde uma nova leitura teolégica da libertagao da realidade social no contexto latino-americano), e que coincide
com o surgimento e ascensio do movimento neoprotestante no Brasil. e ASSMANN, Hugo. Critica a ligica da
exclusao: ensaios sobre economia e teologia. Sao Paulo: Paulus, 1994, p. 13-72. Ver também o livro SINGER, Paul.
Globalizacao e desemprego: diagndstico e alternativas. Sao Paulo: Editora Contexto, 1999, para melhor esclarecimento do
tema muito discutido hoje na sociologia e na economia, a saber, a controvertida relagdo: globalizagio e crescente
desemprego.
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A teologia da saide nasce no contexto da doenca. Desde os tempos mais
remotos, a relacio doenca e realidade social parece ter sido problematizada. Este
corolario teolégico se deixa flagrar na sapiéncia veterotestamentaria do poema de ]6.40!1
O binomio sasde e doenca esta intimamente relacionado a psicossociologia da
exclusio/inclusio pela via de uma teologia da providéncia retribuitiva. A doenca
facilmente demoliria a estrutura da unidade social. A saude, ao contririo, seria a
condicao para uma existéncia social de plenificacdo. Talvez seja por esta razao que a
saude precisava ser compreendida muito mais pelo viés psicossociolégico. Através dela,
a estabilidade da manuteng¢ao da unidade sécio-religiosa teria sua vitalidade preservada.
Parece sintomatico que ela (a saude) fosse entdo compreendida como “dom de Deus”,
enquanto a doenga, na inten¢ao do autor do poema de J6, estava relacionada a
figura/personagem inesperada do maligno/Satanas. Pois no ideatio religioso-cultural da
época, a saide era compreendida como um componente imprescindivel no processo da
hedonizacao da vida humana.

No ambiente sociocultural do NT, a cura que produz satde assume similar
funcdo social de (re)integragao. Os doentes eram discriminados tanto cultica quanto
socialmente. Ao restituir a saide aos doentes, observa Moltmann, Jesus de Nazaré
anula o aspecto social desta discriminagao religioso-cultural da sociedade judaica contra
eles.#2 A doenca é uma condi¢ao de inadequacgao sociocultural. A sociedade institui o
modelo de satde ou de doenca que, ao ser internalizado na consciéncia dos individuos,
produz uma sensacio de inclusio ou exclusio. Na cura, ha um elemento de
ressocializacao do individuo ao seu habitat sociocultural. Se a doenca ¢ uma instituicao
da sociedade que exclui o nadaptado, a satdde torna-se um ideal terapéutico de reabilitacao a
partir do qual o doente é curado em sua dimensao psicossociolégica. Na religiao, os
doentes sio reintegrados a convivéncia social. Esta funcao de produzir o que P. Tillich
chama de “efeito de mudanca das condi¢Ges psicossociologicas”#? no ser humano faz

com que a religiao seja compreendida como um verdadeiro lugar de encontro

461 Sugestdo de leitura que tematiza o problema do sofrimento em Jé. Ver LINDEZ, José Vilchez. Sabedoria e
sdbios em Israel. Sio Paulo: Loyola, 1999, p.137-165.

42 Op. cit., p.151.

463 TILLICH, Paul. Theology of Culture. London: Oxford University Press, 1964, p. 3.
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(integracdo) e de auto-encontro (auto-integracao). Deste modo, ela precisa se afirmar,
do ponto de vista psico-institucional, como uma genuina e auténtica “comunidade
terapcutica”’, ou de acordo com a sugestdo de Jacques Derrida, como “a resposta”¥%* ao
Sem saida.

A saude ¢ a forma ideal da criacdo; a doenca ¢é a sinistra face do demoniaco. Esta
afirmacao pode ser deduzida da ontologia da doenca na versio da interpretagdo idealista.
Para esta, de acordo com Paul Tillich, “o demoniaco é um defeito da forma ideal”.46>
O conceito de demonicidade da doenga*®® acaba justificando a necessidade de se superar o
problema do mal através da pratica do exorcismo. Entretanto, esta compreensao, ao que
me parece, nao ¢ prerrogativa da teologia do pentecostalismo classico; tampouco do
neoprotestantismo brasileiro. F importante reconhecer que tal relacio (doenca e pritica de
exorcismo) aparece configurada na atividade/ministétio de Jesus de Nazaté, segundo nos
informa a narrativa dos evangelistas neotestamentarios. A medida que a doenca é
demonizada, a gramatica da salvagdo ganha contornos de uma linguagem exorcizante.
Neste sentido, ela passa a ser compreendida (a salvagdo) como uma pratica de libertagio.
Exorcizar o demoénio do enfermo é produzir libertagio contra os “poderes da
destruigao”, que na linguagem evangelistica do N'T eram chamados de “demoénios” (J.
Moltmann).*7 A salvagio, neste sentido, pode ser perfeitamente considerada como
libertagao do poder da morte produzido pela agéncia destruidora dos demonios. Aquela
pressupoe a aniquilagiao desta ultima. Produzir a saude equivale desdemonizar pessoas que
se encontram submetidas ao poder dos agentes de possessao.

A logica da linguagem desta demonologia também esta presente na teologia da
salvacdao do sistema de pensamento neoprotestante. Nela, o sofrimento possui relagao
de causalidade com o demoniaco.*® Esta compreensiao ¢ hermeneuticamente deduzida da

pratica de exorcismo tao evidenciada no ministério de Jesus e, por isso mesmo, tao

464 DERRIDA, Jacques. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razio In: DERRIDA, ] &
VATTIMO, G. (Orgs). Religido. Sao Paulo: Estacdo Liberdade, 2000, p.41.

465 TILLICH, Paul. Filosofia de la religion. Buenos Aires: Ediciones Megapolis, 1973, p.74.

466 Ver BOBSIN, Oneide. Pentecostalismo e neoprotestantismo no Brasil. In: BOBSIN, Oneide & WELTSCH,
Roberto. Pritica Crista: novos rumos. Sio Leopoldo: IEPG & Sinodal, 1999, p.185-188.

47T MOLTMANN, J. O caminbo de Jesus Cristo: cristologia em dimensies messianicas, p.154-156.

468 Para maior esclarecimento da demonologia do neoprotestantismo configurado na IURD, ver CAMPOS,
Leonildo Silveira. Teatro, Templo e Mercado: organizacio e marketing de um empreendimento neoprotestante. Petropolis/Sido
Paulo/Sio Bernardo do Campo: Vozes/Simp6sio Editora/Umesp, 1997, p. 327-378.
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reclamada no seu discurso soteriolégico (do pensamento neoprotestante brasileiro). Por
tras de toda doenca existe um demoénio que a produz. Este (o demonio) se torna
simbolo hermenéutico de compreensao dos fendmenos que muitas vezes sa0 enzgrmiticos
tanto para medicina moderna quanto para ciéncias empirico-formais. Todo fenémeno
de cura s6 ¢é semanticamente compreendido quando analisado no contexto da
metalinguagem arquetipica de seu sistema de cren¢a/pensamento. Nele se procura
explicar a natureza trans-racional da realidade do mal que acomete misteriosamente a
existencia humana fragilizada. Na linguagem simbdlico-pneumatica, o ser humano
procura estabelecer um meta-significado as realidades supra-sensiveis que o circundam.
Esta é sua /logoterapia. Ao estabelecer o significado ao mundo circundante eivado de
sofrimento provocado pela presenca do ponervs, ele (o ser humano) assume, mesmo
contra todas as forcas destrutivas dos enfes demonicos, a fungao terapéutica de imputar
finalidade a sua prépria existéncia enquanto sujeito historico, tornando-se, assim, /Zberto
daquilo que P Tillich chama de “ansiedade da vacuidade e do destino”.4® E por esta
razao que Rollo May chama a religido de “crenca na finalidade”#° da vida. Pois mesmo
consciente do destino ele (o ser humano) nio se desespera da prépria existéncia. A
funcdo terapéutica da atividade pneumatica se encontra, epifanicamente manifesta, no
sentido imputado ao presente vivido em vista de um “futuro desejado” (J. Moltmann).#7!
A esperanca se torna terapia da fé ao antecipar o futuro em linguagem
projetiva/prospectiva.

Mas os demonios nao adoecem somente a dimensao psicofisica da existéncia
humana. Eles também corroem sua dimensao socioeconomica. A “antropologia do
progresso” preconizada na metafisica do sucesso ¢ uma resposta positiva — do ponto de
vista da moral econémica neoprotestante — que procura malograr a acao descapitalizadora
dos demonios na dimensao econémica da existéncia humana. Usando esta 16gica, o
sistema capitalista deixa de ser compreendido como a causa do desequilibrio
socioeconémico na existéncia do ser humano. Enquanto Karl Marx fazia alusio a

calamidade social como efeito colateral do progresso economico do capitalismo

409 TILLICH, Paul. Coragem de ser. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1992, p.33-35.
410 MAY, Rollo. A arte do aconselhamento psicolégico. Petrépolis: Vozes, 1992, p.
4T MOLTMANN, Jirgen. E/ futuro de la creacion. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1979, p.80.
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enquanto modo de producdo,*’? a antropologia do progresso que ¢ aduzida na
metafisica do sucesso supera tal contradicio a medida que incentiva seus adeptos a pratica
da produgido e do consumo como modo de transcendentalizar todo determinismo
histérico-social. E neste ideal de producio para o consumo que ela fundamenta o /deus
da felicidade. O problema nio estd no sistema capitalismo, mas na /nadequagao
psicologica do seu humano a sua logica econémica. Riqueza e espiritualidade, portanto,
nao sdo realidades que se excluem mutuamente. A pobreza é depreendida como uma
maldicdo presente na vida do homem, e nio a condicio ideal psicofisica/econdémica
vicejada pelo designio divino. Em termos mais incisivos, a doenga nasce na pobreza.
Em termos agostinianos, “o mal é privagio de ser”, s6 que num sentido eminentemente
socioeconomico. A “restricio a satisfacdo” de uma necessidade transforma o
sentimento de incompeténcia econémica em complexo de rejeicdo/exclusio do
capitalismo de consumo. Esta ¢ a principal neurose que o capitalismo produz no ser
humano economicamente incompetente (E. Fromm).#”3 Deus é compreendido neste
sistema de crenca religiosa (o neoprotestantismo brasileiro) como “pai do capitalismo”
a medida que ele disponibiliza o mesmo como forma de realizagdo do ideal moral de
consumo especificamente daquele que lhe ¢é fiel. Neste sentido, neoprotestantismo
brasileiro poderia ser definido sociologicamente como “ideologia religiosa” do
capitalismo de consumo.

O capitalismo gera a rigueza, enquanto os demonios intentam exproprid-la das
pessoas. A “antropologia do progresso” desdemoniza o carater imoral e corrosivo do
sistema de produgdo capitalista.*’#+ Enquanto o ideal moral da critica dos tedlogos da
libertagdo propde a bumanizagio*’> do sistema de produgdo capitalista pela via da
socializagao do seu dividendo produzido ao largo espectro socioeconémico do
contingente social como um todo, a antropologia do progresso neoprotestante busca

um caminho explicativo diferente. A prosperidade é sempre um capital privativo que

412 MARX Apud LOWY, Michel. Romantismo ¢ Messianismo. Sdo Paulo: Edusp & Editora Perspectiva, 1990, p.42.
473 FROMM, Erich. Psicandlise da sociedade contemporinea. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1993, p.76-85.

474 Sobre este tema, ver MARIANO, Ricardo. Negprotestantismo: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. Sao Paulo:
Loyola, 1999, p. 147-186.

475 O uso deste conceito é de J. Moltmann. I"er MOLTMANN, Jurgen. A alegria de ser livre. Sio Paulo: Edi¢oes
Paulistas, 1978, p.101.
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procura, antes de tudo, satisfazer a necessidade o “solicitante”. Sua ética social mantém
um flagrante grau de proximidade valorativa ao ideal moral do sistema economico
capitalista. Neste sentido, o espirito do neoprotestantismo, assim como o do Protestantismo
calvinista, mantém “grande afinidade” com o espirito da modernidade capitalista’° Nao é o
sistema capitalista que empobrece o homem, mas sdo os demonios da pobreza que o
aprisiona quando este vive sob sua égide. O corolario teologico desta logica discursiva
nao poderia desembocar em outra coisa que nao a libertacao deste grilbao da miséria que
produz gpressao no ser humano. A opressio proveniente da situagdo de pobreza gera a
infelicidade, o desprazer do nao-consumo e a doenca da depressio decorrente da
situagdo de prisdo porque passa todo(a) aquele(a) que esta sob seu dominio.

A linguagem da prisao é muito familiar ao pensamento ocidental contemporaneo.
Ela esta presente nos pensamentos de Marx, Nietzsche e Freud. Todos eles
relacionaram a psicopatologia ou a sociopatologia do homem moderno (seja esta
individual ou coletiva) a um tipo de determinismo sociocultural e/ou econémico. Mas
todos os sistemas acima representados incorporam elementos ideolégicos da linguagem
messianica do triunfalismo cultural do Ocidente pds-cristdo. A racionalidade deve estar
a servico do bem estar social (felicidade). A prisao é o /Jugar do medo e, portanto, o
habitat da doencga. Pois nela o horizonte da esperanca de transcendentalizacao se torna
profundamente limitado. A prisao é o lugar do nao-possivel, do nao-realizdvel. Por esta
razdo, a libertacdo é o cliché lingiiistico de maior densidade ferapéutica que poderia ser
usado para expressar o ‘deal de cura do homem poés-moderno latino-americano como um
todo, e do brasileiro em especifico. Por tras do ideal de cura se desenvolve aquilo que
Herbert Marcuse chama de “racionalidade da gratificagao”: nesta ha uma convergéncia
entre razao e felicidade.*”’

A “espiritualidade do prazer” (eros pneumitico) pode ser inferida da teologia do
encontro que se configura na hinografia neoprotestante. A linguagem da adoracao € altamente

terapéutica a medida que ela se torna racionalmente empreendida para atingir esta meta

476 A analise do tedlogo Alves é bastante esclarecedora acerca da sociologia weberiana do espirito Protestantismo.
Ver ALVES, Rubem. Protestantismo ¢ Repressao, p.37-49.

477 MARCUSE, Hetbett. Ers ¢ Civilizacdo: nma interpretagio filoséfica do pensamento de Frend. Sao Paulo: Guanabara
Koogan, 1989, p.194.
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antropologica de cura psicofisica (integralidade). Sua teleologia psicossoteriologica é
sempre a captura da saude na apropriagio da cura. Os clichés: “receba”, “toma posse”,
muito usados na linguagem litdrgica do neoprotestantismo brasileiro, querem
dicionarizar este sentido psicossoteriolégico. No entusiasmo do momento sacro da
atitude de adoragao, ha o desejo de transcendentalizagao da fé pela via da relagao direta
com o Totalmente-Outro, conforme ja notificamos anteriormente. Na fé do tipo
ontolégico, diz P. Tillich,*”® o ervs leva o sujeito pistico a uniao com o fundamento do ser.
A psicoespiritualidade do prazer auferida na wistica da entrega (eros pneumitico) tem um
forte componente de libertacdo terapéutica de quaisquer realidades enclansurantes. A
experiéncia pneumatica deve transcender os limites formais da liturgia racional. Na
atitude adorante, o sujeito pistico busca, antes de tudo, um contato vivo e direto (e,
portanto, de transcendentalidade) com aquele que se apresenta como habitat da paz e
doador da saude: “Uma fé que se encontra inserida no ‘universo do medo’ reivindica
para si a autonomia e a busca de paz interior”.#7 Neste sentido, a gramatica da salvacao
¢ decodificado no emergente e terapeutizante conceito de fransformagio.*® Nele, o sujeito
pistico procura uma relacdo de “adaptacao” para a sobrevivéncia da fé num mundo que
passa por rdpidas transformagies, diz H. Cox em seu prefacio do livro Igreja Universal do Reino
de Deus: os novos conquistadores da fé. A linguagem da fé é um antidoto mortal contra a
psicologia do medo e do fracasso. O contrario, a saber, o desespero, é o “fim das possibilidades
humanas”.48! Nele (no desespero), a doenga se torna mortal. O “mortalmente doente”,
sublinha Séren Kierkegaard, “¢é aquele que em vida nao consegue ter esperanca’.*82 Mas
na atitude adorante, o sujeito pistico procura repotencializar a esperanca da fé que reivindica
a encarnagdo da saude em perspectiva historica, e nao poés-historica. O processo de
acentuada limitagao politica e ontologica da esperanca serd posteriormente preconizado

no conceito de “desorizontalizacio do futuro” nesta tese.

478 TILLICH, Paul. Dindmica da f¢, p.75.
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2.9 A teologia da Historia e o lugar da satde na epistemologia da fé neoprotestante

Na chamada pés-modernidade, como bem sublinha Zygmunt Bauman,*? ha uma
euférica “celebracio da morte do ético”, da substituicao deste pelo “estético” e do
rompimento com principios ou valores normativos. Esta condigao reflete o retrato do
lado oposto dos ideais morais da racionalidade moderna de heranga iluminista.
Enquanto na modernidade se acreditava na superagao de problemas morais pela via do
estabelecimento de regras que pudesse orientar moralmente a conduta do homem, a
pés-modernidade, diz Bauman, revela a existéncia de uma woralidade ambivalente que
prenuncia o advento da ¢rise éfica como seu sintomatico reflexo. A doenga pode ser
causada em virtude da existéncia de um politeismo axioldgico que marca a chegada de um
novo momento historico. Trata-se da pluralizacio dos meios de realizagao do ideal moral
tornado ambivalente na satisfacao do desejo.*8* Este é um problema sociomoral que esta
sendo trazido a baila na conjuntura historica atual em que se predomina o discurso da
politica de mercado livre. O efeito colateral do impacto da globalizagio econémica na
cotidianidade das pessoas revela marcas de profunda transformagdo estrutural nos
pressupostos, critérios e certezas basicas a partir das quais elas organizam sua vida
social. ¥ Alids, a globalizacdo como um fenémeno do “aqui”, diz Anthony Giddens,
afeta até os aspectos mais intimos de nossas vidas.*8¢ O grau de certeza é uma variavel
psicologica cada vez menos perceptivel no horizonte da futnridade do homem configurada
na experiéncia cotidiana brasileira.

Existe um conceito sociolégico sugerido por Ulrich Beck que pode nos ajudar a
compreender melhor o pano de fundo histérico-social que subsidia a teologia da saide
tao reivindicada no modelo de espiritualidade de transcendéncia neoprotestante. Trata-
se do conceito de “sociedade de risco”. Para Ulrich Beck, na sociedade de risco, o lado

imprevisivel da demanda por controle acaba conduzido o ser humano ao “reino da

#3BAUMAN, Zygmunt. Etica pds-moderna. Sio Paulo: Paulus, 1997, p.6-7.

484 Ibidem, p.24-30.

45 VIOLA, Eduardo & OLIVIERI, Alejandro. Globaliza¢io, sustentabilidade e governabilidade democratica no
Brasil, In: TRINDADE, Antonio Augusto Cangado & CASTRO, Marcus Faro de. A sociedade democritica no final do
sécnlo. Brasilia: Paralelo 15, 1997, p. 181.

486 GIDDENS, Anthony. A vida em uma sociedade pés-tradicional, In: GIDDENS, Anthony, BECK, Ulrich &
LASH, Scott. Modemnizagio refleciva: politica, tradigio e estética na ordem social moderna. Sio Paulo: Unesp, 1995, p.118.
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incerteza” e da ‘“ambivaléncia”.®¥’ O uso da “metiafora do turista”, em Zygmunt
Bauman, tipifica bem a condicao de ambigiiidade e efemeridade como é caracterizada a
condi¢ao pos-moderna. A sabedoria pés-moderna nio espera encontrar um receituario
de vida isenta da presenga da ambigtidade, do risco e do perigo.*8® A angustia se torna
uma continua aliada presente na luta contra quaisquer afirmag¢oes cujo grau de incerteza
possa intensificar a psicologia do medo frente ao enigmatico horizonte do futuro
histérico da sociedade pds-moderna brasileira. O medo de ser ou a ansiedade do nao-
destino é ainda a mais perturbadora de todas as experiéncias cotidianas configuradas na
condi¢ao pés-moderna. O problema do sofrimento ainda é o maior obstaculo intelectnal para a fé
religiosa? (W.S. Taylor). A resposta que me parece plausivel a este questionamento é
afirmativa. “O sofrimento”, diz Moltmann, “continua sendo, mesmo para a fé, um
clamor sem resposta imediata”.*%? Fago uso das palavras de W.S. Taylor* para trazer a
lume a problematica intelectual que parece estar por tras da teologia da saude
desenvolvida no sistema de pensamento do neoprotestantismo brasileiro. Trata-se da
negagao do negativo como dispositivo psicolégico para nao ser admitida qualquer realidade
de obscura compreensdo cognitiva que onere o capital da salvacdo dado gratuitamente
por Deus ao ser humano.

Para o neoprotestantismo brasileiro, a natureza moral de Deus (benevoléncia,
bondade, justica, etc) deve ser refletida nas condicbes da realidade histérico-social
daquele que se compreende como “abengoado” por ele. Esta forma de compreender a
relacio Deus-homem-mundo acaba denunciando um certo grau de afinidade entre o
sistema de pensamento neoprotestante e o traco fundamental da critica que K. Marx e
F. Engels fizeram ao sistema filosofico hegeliano quando afirmaram: “A produgao das
idéias, representagoes, da consciéncia esta a principio diretamente entrelagada com a

atividade material e o intercambio material dos homens, linguagem da vida real... Nao ¢é

81 BECK, A reinvencao da politica: rumo a uma teoria da modernizacdo reflexiva, op.cit., p.21.

8 Op.cit., p.273-279.

489 MOLTMANN, Jurgen. Teologia da esperanca. Sio Paulo: Herder, 1971, p.6.

0 TAYLOR, W. S. Teologia e terapia em J6, In: GERSTENBERGER, Erhard S (otg.). Deus no Antigo Testamento.
Sio Paulo: ASTE, 1981, p.392.
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a consciéncia que determina a vida, mas a vida é que determina a consciéncia”.#! Para
Marx, a idéia nao é produzida a partir de um /deus abstrato. Sua existéncia pressupoe
relacionalidade objetiva com a dimensio concreta da vida: a realidade socioecondmica.
Nisto ele diverge de Feuerbach. Pois em seu sistema de pensamento o diferencial é a
existéncia de uma correspondencialidade entre a idéia e as condi¢odes sociais de vida. Este
conceito pode nos ajudar a compreender melhor, psicossociologicamente, a preumatipia
neoprotestante. A relacio de correspondéncia entre os dois andares (a infra e a superestrutura)
legitima a plausibilidade do discurso da teologia da saude/antropologia do progresso do
sistema de crenga neoprotestante. A auséncia de “continuidade” entre o difo e o vivido
torna aporética sua plausibilidade discursiva, bem como a manutencao da vitalidade do
seu sistema cognitivo de crengas funcionais. A frase: “eu ensino a prosperidade e vivo
em prosperidade” alimenta e sustenta a virilidade desta l6gica.?

Mas o que ha de teologicamente relevante que possa ser inferido desta andlise feita até aqui no
sentido de possibilitar nma compreensao mais clara acerca de uma verdade que se esta querendo afirmar
no sistema de crenga da pneumatipia neoprotestante? A Historia é o palco da dramatica
experiéncia humana do sofrimento. E nela ou para além dela que o homem constréi ou
destréi sua “visio de mundo” (Weltanschanung). A psicologia da secularizagao produziu
no homem contemporaneo brasileiro, sobretudo o de confissio religiosa evangélica,
uma mudanga substantiva no modo de compreender o mundo, bem como na sua
concepgao de relagio com Deus. Do ponto de vista psicolégico, segundo Max Weber,
o homem que procura a salvagdo esta primariamente preocupado com atitudes relativas
ao aqui e ao agora.*3 Com o advento da globalizagio, o processo de secularizagiao
acelerou e a atenc¢ao do homem moderno se deslocou do além pro aquém.** S6 que
esta “conversao a intramundanidade” do homem moderno, como bem assinala Louis

Dumont,* parece comegar em Calvino. Com ele, a concep¢ao de “individuo-no-

“1 MARX, Karl & ENGELS, Friedrich. A ideologia alema: teses sobre Feuerbach. Sao Paulo: Editora Moraes, 1990,
p.22-23.

492 Frase do lider maior da TURD. Ver VALLE, Edénio. Ps«ologia e Experiéncia religiosa. p.163.

43 WEBER apud ALVES, op. cit., p.39.

494 Sobre a discussdo da tematica secularizacido, ver COX, Harvey. Cidade do homem. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1966.

495 DUMONT, Louis. O éndividualismo: uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna. Rio de Janeiro: Rocco, 1993,
p.62-71
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mundo” quebra o principio do antagonismo ontolégico que demarca
fenomenologicamente as nog¢oes espago-temporais de sagrado e profano. No entanto, o
tdeal de adesao da religido ao mundo encontra-se situada num periodo um pouco anterior
a Reforma, a saber, na Renascenga. Nela é que se desenvolve o conceito de uma
“religido dentro dos limites da humanidade”, como menciona Ernst Cassirer.4%

A critica de Freud ao cristianismo ascético como religido que /mita a realizagao
dos instintos®’ torna-se irrelevante no atual contexto religioso no qual se insere a
pnenmatipia neoprotestante. Religido aqui nao é sinonimo de rensincia, mas de satisfagao do
desejo. A virtude ética da renuncia se torna inadequada ante o novo ideal de religido
“privativa” ou “crista-burguesa” (J. B. Libanio). O famoso slgan pronunciado pelos
jovens franceses em maio de 1968, a saber, “E proibido proibir”, caractetiza 0 novo
perfil aético daquilo que Libanio parece querer chamar de “religido da felicidade”, que
em seu desdobramento psicomoral pode ser compreendida como “ilha da fantasia”.
Eticamente falando, isso significa dizer que, nesta nova configuracao axioldgica de
espiritualidade que esta em franca ascensio no contexto evangélico brasileiro, as
“pessoas podem viver aquilo que o sistema nao oferece, sem precisar também combaté-
lo ou modifica-lo”.4%8 A espinha dorsal da critica psicolégica da modernidade a religido
crista foi a do “desencantamento” hermencutico em relacio a todo esforco de
compreensao metafisica da Historia. O Iluminismo assumiu a messianica funcao de
“otimizac¢ao racional da vida” ao se apresentar, ao mundo ocidental cristianizado, como
“filosofia da luzes” (Aufklirung). A secularizacio desencadeou uma multipla faléncia das
“crengas religiosas tradicionais”, tornando-as “vazias de sentido”.#?” Numa perspectiva
histérica, o conceito de secularizacao acaba se desdobrando na cristalizagao da versao
desescatologista do processo histérico-salvifico. A vocagao messianica da modernidade
emancipada disponibiliza frequentemente o uso do conceito de “progresso” como

cliché lingtistico de proje¢ao publicitaria da “filosofia das luzes”.

496 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iiuminismo. Campinas: Editora da Unicamp, 1992, p.193-194.

47 FREUD, Sigmund. Moisés e a religido monoteista.lisboa: Guimaries Editores,1990, p.173-182.

498 LIBANIO, Jodo Batista. O sagrado na pés-modernidade, In: CALIMAN, Cleto (org.). A Sedugio do Sagrado: o
fendmeno religioso na virada do Milénio. Petrépolis: Vozes, 1999, p.67.

499 Sobre esta discussdo, ver BERGER, Petet. Rumor de anjos: a sociedade moderna ¢ a redescoberta do sobrenatural.
Petropolis: Vozes, 1973, p.13-45.
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A pneumatipia negprotestante desenvolve uma teologia da histéria que mantém
semelhancas e dessemelhancas com a filosofia da histéria do Iluminismo. Seu projeto
de construcao histérica da realizacio do ideal de felicitacdo intramundana reivindica
necessariamente a desfataliza¢io do processo histérico-antropologico pela via da
emancipagao ética. Assim sendo, ha um esfor¢o hermencéutico empreendedor deste
sistema de pensamento que possibilita a criagio de uma concepc¢io de historia
desescatologizada sem, contudo, eliminar o papel fundamental da espiritualidade de
transcendéncia como componente de repotencializagao da realizacio humana pela via
da fé. Nisto consiste sua dessemelbanca com a filosofia da historia do Aufklirung.
Diferentemente de Hegel que nao concebia a histéria como /Jugar da felicidade
individual > a psicoteologia da saude desenvolvida no modelo de espiritualidade de
transcendéncia neoprotestante identifica nela (na historia) o /eus de encarnagio da felicidade
humana. A esperanca se historiciza. Trago psicoteologico este que a irmana (a
pnenmatipia neopetecostal) com a teologia historia do Profetismo veterotestamentario. A
telicidade é o habitat da saude, e é nela (na sadde), portanto, que a esperanga se realiza.
A Historia se torna epifania da cura. Pois nela o ideal de cura da psicoteologia da saide se
torna facticidade. Dentro desta logica psicoteologica, todo obsticulo que objetiva
afugentar o carater teleoldgico da historicizacio da esperanca deve ser “exorcizado” ou
“desdemonizado”. FEis al a razio porque a “origem do mal” (unde malum), na
antropologia do sistema neoprotestante, desloca-se do peccatur (hamartiologia) para o
daimonion (demonologia). O sofrimento é demonizado 2 medida que a “felicidade” ¢
compreendida como zdeal da f¢ que faz da Historia sua gramitica de inteligibilizacao.

A pergunta que ventila em nossa mente neste instante é a seguinte: gual ¢ a relagio
entre a ética da felicidade e a teologia da historia na epistemologia da fé neoprotestante? Existe uma
logica neste sistema de pensamento que ao ser detectada pode lancar luz ao processo
compreensivo do espirito do neoprotestantismo brasileiro. O conceito de “morte do
ético” (Z. Bauman) precisa ser analisado com mais acuidade. A pods-modernidade

ocidental inaugura um novo efhos baseado no “principio do prazer”. Este ¢ um conceito

500 HEGEL apud TILLICH, Paul. Teologia Sistemitica, p.223; e MARCUSE, Herbett. Cultura ¢ Sociedade. Sio Paulo:
Paz e Terra, 1997, p.162.
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ainda muito dificil de ser compreendido a luz de uma tradicao moral cristd que sempre
ovacionou a psicologia da rensincia. Na civilizacao, compreende J.J. Rousseau,®”! o homem
moderno tem a sua primeira experiéncia de renzincia. Freud concorda com Rousseau, e
por isso mesmo ele chama a religido de “neurose da cultura”: seu fundamento moral se
baseia na ética da rendncia aos instintos. A doenga esta no sofrimento, enquanto a
saude estd na satisfacdo do desejo. A psicologia da privatizacio, para Rousseau,
fomenta uma politica de dominacdo que, em ultima analise, destituird do homem a
capacidade de lidar com a antropologia econdmica do prejuizo. Mas a carreira do
progresso, segundo a analise que Weber faz do espirito do capitalismo, parece proibir o
uso de qualquer intengdo altruista na ética capitalista de producao. Este espirito se
desenvolve, sobretudo, na ética do protestantismo calvinista. O prejuizo malogra a
desempenho da mecanica empresarial do capitalismo de produciao. Marx vai dizer que a
caneta da conquista do progresso da empresa capitalista foi escrita com #nta de sangue,
que em termos psicoantropolégicos significa a supressao do desejo (renuncia) e a aniquilacao
da antonomia do homem como sujeito da historia. A critica que Nietzsche faz a “teologia
da ressurreicao” do apodstolo Paulo, se baseia na constatagao do principio da renuncia
ao mundo.’?? Acreditar na existéncia de uma compensagao vindoura despotencia a
virilidade ética da moral do prazer intramundano.

E certo, no entanto, que a sociologia da renincia implementada numa politica
do ascetismo, como sugere Weber,?3 pode ser compreendida como virtude axiolégica
quando sua intengdo esta orientada para gerar o dividendo necessirio para se
potencializar a economia do progresso capitalista no qual se procura justificar o
principio teolégico da elei¢ao. Neste caso, o rigor da linguagem ética se dilui na oral do
sucesso. A sociologia do progresso se baseia no senso da cratividade produtiva, que em seu
desdobramento ético pode ser definido, no uso da linguagem gogarteniana, como
principio da secularizagdo reivindicada pela liberdade.>** Ora, a pés-modernidade no

Ocidente como um todo parece recusar o fundamento ascético da moral cotidiana. Na

501 7er ROUSSEAU, ].J. Discurso sobre a origem da designaldade entre os homens. Brasilia: Editora UnB, 1990.

502 Este discussio ja foi ressaltada no capitulo 1 desta tese.

03 7er WEBER, Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo. Sio Paulo: Editora Pioneira, 1999. 142 edigao.
504 GOGARTEN gpud LIBANIO, op. cit., p.74.
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moral do prazer, a necessidade se faz voluntariamente refém da “liberdade
axiopoiética”. Este é o ponto capital de nossa analise. Ha, neste sentido, uma é#ica do
prazer que se orienta para a “teleologia da felicidade”. Desta forma, ndo houve, ao que
me parece, a “morte do ético” na acep¢ao radical da palavra; mas, sim, a supressio de
uma ¢#ica que postula a existéncia de “imperativos categoricos” como fundamento
epifanico que determina, racionalmente, o sentido da moral cotidiana. Esta
racionalidade ética que se orienta para a “moral do dever” torna-se corpo estranho
numa sociedade hedonica que afugenta de si o que Miguel de Unamuno®” chama de
“tragico sentimento da vida”, que pode ser descrito como uma experiéncia existencial
de estar participando de uma constante batalha sem qualquer possibilidade de vitoria.
Uma Weltanschanunng arraigada neste tipo de experiéncia existencial acaba nutrindo
sistematicamente a expectativa psicologica de um “fracasso insuperavel”. A previsao do
futuro entraria em colapso e desencadearia, por conseguinte, uma crise de finalidade
que tornaria a existéncia destituida de qualquer significado.’% E com esta crenca
disfuncional que uma pessoa que experimenta a depressio em um grau mais elevado
compreende e interpreta o mundo e todas as demais realidades a ele constitutivas. E
provavel que seja com a inten¢dao de superar uma experiéncia desta que a preumatipia
negprotestante postula crengas funcionais preconizadas numa “metafisica do sucesso”.

No entanto, se o dom da liberdade pode ser postulado, segundo sublinha K.
Barth,>"” como “fundamento da ética evangélica”, temos entao aqui um principio de
“legitimagdo subjetiva” de toda acdo moral do sujeito pistico. Quase tudo pode lhe ser
licito. Na experiéncia pneumatica, a vog do Espirito sé podera ser ouvida pelo sujeito que
a experimenta. A base objetiva desta liberdade (que seria a é#ica do N'T), acaba sendo
submetida ao critério subjetivo da vontade para-si. Isto significa dizer que a /liberdade,
enquanto componente metafisico da vontade, se converte numa “linguagem de
sentimento”. O cliché: “eu estou sentindo de Deus...” corrobora a presenca de uma

espiritualidade autonomista configurada naquilo que J.B.Libanio chama de “religiao

505 UNAMUNO apud MOLTMANN, Jirgen. Trindade e o Reino de Deus: uma contribuicao para a feologia. Petrépolis:
Vozes, 2000, p.50.

06 MAY, op.cit., p.185.

07 Ver BARTH, Katl. The humanity of God. John Knox Press, 1960, p.69-96.
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privatizada”.58 T nela (na linguagem do sentimento) que o discurso da agio moral
cotidiana da espiritualidade neoprotestante brasileira busca o fundamento de sua
operacionalidade. Nao had um referencial hermenéutico objetivo de controle que sirva
como critério de juizo moral para o discernimento da verdade. Neste sentido, a base da
ética evangélica pos-moderna pode ser descrita como moral do para-si que se figura num
modelo de “espiritualidade sélfica”.>%

Qualquer experiencia com o negativo numa configuracao psicoespiritual de
existéncia com este contorno torna-se anatematizada. A “ética da felicidade” se torna
referencial hermenéutico a partir da qual o ezhos da espiritualidade neoprotestante busca
sua propria legitimagdo. Neste contexto psicoespiritual de existéncia, a fala do lider
religioso do movimento neoprotestante brasileiro torna-se melhor compreendida
quando diz: “Na Igreja Universal é proibido proibir. A pessoa ¢ livre para fazer o que
bem entende”.>'” Uma comunidade que se orienta por esse principio ético se encaixa,
em ultima analise, na definicdio do conceito egopolizado de “comunidade
individualista” de F. Gogarten.5!! Trata-se de uma comunidade que, ndo conhecendo o
limite intransponivel do tu, acaba dissolvendo-o no eu. Quando a prosperidade psicofisica
e economica, como valor fundamental de uma ética da felicidade, se torna meta volitiva
da acdo moral de pessoas numa comunidade religiosa marcada por esta arquitetura
axiologica, o principio de subjetividade valorativa tera no ‘desejo do se/f o critério de
legitimacao de qualquer acio moral. O conteudo normativo da ética deste protétipo de
espiritualidade 7nexistird num sentido sociomoral. Pois o combustivel que potencializa o
movimento desta mecanica psicoespiritual é a experiéncia do nao-sofrimento. Este modelo
nao sobrevive fora desta légica. Nao existe, portanto, dimensdo estauroligica na
psicoespiritualidade do neoprotestantismo brasileiro.

No entanto, o que ha de mais complexo na légica da pneumatipia neoprotestante
toca diretamente a dimensao estaurolégica da fé. Trata-se da sua teologia do sofrimento

na histéria humana. O senso de nao-direcionalidade presente na “ambivaléncia do eu-

508 LIBANTO, op. cit., p.62.

99 Retornaremos a esta discussio no capitulo 3 desta tese.
510 MACEDO apud VALLE, op.cit., p.161.

511 GOGARTEN apud. GIBELLINI, op. cit., p.126.
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moral” baumaniano, parece querer refletir um sistema de crenca disfuncional que esta
sendo paulatinamente construido pela engenharia de um weltgeist presente na
consciéncia coletiva do Brasil contemporaneo. Esta crenca disfuncional parece estar
relacionada ao fato de que, com a desescatologizacio da histéria, a fé deixa de ser
projetiva na reistorizagao da esperanca. Seu senso de imediaticidade tem despotenciado
a esperanca da fé a medida que a ética da felicidade determina a cronologizagdo
historiofanica de seu ideal hedonico de realizacio intramundanamente. O carater
presencialista-imediatista da  psicoespiritualidade neoprotestante brasileira tem
contribuido progressivamente para decapitar a dimensdo escatologica do sistema de
crenga teologica do sujeito pistico que esta nela integrado. Sem a cerzeza do futuro, nao
ha como superar o determinismo presencialista estruturado na psicologia de uma
realidade momentaneamente dada. A futuridade da histéria humana exige esperanga da
té. Ha um contra-senso, porém, na linguagem da esperanga. O sofrimento, de acordo
com Rubem Alves, é que assume a “maternidade da esperanga”>!? A ressurrei¢ao
sucede a crucificagdo, e nao o inverso. O sofrimento denuncia a esperanga da fé. Ao
fazermos a pergunta sobre o especifico desta religiao,’!3 podemos responder com J.
Moltmann que o crucificado se converte neste especifico da religiao crista e, portanto, de
sua teologia. Na cruz, esta teologia se converte em “teologia crucificada” ou “teologia
crucificante”. >4 Com o surgimento do humanismo pods-cristio, diz Moltmann, a fé
descobre de maneira mais clara a dureza e o escandalo da cruz. Neste sentido, sublinha
Moltmann, a esperanga nasce da lembranga do crucificado. Pois o futuro do homem nio
vem do “progresso”, sendao do “sacrificio”. Na auténtica esperanca, o homem suporta a
pressao do presente em vista de um futuro melhor. Por isso, esperar é “nao desfalecer”.
O apostolo Paulo faz uso do conceito hypomoné para dar a idéia de uma “superacao da
angustia na persisténcia da £é que olha para o futuro, e nao para o presente’ (Rm 8,18-25).
Niao se pode sentir o prazer, sem antes experimentar a dor. Ora, neste sentido o NT

diz: “makdrioi hoi penthuntes, hoti aytoi parakléthesonta?” (Mt 5,4). A esperanca é o que

12 ALVES, Rubem. Da esperanga. Campinas: Papirus, 1987, p.174.
515 KUNG, Hans. Christianity: essence, history and future. New York: Continuum, 1998, p.1.
514 MOLTMANN, J. E/ futuro de la criacion, p.82-83.
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Moltmann chama de “utopia crista”.>!> O principio basico da teologia da esperanca na
perspectiva escatologica de Moltmann pode se resumir nos seguintes aforismos: “spes
quaerens intellectum e spero ut intelligam > 10

Mas por gue a pnenmatipia neoprotestante historicizou a esperanca? Serd que honve uma total
rejezgdo d teologia da ressurreigao como fundamento da esperanca escatoligica crista? A fé precisa ser
desescatologizada para triunfar no presente? Serd que conseguiremos vencer? Serd gque Deus ndo nos
abandonari? T de fato necessdrio ser submetido a pedagogia da oruz? Se Deus é Soberano, por que hi
um aparente triunfo do mal, no presente momento, confignrado na experiéncia do sofrimento humano?
O holofote que langa luz para futuro da fé na soberania de Deus sempre causa um mal-
estar com as perguntas que se seguiram. Wolthart Pannenberg faz uma pergunta
intrigante nos seguintes termos: A esperanca do reino ndo seria uma mera expressao sinbolica
das ambicies psiquicas dos homens?’’” Falar do futuro da histéria humana nos constrange a
fazermos uma pergunta, antes de tudo, sobre em que sentido isto pode afetar a
cotidianidade da nossa fé hoje. A histéria pode ser escatologizada, desescatologizada ou
reescatologizada pela fé a partir do grau de certeza que ha na realizagao da Promessa
escatologica. “O Cristianismo”, de acordo com Moltmann, “¢ total e visceralmente
escatologia, e nao s6 a modo de apéndice; ele é perspectiva e tendéncia para frente, e
por isto mesmo, renovagao e transformacao do presente. O escatologico nao ¢ algo que
adere ao Cristianismo, mas é simplesmente o meio em que se move a fé crista, aquilo
que di o tom a tudo que ha nele, a cores da aurora de um novo dia esperado, que
banham tudo que existe. De fato, a fé crista vive da Ressurreicio do Cristo crucificado
e se estende em direcao as promessas do retorno universal e glorioso de Cristo”.518
Com a escatologizacdo da histéria, a psicologia da cotidianidade desenvolve uma
capacidade de resistir a pressao e a angustia do tempo presente. As perguntas sobre o
futuro do homem estdo intimamente relacionadas a pergunta sobre a “futuridade de

Deus”. Pois a “angustia do tempo presente”, diz o apostolo Paulo, quer revelar o grito

*BMOLTMANN, Jurgen. E/ hombre: antropologia cristiana en los conflitos del presente. Salamanca: Ediciones Sigueme,

1973, p.156-58.

516 MOLTMATNN, J. Teologia da esperanca. p.23.

>17 PANNENBERG, Wolthart. Questiones fundamentales de teologia sistemitica. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1976,
p.202.

518 MOLTMANN, Jurgen. Teologia da esperanca, p. 2.
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de triunfo da soberania de Deus no fim da histéria (Rm 8,18). E da angustia por estar
vivendo no cativeiro do tempo presente, a psicologia da esperanca langa o olhar para a
promessa da realizacdo inevitavel da “justi¢a escatologica” para o futuro escatoldgico.
Paulo faz uso do termo grego apokaradokia em Rm 8,19 para enxertar, na esperanca da fé
daquela comunidade, a confiante necessidade de se “vigiar com ansiedade” a consumagao
da promessa escatoligica, que é a ressurreicao. A realizagao conclusiva do poder soberano
do reinade de Deus no futuro é objeto de inamovivel esperanca na dimensdao
presencialista da fé que se agoniza no sofrimento do tempo de aflicao. Por esta razdo é
que Pannenberg diz que “o futuro ¢é dono do presente”. A “criagdo e o futuro
escatologico estao vinculados ao grau maximo”. Neste sentido, o futuro acaba
exercendo psicologicamente o seu poder sobre o presente do homem. O futuro de
Deus passa a ser “a medida de todas as coisas”.>1?

No entanto, ao secularizar a dimensao escatolégica da esperanca da fé, a
escatologia se transforma em teleologia, e o reino de Deus se converte em “ideal moral
e politico do qual os seres humanos podem aproximar-se por intermédio do trabalho
incansavel em si mesmo e no mundo”.>? Talvez aqui esteja um forte trago historico-
missiologico que se encontra presente na politica da “eclesializagio do mundo” do
modelo neoprotestante. Em parte isso justifica sua vocagdo missionaria expansiva, que
no seu desdobramento teoldgico quer significar uma euférica tentativa de construir o
futuro a partir da desconstrucao da dimensao futurica da realizacio de uma esperanca
intramundanizada. Com advento da desescatologizacio da esperan¢a no sistema
cognitivo de crengas funcionais do neoprotestantismo brasileiro, houve uma
sintomatica secularizacao do seu ethos. Esta secularizacido na sociedade laica implicou
uma “ateizagdo” dos postulados éticos da cultura moderna. Em termos ético-morais,
isso facilitou a ascensao da cultura do prazer presente na “fotografia sensualista” de
uma pds-modernidade erotizante. O contrario da dor, diz Paul Tillich, ndo é a alegria, mas o

“prazer”. Por esta razdo ¢é que, no prazer (sexual), o homem pés-moderno procura a

>19 PANNENBERG, op. cit., p.197-210.
520 MOLTMANN, Jurgen. A vinda de Deus: escatologia cristi. Sio Leopoldo: Editora Unisinos, 2003, p. 207.
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realizacio do seu “ideal de felicidade”, e ndo de alkgria>>! Nas relagoes sexuais
destituidas de alegria, o prazer se torna um fim em si mesmo.>?? A culpa da qual decorre
a depressio de um imenso contingente social na pés-modernidade brasileira provém da
pratica irracional do uso do sexo feito para obtengdo irrestrita do prazer. Esta ¢ a idéia
que se quer dar quando se chama a cultura pés-moderna de “sexolétra”.52> O sexo se
transformou na “religido oficial” do ateismo pds-moderno.>?* Nele se experimenta a
transcendentalidade mistica do prazer. Em ultima analise, é nele que moram a saude e a
telicidade.

Dentro do ambito da esfera religioso-evangélica brasileira, a secularizagdo da
esperanca implicou a mudanga do seu discurso antropoldgico. A teologia da salvagao
ganhou uma dimensao presencialista no discurso terapéutico da preumatipia neoprotestante.
A desescatologizagao histérico-teoldgica, como variavel determinante que tipifica seu
ethos e condiciona sua realizacao moral em dire¢ao a metafisica do sucesso, potencializou um
crescente interesse da sociedade laica pela sua proposta psicossoterioldgica. A salvagao
tem que ser destranscendentalizada na intramundanidade da esperanga que habita na 6rbita
da fé globalizada. Este interesse progressivo da sociedade civil pelo discurso da
psicoespiritualidade do neoprotestantismo se justifica, em parte, porque el satisfaz o
ideal de “cura intramundana” de uma sociedade ambivalente que caminha em dire¢ao
ao futuro enquanto vé o sangue de suas chagas escorrer pelo corpo afora em virtude da
imanentizagao de seu olbar de suspeita para uma existéncia que se tornou adoecida. No
discurso terapeutizante da preumatipia neoprotestante, o nucleo antropolédgico da
“felicidade humana permanente” caracteriza seu teor retérico de teologicidade. O Deus
que, na encarnacao do Filho, assume sua identidade de “servo sofredot” por participar
do sofrimento do mundo (M. Buber, D. Bonhoffer, R. Alves, Miguel de Unamuno e ].
Moltmann), agora da lugar ao “Deus felicidade”. A intengdao da criagio deste novo
arquétipo de Deus-Felicidade é proporcionar cura ao homem através da “terapia do

prazer-felicidade”. Em vez de uma teologia do sofrimento e da cruz, se desenvolve no

2V TILLICH, Paul. E/ nuevo ser. Barcelona: Ediciones Atiel, 1973, p.175.

522 Ibidem, p.176.

523 DURAND, Guy. Sexualidade ¢ fé: sintese de teologia moral. Sao Paulo: Loyola, 1989, p.18.

524 O proprio Max Weber admite que o sexo poderia vir a ser uma modalidade de religido no futuro da
secularizagio.
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neoprotestantismo brasileiro uma irresistivel “antropologia da alegria”. E proibido
adoecer neste recinto. O interesse maior de Deus para o homem na antropologia da
saiade e do sucesso da prenmatipia neoprotestante ¢ a felicidade do mesmo. Portanto, a

pedagogia é da “alegria”, e ndo do “choro”.

2.10 O pressuposto filosofico-teoldgico da hermenéutica biblica do neoprotestantismo
brasileiro: a cotidianizagdo da providéncia como fundamentagdao epistemologica
de uma nova hermenéutica biblica

Que afirmagdo lapidar esti por trds da antropologia filosdfica do super-homem niet3scheano? A
resposta a esta pergunta enderecada a filosofia da existéncia de Nietzsche me parece ir na
seguinte  dire¢do: precisamos produzir um  ethos antropoloégico marcado,
emblematicamente, pela moral da auto-suficiéncia; o que em termos de linguagem ética
significa possibilitar a criagao de um sistema de comportamento moral determinado por
valores auto-construidos. Esta ¢ a sua afirmacao catedratica. ].P.Sartre, motivado pela
leitura que fazia de Heidegger, sinalizou, com o conceito de “axiopoiética”>®> a
existéncia de uma espécie de sistema de valor autodeterminado pelo homem enquanto
sujeito racional emancipado do poder coercitivo de uma ordem heteronoma.>?¢ O
tenémeno da autonomizacao moral no campo da reflexdo ética marca a sina pedagogico-
libertaria da filosofia iluminista protagonizada por J.J.Rousseau.’?” Os dilemas
antropoldgicos da pés-modernidade (ou da segunda modernidade como sugere Ulrich
Beck) acabam reforcando, na verdade, os pressupostos éticos de uma modernidade que
se perduram, de maneira conscienciosa, na filosofia da existéncia de Nietzsche. Na
verdade, a modernidade ainda esta presente no cenario histérico-social da cotidianidade

lazca do homem ocidental pés-moderno como um todo, com o irretorquivel objetivo de

525 Este conceito € referenciado por Sartre em sua obra O Existencialismo também ¢ Humanismo. 1Ver SARTRE Apud
MONDIN, Battista. Quem ¢ Deus? Sio Paulo: Paulus, 1996, p.87.

526 A concepgao de uma liberdade nio-condicionada aparece no texto de J.P.Sartre nas seguintes palavras: “A
liberdade é precisamente o nada que ¢ tendo sido no amago do homem e obriga a realidade humana a fazer-se em
vez de ser. Como vimos, para a realidade humana, ser é escolher-se: nada lhe vem de fora ou tampouco de dentro,
que ela possa receber ou aceitar”. Ver SARTRE, J.P. O ser ¢ 0 nada. Petrépolis: Vozes, 1997, p.545.

27O conceito de autonomia racional aparece maduro na obra pedagdgica de Rousseau. I"er ROUSSEAU, J.J.
Emilio ou Da edncagio. Sio Paulo & Rio de Janeiro, Difel, 1979. Para Piaget, a concepgido de autonomia de
Rousseau nio se adequa ao conceito de “relagio de coa¢io” criado por ele.
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competir com a teodicéia do “eu-sacrificado” configurado no sentido agdpico do amor
que fez histéria na tradigdo moral recebida da cristandade incipiente.

O horizonte histérico da sociedade tecnocratica do Ocidente pos-cristao,
vislumbrado pela razio que se destranscendentaliza, revela, ao homo economicus
contemporaneo, o auspicioso projeto de construgao de uma reflexividade entendida em
termos de /inguagem nao-oficiosa (agir cotidiano). Trata-se da negac¢ao da utilidade da fé no
“esforco de conquista” da razdo tecnocientifica celebrada pela modernidade
racionalista. & nesta perspectiva que a engenharia do futuro histérico da “tecnépolis”
(H. Cox) parece querer fundamentar sua plataforma do progresso. Na ética do sucesso
do sujeito laicizado, o discurso da moral antropolégica niao apresenta nenhuma
metaffsica. A ordem (ndmos),>?® na qual esta inserida o seu fazer cotidiano, elimina
qualquer necessidade de apresentar uma justificativa teoldgica que produza efeito
demonstracdo no senso de manuteng¢ao do progresso pretendido pelo trabalho racional
do homem emancipado do quinhiao metafisico medieval.

Curiosamente, a preocupag¢ao com o além também parece ter sido “destituida” do
ethos da pdés-modernidade®® evangélica configurada no sistema doxo-axiolégico do
neoprotestantismo brasileiro. Este fenomeno da ndo-ocupacio de uma crenga em uma
vida no pés-tumulo nio estd, contudo, veiculado a nenhuma teoria discursiva de uma
filosofia atefstica. Ao contrario, estd sendo revelado no/pelo veio de uma
horizontalidade moral asfixiante — que, de acordo com Z. Bauman,>Y gera o senso de
execucdo das infindaveis tarefas assumidas no escasso cronograma do tempo cotidiano
— que configurada esta no restrito hemisfério dos interesses praticos de uma “razao
pistica” que agora privilegia a histéria como /ocus de auto-realizagdo psicoexistencial e
material da espiritualidade e da fé. Esta no¢do certamente esta embutida no conceito

que Bauman emprega naquilo que ele chama de “revolugdo antiescatologica” da religiao

528 Uso este conceito na acep¢do semantica da sociologia de Peter Berger. Neste sentido, “o nomos é uma ordem
significativa que ¢ imposta as experiéncias e sentidos discretos dos individuos”. Usarei este conceito sempre no
sentido de “ordem ou lei” que determina uma organizacdo e da significado social a uma configuragdo social de
existéncia especifica. Ver BERGER, Peter. Dosse/ Sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Sio Paulo:
Edigbes Paulinas, 1985, p.32.

529 O conceito aqui empregado é assumido no sentido semantico aplicado na analise sociolégica de Z. Bauman no
livro sub-citado na nota 527.

530 BAUMAN, Zygmunt. O wal-estar da pds-modernidade. Jorge Zahar Editor: Rio de Janeiro, 1998, p.205-45.
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pos-moderna.>! Este panorama historico-eclesial deflagrado com o advento do sistema
de valor neoprotestante nao deixa de induzir a leitura atenta do estudioso do fendmeno
a conclusao de que os postulados de uma sociedade desescatologizada incidem tanto sobre a
ordem do seu discurso religioso, quanto sobre os valores consumidos cotidianamente,
configurados idiossincraticamente no e#hos de sua eclesialidade cotidiana.

Nao seria, portanto, extravagante dizer que a Sociedade desescatologizada, com uma
forte concentragdo discursivo-ideologica ateizante — que se compreende hoje como
“sociedade pés-moderna” (como bem observa J.B.Metz)>3? —, outrora prenunciada pelo
devaneio escatologico que Nietzsche coloca no discurso de Zaratustra,> finalmente
chegon. E com seu advento trouxe consigo a ideologia laica do progresso emancipado que
vem, cada dia mais, pastoreando novos adeptos que estdo presentes, inclusive, neste
novo modelo da etologicidade eclesial do neoprotestantismo brasileiro.

Em que sentido, preliminarmente, se pode inferir a presenca de postulados filosdficos de uma
sociedade ateizante no sistema de valores do neoprotestantismo brasileiro? Grosso modo, é
plausivel dizer que a medida que a preocupagao com a vida-no-além se torna absolutamente
irrelevante no seu discurso, privilegiando, assim, atender tio somente a demanda do
cotidiano da fé reclamante, elementos valorativos de uma “sociedade nao orientada por
valores religiosos”>3* acabam sendo sutilmente supra-sumidos na compreensio
hermencutica da “espiritualidade do concreto” deste sistema de crenca religiosa (o
neoprotestantismo brasileiro).

Para quem entendeu a proposta axiologica inferida pela antropologia filos6fica
do super-homem de Nietzsche, percebe que na prenunciada sociedade desescatologista-
ateizante se confirma a “morte de Deus” a medida que ela assume, abertamente, seu

compromisso de determinar para si mesma os valores da atual ordem (o) das coisas,

531 Idem, op. cit., p.215-19

532 Metz chama de era pés-moderna a “idade do Nietzsche atmosférico”, idade esta marcada por uma falta de
Deus, conquanto favoravel para a religidao. er METZ, Johann Baptist, Proposta de programa universal do
cristianismo na idade da globalizacio In: GIBELLINI, Rosino. Perspectivas teoldgicas para o sécnlo XXI. Aparecida-SP:
Editora Santuario, 2005, pp.353-364.

533 Zaratustra fala aos homens na praca do mercado dizendo que estes deveriam permanecer fiéis a terra, e nio as
“esperancas ultraterrenas” dos profetas inexistentes. O Zaratustra é o sentido da terra, que inaugura uma ruptura
valorativa com a ordem anteriormente estabelecida tradicdo metafisica. IVer NIETZSCHE, F. Assim falon
Zaratustra. Sao Paulo: Ediouro, 1985.

>3 Esta ¢ a definicdo que Nilo Agostini dd para o conceito de “sociedade laica”. Ver AGOSTINI, N. Teologia
Moral. Petrépolis: Vozes, 1997, pp. 21-34.



192

construidos sem a participagio de uma “entidade metafisica” hetero-referente. Tal
conclusao aparece na interpretagao teologica que J.B.Metz faz da filosofia da morte de
Deus de Nietzsche. A sua existéncia ¢ negada nio pelo viés tedrico de uma razao
destranscendente, reafirmo. Mas pela sutil elaboragio de um sistema axiopoiético
autodeterminado como preocupacao Gltima da moral cotidiana. A historia se torna /deus
privilegiado de uma preocupagao maior na textura sistémico-valorativa deste universo
axiolégico, para o qual o “agora”, e nao o “depois”, se constitui emergente horizonte de
realizacdo humana do ideal hedonico. Por esta razdo, a promessa da ressurreicdo tdao
enfaticamente afirmada na teologia da salvacao do apoéstolo Paulo, e fincada na tradi¢ao
querigmatica do cristianismo historico posterior — na qual a atengao do sujeito pistico é
deslocada do agwijdi para o além-depois — acaba sendo objeto de despotenciagao
psicovalorativa, proporcionando, desta maneira, a constru¢ao da ordem intramundana
empreendida pela razao desescatologizada. Esta afirmacio filoséfico-teoldgica nao deixa de
estar presente na proposta otimizada da #oria da agao comunicativa de Jurgen Habermas
empreendida a partir da constatagao da superacao da utopia religiosa propugnada pelo
cristianismo historico.

A preocupagio ética do agir moral da “sociedade laicizada” reforca o
compromisso desta com o presente historico da existéncia humana a medida que seu
olhar se desloca do além para o ji. Nao ha nela, portanto, indicios da crenga escatologica
orientadora de uma “ética de interim” proveniente da tensio escatolégica que
caracteriza uma visdo “escatopraxica” (J. Ratzinger)>®> de mundo. E neste sentido, o
neoprotestatismo assume a feicdo de um sistema psicovalorativo com nitida presenga
de elementos potencialmente afezzantes de uma sociedade laicizada estruturada em um
tipo plataforma axionomica.

Na esperanca da ressurreicao, a historia se torna feleoldgica (ou racional em termos
hegeliano) quando “interpretada” na perspectiva providente da economia da salvagao.
Neste sentido, os acontecimentos que sdo transcorridos na histéria da salvagio ganham

uma coloragao significante por conta desta orientacdo teleoldgica da providéncia divina

535 Este ¢ um conceito desenvolvido por J. Ratzinger que conota senso de espera escatoldgica motivado por
razdes de ordem pratica da experiéncia histérica do sofrimento humano. Para maiores esclarecimentos, ver
RATZINGER, J. Fe y futuro. Salamanca: Ediciones Siguene,1965.
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que aponta para uma realidade ultima a ser vivida na dimensio parusfaca da fé. A
esperanca da ressurreicao produz o /ogos’? a historia guiada pelo felos da providéncia
divina. De acordo com W. Pannenberg,5” o advento da ressurreicao é o que nos indica
que tudo no presente caminha para uma plenitude de transformacdo. Esta tese
teologica também encontra o eco de correspondencialidade na hermenéutica politica da
esperanca de Jurgen Moltmann. A presenca de Deus na histéria ¢ afirmada a partir da
crenca de que a providéncia a tudo conduz com inteligéncia em dire¢ao a sua realizagao
ultima no advento parusiaco. A parusia é um fendémeno escatoldgico que esta
intimamente ligada ao advento da ressurreigao. E por causa dela que a ressurrei¢ao
ganha “inteligibilidade” (zntellectus fidei ressurrectionis), e a crenga da esperanga escatologica
ganha “plausibilidade”.

Esta é, contudo, uma variavel que se encontra ausente do sistema gnosiologico-
exegético do neoprotestantismo brasileiro. Com a desescatologizagao da esperanga
neste sistema, o sentido histérico da providéncia se antropologiza, ou melhor dizendo, se
eclesiologiza. Por esta razdo, a felicidade se torna uma realidade/promessa a ser
construida pelo empreendimento politico da “acdo da ewlesia” (ergoeclesialidade) na
histéria humana. Aqui (a histéria humana) é o seu lugar de consumo, e ¢ nela que a
economia da auto-realizagdo humana encontra, na providentia divina, uma aliada para
retranscendentalizar a dimensao hedonica do cotidiano da fé movida pelo ideal de
telicidade intramundana.

Por conta desta tendéncia de consumo psicovalorativo da economia da
felicidade realizada nos espagos que agora foram novamente “unificados” (o sacro e o
latco) pelo viés da moral religioso-cotidiana do Brasil contemporaneo, é necessario fazer
as desconcertantes perguntas teoldgicas para problematizar o dilema ideoldgico da
dessacralizacdo presente na reflexdo ética da “espiritualidade do cotidiano” da fé
evangélica neoprotestante. Sao elas: Qual ¢ o lugar do Transcendente no imagindrio desta

espiritualidade desescatologizada? Podemos contar com a presenca administrativa da providéncia nas

%6 Uso esse conceito na acep¢do da logoterapia de Victor Frankl. Aqui, ele (o /gos) ndo tem conotacoes
teoldgicas, mas psicoexistencial, e quer dizer “sentido ou significado a existéncia”. 1Ver FRANKL, V. Ew busca de
sentido, col. Logoterapia. Petrépolis e Sio Leopoldo: Vozes e Sinodal, 1994.

537 PANNENBERG, apnd MANNUCCI, Valétio. Biblia: palavra de Dens: curso de introdugio a Sagrada Escritura. Sio
Paulo: Edi¢Ges Paulinas, 19806, p.346.
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decisoes que tomamos no cotidiano da f¢ na vida intramundana? Qual deve ser a psicoteologia da
esperanga quando esta é coloca em sitnagio de contradigao na realidade negativada do cotidiano da fé?

Se o que impulsionou a ética do trabalho no protestantismo calvinista foi a
“angustia-preocupac¢ao” com a “realidade-promessa de uma vida-alén’”’, de acordo com a
analise socio-historica weberiana, haja vista que para Weber as agdes empreendidas na
realidade concreta mantém uma relagao organica de causagao com as crengas subjetivas
assumidas pelo individuo ou instituicdo socio-religiosa (neste caso, o protestantismo
calvinista), o mesmo nao se pode dizer desta nova espiritualidade do concreto que se
configura no horizonte doxo-axiolégico do neoprotestantismo brasileiro. O contetdo
da moral do progresso denuncia, no sistema hermenéutico neoprotestante, a presenga
de uma metafisica do sucesso-felicidade-saside. A ética da prosperidade revela a existéncia de
uma liberdade axiopoiética capaz de ser auto-empreendedora em sua trajetéria em
direcdo a construgao de um futuro desejado para si. A ontologia do futuro sé pode se
pensada quando o construto psicolégico implicado na linha imaginaria do “ideal moral”
do sujeito pistico for constituido pelo /gos do imperativo fazer-se.

Esta consciéncia, no entanto, possui um grau de parceria construtiva com o
indicativo da salvagdao heteroconcedida. A graca ¢é, desta forma, refradugida em termos
de linguagem/existéncia cotidiana. O conteddo moral da esperanca desescatologizada
retranscendentaliza, para o nomos da dimensio intramundana da fé, a gramatica da
providéncia divina a fim de reabilitar a liberdade do sujeito pistico para reconstruir o
horizonte histérico da salvagao humana regenerado®® pela graga divina. A graca ¢ um
conceito que passa a ser pensada na intradimensionada esfera psicoexistencial do ser
humano redimido por ela dentro do processo histérico seguimentado no “agir
estratégico da igreja” compreendido como “novo sujeito da histéria”.

Desta forma, a prosperidade (ndo sé financeira, mas também psicofisico e
existencial) é compreendida como um “dom de Deus”.5¥ Esta é uma certeza que
delega legitimidade ao empreendimento intramundana do sujeito pistico, permitindo,

assim, que se dilua totalmente toda duvida moral de se estar caminhando em dire¢ao

538 Uso aqui o conceito grego palingenesia, i.c., regenerado, num sentido psicofisico esttito, a saber, “ressanificado”.
>3 Hstas foram as exatas palavras ditas por um dos pastores da Igreja Internacional da Graga de Deus exibido
num programa de auditério na TV Band, no dia 16 de setembro de 2005 as 21:15h.
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contraria a0 que passa ser aceito como destino de todo verdadeiro crente, a saber: a
apropriacao da plena felicidade na dimensao intra-histérica de sua existéncia psicofisica
e material. No atual horizonte da pés-modernidade evangélica brasileira (termo que
coincide com o conceito de neoprotestantismo brasileiro), a figura do renunciante (L.
Dumont)>* acabou se tornando uma espécie de arguétipo de “espiritualidade do
fracasso”. As implicagdoes morais dos postulados éticos da “teologia da cruz” tornaram-
se recusdveis. O progresso historico tdo vislumbrado no prenincio escatologico dos
mestres da suspeita (Marx, Nietzsche e Freud), acabou assumindo, surpreendentemente, o
lugar de proeminente destaque no imaginario valorativo da “espiritualidade do
concreto”, que tem sido insistentemente professada na/pela metafisica do sucesso que
configurada esta no ethos neoprotestante brasileiro.

A providéncia divina parece ser compreendida, neste sentido, como uma espécie
de “instituicdo psicologica” cuja funcionalidade ndo ¢é outra sendo otimizar as
perspectivas da agao moral do sujeito pistico quando este se encontra premido pela
¢gide da “negatividade histérica™ “a pessoa para vencer tem que ter o fogo de Deus, a
valéncia da £é”.5#1 A necessidade se torna condigdo existencial a partir da qual a ética do
sucesso desconsidera qualquer obstaculo psicomoral que possa estagnar a politica da
conquista progressiva de um cosmos criado para satisfazer o ideal de auto-realizacao do
sujeito pistico. A moral do progresso é pensada a partir de um referencial hermenéutico
especifico no qual a constru¢io da felicidade intra-histérica ganha “visibilidade
ontolégica” sem causar nenhum dano operacional ao discurso da fé na atividade
providencial. O sistema hermenéutico do neoprotestantismo brasileiro abre concessao a
politica da fé a fim de tornar contingente o movimento engenhoso da providéncia que
historicizard os bons designios de Deus para o ambito cotidiano da “espiritualidade do
concreto”. A esperanca desescatologizada reistoriciza o holofote da fé para dentro do
“espago profano”, outrora considerado “inadequado” para uma genuina experiéncia

religiosa. Neste sentido, ha uma superacao hermencutica do primeiro paradigma ético-

540 Para melhor compreender o conceito de “renunciante”, que é uma figura emblematica da filosofia oriental
(indiana), ver DUMONT, Louis. O individualismo: nma perspectiva antropoligica da ideologia moderna. Rio de Janeiro:
Rocco, 1991.

>1 A afirmacdo supracitada entre “aspas” foi feita por um dos bispos da IURD exibida no programa “Casos
Reais”, na Rede Record, no dia 29 de julho de 2006, as 01:23h da manha.
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interinico da cristandade incipiente marcada pela iminéncia escatolégica no sentido de
reorizontalizar a perspectiva de realizagdio psicomoral da espiritualidade outrora
desorizontalizada. F a partir dele (Ambito cotidiano) que a existéncia de Deus é inferida,
e ¢ através dele que a sua eloqiiéncia praxica ¢ confirmada pelo veio do progresso
psicofisico (saude integral) e material (ascensao economica). Isto nao deixa de ser uma
versao espirituosa do “materialista hedénico” quando comparamos a versao desta
“nova cristandade brasileira” com a cristandade biblica incipiente.

Para melhor compreender o sistema hermencutico no qual a espiritualidade
neoprotestante se articula, ¢ necessario buscar agora os fundamentos biblicos nos quais
se descansa exegeticamente toda a “metafisica da saude/doenca” desta complexa
epistemologia religiosa, tornando racionalizavel toda pretensao ética de superagdo
psicofisica e material no qual o trindmio “riqueza-saude-felicidade” se torna
operacionalizdvel. Desta forma, procuraremos doravante tentar delimitar os contornos
hermenéutico-biblicos desta cosmovisao/antropovisio/eclesiovisio expressa em
termos de uma moral do progresso. Iremos procurar amparar nossa articulagao teorica
no diversificado espectro da literatura produzida no ambiente neoprotestante, bem
como em algumas entrevistas ¢ dados da pesquisa de campo realizada durante o

processo de construgao da tese.

2.11 Os pressupostos biblicos da hermencutica neoprotestante brasileira para uma
fundamentagio teolégica da metafisica da satude/doenca

A cosmovisao biblica do neoprotestantismo brasileiro nasce de uma simbiose
interpretativa simbolico-literalista do Antigo Testamento. Por tras do sentido historico-
teologico da experiéncia do Israel veterotestamentario, ha um significado cristico-
pneumatico deixado como chave hermencéutica de desvelamento da verdade espiritual.
A concepgao de promessa para a hermenéutica biblica do neoprotestantismo se funda
na teoria da possessao material do sentido espiritual deixado pelo legado ético-teologico
do Israel eleito na concepcio soteriolégica veterotestamentaria. No entanto, o

dispositivo hermenéutico de compreensao das mesmas feitas ao antigo Israel presente
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nos escritos sagrados do Antigo Testamento ¢é veiculado a um pressuposto cristologico
que atualiza as mesmas e as torna disponiveis ao usufruto daqueles que agora fazem
parte da igreja compreendida como novo Israel de Deus em Cristo Jesus.
Compreendendo-se como legitimos herdeiros destas promessas feitas ao povo do
antigo Israel, os intérpretes deste sistema hermenéutico-biblico reivindicam para si
todos os direitos de possessao de riquezas e béngaos materiais feitas aqueles outros.

Este ¢ um traco que os assemelha hermeneuticamente aos protestantes calvinistas
analisados por Max Weber.>#? A ética materialista justifica o conceito que se da a
compreensao que se tem de “nagdo eleita”, conceito este (nagdo eleita) que ganha,
posteriormente, um contorno eminentemente escatolégico na comunidade crista
incipiente e nos escritos paulinos.>*? A elei¢do ¢ construto teolégico que sempre aponta
para uma teleologia historico-salvifica, e, que, portanto, acaba justificando a concepgao
¢tica de mundanizagao da vocagdo politica da fé prospectiva dos respectivos eleitos
para os quais a promessa se torna o pressuposto de uma metafisica do sucesso. Esta
(concepeao de elei¢ao), no entanto, deve ser aludida sempre em relacio a compreensao
que se tem de possessaio da promessa que havia sido desenvolvida no imaginario
teologico do povo eleito desde os tempos do nomadismo e do seminomadismo. Esta é
a compreensao hermenéutica convencional que a teologia hermenéutica do
neoprotestantismo da aos textos sagrados contidos nos primoérdios da histéria do povo
de Deus no Pentateuco.

A relagao entre promessa e possessao da riqueza da terra pode estar na base da
interpretacio teoldgica que se deu ao imperativo transcrito no texto hebraico da
tradicao heloista, a saber: “dominai”. Dominar aqui tende a significar “exercer o poder
de conquista”. A pretensao teoldgica deste construto categorial acaba produzindo um
horizonte de esperanca politico-antropologica a partir do qual a natureza da prépria
vocacao sedimentaria da nagao de Israel ira langar, posteriormente, a interpretagao de
sua ética material. Esta apropriacao metddica do capital simbdlico da terra constitui o

fundamento teoldgico a partir do qual a esperanca de acomodagdo a promessa criaria

2 Vide WEBER, Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo. Sao Paulo: Pioneira, 1967, p.67-90.
543 Vide BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento. Sao Paulo: Teolbgica, 2004, p.533-39.
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sua propria teodicéia. A logica econdmica desta cosmovisio teoldgica esta na base de
uma interpretagdo material da vocagao mundana da fé professada no Deus que da a
terra como sinal indelével de sua intenc¢ao eletiva para com o povo da promessa. Neste
sentido, a possessio de uma terra e suas riquezas, como materializagdo cabal da
promessa dada aos seus legitimos herdeiros, é compreendida como resultado da
“resposta obediente” ao imperativo divino dado ao ser humano em seu estado inicial de
formagdao. Este é o ponto culminante em que se estabelece os pressupostos
hermencéuticos da interpretagao biblica do neoprotestantismo brasileiro acerca da
metaffsica do sucesso, no qual o bindmio saide e doenga servira como ancora de
referencialidade hermenéutica de espiritualidade e teologicidade.

Considerando o fato de que a promessa vislumbra sempre o bem-estar do povo
para o qual ela se torna objeto de prospec¢ao da esperan¢a, o mandamento “dominai”
s6 pode ser compreendido aqui como indicativo ontofanica da fé capaz de diminuir ao
maximo possivel o grau de incerteza em relagao ao futuro de realizacio da promessa. A
poténcia da fé prospectiva, neste caso, deve ser a causa operacional de reafirmagao da
esperanca usada para eliminar qualquer ameaga em potencial ao sentido histérico de
reorizontalizacdo da felicidade/plenitude intramundana da vida humana. Por isso, a
antiga condi¢do de alienagao da vida histérico-politico-social da igreja de Cristo na terra
deve ser anatematizada. O modelo de separagdo entre igreja e mundo é abandonado,
por conseguinte, pelo neoprotestantismo brasileiro. Pois dominar significa “estar
inserido em” para se exercer esta vocacao. Neste sentido, a dimensdo politica da fé
esperante desconstréi a antiga crenca de que o reino da igreja é essencialmente
espiritual, e nunca histérico. Alias, de acordo com o raciocinio de um dos apodstolos
predicantes, na noite do dia 16 de novembro de 2005, na chamada 5@ Conferéncia
Profética: Transformacao do Brasil, realizada na cidade de Porto Alegre, Rio Grande do
Sul, “o propdsito original de Deus é que a igreja domine toda a terra, todos os

seguimentos da vida”.>* Por isso, no novo homem, a igreja se mundaniza, diluindo,

>4 A afirmacio inserida acima (colocado em aspas) foi colhida numa pesquisa de campo do autor [desta tese] que
patticipava deste evento profético que se realiza anualmente em diferentes regides/estados do Brasil. As
informacdes sio resultantes da obsetvagdo participante do autor no evento, e podem ser aferidas nas fitas de
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assim, a outrora espessa linha de fronteira que separava o sagrado do profano. Neste
sentido, o neoprotestantismo brasileiro é um fenémeno religioso de “ressecularizagao”
do cotidiano pela via da moral do fazer e do possuir.

A queda antropoldgica, compreendida em termos teoldgicos rabinico-judaicos,
postula a condi¢ao decadente de Israel em sua trajetéria historica de apropriagdo da
promessa, e justifica sua situagdo de inadequagao aos designios originais de Deus para o
ser humano que sera confundido com o povo eleito na interpretagdo teoldgica
posteriormente. Neste caso, se justifica o fracasso da nao apropriacio da promessa de
possessao material das riquezas da terra — no caso de Israel — por conta da
“incompletude” da obra providente da graca divina que sé se tornaria consumada
historicamente com/no advento cristico da cruz. Somente este ultimo (o advento
cristico ocorrido no golgota) consegue satisfazer plenamente a demanda moral da
justica divina, restaurando a condi¢do original do ser humano (eleito na graca),
conforme fora ordenada ao primeiro Adao, de acordo com a interpretagao teologica de
procedéncia rabinica — da qual Paulo se torna um herdeiro posterior—, reoutorgando-lhe
o status quo de homo dominius. Este é o cordao hermenéutico que costura toda a colcha de
retalho do sistema teolégico do neoprotestantismo brasileiro.

O proprio conceito de cura, na acepgao semantico-teolodgica do termo, de acordo
com a lider da Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra de Goiania, significa “ser
levantado”, isto ¢, ser restabelecido a condicao anterior de dominio sobre a doenca. A
cura significa dizer que “Deus esta dando sentido a sua vida”.>¥ A idéia que se quer
propor aqui ¢ a de superagdao ontologica de uma condi¢do de decadéncia bio-psico-
histérica — que gera o infortinio e a descompensa¢ao — a um estado de beatitude que
satisfaz o ideal de plenitude hipostatizado pelo ser humano na conjuntura da
negatividade historica. A relagdo entre doenga, incompletude e insucesso é intercambiavel,
devendo ser compreendida aqui como corolario antropolégico de uma situagao em que

o dominium esta suspenso, e a metafisica da saide, inoperante. Esta ¢ uma deformidade

videos que sio comercializadas pela organiza¢io do evento, que no ano estava sob a coordenac¢io de um apéstolo
da cidade de Goiania, estado de Goias.

5 A afirmacio colocada em “aspas” foi coletada numa reunido noturna da igreja referida acima, acontecida no dia
09 de outubro de 2004, na cidade de Goiania, Goids. O nome da lider referida é omitido por uma questio de
cunho ética da parte do autor.
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ontologica do propésito original de Deus para o homem, na qual, de acordo com um
pastor de Bahamas, preletor principal convidado para o evento intitulado “Celebragoes
de Inverno”, no més de julho de 2004, na cidade de Brasilia, foi subvertida com/pela
queda original, mas restabelecida pelo advento cristico-estaurologico, a partir do qual a
unica realidade possivel a ser experimentada pela igreja em sua praxis historica é a de
dominio absoluto sobre tudo, e sobre todos: “a terra é o lugar para os filhos de Deus
reinarem”.>4¢ Esta é a interpretacdo histérico-eclesioldgica que o neoprotestantismo
brasileiro da aos imperativos: “sujeitai-a e dominai”’, que aparecem no texto de Gn 1,28
da Biblia Hebraica.

No entanto, ha uma intengao teoldgica de relacionar este “dominio” que pretende
ser absoluto, e nao relativo, ao pressuposto da metafisica do sucesso que ¢ inferido dos
imperativos categoriais referenciados acima. O sentido do verbo “dominar” ganha uma
inteligibilidade eminentemente politico-antropolégica no que diz respeito a promessa
que Deus faz primeiramente a Abrado. Neste sentido, o dominio, assim compreendido,
¢ genético-espiritualmente transmitido para as futuras gera¢oes herdeiras da alianga
abraamica, possibilitando a constru¢do posterior de um “teodicéia do poder” que
justificaria o uso da forca — como ficou evidenciado com a sedentarizagdo do povo
hebreu na terra de Canaa — para se estabelecer o cumprimento da promessa feita por
lahweh a posteridade de Abrado.

A interpretagao deste fato historico da fé se evidenciou como valida, do ponto de
vista teolégico, na medida em que ela foi incorporada aos canones hermenéuticos das
cronicas que revelavam o longo processo historico-politico de acomodagiao do povo
hebreu até a organizagiao socio-politica do mesmo, e o decorrente corolario na ascensao
da monarquia davidica para a qual foi prometido um “dominio duradouro”, pelos
séculos dos séculos. A esperanca messianica posteriormente revelada no Profetismo e

na Apocaliptica Judaica conservam este significado teolégico da historia da promessa.

546 A afirmacdo supracitada foi colhida no evento da igreja referida na qual o autor desta tese participou como
observador. O encontro se deu a noite, na sede mundial da Igreja Sara Nossa Terra (SNT), em Brasilia, que tem
como lider fundador-presidente o bispo Robson Rodovalho. Todas as palestras do evento estdo disponibilizadas
em videos gravados.
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Esta é a gramatica politica da interpreta¢ao realizada em torno da variavel
“promessa”. Nela, o projeto de prospecgao de Deus para o seu povo aparece em forma
de uma “metafisica do sucesso”. E a partir da Palavra-Promessa que ele fzz 20 seu povo,
segundo a interpretagao biblica do neoprotestantismo brasileiro, que a “garantia do
sucesso” do mesmo desembocou numa “engenharia da fé-prosperidade-plenitude”,>*’
produzindo uma resisténcia ao sofrimento do presente por conta da esperanca
traduzida teologicamente numa “ainda-nao-conquista-consumada” daquilo que é seu por
direito. Em termos eclesiologicos, ¢ deste suporte biblico-hermenéutico que nasce a
concepgao de “eclesializagio do mundo” apresentado como “projeto messianico” do
neoprotestantismo  brasileiro, justificando, assim, sua continua politica de
transnacionalizacao da igreja, intensificagao do investimento em midia, inser¢io maciga
de candidatos evangélicos na politica e expansao cada vez maior do capital economico
(patrimonio) da mesma. Ir a algum lugar, possuir alguma coisa prometida, significa, na
interpretacio biblico-teoldgica do neoprotestantismo brasileiro, buscar alcangar a
bengao de Deus em sua completude. A promessa que labweh faz a Abrado o obriga a
olhar para frente, para o futuro em que tal evento é projetado em termos de realizagao
antecipada da fé. E assim também deve ser com a igreja hoje.

A promessa de possessio deste “algo de Deus” descortina uma ontologia do
futuro que se torna presentificado na fé que antecipa a possessao cabal do que ainda
nio ¢ palpavel ou empirico. E desta forma que o neoprotestantismo brasileiro
hermenentiza o texto neotestamentario de Hb 11,1-40, que retrata a tradigdao historico-
teologica da fé do povo de Deus como foi até aqui sumariamente transcorrida. A logica
da fé, que vive a realidade do futuro na insatisfagio do “ainda-nao”, possibilita a
motoricidade da agdao ousada de Abraio que busca, na instrumentalidade da crenca
reclamada pela exigéncia moral da esperanca de possessao da promessa, o fundamento
de legitimacdo psicoteoldgica da fé-prospectiva que estabelecera a ponte que ligara o
hiato entre o “ja” e o “ainda-nao0”, entre o “ainda-esperado” e o “ja-apropriado na fé”.

O adagio corrente no neoprotestante brasileiro que diz: “toma posse agora da promessa

547 Segundo a afirmac¢io do bispo Rodovalho dado a Revista Gospel Eclésia, edi¢io 109, Ano 9, 2005, p.26, esta
dito o seguinte: “Eu acho que todas as pessoas tém o direito de viver em plenitude. N6s nao fomos criados para a
pobreza”.
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que Deus te deu”>® revela esta teologia calcada por tal compreensio biblica. Este
construto teolégico da hermencutica biblica do neoprotestantismo brasileiro resume o
que foi exposto até aqui em termos de construcao de uma “bibliovisao” desenvolvida a
partir de sua compreensao de fé. A condi¢ao de Abrado antes de ouvir a voz de Iahweb,
convidando-¢ a tomar “posse” (ir ao dominio de...) de uma terra prometida que seria
dele e de sua posteridade, retrata, alegoricamente, a propria histéria da contingéncia do ser
humano sem Deus no mundo, e também do cristao antes de tomar consciéncia desta
revelagdo. A metafisica do sucesso aparece na sonoridade do convite da promessa feita
por lahweh quando desafia os seus escolhidos a irem “tomar posse” (dominar) de algo
que os fara serem melhores do que eram antes dela.>#

Numa perspectiva interpretativa biblico-teolégica do Novo Testamento, a morte
de Cristo ¢ compreendida como a derrocada definitiva do dominio do maligno sobre a
criagdo ensejada por ocasido da queda do primeiro Adao. Nela, o “dominio” de todas
as coisas no mundo foi dada a Satanas, que ainda agora “exerce esse poder” de maneira
legitima e ilegal. O mundo ¢é palco de uma guerra espiritual interminavel, onde as
forcas do bem e do mal estao constantemente em luta/conflito a procura do “dominio”
e do “controle absoluto” de uma sobre a outra. Este paradoxo hermenéutico-teolégico
nao pretende, contudo, invalidar a forca da crenga cristolégica naquilo que foi
realizado/consumado no evento salvifico da obra de cruz no calvario.

O evento salvifico realizado na cruz do calvario se torna instrumento de
desconstru¢ao de uma ordem césmica anteriormente invertida no episédio da queda.
Nesta ultima, havia sido invertida a “hierarquia do poder”, onde o mal-maligno assumiu
temporariamente o controle de todas as coisas na terra, exercendo legalmente — mas nao
legitimamente — o dominio que era anterior e exclusivamente do homem (na qual a igreja
estava simbolicamente representada). A finalidade da morte de Cristo na cruz tem uma

implicagao eclesiologica proeminente: é-lhe reoutorgada a legalidade de “dominio

548 Este adagio aparece categoricamente na resposta que o bispo Rodovalho da a entrevista feita ja aludida, p.25.
5% Numa reunido chamada “ARENA JOVEM?”, acontecida no dia 09 de julho de 2005, em que o autor desta tese
participou como observador, a lider maior da SNT de Goidnia fez a seguinte afirmagdo: “o fim é mais importante
que o inicio... o que vocé sera no futuro sera mais grandioso do que vocé é agora”. Esta afirmacio corrobora a
metafisica do sucesso que apatece como pressuposto teolégico da hermenéutica biblica do neoprotestantismo
brasileiro.
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absoluto sobre todas as coisas na terra”, conforme, alegoricamente, se compreende a
dimensdao eclesiolégica o texto de Gn 1,28 da Biblia Hebraica. Este “dominio
restabelecido” é o modus operandi da metafisica do sucesso para expressar a legalidade
redimida da promessa de Gn 1,28 dada por Deus a ela (igreja) como argui-represente do
seu reino na terra. Na cruz, Deus vence Satanis, e restabelece a igreja, compreendida
agora como o novo Israel de Deus e legitima herdeira da promessa abraamica, a
autoridade perdida, reviabilizando o dominio que ficou suspenso por séculos.

A igreja é apresentada, a partir do advento da cruz, como novo “sujeito da
histéria”. Na teologia da histéria desenvolvida pela hermenéutica biblica do
neoprotestantismo brasileiro, a igreja possui centralidade politica absoluta, e sem a agao
dela, o reino de Deus se torna inoperacionalizavel. O sentido das mudangas que podem
transcorrer dentro dela (da histéria) é determinado pelo “poder de dominar” que a ela
foi delegado por Deus em Cristo na cruz do calvario. Esta afirmagao ¢ feita a partir do
texto narrativo de Mt 16,18-19, em que a operacionalidade do “dominio real” para
determinar o sentido da propria histéria foi concedido a igreja. Ao formalizar este
reconhecido no advento da morte de Cristo no calvario, Deus designa autoridade para
submeter toda forga de resisténcia maligna ao seu dominio. Aqui se inclui, como forgas
de resisténcia malignas: a pobreza, a doenga e a infelicidade. Este trindmio ¢ sempre
instrumentalizado por Satanas para produzir, em sua missao de matar, roubar e destruir
(J6 10,10), uma situacao de anomia (desordem, subversdao) que pretende desestabilizar o
dominio da igreja no processo de reorganizagao da ordem histérico-cosmoldgica.

Ha um conflito entre o bem e o mal acontecendo sistematicamente no universo
cosmologico (conquanto seja invisivel do ponto de vista fenomenoldgico), como esta
exemplificado tanto na experiéncia do profeta Daniel em Dn 10,10-13, quanto na
poesia hebraica que retrata a “histéria de J6” (ndo “estéria de ]J67). O método
interpretativo simbolico-literalista>® do neoprotestantismo alude a histéria como /locus
em que o “reflexo deste conflito” se epifaniza de modo objetivo. Por isto, a experiéncia

de sofrimento e de vitéria em J6 é uma experiéncia eminentemente historica. Pois nela,

%0 Este método de interpretagio biblica é denunciado pelo bispo Rodovalho na entrevista supracitada, p.22, em
resposta a pergunta feita pelo repottet: o que seria nma teologia fundamentalista?
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o conflito das forgas se expressa de forma real através do trindbmio pobreza, doenca e
infelicidade. A experiéncia de J6, de maneira dramatica e didatico-pedagdgica, revela o
modus operand; de Satands, que se instrumentaliza do trindmio supracitado, para
relativizar o dominio da igreja em sua rota de condugao do sentido salvifico da histéria
humana.

O dominio da igreja, porém, precisa se afirmar como tal pela via positiva do
trinomio anteriormente mencionado. Ele vai se consolidando a medida que, através de
sua a¢ado messianica (da igreja), as realidades que sio produtoras da anomia cosmo-
ontolégica vao se convertendo em formas operantes de “vida em plenitude” — como ¢
afirmado por Jesus no texto neotestamentario de Jo 10,10b: “(...) eu vim para que
tenham vida, e a tenham em abundancia” —, na qual a riqueza, a saude e a felicidade vao
se estabelecendo como “indicios reais” do reinado de Deus na histéria humana. A
pericope de Mt 12,22-32 é comumente referenciada para dar subsidio exegético-
teologico a esta hermenéutica histérico-politica da “acdao da igreja” (ergoeclesializacao)
no mundo, e como expressao cabal e epifanica do seu reinado na histoéria através dela.

A pobreza é considerada “uma maldi¢ao” que surgiu no itinerario histérico do ser
humano por conta da queda antropoldgica.>>! O pressuposto teoldgico desta afirmacao
¢ o de que a “plenitude” oferecida ao homem, na condi¢do existencial paradisiaca que
ele a usufruia no Eden originalmente, deve ser a mesma a ser experimentada bio-sécio-
existencialmente hoje também. Munido da pressuposicio hermenéutica de que a
prosperidade é “indicio objetivo” do reinado de Deus na acao da igreja no mundo-
histéria, o neoprotestantismo brasileiro desenvolve uma bibliovisio em que o trinébmio
riqueza, satude e felicidade ndo se compatibiliza com formas de espiritualidade em que
tais varidveis predicativas estejam ausentes. A referéncia biblico-textual usada
freqiientemente para subsidiar a sua hermenéutica teoldgica se encontra em 2Jo 2, em

que se afirma: “Amado, acima de tudo, faco votos por tua prosperidade e saude, assim

551 Hsta ¢ uma afirmacao literal feita pelo bispo presidente da Sara Nossa Terra em um estudo realizado numa
reunido na sede mundial da SNT. A prelecio estd disponivel, como as demais fitas, ao publico interessado. Na
mesma entrevista dada a Revista Eclésia, anteriormente citada, p.22, ele faz a afirmacido de que “Deus ndo criou o
ser humano para a pobreza”. A afirmac¢do acima, de que “a pobreza é maldicao”, aparece também, textualmente,
na entrevista dada, na p.25. E € relacionada com o advento da queda na mesma entrevista na p.26, por ocasiio da
resposta dada a pergunta: Mas como ¢ possivel haver tantos crentes exctremamente pobres?
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como ¢ prospera a tua alma”. Saude e prosperidade, na perspectiva hermenéutico-
biblica do neoprotestantismo, tem uma dimensao sécio-teoldgica que pretende resolver
um dilema antropolégico trazido ha muito pelas antigas tradi¢bes religiosas presentes
no pano de fundo da literatura poética da Biblica Hebraica, na qual a casuistica do be
reivindica, ontologicamente, a antropologia do boz.

Quando a mecanica desta dinamica causal perde sua sistematicidade operacional, a
pergunta pelo sentido da fé na “competéncia retribuitiva” da justi¢a divina é relativizada
— como acontece na experiéncia de J6, quando este se considera um inocente refém
sendo injustamente penalizado pela mesma. Tanto no texto poético de Asafe (SI 73,1-
28) quanto no texto de MI 3,13-18, este problema se apresenta com a mesma
arquitetura teoldgica. A prosperidade do impio (ou a #do prosperidade do justo),
quando se confirma em termos de realidade objetivamente aferida, produz,
inevitavelmente, disfungdes compreensivo-interpretativas que acabam despotenciando
a operacionalidade do sistema de crenga do sujeito pistico.

A contradi¢ao histérica znvisibiliza a poténcia-de-ser da realidade ontoldgica que
pretende revelar seu dominio. Nio existe crenca destituida de materialidade. Pois o
pressuposto hermenéutico que esta por tras deste conflito de interpretacdes introduz o
problema das competéncias ontologicamente beligerantes (dominio das forgas
espirituais) que sempre objetivam demonstrar a operacionalidade do seu controle, no
universo historico-cosmolégico, em perfeito estado de nao-contradicao, incélume a
qualquer prejuizo de natureza teoldgico-interpretativa.

Por esta razao, a pobreza é compreendida como uma contradi¢ao histérico-socio-
existencial que marca, negativamente, o problema da competéncia administrativa de
quem tem o poder para controlar o sentido salvifico-teleoldgico da prépria historia. Na
verdade, até mesmo o sistema hegeliano procurou, a duras penas, e através do
dispositivo apologético da teodicéia, superar a faticidade do cntraditério presente
epifanicamente no processo historico, introduzindo a “alegoria das mascaras” como
forma de racionalizar, pela via do argumento filoséfico, a incompeténcia ontoloégia do mal
em sua operacionalidade histérico-teleolégica. Entretanto, tal argumento, com

aparéncia e sugestibilidade de uma teologia da cruz no estilo bem luterano, nio tem
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poder de convencimento teolégico dentro/no sistema de interpretacio do
neoprotestantismo brasileiro.

A “materialidade do mal” refor¢a o dominio da forga que a produz. Na experiéncia
de “negatividade histérica” do apdstolo Paulo (2Co 12,7-10), este dltimo argumento se
torna retoricamente lapidar. Cada dominio produz sua propria arquitetura ontologica. A
doenga, expressio arquitetonica psicofisica do dominio do mal metafisico — presente no
universo cosmoldégico no contexto da queda antropolégica —, foi gerada,
epifanicamente, pela engenhosidade ontologica da pobreza. O bindémio pobreza e
doenca ¢, particularmente, compreendido com tal racionalidade demonstrativa na
experiéncia de J6, obedecendo a logica de sequencialidade ontofanica do argumento
teologico construido até aqui. Primeiro lhe ¢ tirado a riqueza, e depois a saide. O
corolario desta seqiiéncia ontofanica do binéomio pobreza e doenga desemboca,
inevitavelmente, no advento sintomatico da consciéncia assumida por J6 de uma
profunda sensacao de znfelicidade e incompletnde existencial (J6 3,1-26). Na historicizacao
do trinomio — pobreza, doenga e infelicidade — a metafisica mal revela a eficacia do seu
dominio na geoexisténcia humana. A relagdio “pobreza e doenca”, na experiéncia
histérica de sofrimento de J6, revela a verossimilhanca de tal realidade. Por esta razao, é
inimaginavel pensar o dominio do reinado de Deus assimilando, concomitantemente,
formas historicas de “negatividade ontolégica” que contradigam a coeréncia de sua
propria natureza teontoldgica (de Deus). O texto de Lc 7,18-23 revela a dimensao
histérico-epifanica do reinado messianico em forma de cura de doentes, operag¢ao de
milagres, exorcismo de forcas demoniacas escravizadoras e supressio da morte pela
forca do poder da vida que ressuscita mortos... E aos pobres é revelado/apresentado o
evangelho do reinado de Deus. A vida abundante ¢ constituida das varidveis
predicativas reveladas no texto de Lc 7,18-23, a partir das quais ela se torna “plenitude
de vida” como manifestacao do reinado de Deus.

A maioria das doengas que sao objetos da operacao curativa da agdo messianica de
Jesus esta situada, sociologicamente, num contingente economicamente pobre. Esta é
uma  descoberta que reforca tal postulado  teoldgico-hermenéutico  do

neoprotestantismo brasileiro. Razdo pela qual a sequencialidade ontofanica do binémio
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pobreza e doenca, na perspectiva hermenéutica do neoprotestantismo, é
compreendida/interpretada em termos de causalidade. A pobreza produz uma
“ontologia da doenga”. Enquanto a classica afirmagao proposicional do neoplatonismo
define o mal como “auséncia-de-ser”, a concep¢ao hermenéutica do neoprotestantismo
lhe acrescente um predicativo mais contundente ainda, cuja pretensio ¢ anular a
operacionalidade politica do mal definindo o bez como “presenca-de-plenitude” vivida
invariavelmente.

O conceito de “presenca” usado aqui se compatibiliza semanticamente com o
sentido dado ao estar-ai-como-forma-de-ser-no-mundo da filosofia da existéncia de Martin
Heidegger. E por isso que a “origem da pobreza” nio pode ser atribuida a Deus. Pois
nela, o seu reinado seria “desvirtuado” pela znoperacionalizacio dos predicativos positivos
da “ontologia do bem” monitorada pela razdo providente. O corolario resultante da
realidade/situacdo de pobreza sécio-ontoldgica aparece, via de regra, na configuragio
da “doenca” como poténcia-de-ser-da-morte-para-a-morte. Na doenga, a vida é sentenciada ao
“nao-ser”, e as possibilidades de plenitude usufruidas nela sio menoscabadas
cabalmente. O reinado de vida e paz, de acordo com a perspectiva de interpretagao
biblica do neoprotestantismo brasileiro, tem que ser compreendido como condi¢io de
se gozar psico-socio-existencialmente a satde na sua forma cabal de restanracao integral.
Esta concepcao teologica de “vida em plenitude” (Jo 10,10) se confirma nas palavras do
lider maior da SN'T, Robson Rodovalho quando diz: “O Evangelho ¢é a tnica esperanga
para essa gente. Se os pastores que pregam o Evangelho arrancam da Biblia a sua
esséncia, que ¢ a restauragdo integral do ser humano, trazendo-o a posicao original para a
qual Deus o criou, o que vai restar? Ficar aqui ganhando salario minimo, satisfeito, com
a Biblia na mao, ¢ o plano de Deus para n6s? Para mim, pregar que o crente deve ser
feliz mesmo ganhando salario minimo ¢ uma heresia, além de uma agressao ao ser
humano” .52

Ao evoluir esta compreensao hermenéutica da relagio de sequencialidade

ontofanica do binémio pobreza e doenca, descobre-se que o mesmo também possui

2 0p.Cit,, p.26. O grifo em — restauracdo integral — é meu. O termo “essa gente” deve ser compreendida no
contexto da discussdo sobte a pobreza, espiritualidade e fé. Portanto, é essa “gente pobre” a quem ele se refere na
entrevista.
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uma metafisica. Na experiéncia de J6, Satanas é compreendido como “agente
causativo” da manifestagdo histérica dos males ontolégicos concebidos no binémio,
como aparece no prologo da trama do relato sapiencial de J6 1,6-12; 2,1-7, e cuja
confirmacao pode ser aferida no Novo Testamento em varias narrativas em que 0S
“espiritos imundos” sdo exorcizados por ocasido da operacao messianica de cura
realizada por Cristo (Mt 8,28-34; 9,32-34; 12,22-32; 17,14-20, entre outras da tradi¢ao
sinotica). Esta concepe¢ao de relagdo causal entre possessdes malignas e manifestagoes
de cura fisica e mental de pessoas desafortunadas na vida reforca o pressuposto
teologico da hermenéutica neoprotestante de que toda doenga tem uma metafisica
também. Nela (doenca), a kratofania das forgas onto-cosmoldgicas do mal tendem a
estabelecer seu quinhao através do insucesso-infortinio como modo de operar seu
dominio, como ja foi mencionado anteriormente. Esta é a interpretagao simbolico-
literalista que se faz de Jo 10,10a: “O ladrao vem para matar, roubar e destruir (...)”.

O bem e o mal nao revelam uma ambivaléncia ontolégica do divino, como parece
sugerir a interpretacao junguiana do fenémeno religioso configurado na experiéncia de
sofrimento de J6.5> Ao contrario: esta tltima demonstra a tensao permanente de forgas
ontologicamente antitéticas querendo se expressar ora na forma de cura/satude, ora na
de doenga, cuja finalidade cabal nio é outra sendao produzir ou a felicidade, ou o seu
antonimo na esfera da experiéncia historica do ser humano. O carater metafisico que
aparece na ontologia da doenca demonstra a existéncia de um principio interpretativo
binario que exclui, peremptoriamente, o “pressuposto do contraditério” tal como ele é
admitido na filosofia idealista da historia do sistema hegeliano, expresso, sobretudo, no
conceito de “engenhosidade da idéia”. Na “anatomia do milagre”,>* a ontologicidade
da saide ¢ sempre compreendida a partir da sua causagao metafisica. Esse pressuposto
hermenéutico é valido para a compreensio da realidade da doenca também. Esta
concepgao teologico-binaria do neoprotestantismo brasileiro fica bem evidenciada
como “‘epifaniza¢ao da metafisica da saude” nas “Reunides do Descarrego” da IURD,

nas “Conferéncias de Quebra de Maldicao” da SNT, nos cultos de “Descarrego Total”

553 Sobre esta interpretacdo psicolégica do problema da ambivaléncia de Deus na experiéncia de sofrimento de J6,
vide JUNG, Carl Gustav. Resposta a Jo. Petropolis: Vozes, 1990.
554 Este € o titulo de um livro escrito pelo bispo presidente da SN'T, Robson Rodovalho.
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da Igreja Fonte da Vida e nos cultos diarios do “Show da fé” da Igreja Internacional da
Graga de Deus exibidos pela TV Band.

A visibilidade ontolégica do trinébmio — riqueza, saude e felicidade — torna-se,
entdo, critério objetivante para fundamentar teologicamente o novo conceito de
salvacao integral intramundana que se desenvolve no sistema de interpretagao biblica
do neoprotestantismo brasileiro. No escopo desta nova hermencéutica soterioldgica,
porém, que desplatoniza os postulados teologicos de sua concepciao de salvagio,
imanentizando a semantica de sua operacionalidade na “cotidianizagao” da politica da
providéncia divina colocada positivamente a disposi¢ao das solicitudes humanas que
surgem na dimensao psico-sécio-existencial de cada sujeito pistico integrado nela, a
“arquitetura espacial da terapifania”>>> se eclesiologiza. Como se evidencia nas referéncias
cultico-ritualisticas supracitadas, a igreja, enquanto espago terapéutico, recupera O seu
“monopolio do capital de salvacao” (Pierre Bourdieu) na intradimensionalidade do seu
espaco de dominium representativo. A doenga se desenvolve na dimensao laico-espacial
de sua ontologicidade, enquanto a “oferta de cura” se torna “promissao e realidade” a
ser epifanizada como tal somente na esfera sacra da geoeclesialidade. Af esta o invélucro
de fundamentacao teoldgica da politica de eclesiocentralizagdo da oferta de cura
midiaticamente ostentada nos/pelos programas religiosos televisivos das igrejas
pertencentes ao sistema de interpretacio do neoprotestantismo brasileiro. A saide s
pode se tornar “promissio da fé” a um “solicitante adoecido”, se ele estiver
integrado/comprometido, ciltica e ritualisticamente, nela/com ela (igreja) através desta
programatica. E dentro da esfera de seu dominio (e o espaco rito-cultual ganha esta
inteligibilidade funcional) que a operacionalidade da arquitetura ontolégica do mal ¢é
malograda, e a partir dela (da igreja) o dominio do reino de Deus estabelece sua
competéncia operacional de desbaratar toda resisténcia maligna e ontofanica
configurada no trinomio: pobreza, doenca e infelicidade. Esta é a razdo pela qual os
programas exibidos na televisao e em eventos significativos das igrejas integradas neste
sistema de interpretacao teolégica neoprotestante ganham uma aurea de “messianismo

eclesial”. A igreja-culto se torna, por conta disto, “espa¢o sacramentado” na qual a

555 Conceito que quer significar ambiente geografica em que a manifestacio da cura acontece concretamente.
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ontologia da fé produz seus arquétipos de vida plenificada no imaginario religioso, e os
historiza na promissio da fé. Pois nele (no espago cultico sacramentado, em que 0s
rituais da fé promitente sio administrados), a realidade da pobreza, da doenca e da
infelicidade é desconstruida, e a histéria dos seus beatificados ¢é reescrita pela promessa
de riqueza, satde e felicidade. Por esta razdo, o “sucesso” adquire stazus de “promissao”,
e a partir dele a ontologia do trinébmio — riqueza, saude e felicidade — apresenta a sua
metafisica. F com esta disposicio/concepcio teoldgica que se faz a interpretagio do
texto que se segue: “E poOs todas as coisas debaixo dos pés e, para ser o cabeca sobre
todas as coisas, o deu a igreja, a qual é o seu corpo, a plenitude daquele que a tudo
enche em todas as coisas” (Ef 1,22-23).

Passarei a seguir para a exposicdo da hermenéutica biblica que corrobore a
metafisica da saide/doenca desenvolvida pelos principais expositores do sistema de
interpretacio neoprotestante. O critério de escolha dos principais expoentes foi de
natureza livre e a partir do dado objetivo de maior expansividade institucional que estes
representam no universo religiosos evangélico no Brasil contemporaneo. Poderfamos
incluir outros que também tem expressao midiatica significativa, como o universo ¢
muito amplo e as possibilidades de pesquisa relativamente escassas, entdo selecionei as
que eu ja mantinha um maior contato através da midia, maior quantidade de material
colhido e familiaridade com o ambiente em funciao da pesquisa de campo e observagao
participante. O objetivo da exposicio do pensamento de cada expoente do
neoprotestantismo é corroborar, através da pesquisa bibliografica, a reflexdo teérica que
fizemos até aqui sobre este fenomeno religioso. Desta forma, nossa hipotese principal

podera se evidenciar ainda mais no decorrer desta exposi¢ao sistematica.

2.12 Os principais expoentes do neoprotestantismo brasileiro

O critério de selecdo dos principais expoentes, bem como as obras que sdo mais
usualmente citadas por eles, e referenciadas pelos seguidores, teve, da nossa parte, o
cuidado de correlaciona-los, autores e obras, a perspectiva de abordagem que viemos

fazendo até aqui. Temos varios lideres que representam este seguimento da fé
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evangélica no Brasil contemporaneo. Mas como niao seria possivel enquadrar todos
dentro desta tese, foi feito um recorte, a fim de que os selecionados pudesse corroborar
o que seguidamente foi afirmado no estudo do neoprotestantismo brasileiro até agora.

Segue adiante um por um.

2.12.1 Edir Macedo: fé sobrenatural

O bispo Edir Macedo ¢é fundador da Igreja Universal do Reino de Deus. Uma
caracteristica da hermenéutica biblica de Macedo ¢é sua concepgao pragmatica da fé. A
fé é uma via de superacio do negativo cotidiano e s6 é considerada como valida e
operativa enquanto produz tal superagao. Tal concepgao ¢ desenvolvida por Macedo>¢
no livto Os mistérios da fé. O pressuposto da hermencutica biblica de Macedo ¢
denunciado na introdugao do livro,%7 quando ele afirma que em nosso contexto social
de aflicio as pessoas estao procurando por libertacio do sofrimento: “Quando uma
pessoa vai a igreja, vai em busca de solucao e nao de paliativos, porque isso ela pode
encontrar em qualquer esquina! Mas a solu¢ao vem somente pela ministracio do poder
de Deus”.>%® Assim sendo, a hermenéutica do conceito de fé tem o objetivo de gerar
um instrumental de superacao do sofrimento para o fiel. Qualquer tentativa exegética
de negar tal interpretacio é denunciada por Macedo como uma forma de fechar o
Reino de Deus aos homens: “Ai de v0s, escribas e fariseus, hipdcritas, porque fecheis o
reino dos céus diante dos homens; pois vos nao entrais, nem deixais entrar os que estao
entrando!” (Mateus, 23, 13).

A definicao de fé dada por Macedo enfatiza a incompatibilidade entre fé e medo,
davida: “A dnica maneira de se distinguir um sentimento emotivo de um sentimento de
té ¢é verificando se ha certeza absoluta ou nio. Se por acaso houver um minimo de

medo, de preocupagao ou duvida, entdo nao ¢é fé, mas emogao”.>?

556 MACEDO, E. Os mistérios da fé. Rio de Janeiro: Editora grafica Universal, 1999, ver, sobretudo, os capitulos 2-4.
557 Ibidem, p.07-11.

558 Idem, p.11.

559 Idem, p.16.
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Desta forma, a fé é cultivada no combate constante as “duvidas, o medo, as
preocupacdes e ansiedades que vém com impeto contra sua fé”.5%0 Tais sentimentos
(duvidas, medos, ansiedades) sao ameagadores porque despotencializam o sistema de
crenca do fiel e a sua projecdo de um futuro marcado pela certeza da realizagao da
promessa de Deus. A hermenéutica biblica de Macedo objetiva combater a inseguranga
gerada a partir da instabilidade econdmica e relacional presente no contexto
contemporaneo brasileiro.’! Tal oferta de seguranca pode ser uma chave para
compreender a atratividade que essa hermencéutica exerce sobre a sociedade brasileira.

Macedo, interpretando Hb 11,1, afirma que a f¢é traz a existéncia o que ainda nao
¢ palpavel: “Ela (a fé) mostra a realidade de algo inexistente, ou seja, da realidade as
coisas invisiveis, considerando-as como se fossem objeto da visao fisica. Portanto, ai
esta o grande poder da fé: trazer a existéncia as coisas que nao existem”.>2 Fica claro
que a hermencéutica de Macedo objetiva potencializar o sistema de crenga otimizante do
fiel em relagdo ao futuro. A fé é apresentada como variavel capaz de despotencializar o
medo e a desesperanga, devolvendo ao individuo a capacidade de influenciar e
determinar sua propria vida, e seu futuro nela.

Macedo, na obra ja citada, distingue entre f¢ natural e f¢ sobrenatural. A fé natural
consiste em confiar na regularidade dos acontecimentos cotidianos, como ¢ o caso do
agricultor que planta, crendo que a semente vai gerar um fruto, ou da pessoa que espera
o Onibus, confiando que o motorista vai conduzir o 6nibus até o ponto. A fé
sobrenatural, no entanto, cré naquilo que nao ¢ cotidiano, ordinario, mas
extraordinario. Na fé sobrenatural a pessoa cré nas promessas de Deus, confiando que
elas vao se cumprir independentemente das circunstancias. Isto porque a fé
sobrenatural se reveste de autoridade suprema, dado que, segundo Hebreus 11,1, ela tem o
poder de trazer a existéncia o que ndo existe. Assim, quem vive na fé natural vera apenas

coisas naturais; ja aquele que vive na fé sobrenatural, vera coisas sobrenaturais.>%3

560 Idem, p.41.

%1 OLIVEIRA, C. I. & PIRES, A. C. A cura integral (psicofisica) no neopentecostalismo brasileiro: uma
acomodagdo ao discurso sobre saide e doenga na sociedade pés-moderna de consumo. Estudos de religido, Ano
XIX, 29, 2005, p.78-112.

52 MACEDO, op.cit., p.16.

563 Ibidem, p.19-24.
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Para quem ¢ possivel a f¢ sobrenatural? Somente para “aqueles que nasceram da agua e
do Espirito Santo: “Quem nasceu do Espirito Santo conhece o Senhor Jesus
pessoalmente, porque o Espirito Santo lhe deu uma medida de fé sobrenatural a fim de
que pudesse ver o invisivel, e assim, ter um encontro com seu filho. Uma coisa ¢ vocé
conhecer a pessoa de ouvir falar, outra coisa é conhecer a pessoa face a face”.50* Fica
clara a énfase no conhecimento experiencial, proporcionado pela fé infundida pelo
Espirito Santo no fiel. Macedo apoia tais conclusdes em textos que falam da vinda do
Espirito Santo apds a partida de Jesus (ex. Joao 14, 16-17).5% Além disso, Macedo
afirma que Jesus nao iniciou seu ministério terreno, suas curas, antes dos trinta anos de
idade, ocasiado em que ele recebeu o Espirito Santo, o qual lhe conferiu a fé
sobrenatural, possibilitando, assim, o inicio dos milagres. Usando o texto de Is 61,1,
Macedo afirma que, no caso de Jesus, o poder resultante da fé sobrenatural dependeu
da presenca do Espirito Santo, e isso vale tanto para Jesus quanto para os fiéis. Logo,
s6 pode exercer fé sobrenatural aquele que é nascido do Espirito. Nao ha necessidade
de conhecimento intelectual para isso: “Pelo contrario, quanto menor for a sua
bagagem intelectual, maior espago havera para as manifestagdes da fé sobrenatural”.56¢
A fé sobrenatural ¢ algo que “nao se explica: vive-se”.>¢’

Para exercer a fé sobrenatural e efetivar conquistas é preciso uma atifude. Nao se
trata de uma fé em nivel puramente tedrico. Macedo entende que a oferta de Abel foi
considerada excelente porque expressava afitude de fé. A oferta é considerada sacrificio,
isto é, uma expressao de confianca em Deus, sem a qual a fé ndo pode se manifestar.
Macedo salienta que o sacrificio nio é uma compra da ben¢do, mas uma expressao da
té: “Naturalmente que o sacrificio feito pela fé ndo ¢ uma barganha com Deus, mas o
fato é que a fé pura e com qualidade exige uma atitude concreta”.>%8

A relagao entre f¢ e futuro é discutida por Macedo: “De fato, ela (a fé) é a energia

divina dentro de nds, que nos privilegia com o direito de projetarmos o nosso futuro’.> Ao
> 9 74 0]

564 Idem, p.24.
505 Idem, p. 26.
566 Idem, p. 11.
507 Idem, p. 43.
568 Idem, p. 44.
569 Idem, p. 53. O grifo ¢ meu.
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contrario do investimento na educagio, que pode falhar quanto a sua fungao de levar
ao sucesso profissional, a fé ¢é infalivel afirma Macedo. A fé é um instrumento de
projecao do furo que transcende todos os impedimentos naturais: “Pela fé é possivel
visualizar o futuro e estabelecer metas a alcancar, mwesmo que, naturalmente, as condicoes nao
excistam ou sejam adversas para tal’.>’0 Fica clara a afirmacdo de uma autonomia do sujeito,
no sentido de que a poténcia para plenificacio da felicidade se coloca no individuo,
independentemente de qualquer circunstancia externa. Nesse sentido, a hermencutica
biblica neoprotestante atende ao anseio pela privatizacio das poténcias para
plenificacao da felicidade pessoal, uma caracteristica da modernidade liquida de acordo
com Zygmunt Bauman.>7!

O fato de que a fé, na perspectiva hermenéutica de Macedo, colocada a servigo da
plenificacao da felicidade, se deixa flagrar no seguinte trecho: “A Biblia ensina que
devemos pedir a Deus o que queremos, ou seja, manifestar os desejos do nosso
coracdo. Certamente, nosso Pai celestial esta sempre pronto para nos dar aquilo que é
bom para nos, pois sua vontade ¢ que sejamos felizes. Assim, podemos pedir a Ele que cure
nossas enfermidades, que Ele nos faca prosperar financeiramente, que Ele nos use para sua obra ¢
derrame sobre as nossas vidas as béngdos possiveis”.>7?

Na citacao acima se evidencia o ideal de cura integral da hermenéutica biblica
neoprotestante, na qual a plenificacio da felicidade se aplica as dimensdes da saide
fisica e psicologica’’3, bem como a realizagao material.>74

No entanto, falta detalhar a dimensdo metafisica a qual se relaciona a
hermenéutica biblica de Macedo. O classico iurdiano Orixds, cablocos e guias: deuses on
deménios, escrito por Macedo, revela a metafisica da saside e a metafisica da doenca-sofrimento.
Na metaffsica da doenca-sofrimento, os personagens centrais sdo os demonios,
considerados responsaveis por todo o sofrimento de natureza fisica, psicolégica e

financeira vivido pelas pessoas. Os demonios sio vistos por Macedo como seres

570 Idem, p. 54. O grifo meu.

571 Para melhor compreensio deste tema, ver BAUMAN, Z. Modernidade lignida. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001.
572 MACEDO, E. Os mistérios da fé. Rio de Janeiro: Editora grafica Universal, 1999 p. 54-55. Grifo meu.

73 OLIVEIRA, C. I. & PIRES, A. C. O Ideal de Cura Integral na Nova Espiritualidade Evangélica Brasileira:
Uma Interpretagio Psicologica. Estudos de religido, 2006, p. 117-143.

57 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.78-112.
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espirituais criados por Deus, mas decaidos, em rebelido contra Deus e que anseiam por
gerar sofrimento nos homens, dado que estes sio “a coroa da criagao”.>”> Um dos
textos que Macedo®’® usa para fundamentar tal hermenéutica ¢ o de Is 14,12-15, no
qual ele vé uma referéncia a Lucifer como anjo que pecou por desejar a gloria de Deus.
Os textos de 2Pd 2,4; Jd 1,6; Tg 2,19 e Mt 25,41, sdo usados para apoiar a interpretagao
acerca do estado de rebeldia e condenagiao dos demonios.>”” Visto que tais seres sao
espirituais, eles precisam apoderar-se de um corpo, preferencialmente o humano, para se expressar no
mundo, produzindo a destruigio. Bssa teoria de Macedo se apresenta em sua explicacdo
sobre a origem das doengas, fisicas e mentais. Para Macedo (2004), as doengas tém sua
origem nos demoénios: “A maneira pela qual os demonios causam as doengas nao é
dificil de entender. Toda doenga tem uma causa, e essa causa ¢ sempre um virus, um
bacilo, um germe ou uma bactéria que provoca a destruicdo dos tecidos. Esse agente
microscopico se movimenta, age, tem vida. Perguntamos: de onde vem essa vida? De Deus
nao pode ser, pois Ele nao é destruidor. Para que esse microorganismo se movimente e
destrua ¢é necessario que haja uma forca dentro dele; um espirito destruidor, ¢ #do
podemos identifici-lo com nenbuma ontra coisa, sendo com uma forca demoniaca” >78

Assim, na metafisica da doencga-sofrimento, os demonios possuem poder criativo, o
que explica a origem do mal fisico causador das doengas, que ndo pode provir de Deus,
dado que o sofrimento ¢é uma varidavel satanizada na hermenéutica biblica
neoprotestante. A fundamentagdo biblica de Macedo®” usada para calgar a teoria da
origem demoniaca da doenca é exemplificada por sua citagao do texto de Lucas 13,11-
12, no qual se afirma que o mal estar fisico de uma mulher se relacionava a um ‘espirito
de enfermidade’ nela presente.

Além do campo da doenga fisica, os demonios produzem também as doengas
psicolégicas,®®’ mediante encostos que acompanham as pessoas. Além de produzir

doengas, os demodnios sio responsaveis também por toda forma de sofrimento no

575 MACEDO, E. Orixis, cablocos e gnias: denses on deminios. Rio de Janeiro: Editora grafia Universal, 2004, p. 20-29.
576 Tbidem, p. 21.

577 Idem, p. 22-23.

578 Idem, p. 94. Grifo meu.

579 Idem, p. 95.

580 Idem, p. 97.
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campo afetivo e material, estropiando os bens materiais, trazendo perturbagdo familiar
e em dimensbes nas quais as pessoas buscam realizacio. A metafisica da doenca-
sofrimento revela-se como um programa implacavel de destrui¢ao do projeto de saude-
felicidade marcante em nossa sociedade de consumo, diante do qual as pessoas estao
indefesas a partir de suas proprias forgas naturais, até que descubram o papel da fé
sobrenatural.>8!

No exercicio da fé sobrenatural, o fiel passa a atuar no campo da metafisica da
satide-felicidade. Para exercer a fé sobrenatural, o fiel deve exercer a atitude reivindicadora:
“Cobre de Deus aquilo que Ele mesmo prometeu. Viva uma vida vitoriosa e abundante;
nunca aceite a derrota ou a desgraca”.582 O exercicio desta fé reivindicadora se da
especialmente na apresentagdo do sacrificio (oferta), forma de expressao da fé.583 O
exercicio da fé sobrenatural desencadeia a atuagao de Deus e seus anjos em favor do
fiel, produzindo a realizagdo das promessas de Deus e da libertagao almejada pelo fiel.
Desta forma, o fiel ndo é passivo diante de seu projeto de felicidade. Na verdade, a fé
sobrenatural é poténcia que se encontra no sujeito, sendo ela a fonte que desencadeia a
acio metafisica a seu favor. E fato que a fé sobrenatural nio pode ser exercida fora da
orientacao da Igreja, mediante a lideranga dos bispos, mas nao ¢ a igreja que controla a
metaffsica do sucesso, dado que mesmo aquele que esta no ambiente litdrgico sé
recebera libertagao se exercer sua atitude de fé. Assim, a metafisica do sucesso de Macedo
reproduz a teologia da quarta dimensdo de Paul Yonggi Cho,>%* que conferiu ao fiel o
papel de, mediante o exercicio da poténcia subjetiva da fé, trazer a existéncia o que nao

existe.

2.12.2 R. R. Soares: o direito a saude

O Missionario R. R. Soares ¢ o fundador e lider maior da Igreja Internacional da Graga

de Deus. Seus livros sobre o tema da saiade sido O direito de desfrutar saide>®>, A sua saside

81 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.78-112.

582 MACEDO, E. Orixs, cablocos e gnias: deuses on deminios. Rio de Janeiro: Editora grafia Universal, 2004, p. 154.
583 Idem, p.11-22.

584 Cho, P. Y. A quarta dimensdo. Sao Paulo: Editora Vida. 1981. p.63-78.

585 SOARES, R. R. O direito de desfrutar saiide. Rio de Janeiro: Graga, 2004.
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depende do que vocé fala>®® e Medo: feche esta porta®®’. O tema da satide em Soares ¢
prioritariamente, embora nao exclusivamente, a saude fisica. A nocao de direito a saude
advém da teologia dos direitos conquistados por Cristo em sua obra substitutiva (morte
de cruz). Nesse sentido, Soares se mostra muito influenciado pelo pensamento de T. L.
Osborn,>® importante proponente norte-americano da teologia dos direitos garantidos
pela obra substitutiva de Cristo. A exposicao de Soares em O direito de desfrutar saside é a
mais sistematica sobre o tema da saude. Para Soares®?, é fundamental que o fiel adquira
conhecimento sobre seus direitos, para que possa crer e exercer seus direitos. O entendimento
gera a fé, pré-condigdo para o exercicio dos direitos. Assim, Soares se esforca para
apresentar a fundamenta¢ao dos direitos do crente. A hermenéutica biblica de Soares,
orientada pelo pressuposto de que a saude-felicidade é o bem maior a ser gozado pelo
fiel, produz a interpretagao da obra substitutiva de Cristo. Ao interpretar Isaias 53,5b
(“O castigo que nos traz a paz estava sobre ele, e, pelas suas pisaduras fomos sarados”),
Soares compreende que Cristo sofren substitutivamente as doengas do fiel, para liberta-lo de
todo sofrimento.”® A mesma interpretagao ¢ aplicada a Mt 8,17b (“Ele tomou sobre si
nossas enfermidades ¢ tomou nossas doengas”).>' Desta forma, a obra substitutiva de Cristo
conquistou direitos de saude fisica para o fiel. Tais direitos estao implicados no fato de
que o fiel ja foi feito “justica de Deus”, conceito que Soares toma de 2Cor 5,21: “F
preciso entender que com a morte de Jesus, Ele nos colocou na justica de Deus, nos
nao estamos esperando por isso; Ele ja nos fez a sua justica”.>? Dizer que Deus “nos
fez sua justica” significa afirmar que ele ja colocou o fiel na condi¢do de libertagao
quanto as doengas e sofrimentos, sem esfor¢o do Fiel, simplesmente com base na fé na
conquista realizada por Cristo. Um sermio de Soares, no programa Show da f¢ em
agosto de 2000, explicita o que significa estar na justica de Deus. Neste sermaio,
trabalhando os conceitos de lei e graca, Soares afirmou que os fiéis estio na graga, nao

na lei, de modo que nio é necessario apresentar esfor¢o para gozar das béncaos

586 SOARES, R. R. A sua saside depende do gue vocé fala. Rio de Janeiro: Graga, 2004.

87 SOARES, R. R. Medo: feche esta porta. Rio de Janeiro: Graga, 2004.

588 OSBORN, Tommy Lee. Curai enfermos e expulsai deminios. Rio de Janeiro: Graga, 2000.
39 SOARES, op.cit., p.7-16.

590 Ibidem, p.29-30.

1 Idem, p.29-30.

592 Idem, p.14.
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concedidas por Cristo. Isso lhes é garantido. Pois foram feitos justica de Deus, estio na
graca. Em A sua saiide depende do que vocé fala, Soares interpreta as expressoes “ser nova
criatura em Cristo” e “eis que tudo se fez novo”, presentes em 2Cor 5,17, da seguinte
maneira: “Tudo se fez novo. Sem Cristo, estavamos debaixo de todas as maldigdes,
pecados, doengas e males. (...). Por causa do que Cristo fez por nés em sua morte,
tornamo-nos novas criaturas. O pecado e as consequéncias dele ja ndo podem mais nos
dominar”.93

O que foi exposto acima (a teologia do direito a saude) é o que Soares afirma que
o fiel tem que enfender para que a f¢ seja gerada: “Enquanto alguém tiver uma visao
distorcida do Senhor, nunca tera fé suficiente para aproximar-se Dele”.5* Em outra
passagem, a relagdo entre entendimento e fé ¢ afirmada: “Se vocé ndo tiver
conhecimento de que algo lhe pertence, nunca tera fé suficiente, nem coragem para
reclamar isso. No entanto, quando descobrir que certa coisa ¢ sua, simplesmente,
tomara posse da ben¢dao”.5% Assim, o entendimento de que a saude ¢ um direito gera a
té, que se expressa em uma atitude reivindicadora desses direitos: “A partir de agora, vocé
podera firmar-se na plenitude da fé e exigir os seus direitos em Cristo”.>¢ Soares chama
aten¢do para o fato de que hd um ensinamento que precisa ser mudado para que a
plenitude da fé se estabeleca no fiel. Trata-se da idéia de que o sofrimento do fiel é a
vontade de Deus, sendo usado para aperfei¢oa-lo (ao fiel). Enquanto o fiel crer assim,
afirma Soares, nido apresenta entendimento adequado, nio podendo exercer a fé
reivindicadora. O entendimento correto é que a vontade de Deus jd foi manifesta em Cristo,
que levou todo sofrimento, assim, ndo hd mais lugar para sofrimento na vida de quem entende
corretamente e exerce a [¢.5°7 Interpretando o texto de Lc 11,11-3, Soares afirma: “Se o pai
terreno nao ¢ capaz de colocar um virus no filho para dar-lhe uma li¢ao, sendo ele
considerado mal de acordo com a Palavra do Senhor, tampouco o Pai celestial agira

desse modo™.5% Mais adiante Soares afirma que a origem de todo sofrimento, incluindo

%93 SOARES, R. R. A sua saside depende do gue vocé fala. Rio de Janeiro: Graga, 2004, p. 39-40. O grifo é meu.
4 SOARES, R. R. O direito de desfrutar saiide, op.cit., p.13-4.

%95 Ibidem, p.11.

%6 Idem, p.15.

37 Idem, p.27-32.

598 Idem, p. 21.
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a doenca fisica, é o diabo: “(...) é impossivel advir de Deus alguma coisa ma. A doenga é
a vontade do o6dio, e Deus é amor. O diabo ¢ o caunsador de tudo o que rouba, mata e
destror” 5%

Conclui-se que ha uma metafisica da satde-plenitude, bem como uma metafisica
da doenga. A posicao do fiel em relagao a tal metafisica depende do entendimento de
seus direitos, sua conseqiente fé e reivindicagdo, o que o torna ativo e vencedor. Sem
este entendimento e atitude, o fiel sera dominado pela atuacao do diabo.

Quanto a compreensao dos direitos do fiel, Soares estabelece a diferenca entre
promessa e declaracio de um fato: “Na Biblia hd muitas promessas que o Senhor nos
concedeu como, por exemplo, a segunda vinda de Cristo, o milénio, dentre outras”.600
Ja a declaragao de um fato ¢ algo que Deus declara que Ele ja fez. Exemplos: salvagao,
cura divina, etc”.%0! Assim sendo, a reivindicacio de cura do fiel esta baseada na
declaragiao de um fato feita por Deus: “Deus nao precisa prometer cura-lo, pois ja fez
isso. B s6 crer no que o Senhor declara e exigir a bengio, ordenando que o mal saia do sen
corpo” .92 No entanto, nao basta ao fiel saber que o direito existe, pois o direito nao
reclamado ¢ direito nio-existente. Assim sendo, para exercer o direito é preciso fomar
uma atitude, o que significa crer ¢ declarar a cura, nao aceitando a presenga do mal (doenca)
no corpo. A nao reivindicagdo do direito ¢ interpretada na hermenéutica biblica de
Soares como uma ofensa a Deus, uma negacao e incredulidade em sua Palavra: “A pior
coisa que vocé pode fazer é magoar o Senhor Deus e desprezar a Sua Palavra, deixando
de agir sobre o que Ele revela; é negar a Palavra de Deus a missio que ela recebeu do
Pai: tirar vocé do dominio das trevas e realizar aquilo para o qual Deus a destinou”.%0

Desta forma, reivindicar a cura nao é apenas aconselhavel, mas exigido do fiel
como exercicio de sua confianga na autoridade a ele concedida pela Palavra de Deus.
Nesse sentido, Soares admite que a autoridade foi concedida ao fiel para, mediante a
declaracio da Palavra, tomar posse de seu direito. Soares (2004a) fundamenta tal

afirmacdo citando: “Assim sera a palavra que sair da minha boca, ela nao voltara para

39 Idem, p.23. O grifo é meu.
600 Jdem, p. 27.
01 Tdem, p. 28.
02 Idem, p. 29. O grifo ¢ meu.
603 Idem, p. 34.
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mim vazia; antes, fard o que me apraz e prosperara naquilo para que a enviei” (Is
55,11).604

Como corolario de sua teologia dos direitos, Soares afirma que o unico
responsavel pela propria cura ¢ o fiel. O estado de sofrimento do fiel nunca ¢ resultante
da vontade de Deus, mas sim da auséncia da atitude reivindicadora do fiel.

A relagao entre a saude e a confissio positiva do fiel é desenvolvida novamente
por Soares em A sua saide depende do que vocé fala. Neste livro Soares afirma que a
declarac¢do do fiel, ao confessar nao ter fé para ser curado da ao diabo direito de oprimi-
lo. Isso ocorre porque, como vimos acima, o diabo ¢ interpretado como causador da
doenca e do sofrimento (metaffsica da doenca). E a tnica forma que o fiel tem para
vencer o diabo ¢é exercer a autoridade conferida pela Palavra de Deus. Assim, quando o
fiel faz uma declaracao contraria a Palavra, que ja declarou o fato de sua cura, ele (o fiel)
concede direito ao diabo para continuar a oprimi-lo: “Confessar doengas, fracassos e
derrotas é tentar desmentir as Escrituras; ¢é aliar-se ao destruidor; é dar a ele licenca para
agir em sua vida”.603

O problema do sistema de crengas do fiel e sua relacio com a satude ¢é trabalhado
novamente por Soares em Medo: feche esta porta, texto no qual se afirma que o medo, ou
temor, ¢ razao pela qual muitos entdo sofrendo: “o temor tem levado milhares de
criaturas a serem escravizadas pelos espiritos, pela miséria, pelas doencas e
enfermidades”.%% Na metafisica da doenca de Soares, ter medo significa crer em sentido
negativo. Ja a té significa crer de modo correto. O medo, enquanto crer em sentido
negativo, desencadeia uma ag¢ao do diabo no corpo do fiel, o que é descrito no seguinte
trecho: “Ha pessoas que vivem diariamente com medo. Para elas, tudo ¢ motivo de
temor... Se aparece uma queimagao no estdbmago, pensam imediatamente que ¢ sintoma
de ulcera. Esse pensamento afeta-lhes o espirito de tal forma, que admitem mesmo a
possibilidade de estarem sofrendo de tlcera. Pela impressiao, sao conduzidas ao pavor, e

logo vem o temor, o qual, inundando o coragao, faz com que confessam que ja sdo

004 Tdem, p.34-35.
605 SOARES, R. R. A sua saside depende do gne vocé fala. Rio de Janeiro: Graga, 2004, p.72.
606 SOARES, R. R. Medo: feche esta porta. Rio de Janeiro: Graga, 2004, p.11.
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portadores daquele mal. Em conseqiiéncia, criam condi¢des para que o inimigo consiga
realizar o seu intento — materializando a dita ulcera”.607

Assim sendo, na hermenéutica biblica de Soares, o medo participa da metafisica
da doenga. Sendo uma forma de crer negativamente, o medo “é crer naquilo que o diabo
apresenta para escravizar as pessoas desprovidas de conhecimento da Verdade”.08 Ter
medo ¢é ceder as sugestoes de Satanas, o que mantém a porta aberta para a sua atuagao
(de Satanas). Soares considera a ameaga, como, por exemplo, de trabalhos de bruxaria,
uma arma de Satanas para desencadear o medo naqueles que niao possuem
conhecimento de seus direitos e autoridade concedida pela obra substitutiva de Cristo.
Soares interpreta o caso de J6 como fundamento para sua compreensiao da metafisica
da doenga, ao afirmar que o sofrimento abateu-se sobre J6 devido ao fato de ele ter
temido, ao invés de confiar em Deus: “Foi o préprio J6 quem declarou: Porque o que
eu temia me sobreveio, e 0 que receava em aconteceu?”.60

Fica claro que na metafisica da saside-felicidade de Soares o sistema de crencas do fiel
desempenha papel desencadeador das forcas metafisicas. A fé, como crenga correta,
desencadeia a atuacao metafisica para a saude, visto que nela (na fé) o fiel se apropria da
autoridade da Palavra para reivindicar o que lhe pertence. No caso do temor, o fiel cré
negativamente, abrindo as portas para atuacao destrutiva do diabo. Por isso, o sistema
de crengas é o alvo fundamental da pregacio de Soares, pois nele se encontra a
possibilidade de construir um porto seguro para o fiel. Nesse sentido, Soares cita o
Salmo 91: “Aquele que habita no esconderijo do Altissimo, a sombra do Onipotente
descansara” 610

A cura para o problema do medo ¢ apresentada por Soares como uma zudanga no
modo de crer, gerada pelo entendimento da palavra. O fiel deve entender sua condi¢dao de
antoridade diante do Diabo. E nesse sentido que Soares interpreta o texto de Lc 10,19:

is que vos dou poder para pisar serpentes, e escorpioes, e toda a forca do Inimigo, e
“Ei d der para pisar serpentes, rpiodes, e toda a forca do Inimigo,

&7 Ibidem, p. 12-13.

08 Idem, p. 15. Grifo meu.
609 Idem, p. 30.

610 Idem, p. 31.
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nada vos fara dano algum”. Assim, conclui Soares: “Deus criou-nos para sermos
dominadores, fortes, corajosos, colocando ao nosso dispor toda autoridade(...)”.0!

Na conclusao de Medo: feche esta porfa ha uma desplatoniza¢io do conceito de
salvacdo, tdo voltado para a eternidade no protestantismo historico.'2 Em Soares, a
salvacao ganha sentido de plenificagio da sadde-felicidade intra-historicamente: “Nao
aceite qualquer sofrimento. Creia, caminhe com Jesus e seja vitorioso! (...) Quando tiver
certeza de que os demonios estao submetendo-se a voce, também tera certeza de que o

seu nome esta esctrito nos céus’.013

2.12.3 Robson Rodovalho: fé, dominio e quebra de maldi¢des.

O bispo Robson Rodovalho ¢ fundador e pastor presidente da Comunidade Evangélica
Sara Nossa Terra, que tem sua sede em Brasilia. A hermencéutica biblica de Rodovalho,
no que toca o tema da saide-felicidade, cobre um escopo amplo. Destacaremos trés
areas: (1) a fé como via de transcendéncia da condi¢io de sofrimento e plenificagao
intramundana; (2) a plenificagdo do individuo realizada pela via de operacionalizar o
propésito de dominio, lideranga e influéncia sobre sua sociedade; (3) a quebra de
maldi¢Ges hereditarias e a apropriacao dos direitos a saude-felicidade conquistados por

Cristo na Cruz.

2.12.3.1 A fé como via de plenificagao intramundana.

Como em toda a hermencutica biblica neoprotestante, em Rodovalho a fé aparece
como via de transcender o sofrimento e plenificar a realiza¢ao intramundana. O livro
Anatomia do milagreé®'* apresenta este tema. O objetivo deste livto é apresentar as

condi¢bes fundamentais que o fiel deve procurar para alcancar o milagre do qual

611 SOARES, R. R. Medo: feche esta porta. Rio de Janeiro: Graga, 2004. p.41. Grifo meu.

612 ALVES, R. A. Protestantismo e repressio. Sio Paulo: Atica, 1982. p.64-5.

O13SOARES, R. R. Medo: feche esta porta. Rio de Janeiro: Graga, 2004. p.51.

614 RODOVALHO, R. Anatomia do milagre. Sao Paulo: Reino editorial, 20006, ver sobretudo os capitulos de 1-4.
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necessita. O bispo Rodovalho®!> inicia o capitulo 1 com o texto de Gn 1,27-28: “Assim
Deus criou o homem a sua imagem, a imagem de Deus o criou; homem e mulher os
criou. Deus os abengoou e lhes disse: Frutificai e multiplicai-vos; enchei a terra, e
sujeitai-a. Dominai sobre os peixes do mar, sobre todas as aves dos céus e sobre todos
os animais que se arrastam sobre a terra”. Interpretando este texto, Rodovalho afirma
que o potencial para a bengdo estd dentro do fiel, pois, s6 € possivel frutificar se ha o potencial
para isso. Como decorréncia do exercicio do potencial para a frutificagdio ha a
multiplicagio, e as bengdes continuam a crescer. O conceito de dominar, presente no
texto, ¢ interpretado por Rodovalho como manutencao das béngaos recebidas:
“Dominai’, ou seja, mantenha esse presente que ele lhe deu sob seu controle. Nao
permita que outros roubem, destruam ou neutralizem aquilo que Ele lhe deu. Pelo
contrario, que sua bengao alcance o potencial pleno em sua vida”.610

Segundo o mesmo texto de Génesis citado acima, Rodovalho afirma que a bengao
de Deus ¢é pratica, “palpavel e visivel”.6'7 Assim, fica claro o sentido pratico-
cotidianizado evocado pela hermenéutica de Rodovalho. Trata-se de uma interpretagao
do texto biblico que privilegia o atendimento as necessidades emergentes no contexto
de nossa sociedade: emprego, prosperidade empresarial, relagdes familiares, disturbios
psicologicos como ansiedade e depressio, e outros. A fé devera, se estiver operando
adequadamente, gerar a superagdo pratica desses males, pois, a manutencio do
sofrimento evidencia a auséncia da fé e da consequiente atua¢io do poder de Deus no
cotidiano do fiel.618

Mas quais sao os principios que devem estar presentes para que o milagre ocorra? Rodovalho
responde: deve haver f¢ genuina®' Esta é caracterizada por insisténcia na busca do
milagre, como foi o caso da mulher que tinha a filha endemoninhada de Mc 7,25-30,
que insistiu na busca do milagre mesmo diante da primeira recusa de Jesus.®?Y Outra

caracteristica da fé genuina ¢é a confianca na Palavra de Jesus. Tal confianca ¢é

615 Tbidem, p.11.
016 Idem, p.12.

017 Idem, p.11.

018 Idem, p.75-82.
019 Jdem, p.21-25.
20 Idem, p.21-22.
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exemplificada por Rodovalho no caso do Centuriao que, no texto de Mt 8,5-9, cré que
a ordem dada por Jesus, sem a presenca fisica do mesmo, era suficiente para curar seu
filho (do Centuridao): “Quando temos fé, entendemos que basta uma Palavra, um toque
de Deus”.021

Mas qual é o sentido do sofrimento na teologia de Rodovalho? O sofrimento tem a fungao
de gerar treinamento e resisténcia na busca do milagre, gerando o amadurecimento da
té. Assim, a primeira reacao do fiel ao sofrimento tem que ser a insatisfacao.%*> O
exemplo de Ana, em 1Sm 1,9-18, mostra a insatisfagdo com a sua condicao de
esterilidade. Esta insatisfacao significa a nao-passividade diante do sofrimento. Da
insatisfagao deve surgir a intercessao,%?3 visto que a fé nao produz amargura, mas busca
por Deus. Em ultimo lugar, deve haver a comsagracao,®** que é a oferta da bencio
recebida a Deus. E o que, segundo Rodovalho, Ana fez depois que recebeu a bengao,
seu filho Samuel.®?>

Ha uma relagdo entre mistica e milagre em Rodovalho. Isto fica claro por ocasiao
de sua afirmacdo: “Milagres acontecem quando existem pessoas conhecidas nos céus
como adoradores do cordeiro”.6% Ser “conhecido nos céus” significa exercer atividade
de adoragio constante, exercer atitude de oragao no cotidiano. Tais conceitos (adoragao
e oracao) expressam a erdtica negprotestante, na qual o exercicio mistico de adoragao e
oracao gera a ntimidade com Dens.%?” Somente aquele que tem zntimidade com Deus é capaz
de sentir o que Rodovalho chama de puisio do Espirito Santo, isto é, a manifestagao deste
na interioridade do fiel, comunicando o momento para a ocorréncia do milagre.62
Nesse sentido, o milagre tem que ser gerado no fiel, em sua atitude mistica de adoragio e

oragdo, até que o momento de ordenar o milagre ¢ comunicado pela pulsio do Espirito

021 Idem, p. 23.

022 Idem, p. 26-27.

623 Idem, p. 27-28.

624 Idem, p. 28-31.

25 Idem, p. 30-31.

026 Idem, p. 35.

027 OLIVEIRA, C. 1. & PIRES, A. C. A cura integral (psicofisica) no neopentecostalismo brasileiro: uma
acomodagdo ao discurso sobre saude e doenga na sociedade pés-moderna de consumo. Estudos de religido, Ano
XIX, 29, 2005, p. 78-112.

28 RODOVALHO, op.cit., p. 56.
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Sant0.9? No processo de geracio do milagre é inegavel a influéncia de Paul Yonggi
Cho%? sobre o pensamento de Rodovalho, que langou a idéia da gerag¢ao do milagre.

O livto Senbor, ajuda-me a crer destina-se, segundo o prefacio, a pessoas que
apresentam dificuldade de crer e a pessoas que creram, esperaram as promessas de
Deus, e foram decepcionadas: “Acham que foram honestas e verdadeiras, mas os
homens ou até mesmo Deus ‘falharam’ com elas. Entdo se ‘encolheram’ e se ‘fecharam’
em sua concha espiritual, apenas aguardando para ‘ver como as coisas vao ficar””.03! Ao
escrever para estas pessoas, Rodovalho se propde a reorientar o sistema de crengas,
repotencializando a possibilidade de superacao do negativo. No dizer de Rodovalho:
“Os golpes, as decepgoes, as trai¢oes, enfim, tudo o que a vida pode nos oferecer de
triste ¢ amargo, nao sao para nos destruir, mas para nos moldar para sermos ainda
‘melhores’. Mais fortes interiormente, mais puros, e mais vencedores”.%3? Desta forma,
o negativo, o sofrimento, ¢ encarado na hermencutica biblica de Rodovalho como
obstaculo a ser superado no exercicio e fortalecimento da fé.

Um conceito usado por Rodovalho ¢ liberar a palavra.® Este conceito refere-se a
necessidade de receber e liberar a palavra de Deus para gerar o milagre. A palavra
recebida a qual se refere Rodovalho nio é conhecimento tedrico acerca da Biblia, mas
uma “palavra ‘quente’ de Deus”.03* A “Palavra quente de Deus” ¢é aquela falada
especificamente para o fiel a partir de sua interioridade, dada pelo Espirito Santo. E
dessa forma que Rodovalho interpreta a afirmagiao neotestamentaria de que “a fé vem
pelo ouvir a palavra”, a palavra quente de Deus, dada na interioridade e que desperta a
té. Quando esta é recebida, tem que ser liberada para que milagre ocorra. Nota-se aqui
mais uma influéncia de Paul Yonggi Cho%?* sobre ele, visto que Cho desenvolveu a
teoria de que a rbema, como uma palavra de Deus especifica para o fiel, tem que ser

recebida antes da concretizag¢ao do milagre.

029 RODOVALHO, Anatomia do milagre, p. 56-59.

030 CHO, P. Y. A guarta dimensao. Sao Paulo: Editora Vida, 1981, ver capitulos de 1-3.
031 RODOVALHO, R. Senhor, ajuda-me a crer. Brasilia: Sara Brasil Edi¢cées, 2005, p.7.
632 Tbidem, p.8.

033 ITdem, ver capitulo 5.

034 Idem, p.43.

05 CHO, P. Y., op.cit., p.79-99.
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O papel do diabo é apresentado pelo bispo Robson Rodovalho como sendo a
tentativa de gerar o medo e a duvida em relagdo a possibilidade do milagre: “Muitas
vezes, o diabo entra na vida das pessoas para interceptar o milagre por meio do medo.
O que é o medo? E a possibilidade de nio acontecer, de nio dar certo, de retroceder,
de cair”036, Desta forma, como também se figura na hermencutica biblica de Soares, a
proposta de Rodovalho exige o combate ao medo. Tal combate é tipico da
espiritualidade neoprotestante.®3” O medo é compreendido como antitipo da fé, e nao

da esperanca. Ele obstacula a materializagao dos artigos da fé na vivéncia cotidiana do

fiel.

2.12.3.2 A plenificagio do individuo realizada para operacionalizar o proposito de
dominio, lideranca e influéncia sobre sua sociedade

O livro Propdsito, dominio, lideranca, influéncia: vocé nascen para reinar®® apresenta uma
modalidade de ética neoprotestante. Esta deve ser depreendida como um ideal de realizacao
do individuo pela via do exercicio do dominio sobre seu meio social. E possivel
identificar neste livro que Rodovalho fala para os membros de sua igreja, incentivando-
os a assumirem lideran¢a em seus meios sociais especificos. A hermenéutica biblica de
Rodovalho fundamenta isso na proposi¢ao de que o homem foi criado para dominar,
para reinar: “O proposito pleno para o qual Deus nos criou foi o de dominar a Terra.
(...) Deus nos criou para sermos senhores da terra”.6® Interpretando os primeiros
capitulos de Génesis, Rodovalho assume que Adao foi criado para reinar, ndo apenas
para ser adorador. A partir dessa constru¢ao hermencutica, Rodovalho construiu uma
vinculacdo entre proposito, sucesso e felicidade: “Sucesso é quando encontramos a
missao para a qual Deus nos criou, é quando chegamos ao propdsito. Quando

chegamos ao proposito para o qual nascemos neste mundo, chegamos ao sucesso.

036 RODOVALHO, op.cit., p.80.

037 OLIVEIRA, C. I. & PIRES, A. C. O Ideal de Cura Integral na Nova Espiritualidade Evangélica Brasileira:
Uma Interpretagao Psicolégica. Estudos de religido, 2006, p. 117-143.

038 RODOVALHO, R. Propdsito, dominio, lideranca, influéncia: vocé nascen para reinar. Sio Paulo: Reino editorial, 2004,
ver principalmente capitulos 1, 2 e 3.

639 Ibidem, p. 13.
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Sucesso ¢ descobrir seu proposito de vida, e a felicidade é o prazer de o termos
alcancado”.640

Na citagdo acima se identifica que a hermencéutica biblica de Rodovalho esta
construindo uma ética, uma via de conduta ordenada a partir de principios que realizam
a saude-felicidade humana. A realizagio do propdsito gera o sucesso, como
consequéncia, “Todas as demais coisas vos serdo acrescentadas!” (Mt 6,3): “(...) Pois
quanto mais perto do proposito estivermos, o sucesso e a felicidade estarao conosco e,
conseqientemente, 0 nosso salario sera maior” .41

No entanto, surge a pergunta: como realigar o propdsito de exercer dominio em nossa
sociedade? Rodovalho afirma que o dominio se exerce pela via da lideranga: “Dominio
hoje se chama ‘lideranca’. Temos que liderar no lugar onde estamos vivendo, no
trabalho, na escola, nas associagoes de classe. Nascemos para liderar, fomos feitos para
liderar”.042 A lideranca, por sua vez, ¢ exercida mediante a zfluéncia.> A forma ideal de
influenciar é formar discipulos, sobretudo abrindo células, trabalhando na igreja.t4
Assim fica vinculado a realizacio do propésito individual de dominar e a filiagdo a
igreja, pois nao ha como realizar o proposito para o qual o fiel foi criado sendo dentro
da igreja, argumenta Rodovalho.

Outro ponto importante da hermenéutica de Rodovalho aponta para o fato de
que o projeto original de Deus foi prejudicado pela queda de Addo, o que implicou na
perda de dominio.®*> Na queda, Addo quebrou o pacto original com Deus, e 0 homem
deixou de reinar, dando ao diabo o poder de dominio sobre a terra.®*¢ Para que o
dominio do homem fosse restabelecido, Jesus realizou sua obra na Cruz, comprando o
direito de reinar para os eleitos. Com Jesus vem o Evangelho, que ¢ o reino de Deus.
Tomando essa premissa, Rodovalho interpreta o que ele chama de evolugao do reino
de Deus na Biblia. E notéria a interpretacdo dele para o texto de Dn 7,18: “Mas os

santos de Deus receberdo o reino e o possuirdo para todo o sempre (...)”. Rodovalho

40 Idem, p.12.
641 Tdem, p.12.
042 Idem, p.15.
643 Idem, p.15.
044 Idem, p.16.
645 Idem, p.39.
646 Idem, p.27.
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salienta que o “reino de Deus” nido é nos céus, mas o reino de Deus na terra.®4” Os
santos referidos no texto de Daniel sao os fiéis, que receberam o reino para tomar a
lideran¢a na terra. Isso é assumido também na interpretagio de Rodovalho para Mt
6,10: “Venha o teu reino, faca-se a tua vontade assim na terra como no céu”. A Terra é
interpretada por Rodovalho como sendo o mundo fisico: “A vontade de Deus ¢é ter
controle sobre a terra”.%4% A forma como Deus exercera seu reino na terra ¢ mediante a
expansao do reino de Deus que ele coloca nos seus santos, sendo estes, mediante sua
vocagdo para o dominio, os instrumentos de Deus para a tomada do controle sobre o
mundo.® Detecta-se aqui uma conexao sutil entre a ergoeclesializacdo neoprotestante,
no qual a igreja assume a fungdo de tomar o dominio da histéria, e a ética
neoprotestante de realizagdo da felicidade individual mediante o dominio da sociedade.
O dominio ¢é palavra chave para entender a plenificagdo tanto da igreja quanto do

individuo.630

2.12.3.3 A quebra de maldi¢bes hereditarias e o direito a saude integral

Um dos temas mais proeminentes na hermenéutica biblica de Rodovalho ¢é a teologia
da quebra de maldi¢Ges hereditarias. Essa teologia provém dos EUA,%! e foi absorvida
de forma bastante generalizada pelo neoprotestantismo brasileiro, tendo impulso inicial
com Neuza Itioka.5>2 A teologia da quebra de maldi¢oes hereditarias foi uma das bases
teologicas do paradigma psico-hermencéutico para a interpretacio do bindomio saude e
doenga no neoprotestantismo.®>3 Rodovalho tornou-se um dos grandes propagadores
da teologia da quebra de maldi¢des no Brasil. Grande parte de seu ministério voltou-se
para este tema da /bertacdo da atuagao dos demonios. As Conferéncias de quebra de maldicoes
sao reunides de libertacio realizadas em varias localidades do Brasil. Dois dos livros de

Rodovalho tratam do tema da quebra de maldi¢cdes: Quebrando maldicies hereditarias: o

%47 Idem, p. 22-3.

648 Tbidem, p. 28.

049 Idem, p. 27-8.

050 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.78-112.

051 MARIANO, R. Negpentecostais: Sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. Sio Paulo: Loyola, 1999, p. 153-155.

052 ITTOKA, N. Cristo nos resgata de toda maldigio. Sio Paulo: Sepal, 2000, ver principalmente capitulos 4, 5, 6, 7 e 8.
633 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.117-143.
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entendimento ¢ apropriagio dos beneficios da cruz>* e Por trds das bengoes e maldicoes.0>
Rodovalho descreve as bases da teologia da maldicdo hereditaria a partir da
hermenéutica do Antigo Testamento em Génesis. Nesta hermenéutica, o pecado de
Adao implicou a perda do direito humano a bengio, autoridade e dominio sobre o
mundo, deixando essa autoridade para o diabo: “Com a queda do homem, todo o
universo, todo o contexto da existéncia transformou-se de bencio em maldiciao. Foi
através do pecado de Adao gwe entraram as doengas. Antes da queda do homem nio havia
doencas, dores de parto, mortes”.6% Esta compreensao se evidencia na citagao na qual
se figura o elemento da metafisica do sofrimento. Este existe por causa da autoridade e
dominio perdidos pelo homem e concedidos ao diabo. Este dominio, agora para o mal,
deve ser entendido como causa metafisica das doengas e misérias vividas pelo homem
no cotidiano.

A interferéncia do mundo metafisico na vida humana depende da atuagio
humana frente aos mandamentos de Deus. A interpretacao do texto de Dt 30,19 ¢
apresentada por Rodovalho como fundamento dessa afirmagao: “Aos céus e a terra
tomo hoje por testemunho contra ti de que pus diante de ti a vida e a morte, a bengio e
a maldi¢ao; escolhe, pois, a vida para que vivas, tu e tua descendéncia”. Rodovalho®’
interpreta que o termo “céus” representa o “mundo espiritual invisivel”’, composto por
anjos e demonios, que observam a conduta humana na expectativa de interferir. Os
demonios adquirem o direito de interferir e trazer maldigdo sobre a vida de quem se
afasta dos mandamentos de Deus, bem como sobre os descendentes da pessoa (“tu e
tua descendéncia”). De acordo com Rodovalho®8 a maldicao hereditaria refere-se a
uma influéncia demonfaca que acompanha a genealogia de familias. A maldi¢ao
hereditaria entrou na familia quando algum antepassado deu lugar a atuagao demoniaca.

Essa abertura para a atuagao demoniaca ocorreu quando o antepassado realizou alguma

05+ RODOVALHO, R. Quebrando maldigies hereditarias: o entendimento e apropriagio dos beneficios da cruz, Brasilia: Sara
Brasil Edi¢ées, 1992, ver principalmente os capitulos 1, 2 e 3.

055 RODOVALHO, R. Por tris das benges ¢ maldigoes. Brasilia: Sara Brasil Edi¢ées, 2005, ver principalmente
capitulos 2 e 3.

56 Ibidem, p.54. O grifo é meu.

057 Idem, p. 11-12.

058 RODOVALHO, op.cit., ver principalmente o capitulo 1.
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pratica moral pecaminosa, como adultério, criminalidade ou violéncia familiar, por
exemplo.

Outra forma de dar lugar a atuagdo demoniaca é a participagdio em rituais
religiosos considerados rituais de abertura para deménios no neoprotestantismo. E o
caso das religides afro-brasileiras ou do espiritismo kardecista. Em todos esses casos, a
atuacao demoniaca ¢ transferida hereditariamente, visto que um membro da familia deu
legalidade ou  brecha®™® para essa atuacdo. Assim, as mais diversas praticas morais
consideradas ilicitas no grupo (ex. adultério, roubo), os mais diversos disturbios
psicologicos, as condigdes socio-econdmicas negativas, sao consideradas doengas de
origem espiritual produzidas pelas maldi¢oes hereditarias (wetafisica do sofrimento).

Desta forma, a teologia da maldicdo hereditaria explica a condi¢ao de fracasso e
infelicidade humana. A etafisica da felicidade é explicada a partir da teologia dos direitos
conquistados por Cristo em sua obra substitutiva na Cruz. Tal teologia ja foi
parcialmente apresenta em nossa discussao sobre a hermenéutica de Soares.
Complementaremos agora apenas os pontos nos quais Rodovalho esclarece mais tal
teologia em rela¢ao ao que ja foi apresentado. Rodovalho afirma que Cristo teve que
comprar o direito de abengoar o fiel, visto que este foi perdido na queda de Adao:
“Amigo, quero lhe dizer mais uma vez que Cristo Jesus levou no madeiro toda
maldicdo que estava sobre os homens, fazendo-se ele mesmo maldi¢do em nosso lugar
... O perdao, a libertagao, a paz que Jesus Cristo comprou na Cruz precisa fazer parte da
heranca genealdgica, espiritual, fisica e emocional da sua vida”.601

A citacao acima mostra a énfase da hermencéutica biblica de Rodovalho na cura
integral, incluindo prosperidade material, saude fisica e psicologica. No aspecto de
ampliar a discussao da cura para o plano psicolégico, Rodovalho estende a discussao de
Soares, que se coloca mais estritamente no plano do corpo. Oliveira e Pires®?
apresentam amplo material de demonstracio empirica acerca da énfase da Comunidade

Evangélica Sara Nossa Terra no ideal de cura integral.

659 Thidem, p.25-26.

060 RODOVALHO, R. Por tris das bengoes e maldicies. Brasilia: Sara Brasil Edi¢ées, 2005, p.55.
61 Ibidem, p.54-55. O grifo ¢ meu.

62 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.78-112.
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Rodovalho%® afirma que o fiel foi resgatado por Jesus da genealogia de Adao, que
continha maldi¢io, e enxertado na genealogia da bencio de Abraio: “E semelhante ao
que a Biblia diz em Rm 11,17: ‘E se alguns dos ramos foram quebrados, e tu, sendo
zambujeiro foste enxertado no lugar deles e feito participante da raiz e da seiva da
oliveiral’. O zambujeiro simboliza a natureza caida em pecado. A oliveira simboliza a
arvore da unc¢ao que produz dleo, brilho, a gléria que é a genealogia de Jesus Cristo”.604
Assim sendo, a “Cruz de Cristo” representa uma ruptura com o determinismo negativo
presente na genealogia de Adao, bem como a abertura para a uma vida de superagao do
negativo. Voltaremos a discussdo deste tema no capitulo 3 desta tese, onde faremos
uma analise comparativa entre as perspectivas hermenéuticas de Jirgen Moltmann e do

neoprotestantismo brasileiro.
2.12.4 César Augusto: liberando a fé

O apostolo César Augusto Machado ¢é o lider maior do Ministério Fonte da Vida
sediado em Goiania, igreja que surgiu de uma cisao, no inicio da década de 90, da
Comunidade Evangélica fundada e liderada pelo bispo Robson Rodovalho.

Quanto ao tema da fé como via de superagio do negativo e realizacdo da
plenificacao da saude-felicidade, um livro importante a ser referenciado e que corrobore
os postulados gerais da hermenéutica biblica de Augusto ¢ o Liberando a f¢.9% Este livro
trata dos obstaculos ao exercicio da fé que leva a uma vida de vitéria. Na antropologia
teologica de Augusto,®® os obstaculos a fé foram gerados na queda adamica, que
resultou na deficiéncia do homem para crer. Ao invés de crer, olhar para o futuro confiando
nas promessas de Deus, o homem pds-queda foca “seus problemas interiores, feridas e
limitagbes humanas”.®” Tal foco nos préprios problemas e limitagdes alimenta o medo
e a duvida, gerando deficiéncia para crer nas promessas de Deus. Augusto®$ interpreta

que esta é a condi¢ao de Abrado no seguinte texto: “Disse mais Abrdo: a mim nao me

063 RODOVALHO, op.cit., p.55.

64 Idem, p.55.

065> AUGUSTO, C. Liberando a f¢. Goiania: Editora Fonte da Vida, 2003, ver principalmente capitulos de 2-5.
666 Ibidem, p. 10-11.

667 Idem, p. 6.

668 Idem, p. 6-7.
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tem dado filhos; eis que um nascido de minha casa sera meu herdeiro. Ao que lhe veio
a Palavra do Senhor, dizendo: Este ndo sera seu herdeiro, mas aquele que sair de tuas
entranhas, esse sera seu herdeiro. Entao o levou para fora e disse: olha agora para o céu
e conta as estrelas, se as podes contar; e acrescentou-lhe: Assim sera a tua descendéncia.
E creu Abraao no Senhor, e o Senhor imputou-lhe justica” (Gn 15,3-0).

Abrado, interpreta Augusto, esta olhando para as limitacdes humanas, os fracassos
que julga terem ocorrido no passado, ao invés de confiar na promessa de Deus. Para
curar Abrado, Deus o leva para fora,® significando com isso que Deus quer tirar os
olhos de Abraio de suas dificuldades momentaneas, apresentando-lhe um novo
horizonte de possibilidades na promessa. Outro ponto no texto de Génesis salientado
por Augusto ¢ que ap6s o Espirito Santo conduzir Abrado “para fora” e confirmar a
promessa de Deus, Abrado creu no Senhor’ isto é, depositou crédito, confiou na
promessa. Desta forma, a liberagdo da fé pressupde responder positivamente a
promessa de Deus, ao invés de ater-se as limitagoes humanas.

A relagdo entre f¢ e experiéncia desenvolvida por Augusto®’! afirma que a
experiéncia se tornou o /ocus para o desenvolvimento da fé. Isto porque é na experiéncia
que se da o enfrentamento da condi¢do de sofrimento, na qual a tendéncia decorrente
da queda adamica se manifesta como medo e descrenga. Assim sendo, é a experiéncia
do sofrimento que impoe o maior desafio ao exercicio da fé e, por isso mesmo, revela-
se como sua maxima possibilidade de afirmacao. Augusto®’? narra sua experiéncia
pessoal como fundamento empirico para sua teoria. No inicio do seu ministério,
Augusto viveu as conseqiiéncias de uma lesdao cerebral que o levou a usar remédios por
muitos anos. Isto era um peso para ele, por ser considerado uma negacao do potencial
terapéutico da fé. Por muito tempo, Augusto pediu a outros que orassem por ele,
esperando que a fé deles pudesse cura-lo.”> No entanto, a cura nio ocorria.
Posteriormente, Augusto afirma ter compreendido o propésito de Deus naquela

situagdao: “Deus estava, através do Espirito Santo, desejando suscitar em meu coragao

69 Idem, p. 7.
670 Idem, p. 7.
71 Idem, p. 27-28.
672 Idem, p.16-17.
73 Idem, p.17.
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uma medida maior de fé”.74 Essa medida maior de fé foi conquistada, segundo a
narrativa de Augusto, mediante o exercicio constante da oragdao, que culminou no
momento em que ele foi tomado da certeza da cura, jogando fora todos os
medicamentos que usava.

Fica estabelecida assim a experiéncia, sobretudo a experiéncia pessoal, como locus do
desenvolvimento da fé. A experiéncia de outros pode servir como testemunho
inspirador, mas somente a experiéncia pessoal de exercicio da fé na superacio do
negativo pode dar conbecimento experiencial e aumento da fé do proprio crente. Aqui
Augusto afirma um postulado da hermenéutica biblica neoprotestante, no qual nao é o
exame teorico do texto biblico que traz conhecimento verdadeiro, mas ¢ a aplicagdao da
confian¢a nas promessas de Deus ao cotidiano negativo que gera o conhecimento
verdadeiro, que ¢ experiencial. Assim sendo, a formacdo teolégica nao ¢ um valor
cultivado para o fazer teoldgico (se é que podemos dizer isso) do neoprotestantismo
brasileiro.

Da premissa de que a experiéncia é o /ocus do desenvolvimento da fé, decorre que
a fé ¢ o fundamento da agao em direcao a apropriacio da promessa. Somente dessa forma o fiel
pode caminhar durante o periodo da espera, enquanto a promessa nao se realiza,
momento que deve ser marcado pela perseveranca. F dessa forma que Augusto
interpreta o texto de Hb 11,1: “A fé é o fundamento das coisas que se esperam”. Para
que fé se coloque como fundamento do que se espera, é preciso que ela esteja fundada
na Palavra, ndo nos sentimentos. Nesse sentido, os sentimentos podem ser obstaculos a
té. A razdo disso, interpreta Augusto em sua antropologia da queda, é que “a area
emocional do homem foi totalmente desestruturada com a Queda no Jardim do
Eden”.675 Vale salientar que a hermenéutica biblica de Augusto nio funde fé e
emocionalismo, isto é, a fé se coloca no nivel cognitivo do entendimento e da
convicgao decorrente na confianga na promessa, mesmo quando os sentimentos forem

de desanimo. Na medida em que a convicgao ¢é alimentada, ela comeca a dissipar as

674 Idem, p. 17.
75 Idem, p. 42.
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duvidas: “O Logos tem poder em si mesmo para solidificar a fé e libera-la em nosso
interior”.676

O aspecto cognitivo do fiel pode apresentar empecilhos a fé na medida em que
crencas negativas, advindas de mentiras que Satanas insinua na mente do fiel.6”7 Alguns
exemplos de crengas negativas apresentadas no texto de Augusto sao de que o fiel nao
¢ amado por Deus, nio ¢ digno de receber a bengao. Frente a tais crengas insinuadas
por Satanas, o fiel deve perseverar em oragao e confianga na Palavra, de maneira que o
Espirito Santo produzira a liberacdo da fé.

A medida que o fiel alcanca a liberacdo da fé, ele pode desfrutar da promessa de
prosperidade dada por Deus. Tal tema é desenvolvido por Augusto no livro Prosperidade,
uma promessa de Dens.™ Neste texto a prosperidade é compreendida em sentido integral,

como uma proposta de cura psicofisica e sucesso financeiro.
2.12.4.1 Vencendo a depressao

O tema da satde psicoldgica é abordado por Augusto no livro Vencendo a depressio. A
preocupacao com o tema da depressao, conhecido por Augusto na experiéncia de
aconselhamento pastoral, denuncia a énfase da hermencéutica biblica neoprotestante na
saude integral, fisica e psicologica.o” Ao tratar deste tema, Augusto®? examinou varios
exemplos de personagens biblicos que ele considerou acometidos de depressao. Na
interpretacdo destes casos, Augusto procurou mostrar que homens considerados
modelos de fé, como Davi e Moisés, foram acometidos de momentos de depressao.
Baseando-se nisto, o autor procurou extrair uma mensagem terapéutica para seus
leitores: “Momentos de depressao que eventualmente passamos nao diminuem a nossa
espiritualidade se conhecermos e praticarmos a rea¢do correta para vencermos’.%81 O
valor terapéutico desta hermenéutica esta em combater a culpa gerada no depressivo a

partir de uma interpretacio tradicional da depressio no ambiente evangélico

676 Tbidem, p.43.

677 Ibidem, p.24-30.

678 AUGUSTO, C. Prosperidade, uma promessa de Dens. Gotania: Editora Fonte da Vida, SD, ver capitulos 2.
07 OLIVEIRA & PIRES, p.78-112.

80 AUGUSTO, C. Vencendo a depressao. Goiania: Papillon, 2003, ver principalmente capitulo 1.

81 Ibidem, p. 6.
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pentecostal, a saber: uma pessoa “espiritual” nao pode viver depressio. Além disso,
baseando-nos na teoria da depressio de Beck,%2 sabemos que ha uma crenga
disfuncional, tipica de estados de depressao, na qual a pessoa se autocompreende
incompetente e incapaz. Esta crenca disfuncional ¢ geradora de sofrimento sempre que
ha uma interpretagao de fracasso por parte do depressivo. A proposta de Augusto tenta
contrapor a cren¢a de auto-incompeténcia do depressivo com a idéia de que a
existéncia da depressdao nao determina a incompeténcia para a fé.

A hermencéutica biblica de Augusto interpreta a depressio, bem como outros
disturbios psicolégicos, a partir de uma desplatonizagio da salvagao, tipificada na expressao
salvagio da alma, emblematico do jargdo evangelical brasileiro no protestantismo
histérico%3 e no pentecostalismo tradicional.®8* Assim, o corpo tem a promessa da
restauracao na ressurreicio, mas a alma também ¢é “restaurada” no contexto
intramundano, a partir da obra vicaria de Cristo.®%> A saude psicolégica é entendida
como uma promessa da Biblia. Esta proposi¢io ¢é axiomatica no livro de Augusto
quando este propoe a repotencializagao do sistema de crenca daquele que experimenta
o processo de depressio, visando abrir a possibilidade da esperanca (historicizada).
interessante notar que a depressiao, segundo a proeminente teoria do terapeuta Aaron
T. Beck,%% é marcada pela tendéncia a desesperanca gerada por crengas centrais
disfuncionais pessimistas que projetam um futuro marcado pela auséncia de
possibilidades de superagao para o depressivo. Neste sentido, a proposta da
hermenéutica biblica neoprotestante, ao considerar a saude integral um bem a ser
realizado intramundanamente, procura restabelecer o senso de esperanca do fiel,
descomplexificando o presente frente a um futuro potencialmente ameagador. Nota-se
também que a referéncia de Augusto®’ a personagens biblicos que ele considerou

acometidos de depressdao e que a superaram mediante a confian¢a na promessa, figura-

%82 BECK, A. T., RUSH, A. J., Shaw, B. F. & EMERY, G. Terapia cognitiva da depressio. Porto Alegre: Artes
Médicas, 1997, ver capitulo 12.

683 ALVES, R. A. Profestantismo e repressio. Sio Paulo: Atica, 1982. p.61-74.

%84 OLIVEIRA & PIRES, op. cit., p.78-112.

%5 OLIVEIRA & PIRES, op. Cit., p.117-143.

986 Beck, A. T., Rush, A. J., Shaw, B. F. & Emery, G. Terapia cognitiva da depressio. Porto Alegre: Artes Médicas,
1997, p. 4.

87 AUGUSTO, C. Vencendo a depressdo. Goiania: Papillon, 2003, p. 9-23.
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se como uma hermenéutica biblica orientada para o que Anthony Giddens®®® chama de
reflexividade da alta modernidade (tema ja referenciado anteriormente). A reflexividade
giddensiana é marcada pela producio de um conhecimento reorientador para a auto-
identidade dos individuos, cujo objetivo ¢é produzir caminhos de superagiao das
dificuldades enfrentadas cotidianamente. Nesse sentido, a hermenéutica biblica
neoprotestante  figura-se, sociofenomenologicamente, como uma forma de
reflexividade, visto que ela fomenta uma forma de conhecimento capaz de gerar
recursos para o enfrentamento e superagao de um cotidiano instavel, potencialmente
gerador de crengas disfuncionais.

Nota-se também na hermencéutica da doenca empreendida por Augusto®? uma
relagao de cooperagio entre o conhecimento técnico-cientifico, advindo da psicologia e da
medicina, e a interpretagao biblica das promessas geradoras da fé. Isso fica evidente no
constante uso que Augusto® faz de conceitos oriundos da psicologia e da medicina.
Desta forma, a interpretagdio de Augusto absorve, sem grandes dificuldades, as
linguagens dos saberes especializados que prometem promover a satde psicofisicas. .
claro que tais saberes técnico-cientificos sdao reinterpretados e considerados em
conjunc¢ao (nao em exclusdo) a fé e a interferéncia sobrenatural no processo da cura.
Por isto, a hermenéutica biblica de Augusto absorve saberes técnico-cientificos sem
incorporar a premissa naturalista tipica do ideal -cientifico desenvolvido na
modernidade. Além disso, o papel supremo na produ¢ao da cura é conferido a fé, nio a
qualquer conhecimento técnico. Isso se apresenta na afirmacao de Augusto quando
afirma que um terapeuta que nao possui fé (ndo é evangélico), nio pode auxiliar a
pessoa em depressiao a alcancar a cura, haja vista que a somente a fé deve ser
considerada o fator desencadeador fundamental para se aquinhoar a saidde integral
desejada pelo crente. Apesar de haver diferencas compreensivas entre os expoentes
deste sistema de crenga neoprotestante, ha um eixo hermenéutico que amarra todos os

discursos numa mesma perspectiva de antropologia da satde psicofisica.

088 GIDDENS, A. Modernidade e identidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002, ver principalmente capitulo 3.
089 AUGUSTO, op.cit., vet capitulos 2, 3,5 e 8.
090 Ibidem, 2003, ver principalmente capitulos 2 e 8.
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2.13 Conclusao

Em sua sociologia da religido Max Weber compreendeu que na religido o homem de fé
busca uma motivagdo para se integrar a dimensao concreta da existéncia historica. Isto
significa dizer que a realidade concreta serve de suporte a partir da qual a fé buscara “o
refor¢o” para corroborar ou nao seus postulados confessionais. Esta parece ser uma
hipétese aceitavel para compreender a hermenéutica biblica neoprotestante, que assume
uma interpretagdo teoldgica na qual os postulados oriundos de uma sociedade orientada
pela razao historica desescatologizada, reclamante pela plenificacdo intramundana de
uma felicidade integral (economica, fisica e psicologica), fornece os elementos a partir
dos quais se constroi o significado para os textos biblicos.

Em uma sociedade pés-moderna marcada pela variavel baumaniana da revolugao
antiescatolggica,®! na qual se materializa o ideal existencial de plenifica¢io do projeto de
felicidade intramundana, integralizado na no¢do de uma saude fisica e psicologica, bem
como no anseio por prosperidade material, a hermenéutica biblica neoprotestante
construiu a proposta de dar sentido ao texto biblico de forma a potencializar o sistema
de crencas do fiel frente a um cotidiano negativo, produtor de inimeras ameacas de
fracasso. Nesse sentido, a hermencutica biblica neoprotestante deve ser interpretada
como uma forma de inser¢ao do fiel na promessa de felicidade integral, efetivada pela
media¢ao da repotencializa¢ao do sistema de crencas do fiel.

A atuacdo sobre o sistema de crencas ¢ uma forma eficaz de atratividade, dado
que ¢ exatamente o sistema de crencas que sofre um ataque sistematico e
vulnerabilizagao frente a instabilidade enfrentada pelo fiel no contexto social brasileiro.
E importante notar que a hermenéutica biblica neoprotestante, figurada na
interpretacdo dos varios autores apresentados aqui, apresenta um ponto de
convergéncia: ela procura agir no sistema de crengas do fiel, vulnerabilizando sua
possivel convic¢ao de que a experiéncia do negativo val se perpetuar no presente que
escoa para o futuro ainda nao vivido. Essa eleicio do sistema de crengas, como forma

de ataque as “crencas disfuncionais”, pode nos auxiliar na compreensao do fendmeno

01 Voltaremos falar sobre este tema no final do capitulo 3.



238

de expansio do neoprotestantismo brasileiro. Isto porque as teorias da terapia cognitiva
de Aaron T. Beck tém interpretado a condicao do patoldgico como relacionado as
crencas disfuncionais de seus pacientes.®? Para as teorias de psicopatologia da terapia
cognitiva, a situacdo patologica, seja ela mais cronica®? ou mais situacional®4, ¢é
dependente de sistemas de crencas ou esquemas hipervalentes, com implicagdes
disfuncionais, que assumem dominio no funcionamento psicolégico do paciente.
Alguns dos tragos freqlientes das crencas disfuncionais sao seu carater rigido,
imperativo, super-generalizado e catastrofista.®> Tais caracteristicas geram
vulnerabilidade cognitiva,®® dado que a rigidez das crengas gera a expectativa da nao
realizagdo das exigéncias. O carater freqiientemente negativo e determinista das crengas
gera a antecipagdo cognitiva negativa do futuro, podendo gerar fendéncias catastrofistas. Para
Freeman e Dattilio,*7 as situa¢Oes de crises, caracterizadas por situagdes nas quais os
esquemas do sujeito se revelam incompetentes para lidar com novas situagdes, sao
marcadas pela hipervaléncia de crengas negativistas, bem como um possivel aumento
do senso de impoténcia do paciente diante dos estressores.

Ha um consenso entre os terapeutas cognitivistas de que a terapia deve operar
uma vulnerabilizagdo das crengas disfuncionais do paciente, construindo estratégias
alternativas de a¢ao. Ao tentar potencializar a esperanca de um futuro marcado pela
realizagdo, e nao pelo fracasso, a proposta da hermencutica biblica neoprotestante
direciona-se ao ponto nevralgico da condi¢io de muitos que se encontram em situagao
de crise (ex. iminéncia de perda de emprego, desemprego, separag¢ao conjugal, faléncia
da empresa), ou até aqueles que apresentam perturbagdes emocionais desde a depressao
até os disturbios de ansiedade. A fé aparece como variavel repotencializadora para a

motivacao e a esperanga. Para muitos destes, a possibilidade de superagao de seu estado

92 DATTILIO, F. M., FREEMAN, A. & Cols (Org.). Estratégias cognitivo comportamentais de intervengio em situagoes de
¢rise. Porto Alegre: Artmed, 2004, ver capitulos 1 e 2.

093 BECK, A. T., FREEMAN, A., DAVIS, D. D & col. Terapia cognitiva dos transtornos da personalidade. Porto Alegre:
Artmed, 2005, ver principalmente capitulos 1 e 2.

94 DATTILIO, F. M., FREEMAN, op. cit., capitulos 1 e 2.

95 BECK, J. S. Terapia cognitiva: teoria e pritica.. Porto Alegre: Artes Médicas, 1997, p. 30-31.

06 BECK, A. T., FREEMAN, A., DAVIS, D. D & col, op.cit., ver principalmente capitulos 1 e 2.

07 Ibidem, capitulos 1 e 2.
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psicologico negativo torna este sistema de crenca atrativo. Esta é uma hipotese aceitavel
e passivel de reflexdo a partir da proposta apresentada nesta tese.

E claro que as implica¢Oes psicolégicas da potencializagio do sistema de crenga
sao complexas, ja que é possivel prever que muitos fieis viverdo a realidade da decepgao
ao constatarem o nao cumprimento das virtuais realidades prometidas pelos
articuladores deste sistema.®”® No entanto, com igual imparcialidade, pode-se supor que
muitos fiéis viverdo realizagdes de expectativas repotencializadas, que produzird um
novo impeto neles para o enfrentamento das adversidades antes encaradas como
intransponiveis. Tais possibilidades exigem uma investigacao empirica que, como tal, s6
pode ser respondida a partir da coleta sistematica de dados mediante entrevistas,
questionarios e estudo de casos, o que nao ¢ objetivo do presente trabalho.

E interessante notar que ha uma perspicacia psicolégica na hermenéutica biblica
do neoprotestatantismo. Isso se apresenta, por exemplo, no conceito de crenga negativa
de Soares. Tal conceito se aproxima muito da nogdo de crencas disfuncionais da terapia
cognitiva. Ambas, a cenga negativa de Soares e as crengas disfuncionais de Beck, sao
premissas cognitivas que desorizontalizam o futuro, isto ¢, limitam o horizonte de
possibilidades, gerando uma convic¢io de um futuro sem a promessa de realizagao
intramundana. Desta forma, a solucdo para tal condi¢ao, tanto para Beck quanto para
Soares, passa por uma reorizontaliza¢ao, marcada pela repotencializa¢ao de um sistema
de crencas gerador de possibilidades de superagiao. A diferenca entre os sistemas de
crencas gerados na hermencutica neoprotestante e os sistemas gerados na terapia
cognitiva de Beck é observada na relagao entre desmetafisicizagao (ausentificagao da fé)
versus metafisicizacao (imprescindibilidade da fé). Enquanto a terapia cognitiva trabalha
com uma concepgao racionalizada de crenca, isto é, fundada no desenvolvimento de
habilidades e estratégias de enfrentamento entendidas por Beck como realisticas, a
hermenéutica biblica neoprotestante trabalha com crencgas na atuagdo de uma realidade
metafisica calpada na atitude de fé do fiel. Tais diferencas possuem implicagcdes importantes

quanto as divergéncias entre a terapia cognitiva de Beck e o discurso neoprotestante.

8 OLIVEIRA & PIRES, op.cit., p.117-43.
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CAPITULO 3

3. O dialogo entre a hermenéutica politica da esperanga de Jiirgen Moltmann e
o novo paradigma hermenéutica da espiritualidade neoprotestante brasileira

O psiquiatra e professor americano da Universidade de Chicago, Mark Reinecke, disse
que pacientes portadores da desesperanca, quase sempre, mantém uma cronica visao
pessimizadora da vida na Historia.®0 A Histéria, como /ocus de interpretagao das
possibilidades humanas, ¢ objeto de interesse comum das hermenéuticas de Moltmann
e da espiritualidade neoprotestante brasileira. Este ¢ um ponto de consenso entre elas.
A questionabilidade da existéncia aparece em forma de pergunta sobre o futuro em
ambos os sistemas interpretativos. A medida que os recursos de compreensio da
Historia se esgotam e perdem seu potencial de colonizar o futuro acerca da vida
humana, o presente da experiéncia objetiva se transforma em uma amalgama aporética
e, consequentemente, em um foco de patologicidade. Por isso, a relacao entre crengas
disfuncionais e desfuturizagao do horizonte existencial ¢ muito comum em pessoas
com problemas de depressao cronica.

A psicologia do medo, em portadores de uma compreensao pessimista da
Historia, torna o futuro uma realidade incolonizavel, capaz de produzir a patologia da
paralisia psicoexistencial, na qual a Historia sera possivelmente interpretada com uma
inelasticidade tal que tornara o presente vivido uma experiéncia de insuportabilidade.
Esta situacdo talvez possa ser adequada conceitualmente aquilo que o existencialismo

sartreano chama de ‘sem-saida’. O desespero, de acordo com a interpretagdo

09 REINECKE, M. A.. Suicidio e depressio In: DATTILIO, F. M., FREEMAN, A. & COLS. (otgs.), op.cit.,
p.82-112.
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existencialista kierkegaardiana, é definido como fim das possibilidades humanas. O tempo é
sentido como experiéncia de dor, e a existéncia dificilmente é concebida sem a
amargura que torna a possibilidade de superacao no futuro uma realidade capaz de ser
prolepticamente experimentada na psicologia da confianga esperante. Neste sentido, o
clo entre esperanga e saude torna-se tio estreito que podemos inferir da teologia da
esperanca de Moltmann elementos terapéuticos que sdao reivindicados na e pela
espiritualidade neoprotestante para uma proposta de saude-libertagdo integral
(psicofisica) do individuo imerso nas interrogagoes acerca do presente que escoa para o
futuro, e a existéncia humana inserida ai como péndulo ambivalente que ora pode se
figurar como saude, e ora como doenca. O principio da hermenéutica politica da
esperanca de Moltmann faz o processo histérico ser compreendido (e a nivel
psicologico, sentido) como realidade histérico-existencial na qual a engenharia do Reino
de Deus empreende a medicina da cura naqueles que se encontram enfermos dentro
dela, por conta das crencas disfuncionais que nao conseguem projetar para o futuro a
superacao da “incompletude” vivenciada na experiéncia imediata na forma de
dramaticidade e ofuscabilidade.

No entanto, hd também problemas que deverdo ser aportados neste
entrecruzamento de possibilidades interpretativas preconizados nestes dois sistemas
hermenéuticos. A esperanca, compreendida na perspectiva moltmanniana, propoe uma
forma de superacio da dor-sofrimento no presente da existéncia historica nao
enviesada a um escapismo psico-cognitivo de uma crenga triunfalista que nega
peremptoriamente a facticidade do negativo da experiéncia histérica imediata do sujeito
pistico, mas pela resisténcia da fé que provoca a alegria mesmo no contexto da
negatividade historica. Neste sentido, a experiéncia humana com o sofrimento, como se
aduz no sistema hermenéutico moltmanniano, preserva a autenticidade e o lacre de
inviolabilidade desta experiéncia incélume. A experiéncia da dor ¢ inalienavel mesmo
para o sujeito pistico, portador da fé esperante.’ Iremos explorar, portanto, as

possibilidades compreensivas que se preconizam na hermencéutica teoldgica do

700 Para Moltmann, “Pelo conhecimento da Ressurreicio do Crucificado, a contradi¢do perene e universalmente
perceptivel de um mundo irredento, a sua tristeza e o seu sofrimento sdo assumidos dentro da certeza da
esperanga...”. MOLTMANN, op.cit., p.228.



242

neoprotestantismo brasileiro a luz da hermenéutica da esperanga de Jirgen Moltmann.
As diferengas interpretativas que surgirao a medida que o didlogo progredir deverdo ser
aportadas numa reflexao conclusiva na qual o parecer interpretativo do autor desta tese
ficara em evidéncia. Devo dizer, contudo, que o eixo compreensivo que orientara
minha interpretagdo critica do neoprotestantismo brasileiro é proveniente do crivo
hermenéutico de Jirgen Moltmann. O binémio saude e doenga tem seu pressuposto
hermencéutico na teologia da salvagio que compreende o ser humano como um ser-
para-a-historia, e, portanto, como um ser que encarna o mundo como proeminente viés

de possibilidade existencial, de realizagao integral e de completude.
3.1 Jurgen Moltmann e o Neoprotestantismo Brasileiro: ¢ possivel um didlogo?

Pensar num didlogo entre Moltmann e a hermenéutica biblico-teologica do
neoprotestantismo brasileiro é o grande desafio proposto por esta tese. A sofisticacao
da epistemologia moltmanniana, o contexto histérico-sociocultural e filoséfico no qual
ela se encontra inserido e do qual ela busca suprimento, e emerge como possibilidade
reflexiva, bem como a envergadura intelectual dos seus interlocutores tanto da teologia
quanto da filosofia para a qual a teologia de Moltmann pretende se equiparar, acabam
por gerar um hiato intercomunicativo quase intransponivel para um virtual dialogo com
o neoprotestantismo brasileiro. Ademais, deve-se considerar que este sistema de crenga
evangélico brasileiro nao conseguiu produzir nenhum intelectual expressivo a nivel
nacional, tampouco internacional. Isso faz com que este fenémeno religioso evangélico
brasileiro seja reconhecido, quase que invariavelmente, como um movimento assaz
vulneravel e de flagrante inconsisténcia tedrico-teologica.

No entanto, mesmo considerando estas dificuldades reais, devemos considerar
também que ambos, Moltmann e o neoprotestantismo brasileiro, desenvolvem uma
concepcao de mundo, de ser humano e de Histéria que trata de problemas afins ao
complexo interpretativo para o qual emerge a pergunta sobre o futuro da esperanga
humana na Historia. Neste sentido, mesmo reconhecendo as diferentes perspectivas em

que este objeto comum ¢é tornado referéncia epistémica de reflexdo tedrica, o
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“cruzamento de horizontes” destas epistemologias acabam produzindo um resultado
reflexivo salutar para a episteme da teologia no contexto brasileiro. Para Moltmann,
“O horizonte dentro do qual a Ressurreicio de Cristo é cognoscivel como
“ressurreicao” é o horizonte da promessa e da missao no futuro de seu dominio”.”’! Na
reminiscente percepcao teoldgica da historia da promessa, tornada ancora da esperanga
em seu empreendimento de autotranscendéncia em sua dimensao prospectiva, ambas as
formas de cogni¢oes parecem pretender reduzir ao maximo possivel o grau de
indetermina¢ao constitutivamente presente no fluxo de escoamento do £a/rds histérico
em dire¢do ao futuro ainda ndo-vivido, ainda nao-experimentado e, portanto, desconbecido, que
em sua configuragao antropoldgica se revela na forma de ocultabilidade.

A nova existéncia em Cristo, para Moltmann, aparece como caminho para a
humanizacilo do homem.”> Esta humanizagdo pressupée uma inversio de
possibilidades na qual o ideal de cura deve ser considerado como percurso inevitavel de
integralizacdo do hbumanum (em sua dimensdo fenomenoldgica) a ser percorrido. O
processo de restauracao de algo que parece ter sido perdido ao longo da propria
trajetéria  histérico-antropolégica, faz do ser humano um ser deficientemente
incompleto, no qual a melhor caracterizacao que poderia ser dada para precisar sua real
fotografia contingencial, e de sua estrutura Ontica, seria a do conceito de “insuficiéncia
ontolégica” a que se reporta o filésofo da religidao Leszek Kolakowski.’ A doenca, em
termos ontoldgicos, é a resultante de uma deficiéncia nao suprida, do ponto de vista
histérico-existencial. Por esta razao, ela foi compreendida como “auséncia de ser” nas
palavras de Agostinho.” A graca, na compreensao agostiniana, é a realidade
escatologica que irrompe com a finalidade de restituir a natureza humana o que dela foi

subtraido na historia de sua contingéncia. Neste sentido, ao pensar a humanizacio,

M1 MOLTMANN, op.cit., p.227.

702 Ibidem, p.227.

703 KOLAKOWSKI apud BAUMAN. O mal-estar da pds-modernidade. Jorge Zahat: Rio de Janeiro, 1998, p.209.

704 O sofrimento que tem na doenca o seu agente causador, como realidade decorrente a pattit do qual se
depreende a no¢io de mal em Agostinho, é a marca constitutiva da condi¢io de contingéncia do ser humano na
situagdo poés-queda. Ver AGOSTINHO, Sto. A natureza e a graga. In: Patristica: A graga I, vol. 12.. Sao Paulo:
Paulus, 1998 (Original de 415) p.111-97; A graca de Cristo e o pecado original In: Patristica: A graga I, vol. 12. Sao
Paulo: Paulus, 1998 (Original de meados de 418), p.213-317; O livre-arbitrio In: Patristica, vol. 8. Sao Paulo: Paulus
(Original de 383-395), 1995.
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Moltmann deve considerar que os ideais utopicos da natureza humana, tornada
decadente, projetam para o futuro da esperanca uma realidade possivel na qual o ser
humano possa buscar sua satisfagdio em termos de integralidade. A saude,
compreendida em termos macrofenomenolégicos, entra nesta programatica teleologica
como prioridade utépica de primeira magnitude, compreende a ética neoprotestante
brasileira. Pois dela depende o empreendido do progresso da salvacio em termos
materiais também. Saude e produgdo tornam-se, aqui, variaveis interdependentes no
empreendimento da graga terapcutica que pretende reumanizar o ser humano em sua
facticidade multidimensional. Na privacio destas variaveis, o ser humano se
compreende destituido de sua dignidade como criagio de Deus. O ideal de cura
integral, portanto, do qual se preconiza no corolirio da epistemologia do
neoprotestantismo brasileiro,’> tem um valor agregador para a reflexdo da linguagem
da esperanca predicada por Moltmann. A doenca ¢é, portanto, um sinal que nao ¢
decodificado no e pelo ideario esperante de satde integral da hermenéutica teologica do
neoprotestantismo brasileiro. O futuro é a consumagao de um processo terapéutico ja
realizado, estaurologicamente, em Cristo, mas usufruido imediatamente na factibilidade
de sua existéncia bio-histérica. A refuturizacio do horizonte da fé, pois, como se
compreende neste sistema de crenca, provocada pela irrupgio da graca divina — que é
graca terapéutica —, deve redundar na virtual desparadoxalizacio do presente histérico
do mundo e da vida humana inserida nele.

Entendendo o horizonte reflexivo destas duas epistemologias na perspectiva de
um dialogo aberto e sem preconceito, com inten¢ao de produzir o intercambio nao-
excludente, mas construtivamente bilateral, ¢ possivel entio promover um encontro
salutar entre Moltmann e o sistema de crenga teoldgica neoprotestante brasileiro. E
loégico que a linguagem de esperanga do neoprotestantismo soa como que estranha a
audi¢do da exegese que Moltmann faz da tradicao judaico-crista, na qual a esperanca

lanca seu fundamento no horizonte escatolégico da fé. Se assim considerarmos, a

705 Dois artigos de autoria conjunta, minha e do psicélogo e professor da Universidade Catélica de Goias, Claudio
Ivan de Oliveira, foram publicados na revista Estudos de Religido da Universidade Metodista de Sao Paulo, nos
nimeros 29 e 31. Eles tematizam o binémio saide e doenca como novo paradigma da espiritualidade
neopentecostal brasileira.
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linguagem da esperanca de Jirgen Moltmann coloca em “xeque” a natureza
antiescatologica da concepcao de esperanga que se desenvolveu na teologia biblica do
neoprotestantismo brasileiro. Mas isso nao significa dizer que a antropologia biblica que
se desenvolveu neste sistema de crenca tenha, no ideal grego da escatologia
transcendental, sua fonte de inspiracao teoldgica. Ao contrario: as benesses do futuro
prometido podem ser usufruidas ja agora. No entanto, a partir da leitura de Moltmann,
ele se vera seriamente desafiado a retificar alguns de seus postulados teolégicos que tém
colocado em xeque os dogmas fundantes do protocristianismo influenciado pelo
pensamento paulino. Nossa intenc¢ao, portanto, é construir pontes através deste
didlogo, e propor no crepusculo desta tese um caminho alternativo para se pensar
espiritualidade no ambito brasileiro, bem como apontar para o perigo que a
radicalizagao hedonica que se preconiza na atual antropologia do neoprotestantismo
brasileiro representa para a tradigao historico-crista. As afirmagdes antropologicas
relacionadas com as crengas teoldgicas do neoprotestantismo brasileiro também
representam a suspei¢ao da validade dos postulados da fé cristd, compreendida na

perspectiva originaria de uma escatologia da Histéria.

3.1.1 Saide: um pressuposto da hermenéutica da esperanga?

A ressurreicdo dos mortos, como advento aguardado pela esperanca escatologica,
possui uma afirmacgdo visceral contra a fenomenologia da doenca que condena toda
forma de vida humana a morte: a saude que nio se deteriora sera a aliada inseparavel
deste corpo mortal transformado em  sdma  pneumatikon. No conceito de
incorruptibilidade do sdma existe o pressuposto da saide integral do ser humano sendo
nele afirmado como axioma da fé, onde a morte ndo mais representara um real
obstaculo a vida humana. Por isso Pannenberg chama a ressurreicao de “plenitude
futura da vida”.7% A esperanga crista consiste na afirmacao de uma superagao definitiva
da proépria condi¢io de mortalidade.””” A idéia de imortalidade dos gregos, que estava

agregada na crenca da ressurreicdo dos mortos do protocristianismo, de acordo com

706 PANNENBERG, W. La f¢ de los apdstoles, p.193.
T PANNENBERG, La ressurreccion de Jesiis y el futnro del hombre, op.cit., p.340.
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Pannenberg, deve se traduzir, em termos de uma linguagem histérico-existencial, na
certeza da esperanca de uma “plenitude de vida” que ja estd em curso desde a
Ressurreicdo do Crucificado. Alias, a propria fenomenologia da esperanca, diz
Pannenberg, nos arremete para o fato de que esperar algo além da morte pertence a
esséncia do ser humano consciente.””® A presenca do Espirito, compreendida no
protocristianismo como fenéomeno escatolégico por exceléncia, significava a “presenca
da vida de ressurreicio neles”.’”” A contingéncia, na perspectiva da teologia da
ressurreicdo, sera subsumida pela realidade futura da reden¢do cosmo-antropoldgica
prometida na Parusia. O eco proveniente da Ressurrei¢ao de Cristo, compreendida
como prolepse do fim da Historia, ventila o ruach que move e remove 0s “0ssos secos”
do cemitério da morte.

Se consideramos a plenificagao da Histéria como meta redentiva da histéria da
salvacdo, entdo o pressuposto da saude integral incorpora, sim, a perspectiva
interpretativa da hermencéutica politica da esperanga de Moltmann. Na hermencutica
moltmanniana da esperanga, o ainda-nao da promessa torna-se poténcia da fé, meta e
orientacao da missio da fé cristd para a transformacao qualitativa do mundo decadente
da transitoriedade. O conceito grego da soferia denota também a sanificacao (e nao
somente santificacdo) da existéncia humana intramundana, tornada meta histérica da
atividade messianica do ministério de Jesus de Nazaré para uma multidio de doentes.
Os sinais realizados por Jesus (curas, milagres, exorcismo, etc), em sua manifestacao
terrena, num contexto de doentes da alma e do corpo, tornam-se indicios axiomaticos
da irrupgao do Reino de Deus na Histéria. A cura do ser humano é o pressuposto
inconteste do apostado messianico de Jesus, para o qual a saide é corolario da Basiléia
ton Theon em sua dimensdo histérico-antropolégica. Desta forma se entende o adagio
palestinense que ¢ reafirmado nas palavras de Jesus quando diz: “os saos nao precisam
de médico, mas sim os doentes”.”1Y A missdo terapéutica de Jesus, orientada para os

doentes, reafirma a esperan¢a messianica preconizada por Isafas quando diz que por

708 PANNENBERG, Fundamentos de Cristologia, p.105.
709 Ibidem, p.84.
710 Cf. em Mc 2,17; Le 5,31; Mt 9,12,
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“suas pisaduras fomos sarados”.”'! Na fenomenologia da cura, o indicativo
soteriologico da graca de Deus anuncia que o reinado messianico de Jesus possui uma
linguagem terapéutica que deve ser decodificada em termos de uma libertagao integral
do ser humano inserido na histéria da salvacao. Este postulado da fé crista sugere que a
esperanga escatologica tem uma politica de saude prépria na qual a agao do Reino de
Deus ganha inteligibilidade hermenéutico-antropolégica no fenémeno da cura que se
dirige ao ser humano inserido no £airds histérico. No ja-agora, a promessa de reden¢ao
para o além-depois descortina a motoricidade terapcutica do Reino de Deus que
vislumbra o ser humano na misera condicao de insanidade bio-psico-ontoldgica constitutiva
de sua contingéncia, e lhe promete a reden¢ao psicossomatica. O processo historico-
escatologico, em termos de uma linguagem ontolégica tomista, indica a inten¢ao
terapéutica da providentia divina ao produzir o movimento teleolégico continuo do fluxo
da contingéncia orientado inexoravelmente em dire¢do ao Necessario: o mal aqui (doenga)
¢ subsumido pelo bem (saude) na e pela a¢do da providéncia. A Historia ja é
considerada morada da cura pela prescricao da promessa redentiva. Pois nela a soferia ja
aconteceu como redengao eco-psico-antropoldgica a partir do evento da Ressurreicio. A
plenitude futura aguarda pela confianga esperante ja se insinua como “afirmag¢io da
esperanca’” na engenharia da “satde plena do mundo” empreendida pela politica do seu
apostolado. Aqui aparece a nog¢ao de saide integral como pressuposto da hermencutica
politica da esperanca de Jurgen Moltmann. A justi¢a e a verdade sdo os bisturis deste
apostolado da fé cristd que objetiva remover a doenga (num sentido plurissemantico)
que provoca a motte eco-psico-antropoligica do ser humano, a fim de que este alcance a
plenifica¢ao da vida no mundo tornado sua morada. No ideario de existéncia plena no
antigo Israel, diz Moltmann, a “vida significa louvar e dar gragas na presenga de Deus
neste mundo. Ora, na morte nao ¢ possivel qualquer louvor, e por isso também
nenhuma acdo de gracas e nenhuma obediéncia a Deus. Poder-louvar e nao-mais-
poder-louvar constituem no Antigo Testamento a oposi¢ao entre vida e morte. A morte
separa 0 homem de Deus pelo fato de arranca-lo das promessas e do louvor. Nao

somente o fim fisico, mas também a doen¢a, o exilio e a angustia podem afastar da vida

1 Cf. em Is 53,5. Esta profecia de Isafas é decodificada soteriologicamente em 1Pd 2,24.



248

de louvor e da vida prometida, e ser sentidos como a prépria morte”.”12 A doenga
sempre se figurou como pressuposto de desorizontalizacio do futuro. Nela a incerteza
do futuro potencializa o senso de irrealizagao do ser humano na Historia. Em termos
sociolégicos, o pressuposto da “seguranca ontologica” (Anthony Giddens)”?3 se
vulnerabiliza na ansiedade do destino e da morte quando o fenémeno da doenga
emplaca sua politica de desorizontaliza¢ao do futuro. Neste sentido, a possibilidade de
ver a doenca sendo subsumida no advento da cura acaba produzindo uma revitalizacao
interpretativa do sistema de crengas funcionais. Saude e esperanca sido, portanto,
conceitos correlatos que se tocam na perspectiva hermenéutica da antropologia da cura.
E por esta razio que pessoas enfermas sio consideradas pessoas “sem esperanga” ou
“desesperadas” (apelpistheis ou  alpélpisménos).”'* Doenca e desesperanga, em sua
correlagao, sedimenta o estreito caminho da desorizontalidade. A ontologia da saude,
contudo, enquanto ideal de existéncia plenamente reconciliada, ¢é integrada no
horizonte da “nova criagdo que vem da Ressurreicio”.”'> Seu sentido para fé (a
Ressurrei¢ao),’® quando decodificado no apostolado da esperanca, produz o
despertamento vivo e apaixonado pelo Reino de Deus, “o qual”, segundo Moltmann,
“vem ao mundo para transforma-1o”.717 O conceito de transformagio, tanto em Bloch
quanto em Moltmann, sugere a supera¢ao da realidade negativa — em sua atualidade
histérico-concreta — pelo empreendimento politico da esperanca libertadora. A cura do
ser humano no mundo (humanizacio do homem) e do mundo em que o ser humano
vive (ecologizagdo ou naturalizagdo do mundo coisificado) é a meta soteriolégica do
processo histérico-redentivo iniciado com e na Ressurreicio, de acordo com a
linguagem da esperanca moltmanniana. A presenca da esperanca no mundo ¢ a garantia

de que a possibilidade histérica de mudanga nao deve ser abandonada. Por isso, nem o

2 MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.242-43. O grifo é meu.

713 Esse conceito de Giddens aparece como um dos conceitos fundamentais do seu pensamento. Ele significa
confianca na continuidade e certeza da preservacdo das coisas na ordem que estdo. I"er GIDDENS, Anthony.
Modernidade e Identidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002.

714 BULTMANN, Significados y valores del verbo ameAni{@ [desesperar], op.cit., p.85.

15 MOLTMANN, op.cit., p.393.

716 B inevitivel deduzir que a esperanca da ressurrei¢io seja compreendida como sinonimo de sentido para fé na
interpretagio que Barth faz de 1Cor 15. Sugiro a leitura que ele faz deste capitulo em BARTH, Karl. The
Resurrection of the dead. New York: Fleming H. Revell Company, SD., sobretudo da pagina 203ss.

T MOLTMANN, p.393.
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ser humano e nem a ozkds em que ele reside estio condenados a viverem a deriva. O
decreto da “morte do sujeito”, como se alardeou na epistemologia do estruturalismo
sociolégico contemporaneo, constitui uma forma conveniente de entrega ao
desencanto o futuro que se tornou desorizontalizado tanto com a morte da esperanga
escatologica quanto com a ateizagio do mundo na secularizagdo, diria Moltmann.
Aonde a légica do sem-saida emplaca sua politica do desespero, a antropologia da
esperancga, preconizada pelo pensamento moltmanniano, vai apontar o caminho de
renovagao para a superagao do insuperavel, para a cura do incuravel, para a vida no
recinto em que so6 reina a realidade da morte. A humaniza¢ao do ser humano pressupoe
a sua propria cura, ie., a restituicdio de sua condi¢ido essencial na qual ele se vé
destituido no presente momento. Doenga e morte, na teologia do pecado em Paulo, sao
consideradas conseqiiéncias do pecado da Aybris. O advento da Ressurreicao, entretanto,
quebra esta l6gica e desmonta esta cadeia de causalidade. A vida eterna ¢, neste sentido,
a promessa de uma vida que nio se degenera mais, que nio pode ser tampouco vencida
pela doenga e, portanto, nao estd mais sujeita a logica da morte. “Pois Cristo é para a
esperanga”, de acordo com Moltmann, “nao sé consolo em meio a dor, mas também o
protesto da promessa de Deus contra o sofrimento. Se Paulo chama a morte o “dltimo
inimigo” (1Cor 15,20), entio o Cristo ressuscitado e, baseada nele, a esperanga da
ressurreicao devem ser vistos como inimigo da morte e do mundo que para esta se
encaminha. A fé entra e participa dessa contradicao, e se torna ela mesma uma
contradi¢dao contra o mundo da morte”.”18 Eis af o pressuposto da saude figurado na

hermencéutica da esperanca de Jirgen Moltmann.
3.1.2 Teologia da Promessa: a etiologia de um conflito hermenéutico

A compreensio de saude integral, na forma como se desenvolveu na proposta
hermenéutica do neoprotestantismo brasileiro, buscou erigir sua epistemologia da fé

sobre base de uma concepgao teologica do conceito de promessa a partir dos escritos

718 Idem, p.9.
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veterotestamentarios.”!? Privilegiar a dimensao histérica das promessas que Javé fez a
Israel no contexto veterotestamentario tornou-se foco de atengdo e principio
hermenéutico de interpretagdo biblica daquilo que se pode auferir, em termos de
beneficios reais, do pacto (berif) estabelecido entre o Deus da promessa e seu povo. A
validade deste pacto nao cessa com o advento do kainé diatheke. A Biblia, compreendida
pelo neoprotestantismo como Livro das Promessas de Deus para seu povo, torna-se,
portanto, incondicionada as variaveis tempo e espago. As promessas de “la e entio”
nela contida sdo promessas para o povo de Deus “aqui e agora”. Neste sentido, a
postura hermenéutica de compreensao da fé no neoprotestantismo brasileiro nao
propde um caminho de reavaliagdo critica dos escritos veterotestamentarios a luz do
evento cristico, mas uma apropriagao irrestrita das mesmas para os dias atuais. Para ele,
este cruzamento de horizontes (AT e NT), entendido na perspectiva de uma
interpretacao critico-exegética, pode produzir uma descontinuidade perigosa capaz de
comprometer o desdobramento antropoldégico — justificado numa cosmovisiao crista
hebraizada — sobre o qual se pretende construir uma nova etologia evangélica brasileira,
claramente denunciada na forma de uma “premissa” que indica a apropriagao do
conceito “promessa” para ressignificar a ética crista na atualidade brasileira e no mundo
contemporaneo pos-bipolar.

No conceito de “promessa” estava refletido o otimismo politico-economico
proveniente do fim da guerra fria entre o Leste e o Oeste. A escatologia catastrofista,
que se alimentou do medo de um virtual holocausto global de uma guerra nuclear entre
Leste e Oeste, parece ter dado lugar ao ideal de consenso preconizado pela globalizacao
como um processo politico-econdémico do capitalismo ocidental em curso ascendente
ineutralizavel. Alguns socidlogos brasileiros comegaram a falar de uma quimérica
“ocidentalizacio do Oriente””?’ — e, portanto, do mundo — como nova politica de
expansao do fenémeno da mundializagao-globalizagao. A otimizagao vislumbrada no e

pelo novo cenario politico internacional poés-bipolar deve ser considerada como

719 Este tema foi previamente tocado no capitulo II desta tese. Para evitar repeti¢do, buscarei aqui desenvolver
uma interpretagdo que explore mais os aspectos que ainda nio foram tocados anteriormente.

720 Otavio Ianni, um dos principais sociélogos brasileiros que tematizou o fenémeno da globalizacio, usa este
conceito em seus primeiros trabalhos. I"er IANNI, Otavio. Teorias da globalizacio. Rio de Janeiro: Civilizacio
Brasileira, 1993.
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variavel fundamental na qual se potencializou a apropriagio hermenéutica de uma
teologia da promessa pelo neoprotestantismo brasileiro. Esta hipotese clarifica melhor
os postulados que nele se afiguram como afirmagio da fé. A norma do momento
passou a ser entao: expandir, expandir, expandir: eis a lei e os profetas.

A cruz (stawrus) se torna variavel-chave desta teologia da promessa do
neoprotestantismo. Esta tendéncia pode ser verificada em toda a literatura produzida
neste fenomeno religioso brasileiro a partir do inicio da década de 90 do século XX no
Brasil. A cruz é ponto cume para a qual a apropria¢ao das promessas biblicas de Deus
para o seu povo ganha sua ilibada legitimac¢ao. A leitura feita do texto de Cl 1,13-23
serve de fundamento biblico para justificar esta compreensao teologica da hermenéutica
neoprotestante. A fidelidade de Deus ao seu povo se traduz na possibilidade
(considerada real) de torna-lo o “povo mais feliz e prospero da terra”. O adagio: “Pede-
me, eu te darei as Nacbes”, corrobora esta convic¢ao de fé. O chamado de Abraio é
chamado para se tornar pai de uma grande e prospera nagao na terra. A igreja atual é
filha e herdeira legitima desta promessa de Deus feita a Abrado. A terra que mana leite e
mel, prometida ao povo de Israel, é, na verdade, a promessa de abundante prosperidade
para o “povo da nova alianga” (Igreja) na terra. Ela tem endereco especifico, e deve ser
apropriada pela fé por parte do povo de Deus hoje. O trecho de Is 54,2 que afirma:
“Alarga o espaco da tua tenda; estenda-se o toldo da tua habitacdo, e ndo impegais;
alonga as tuas cordas e firma bem as tuas estacas”, ¢ compreendido, em sentido literal,
como mandamento divino para se apropriar da “promessa de prosperidade material”
por parte do povo de Deus na terra.

Esta convicgao estruturada teologicamente figura-se sob a forma de uma
“metafisica do sucesso”.”?! Todo o empreendimento moral que se orienta para a
expansao material do crente, referindo-se a apropriacio da promessa de progressao
material no seu existir-no-mundo, tem no advento da cruz o “sim” da parte de Deus. A
cadeia de causalidade — pecado, pobreza, doen¢a e morte — é anulada na cruz de Cristo,

e o efeito moral que ela produz, em termos antropologicos, se traduz na pratica de

721 Este conceito quer caracterizar uma crenga funcional de otimizacio das possibilidades existentes que o crente
possui e que o interpela para se entender (e buscat viver) como predestinado a ser parte do povo mais feliz e
prospero da terra.
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apropriacao de todos os beneficios possiveis para uma “vida abundante” inferida da e
na metafisica do sucesso. O texto de Cl 2,13-15 indica a legitimidade desta ética de
apropriacdo da promessa ao fazer uso do conceito neotestamentario de staurus Khriston.
Na cruz de Cristo, a promessa de prosperidade integral se abre como devir-histirico para
existéncia concreta do sujeito pistico. Por causa da cruz, Deus se vé constrangido (em
algumas interpreta¢des se afirma algo mais forte: “Deus se vé obrigado”) a interromper
a cadeia de maldicio que gera doenca e pobreza na existéncia do crente. A promessa
tem seu ponto alto na morte consumada de Cristo no calvario. Em termos
antropologicos, o “esta consumado” (etelesthai) da cruz de Cristo no Golgota significa:
“tudo agora ¢é vosso — apropriem-se da terra, ¢ de tudo o que ela oferece de bom”.722
Esta ¢ a idéia que fica sugerida no imperativo: “Dominai”. Sua antropologia hedonica
de progressio material, na qual a compreensio de uma expansio dos beneficios
recebidos como promessa da parte de Deus, desemboca numa real transcendentalizacao
deste mundo secular e na conseqliente desescatologiza¢ao da esperan¢a compreendida
em sua acepg¢ao escatolégico-cristd. Na cruz, a divida que pesava contra todo crente em
Cristo foi completamente paga por ele. O direito de prosperar e ter uma vida mundana
plena lhe foi dado nela.

De que modo se pode inferir o ideal de saiide da teologia da promessa desenvolvida pela
hermenéutica do neoprotestantismo brasileiro? Se considerarmos que a prosperidade material é
uma promessa de Deus e, simultaneamente, fruto do trabalho humano, entio a l6gica
que se deduz dai é que, sem o trabalho produtivo, a prosperidade nio pode se
transformar em realidade historica na existéncia daquele que diz ter fé na promessa. A
té tem que produzir o vigor e a disposi¢ao para o trabalho. Pois é por meio deste que a
prosperidade material vinda da parte de Deus se historicizara na existéncia concreta do
crente no mundo. A teologia da promessa esta, portanto, em estreita ligacio com uma
ética da producao e do trabalho. O fenémeno da doenca, no entanto, inviabiliza a
pratica do trabalho produtivo, e serve, portanto, de empecilho para a efetivacio da

promessa de prosperidade material na vida do crente. Aqui se revela a importancia, bem

722 Esta maxima teolégica é afirmada no livro do bispo Rodovalho intitulado: Igreja Vencedora, escrito no inicio de
sua atividade pastoral na entio chamada “Comunidade Evangélica de Goiania”, hoje conhecida como SNT (Igteja
Evangélica Sara Nossa Terra).
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como a funcio do trabalho produtivo na operacionalizagio da engrenagem da
prosperidade material aduzida na e pela teologia da promessa. A existéncia plena — vida
abundante — consiste em poder gozar de saide a fim de ser produtivo para possuir a
promessa de prosperidade feita por Deus. A fé deve produzir o movimento que integra
o crente no mundo para alcangar a felicidade prometida pelo Deus da promessa. Este é
o imperativo que se deduz da légica da metafisica do sucesso. O trabalho ¢ o caminho
que enobrece o crente em busca da materializagdio de um ideal de felicidade
intramundana, garantindo-lhe a possibilidade de se autocompreender como um
“abengoado por Deus”.? A satude entra como variavel essencial através da qual a
prosperidade pela produgdo ganha visibilidade histérico-social. A saude, jungida a
capacidade produtiva do crente, permite que a ética da felicidade se realize em sua
possibilidade intramundana.

Entretanto, uma vez que o objetivo derradeiro do trabalho ¢ percebido na forma
de um beneficio empreendido autoreferencialmente, a espiritualidade sélfica que daf se
depreende se assemelha ao que foi vislumbrado por Christopher Lasch quando
caracterizou o perfil axiolégico da sociedade ocidental contemporanea com o
emblemaitico conceito de “cultura narcisista’’24: o narcisico, de acordo com Lasch, é
aquele que nao consegue perceber a necessidade do outro. Ao nos referirmos a esta
moldura axiolégica do neoprotestantismo com o conceito de “espiritualidade sélfica”, o
fazemos no sentido de apontar o carater fechado e egocéntrico da ética que se
desenvolve neste sistema. O interesse que envolve a psicologia da entrega da fé aos
desafios propostos pela teologia da promessa descritianiza a estrutura identitaria desta
modalidade de espiritualidade desenvolvida com os ideais de uma antropovisao prenhe
de valores morais auto-referenciados. A necessidade de permanente suprimento do
“eu” € o limite que dissolve o ideal de solidarizacio que deve interpelar a sua acio em
relacdo a um “tu” hetero-referencializado. Nao ha dgape nesta modalidade de vivéncia
de fé, tampouco a koinds arquetipica do protocristianismo neotestamentario. Os tracos

valorativos que alimentam a vaidade moral do “meu” nesta arquitetura pneumatica sao

725 Este construto lingiifstico apatece com muita freqiiéncia no discurso dos pastores e bispos da IURD.
724 Sugiro a leitura de LASCH, Christopher. The Culture of Narcissism. New York: Warner Books, 1979, p.71-105.
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os mesmos que transformam o ideal humanizador do apostolado da esperanca no
mundo sem horizonte #a doenca da eclesializacio da fé condenada a viver uma
espiritualidade ensimesmada.

Para Moltmann, uma morfo-espiritualidade sélfica assim, como a que se percebe
na esfera da moral individual neoprotestante, soaria como que uma depredagao
semantica daquilo que se pode compreender dos conceitos cristaos de justica
(dikaiosyne) e verdade (aletheia) no amor (dgape). O homem chamado pela promessa,
segundo Moltmann, esta “cheio de compaixao pela miséria do existente”.”? O sentido
de sua acdo moralmente boa (kalon ergon) é sempre hetero-referente. Ele s6 pode ser
compreendido como integrante de uma “comunidade comunitaria”, que orienta para o
“outro” o sentido agapico no qual se justifica a praxis de sua confessionalidade. E assim
procedendo, ele antecipa o futuro reconciliador de todas as coisas existentes no mundo.
Aqui vale lembrar o que disse Gustavo Gutiérrez: “A acdo pastoral da Igreja nio se
deduz como conclusio de premissas teolégicas. A teologia ndo gera a pastoral, é antes
reflexdo sobre ela; deve saber encontrar nela a presenca do Espirito inspirando a agao
da comunidade crista. A vida, pregacdo e compromisso histérico da Igreja ha de ser,
para inteligéncia da fé, um privilegiado lugar teologico”.726

Moltmann quer, com sua teologia, propor um contrabalanco a ideologia do
trabalho do modo de producao da sociedade capitalista industrial e das relagdes sociais
que se estabelecem dentro dele.””” O mundo, portanto, deve ser assumido pelo sujeito
esperante como responsabilidade sua, a oikiz na qual sua fé encontrara seu significado e
funcdo potencializados: “Isto significa que o Cristianismo se manifesta também na
obediéncia diaria, nas vocagoes mundanas e em suas atividades sociais”.”?® A esperanga
¢ uma variavel da fé que produz o movimento de cura para todos os lados, reduzindo
assim o grau de indeterminagdao que se configura como “incerteza ontoldégica” no
mundo, um foco de patologicidade para o ser humano que se vé inserido numa

configuracao social de existéncia marcada emblematicamente pela permanente variavel

725 MOLTMANN, op.cit., p.345.

726 GUTIERREZ, op.cit., p.24.

727 Ibidem, p.377ss. O argumento de Moltmann é apresentando de forma contundente af.
728 MOLTMANN, p.364.



255

“risco”. A genuina espiritualidade crista, conscientemente integrada ao apelo
missionario da fé esperante, é aquela que se solidariza com a necessidade do “outro”
em sua radical alteridade no mundo. A fé esperante, para Moltmann, nio produz uma
concessionaria de guetos espirituais autopoiéticos, orientados para si e fechado em si
mesmos. A mundanidade pensada por Moltmann implicada no servi¢o prestado pela fé
esperante a0 mundo destituido dela, que vive sob a égide da rotina que transforma a
existéncia humana num fastidioso olhar para o eterno presente.

O conceito de epangelia em Jurgen Moltmann, desta forma, assume uma
configura¢io semantica macro-dimensionada e bastante distinta da que se apresenta
ostensivamente na hermenéutica biblica do neoprotestantismo brasileiro. Para
Moltmann, “A tarefa da hermenéutica historico-promissiva é descobrir este futuro e
aplica-lo na interpretacao (do presente)”.’?® Ao contrario da hermencéutica histérico-
promissiva desenvolvida no neoprotestantismo brasileiro, que entende ser a promessa o
“sim” de Deus que responde as questoes prementes de uma espiritualidade privativo-
presentista na qual se reclama a satisfagdo imediata de suas demandas, tornando o
“presente” o principal alvo de interlocu¢io operacionalizado pela fé na promessa,
Moltmann pensa a promessa como poténcia-da-esperanca que desobstrui o fluxo do
presente para sua realizacao no futuro aguardado. Isso nao significa dizer que a teologia
da esperanca de Jirgen Moltmann se interesse somente pelo futuro. Nao! Mas ¢ a partir
dele que o presente é desparadoxalizado. O presente é compreendido em sua
problematicidade. Neste sentido, ela ndo pode ser acusada de ser uma teologia que
produz alienacdo da realidade imediata. O realismo da teologia moltmanniana faz com
que o presente seja encarado em sua dramaticidade com sobriedade compreensiva.
Enxergar o problema com lucidez é o primeiro passo para interpreta-lo, tendo em vista
a sua propria superabilidade. A hermenéutica do neoprotestantismo, ao contrario, por
conta de sua intolerancia ao sofrimento que se configura no presente como uma

contradicdo a fé na promessa, torna o presente uma realidade hermeneuticamente

729 MOLTMANN, Experiéncias de reflexio teoldgica: caminhos e formas da teologia crista, p.95. O grifo é meu.
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ininteligivel e, portanto, “inaceitavel”.”>" A promessa, para Moltmann, ¢ o fulcro sobre a
qual a esperanga busca forga para resistir o gosto amargo do absinto que se figura como
paradoxo no presente historico na qual a fé se encontra inserida. Moltmann nos ensina
a superar a contradicao do presente olhando para o futuro prometido a esta Histéria
feita refém da negatividade. Quando o presente é percebido como transitoriedade, o
futuro ¢ aguardado com mais entusiasmo. Segundo Moltmann, “A inadaequatio
promissionis et rei tem seu fundamento em que as promissdes estdo direcionadas
escatologicamente para a vinda de Deus, em que a realidade historica, por sua vez, é
temporal e passageira e, por isso, nao consegue esgotar o potencial futuro das
promissoes”.”3! A lembranga (anamnesis) do futuro prometido no passado ¢é dispositivo
hermenéutico que assume a funcao de repotencializar crengas tornadas disfuncionais na
ontofania do presente histérico. De acordo com Moltmann, a lembranca da Promessa
tem efeito transformador na existéncia concreta daquele que se deixa por ela ser
orientado. A esperanca mobiliza e impulsiona a vida do crente, e é ela que o introduz,
de acordo com Moltmann, “a vida de amor”.7>? Ela é chamada e capacidade para se
instrumento de transformacao de toda a realidade. Ela provoca e produz eternos ideais
antecipatérios de amor em favor do ser humano e do mundo.”” Por esta razio,
“Enquanto a esperan¢a ndo penetrar e modificar o pensamento e a a¢ao do homem?”,
diz Moltmann, “ela continua sendo inttil e ineficaz”.734

Do ponto de vista hermenéutico, enquanto Moltmann torna a Promessa uma
poténcia-de-ser da esperanca capaz de reorizontalizar a perspectiva do futuro que se
problematiza no presente da experiéncia historica, dando a missao da fé um norte para
a qual sua inser¢cio no mundo redunde em transformagdes cosmo-antropolégicas
significativas, o neoprotestantismo brasileiro presentifica o sentido escatologico da
Promessa, e o imediatiza, a fim de produzir a mudanca desejada na existéncia do sujeito

pistico em sua forma de espiritual privativa. A Ressurreicao de Cristo é entendida por

730 O cliché utilizado pelos bispos da IURD: “Vocé tem que se revoltar contra o que estd ruim em sua vida no
momento...” reflete e reforca esta interpretagao feita da hermenéutica neoprotestante.

731 Ibidem, p.95.

732 MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.23.

733 Ibidem, p.25.

734 Ibidem, p.22-3.
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Moltmann como prolepse do fim da Histéria. Mas é também a partir dela que a fé
ganha inteligibilidade compreensiva para perceber o fluxo continuo das promissoes
para o qual a Histéria caminha em dire¢ao ao seu #/os derradeiro na histéria salvifica. O
kairds histérico, mensurado qualitativamente como o tempo que se historiciza entre a
Ressurreicdo do Crucificado e sua Parusia, ¢, simultaneamente, o tempo da wissio fidei
em sua vocagao libertadora no mundo. Este ¢ o tempo para o qual as transformagoes
histéricas sio empreendidas pelo apostolado da esperanga. Na futuridade de Cristo,
para a qual a hermenéutica moltmanniana se deixa orientar, a esperanca da fé aceita sua
vocagao histérica de transformar a realidade cosmo-antropolégica que af se configura
como negatividade histérica.

Na perspectiva hermenéutica do neoprotestantismo brasileiro, no entanto, a
Morte, e nao a Ressurreicao de Cristo, supera o ainda-nio das promessas e se transforma
no jd-agora de sua apropriagdo.” Visto nesta perspectiva interpretativa, o tempo
presente deve assumir seu carater de “definitividade”. O tempo da reconciliagao ja é
agora. A Morte de Cristo sacramenta esta conditio fidei em que o imperativo das
promessas orienta o sujeito pistico a olhar para vida mundana como lugar da
plenifica¢ao dos ideais humanos de existéncia inalienavel. O tempo presente ja é, por
forca do veredicto dado por Deus na cruz do calvario, o tempo em que se pode gozar
da plenitude prometida pelo Deus da Alianga. Na Morte de Cristo, a Histéria chega ao
seu tempo derradeiro, e inaugura nela uma nova perspectiva para a fé lidar com o
problema da negatividade histérica. Neste sentido, este tempo ¢ o tempo em que Deus
s ) A : . . . A .

ja decretou” a faléncia completa do negativo e suas variantes na existéncia daquele que
se apropriou de suas promessas. A Historia ja foi consumada ali, na Morte de Cristo. E
¢ nela que Deus ja determinou como deve ser a arquitetura antropologica desta kazné z0¢
en Khristd. A saude se torna o indicio mais convincente e também mais veemente da
promessa de “existéncia plenamente reconciliada” feita por Deus e consumada na Cruz.
O fim da Historia chegou, e a abertura para o mundo deve ser compreendida a luz da

antropologia da saide, na qual é determinado que todas das formas de negatividade

75 O cliché: “Chega de ficar sofrendo”, freqiientemente usado na midia pelos bispos iurdianos, denuncia a
veracidade desta proposi¢io compreensiva figurada na hermenéutica neoprotestante.
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histérica sejam superadas na e pela “ética da apropriacao”, cujos indicadores salvifico-
estaraurologicos determinam que o aznda-ndo das promessas sejam transformados no ja-
agora da plena realizagdo intramundana da fé. As implicagOes éticas desta compreensao
hermenéutica da fé neoprotestante interpela o crente a relativizar o negativo
configurado na experiéncia imediata por meio de uma interpretagao positivadora da
vida e suas possibilidades #as promessas de Deus em Cristo. F para o presente do
crente, e nao para o seu futuro, que a afirmacdo da cruz apresenta sua resposta
definitiva. No lugar do medo, se recomenda ao crente que faga uso da ousadia da fé
para transformar suas crencas disfuncionais em confissio reativadora para a auto-
redencao da vida intramundana.

A analise comparativa destas duas perspectivas hermenéuticas da espiritualidade
crista nos leva a uma pergunta crucial para a fé do crente moderno: O qué, do ponto de
vista da teologia apresentada por Paulo e pelo protocristianismo, di sentido a pripria existéncia ética
do crente no mundo: a Morte ou a Ressurreicao de Cristo? Para Moltmann, a Ressurreicdo, e
nio a Morte de Cristo, da sentido a fé em sua encarnacdo historico-ética na vida
mundana. Sem ela, a Historia perde o seu sentido teleolégico e, portanto, sua meta final
a ser atingida. A vida da fé no mundo perde sua dinamica e processualidade. Sem ela (A
Ressurreicdo), a perspectiva de construcao histérica da vida acontece a medida que se
desconstréi o futuro da fé em sua encarnagio na Histéria. Uma configuragao
antropologica de existéncia compreendida numa moldura arquitetonica que destitui a
Ressurreicio como fundamento, for¢a e meta da esperan¢a seria como que um
veredicto do desencanto que condenaria a propria vida a ser-no-mundo-para-o-presente-sem-
futuro. Esta desorizontalizalidade histérico-existencial facilmente se converteria numa
crenca disfuncional capaz de produzir a doenca mortal da desesperanga. Viver assim,
em ultima analise, é viver sem um horizonte ético que justifique o engajamento
politico-moral da docta spes em sua perspectiva histérica de mundanizagio para a
transformagao do préprio mundo. Eis af o teor de adverténcia que ecoaria da critica
moltmanniana a antropovisao preconizada pela hermenéutica neoprotestante.

Relembrando o que Jureen Moltmann diz: “Enquanto a esperanca nao penetrar e
q g q P ¢ p
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modificar o pensamento e a acdo do homem, ela continua sendo inutil e ineficaz”73¢
para a transformacao historica da vida. Esse é o seu apostolado. A hermenéutica
politica da esperan¢a de Moltmann consegue responder as perguntas feitas ao esperante
que vive no mundo: O gue esperar do mundo, do ser humano e da Historia a partir dos postulados
da fé¢ O que esperar do ser humano que vive no mundo? O que esperar de uma ética que tem no
postulado da ¢ esperante a sua agenda de orientacio moral para a vida no mundo? O que esperar do
Reino de Deus ¢ do Deus do reino? O que significa ter esperanca? O que significa acreditar na
excisténcia de Dens? Qual ¢ o futuro do mundo? O que esperar da Historia dirigida pela forca da
promessa da Ressurrezgao? Jirgen Moltmann responderia, pausadamente, a cada uma destas
perguntas assim: “‘Spes guaerens intellectum’ ¢ desse modo o ponto de partida para a
escatologia e, quando ela é assim vivida, torna-se docta spes”’” no mundo e para o

mundo, no ser humano e para o ser humano.

3.1.3 Que elemento ateizante existe na antropologia da saside do neoprotestantismo brasileiro? Um
aporte critico da hermencéutica da esperan¢a moltmanniana
Ao interpretar a teologia da ressurreicdo no pensamento paulino, Willi Marxsen diz
“que a esperanca da ressurrei¢do ¢ igualmente a esperancga do futuro”.* O futuro da
esperan¢a humana, como categoria hermencutica fulcral da escatologia da Historia, é
decodificado teologicamente como afirmac¢ao da fé na soberania de Deus. Esta é, sem
sombra de duvida, a tese emblematica que se figura no conceito de prolepse da
hermenéutica da Histéria de Pannenberg. Na Ressurreicio de Cristo, Deus afirma,
peremptoriamente, sua soberania sobre a Historia, e nela ele ¢ afirmado como Senhor
da Historia e de seu futuro. As contradicoes da evidéncia imediata sao colocadas em
suspeicao nela, e suas afirmagdes prenhes de um pessimismo irrecuperavel siao
contraditas pela negacao do negativo na preconicidade da cristologia escatologica. Este
¢ um ponto de consenso tanto em Wolfhart Pannenberg quanto em Jirgen Moltmann.
A Ressurrei¢ao do Crucificado ¢ a garantia de superagao da vida sobre a morte (e suas

variantes) que Deus da ao ser humano em sua contingéncia, marcada pela dor e

736 MOLTMANN, op.cit., p.22-3.
737 Ibidem, p.26.
738 MARXSEN, Willi. La resurreccion de Jesis de Nazgaret. Barcelona: Editorial Herder, 1974, p.169.
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sofrimento. Sem este penhor, a contradicio da dor que marca o presente em sua
negatividade historica tornaria o futuro uma possibilidade impensavel para os
individuos que sofrem. A superabilidade como ideal da esperanga escatolégica s6 pode
ser pensada como realizagao ultima da histéria salvifica se Deus revela na prépria
Historia esta possibilidade numa linguagem realisticamente convincente. A Ressurrei¢ao
de Cristo satisfaz completa e definitivamente esta exigéncia. Se a Morte de Cristo for
considerada este fato revelador ultimo da Histéria, entao a futuridade do ser humano
estara limitada a esta circunferéncia historico-existencial. Assim, a finalidade da vida
certamente seria a propria morte. A ansiedade do destino, neste caso, se torna uma
variavel psico-antropolégica universal que tém, no dominio da vida, o veredicto da
morte (e suas variantes) como corolario de todo o processo histérico universal. Sem
certeza do futuro, a histéria perde sua orientabilidade. A falta de uma meta ultima a ser
atingida ou alcancada, esperada para o futuro, faz o presente ser compreendido como
uma realidade fluida, liquida e multidirecionada.”® Este é um quadro psico-
antropoldgica em que a ambivaléncia acaba produzindo a doenga da imponderabilidade,
Le, a perda total da capacidade de escolha do caminho a ser prosseguido. A
presentificagao do sentido para vida amordaga o entusiasmo militante da confianga da
esperan¢a em seu engajamento na Historia. O Zaratrusta nietzscheano é um apostolo
do atefsmo moderno que olha para a vida sem qualquer expectativa de futuro. A
ontologia da esperanca, no entanto, requer a supera¢ao do imediato. Sua linguagem s6 é
inteligivel e significativa para quem carrega dentro de si a expectacdo de um novum
esperado como resposta de contestacao a rispidez da realidade desfuturizada. A
compreensao niilista de uma vida sem esperanca serve de inspira¢ao elpiterapica’™ para
a contra-afirmacdo dos postulados rudimentares tanto da docta spes de Ernst Bloch

quanto da spes guaerens intellectum de Jirgen Moltmann.

739 Para Harminus Martinus Kuitert, “a esperanca da vida nos faz viver com meta, nos leva percorrer um
caminho”. A falta dela, neste sentido, ¢ compreendido como uma forma de existit no mundo de forma
desorientada. I"er KUITERT, H. M. Aclaraciones a la teologia de la esperanza de Jirgen Moltmann In: MARSCH
& MOLTMANN. Discusidn sobre teologia de la esperanza, op.cit., p.166.

740 Este ¢ um conceito usado por uma das vertentes da psicologia da esperanca frankliana que significa “terapia da
esperanga” a partir do /gos emprestado a vida.
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A ontologia da doenga se impregna desta psicologicidade. A dor, genericamente
compreendida como sintomatologia da doenga, produz uma desorizontalizacio psico-
interpretativa capaz de anestesiar e condenar individuos a uma vida ofuscada por um
tipo de depressio irredimivel. O drama do personagem J6 da poesia hebraica ¢ um
tipico exemplo da universalidade desta fenomenologia da dor-doenga. Na persisténcia
da dor-doenga, no caso de ]9, a factualidade de Deus ¢ depreendida por um olhar cada
vez mais questionador, e sua bondade contemplativa se tornou uma realidade cada vez
mais invisibilizada.”! A vida neste caso passa a ter cheiro de morte. No fenomeno
compreendido como doenga-dor, ha pouca tolerancia reflexiva, bem como escassa
prospecgao das psico-cogni¢cdes. A doencga, enquanto fenéomeno antropologico, ¢ a
variavel que mais potencializa no ser humano o seu complexo de insuficiéncia
ontolégica. Nela o ser humano #do se autopercebe como ser completo. Ao contrario,
nela a sua incompletude se afigura fenomenologicamente como a “positivacao do
negativo”, a “privacao de ser” (Agostinho).

Esta ¢ uma das razoes pela qual a doenca ¢é tratada com radical intolerancia na
teologia da saude do neoprotestantismo brasileiro. O simbolo cristdao da cruz (staurus)
assume uma nova perspectiva de compreensio hermenéutica da salvagao irrompida
com a vinda do Reino, na qual sua semantica (da cruz) nao mais denota uma resignagao
do crente diante da dor-sofrimento, mas, sim, sua superacao através da fé que produz
uma ressignificagio do presente no qual a dor deve se transformar em prazer. “O
contrario da dor”, ja dizia Paul Tillich, “ndo ¢é alegria, mas o prazer”.7#? Enquanto dor
sintomatologiza a presenc¢a da doenca, o prazer, de modo inverso, presume a epifania
da satde. Nos canticos espirituais praticados liturgicamente nos ambiente do
neoprotestantismo (em sua maioria), a erdtica pneumitica evoca e demonstra a
fenomenologicidade da satde ostentada na euforia das manifestacdes culticas. A
vivacidade entusiastica dos cultos torna-se uma modalidade de auto-afirmacio da saide
em seu estado de ostentagao liturgica. O que se ontologiza nela ndo é outra coisa senao

a vontade de experimentar o prazer da adoragdio como um “significante da saude”. O

741 Esta experiéncia ¢ descrita de forma inequivoca em J6 30,1-31.
742 TILLICH, Paul . E/ nuevo ser. Barcelona: Ediciones Ariel, 1973, p.175.
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prazer que ¢é reivindicado na erdtica pnenmatica é também ambiéncia de solicitagdo da cura
que produz a saude desejada. Este é o requisito principal presente nas reivindicacoes
espirituais dos canticos. Ha uma musica da cantora gospel Aline Barros, intitulada

Sedento de Tt, que foi construida na perspectiva de uma teologia da saude. Nela se diz:

“Aguas do Trono de Deus, venham sobre nés... Aguas que fluem do
coragio do Senhor. Fonte eterna, regam sementes de amor. Aguas que
curam, 4guas que saram, aguas do trono de Deus. Que santificam, que me
restauram, que purificam meu ser. E nessas dguas eu vou mergulhar, e me
entregar por inteiro. Como um rio se rende ao mar, senhor me rendo, me
rendo... Aguas que curam, dguas que saram, aguas do Trono de Deus.
Que santificam, que me restauram, que purificam meu ser. Tua presenga
eu quero buscar, e saciar minha sede. Aguas profundas que vio me levar
para te encontrar 6 Deus, te encontrar. Aguas do Trono de Deus. Vem

curar, vem libertar... Queremos te encontrar, queremos te encontrar”.

Uma outra musica intitulada Te adorar ¢ o men prager, da mesma cantora, que se
correlaciona com a primeira, reflete o ideal hedoénico preconizado no binémio prazer e
saude da erdtica pnenmatica do neoprotestantismo brasileiro. Nela, esta proposi¢ao da fé
transcreve uma teologia da adoracio realizada para alimentar a psicologia do prazer em

que o ideal da sadde se afirma preponderantemente:

“Senhor, quero viver pra teu louvor, te entregar tudo o que sou. Com
meu viver te exaltarei, amado Rei dos reis. Senhot, tua verdade viverei, em
santidade servirei, minha heranca estdi em ti. Te adorar Senhor é meu
prazer, te entronizar, te bendizer, minha paixdo estd em ti, meu coraciao

esta em ti, Senhot”.

A presenca de Deus no momento litargico da “Adora¢ao” ¢é entendida como sinénimo
de cura para uma espiritualidade que vé a ontofania da fé se confirmar na
fenomenologia da satde integral. O prazer de estar na presencga de Deus deve redundar

na bencao da apropriagio da cura como ideal de uma teologia da saude no recinto
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litargico do momento do louvor. Termos como: “apaixonado por Ti, 6 Deus”,
“Amado da minh’alma”, entre outros, presentes na estrutura teolégica da musicalidade
desenvolvida neste ambiente, pretendem revelar a nova arquitetura de espiritualidade
sadia perpassada por atitudes de efusivo entusiasmo. O prazer que se busca na situagao
do louvor no momento da liturgia é, simultaneamente, a afirmagao da saide da fé que
pretende irradiar saude para a existéncia integral daquele em que tal manifestacao
acontece. A doenga deve ser exorcizada da existéncia do crente através louvor prestado
a Deus, louvor este que tem poder de curar e libertar, como ficou sugerido na letra da
primeira musica supracitada. Este fenomeno da musica gospel chamado “geragao de
apaixonados” é univoco na apresentagao de uma teologia da saude musicalizada.”*3 Na
mistica da Adoracdo, Deus é procurado como mysterium fascinans. Pois para ele ¢é
projetado o desejo do se/f que busca uma experiéncia de transfiguragao na qual a doenga
reivindica a manifestacio do seu contrario: a cura. Somente na saude a face bondosa de
Deus ¢é revelada no #remendum da experiéncia do entusiasmo. Por isso, ela se torna
indicio de sua epifania no meio dos louvores. Alias, en-theos-mania, os termos gregos que
estruturam a lingtisticidade da palavra “entusiasmo”, significam, de acordo com Tillich,
“possuir o divino”.7# Na experiéncia do ek-stasis, o “sair de si para possuir o divino”
significa uma experiéncia de auto-elevagdo mistica. Havia por tras das experiéncias
pneumaticas do protognosticismo helénico a busca de uma dimensdo soteoriolégica
através da apropriacao de uma nova gnosis. O entusiasmo, como manifestagio comum
nas religides greco-helénicas de mistério, parece ter sido reavivado, até certo ponto, nas
praticas modernas dos espagos litargicos das Igrejas evangélicas brasileiras consideradas
neoprotestantes. No entanto, a diferenca que se da entre elas (as religides de mistérios e
a espiritualidade neoprotestante brasileira) consiste na orientagao-finalidade terapéutica

que geralmente se preconiza nas experiéncias misticas desta ultima. O encontro com

73 O movimento de musica gospel com o fim de propor uma teologia da satde e libertacio, através da atitude de
louvor no chamado momento de Adoracdo, comec¢ou com Asaph Borba em Porto Alegte, RS, em meados da
década de 80 do século XX, e com o entdo pastor e lider da Comunidade Evangélica de Goidnia Robson
Rodovalho, também no mesmo perfodo. A afirmacdo lapidar que se fazia neste momento era a seguinte:
“Enquanto vocé (o crente) louva a Deus, Ele derrubard seus inimigos, e operard o milagre que vocé estd
precisando hoje” (prosperidade, emprego, cura, etc). Hoje este fenomeno estd espalhado por varias regides do
Brasil, sobretudo nas regides de Belo Horizonte (MG), Rio de Janeiro (R]), Curitiba (PR), Brasflia (DF) e
Contagem (MG).

744 Ter a introducdo de Paul TILLICH, Histdria do pensamento cristao. Sio Paulo: ASTE, 1988.
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Deus deve marcar a existéncia do crente na forma de uma experiéncia libertadora e
curativa.

No entanto, a apropriagao da saide como afirmacdo soterioldgica de uma
espiritualidade efusiva e prenhe de entusiasmo, voltada para a efemeridade do presente,
contém também elementos que, se confrontados com a antropovisio-cosmovisao da
teologia da esperanca de Moltmann, podem ser compreendidos como elementos
“ateizantes” a propria existéncia na fé. Na hermencutica de Jirgen Moltmann, a cura do
ser humano iniciada no apostolado da esperanca que se orienta para a transformacao
histérica da vida, além de ser uma proposta de soferia macro-societaria e ecologico,’ o
¢ também uma experiéncia engenhosa do devir terapéutico da presenca da basiléia ton
Theon no mundo na qual perpassa todo o processo historico-salvifico. As implicagbes
que se nos colocam a partir dos postulados da soteriologia neoprotestante toca em
questdes fundamentais para a fé crista no mundo contemporaneo.

Para os gregos, de acordo com Pannenberg, “é loucura esperar do futuro algo de
novo que ja esta presente no homem”.74¢ Entre o presente e o futuro, a questdo do
sentido estd inevitavelmente relacionada aos postulados aprioristicos dos quais se
pretende langar mao para justificar o /ogos que se incorpora na experiéncia historia da
propria vida humana no mundo. Max Weber entendia que uma agido social, para ser
acdo com sentido, deveria ter na tradi¢do, ou em um fim pretendido, seu critério de
legitimacao justificado. A crenca na ressurreicao dos mortos como advento esperado no
futuro da Parusia no protocristianismo produziu /ggos a “ética de interim”, através da
qual a expectativa de redenc¢do transformou-se numa variavel de ressignificacio do
presente e imputagao de sentido a ele na existéncia histérica. A morte de Deus, como
objeto formal da teologia secular de Dietrich Bonhoéffer, deve ser compreendida como

o fim do cristianismo tradicional em sua forma religiosa. Pannenberg diz que por tras

745 Moltmann fala destas duas dimensées da redencdo aguarda pela esperanca da ressurreicdo em sua praxis
libertadora. Ier MOLTMANN, J. E/ futuro de la creacion. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1979, p.125ss.

746 PANNENBERG, W. E/ hombre como problema, p.69. O que ja estd presente no homem aqui, segundo a
concepcio grega, ¢ a imortalidade da alma.
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desta concepcio de Bonhoffer esta a teologia da revelagdo de Karl Barth, na qual
Bonhoffer busca sedimentar a validade de sua mensagem.’

A morte do cristianismo, de acordo com Pannenberg, deve ser entendida como
o fim dos conteddos centrais de sua tradi¢ao.”®® Dietrich Bonhoffer, por exemplo,
eliminou de sua teologia o conceito de futuro da esperanga na medida em que sua
preocupacio se voltou para as novas demandas deste saeculum. A medida que a crenca
na Ressurreicao é obliterada pelo senso de imediatismo da programatica soteriol6gica
do neoprotestantismo brasileiro, esta compreensao se reproduz na mesma intensidade e
para a mesma direcao. O significado futuro da salvagdo aguardada é presentificado. A
cura é uma necessidade emergente do ser humano imerso na cruz do tempo. Desta
forma, a desescatologizacao da Histéria indica a ausentificagdo de um #e/os que orienta a
esperanca da fé para o futuro cosmo-antropolégico. Na antropologia da saude do
neoprotestantismo, a necessidade produz sua demanda para ser saciada “no agora-ja”.
A Morte de Cristo, como fenomeno cristolégico que determina o significado histérico
da existéncia presente do crente no mundo, ¢ também uma variavel de desvicarizagao
do sentido soteriolégico de sua morte. Para Moltmann, a Sexta-feira da Paixdo aponta
impreterivelmente na direcio do Domingo da Ressurreicdo. Mas sem esta ultima, a
Historia se perde e perde seu zelos somente naquela outra. Sem a Ressurreigao, a Morte
de Cristo perderia o significado vicario que o protocristianismo entendeu possuir. Sem
a Ressurreicao, o sdma psykhikon pode obter até mesma a cura, mas nao sera detentor da
redencdo prometida e esperada no futuro de Cristo. Sem a Ressurreicio de Cristo, a
Histéria é concebida como habitacio da desesperanca. Na sua Ressurreicao, Deus
confirma seu compromisso histérico com o futuro do ser humano e do mundo de
acordo com Moltmann. Alias, a Histéria compreendida sem a esperanga de ressurreicao
nao produz “praxis libertadora” de acordo com Moltmann. O processo historico que se

desfuturiza com a ausentificacio da esperanca escatoldgica acaba sendo refatalizado. O

747 BONHOFFER apr#d PANNENBERG, W. Escatologia y experiéncia del sentido In: VAN LEEUWEN,
HAUFFLAIRE, KOLAKOWSKI & PANNENBERG. E/ futuro de la religion. Salamanca: Ediciones Sigueme,
1975, p.169ss.

748 Ibidem, p.170.
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otimismo antropolégico preconizado pela teologia secular,”® herdeira legitima dos
valores do Aufklirung, parece sugerir que o futuro do ser humano no mundo s6 sera
futuro com a desfatalizagdo da Histéria. A rota do finalismo deve ser quebrada pelo
principio da emancipagao antropolégica. A secularizagio é o caminho solitario que o
ser humano empreende na construgao de sua propria Histéria. Os ideais do humanismo
seculares tém no pensamento de Harvey Cox, por exemplo, o aval teoligico para a sua
sedimentagao  ideologico-epistemoldgica.  Na  antropologia da  saude do
neoprotestantismo brasileiro, ha fortes indicios de que o principio filoséfico do
humanismo secular, preconizado nas teologias da morte de Deus e secular, esteja na
base de sua hermenéutica da salvagao. A reivindicagao pela saude integral, como direito
sacramentado na Morte de Cristo, é coincidentemente a reivindicagao religiosa dos
ideais humanisticos para a constru¢ao da felicidade humana dentro da Histéria. Esta
exigéncia pressupoe a inversao do holofote da Histéria do ainda-nao para o aqui-agora.
Nas palavras de Johann Baptist Metz, estas seriam reivindicagoes legitimas de uma
forma de pensar a fé (teologia) que trata, eminentemente, das “realidades do
mundo”,” e do ser humano concreto inserido nele.

A saide, como ideal da teologia da salvacio neoprotestante, ¢ um quisito
indispensavel para a sustentagdo ontofanica da propria fé. A constatagio objetiva da
doenga acaba levando os postulados da fé neoprotestante a uma crise de plausibilidade.
Como no caso de J6, Deus desaparece no Negativo. A negacio do negativo deve se
afirmar na epifanizag¢do do beneficio recebido na experiéncia da fé. O que move este
sistema de crenca religiosa nao é a esperanca escatologica, mas a experiéncia da fé com
o “Deus do Sim”, ou como se afirma na letra de uma cangdo da hinografia
neoprotestante: o “Deus do impossivel”.””! O adepto do neoprotestantismo brasileiro

se acomoda na categoria rahneriana do “cristio mistico”: De acordo com Katl Rahner,

749 Seu pensamento acerca deste tema estd condensado em sua obra principal. VVer COX, Harvey. A cidade do
homem: a secularizacdo e a urbanizagio na perspectiva teoldgica. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1968. Outras leituras que
tratam deste tema na perspectiva de uma reflexdo teolégica, e que eu as considero necessatias para o estudo desta
tematica ¢é, dentre outras: RICHARD, Robert. Teologia de la secularizacion. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1969;
GOGARTEN, Friedrich. ;Qué es cristianismo? Barcelona: Editorial Herder, 1977; METZ, Johann Baptist. Teologia
do mundo. Rio de Janeiro: Moraes Editores, 1969.

750 METZ, Johann Baptist. Teologia do Mundo. Rio de Janeiro: Moraes Editores, 1969, p.10.
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“Apenas para tornar mais claro o que pretendemos dizer e conscientes da dificuldade
presente no conceito de “mistica” (o qual, retamente compreendido, ndo esta de modo
algum em oposi¢ao a fé no Santo Pneuma, pois ¢ a mesmo coisa), poder-se-ia dizer: o
cristaio do amanha ou sera um mistico, isto ¢é, alguém que “experimentou” algo, ou
deixara de ser piedoso, porque a piedade do amanha nao estard mais apoiada na
convicgao feita experiéncia e decisio pessoal unanime, natural e puablica, nem nos
costumes religiosos de todos; portanto, a educagao religiosa costumeira hoje podera
continuar sem apenas uma iniciagdo muito secundaria para a parte institucional da
religido”.”> Ou Deus deixa os indicios de sua existéncia no cotidiano desta experiéncia
da fé do novo cristao mistico, ou o argumento a favor de sua existéncia e bondade ¢é
vilipendiado no e pelo critério de indemonstrabilidade-incomprobabilidade. A fé deve
revelar sua eficicia na operacionalizagdo dos seus postulados. Como a saude e a doenga
sao variaveis que se intercambiam no movimento dialético da experiéncia do ser
humana no mundo e na Histo6ria, a realidade de Deus acaba sendo submetida ao crivo
metodolégico da controlabilidade. Na Anatomia do Milagre, o bispo Rodovalho indica a
metddica da fé que tem o interesse em se apropriar de um milagre esperado da parte de
Deus. Existem critérios de previsibilidade metédica capazes de antecipar os
movimentos de Deus em uma dada experiéncia do sujeito pistico, onde a solicitacao
pelo milagre torna-se também critério de afirmagdao ou nega¢ao da realidade de Deus
através do uso operacional da fé. Na fenomenologia da saide, o conteudo terapéutico
reivindicado pela soteriologia neoprotestante desescatologiza a dimensao histérica da
experiéncia da fé no mundo. A epistemologia da dor nio fundamenta os ditames
hermenéuticos de uma soteriologia intramundana na kairologia do aznda-nao da pregacao
escatologista. Por esta razdo ¢ que a Morte de Cristo significa, para o sistema de crenga
neoprotestante, o veredicto derradeiro da “desescatologizacdo da histéria salvifica”. A
cura para os males que acometem as pessoas torna-se, portanto, critério de

demonstrabilidade da existéncia de Deus. O c¢redo ergo sum é considerado, aqui, suporte

752 RAHNER, Katl. Perspectivas da piedade cristd do amanha (1970) In: A nova espiritualidade. Sao Paulo: Cidade
Novo & Paulus, 1999, p.181-2.
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de operacionalidade no qual a dynamis tou Theou sera verificada na existéncia concreta do
sujeito necessitante.

Para Moltmann, porém, Deus niao pode ser submetido a esse critério de
verificabilidade-demonstrabilidade. Primeiro, porque seu poder niao esta sujeito a
efetivagdo ou nao de acontecimentos isolados que podem ou nao positivar a facticidade
de sua existéncia. O Deus da Promessa revela seu poder na medida em que a histéria
salvifica, e ndo na experiéncia subjetiva de um individuo, demonstra a veracidade do
prometido na histéria do seu povo: “O conhecimento humano é um conhecimento de
resposta. Ora, se as revelagdes de Deus sao promessas, Deus “mesmo” se torna
manifesto quando “mantém alianca e fidelidade para sempre” (Sl 146,6). Quando Deus,
na fidelidade a promessa, faz reconhecer ser o mesmo que ele prometeu ser, ele se
torna manifesto na sua identidade e por ela ¢ cognoscivel”.”> Dito de outra forma,
Moltmann esta afirmando que somente na realizagao da promessa a cogni¢ao de Deus
se torna possivel. Na teologia da promessa, a esperanca que se fundamenta na fé
compreende a histéria da salvagio na perspectiva do eschaton da Histéria. Ora, no
movimento dialético do sic et non, que perpassa toda a histéria salvifica, a presenca de
Deus nem sempre sera apreendida pelo ser humano através do uso verificacional da
razdo demonstrativa. A objetividade das promissoes teve sua revelagio cabal na
historicidade da Ressurreicao de Cristo, e a partir dela a soberania de Deus aponta a
direcdo para onde a providéncia esta conduzindo todo o processo histérico salvifico.
Um evento isolado da Histéria nio tem a competéncia metodolégica de refutar o
sentido teleolégico da construgdo escatologica da verdade acerca da redengdo final
prometida ao ser humano, e aguardada pela confianca da esperanga: “A fé ¢é suscitada
pela promessa e por isso é essencialmente esperanga, certeza, confianca no Deus que
nao mente e que se mantera fiel a palavra de sua promessa”.”>* A doenca que acontece
no percurso da experiéncia humana nio desaponta a perspectiva histérica da
hermencutica da esperanga escatolégica. Pois esta nao projeta para o “ja-agora” do

kairds histérico o objeto de sua confianga inamovivel. A evidéncia da cura psicofisica do
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754 Ibidem, p.36.
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ser humano nao representa o novum aguardado pela esperanca no Deus promitente. A
renovagao do ser humano e do mundo na Histéria é aguardada para o futuro, diz
Moltmann.”> Saude e doenca, como fatos isolados da existéncia do ser humano, sio
variaveis historiofanicas que apontam para o carater efémero das experiéncias humanas
em sua dimensao intramundana. Elas ndo podem ser consideradas como “normas de
consenso” para a validagdo de critérios que pretendem historicizar a revelagao de Deus
na experiéncia humana. Isso nao significa, contudo, que nela (na experiéncia histérica
do ser humano) o indicio das promissdoes nao tenham um valor de verificagio do
cumprimento escatolégico da verdade acerca do Deus promitente. As curas e milagres
operacionalizadas por Jesus foram apresentadas no Evangelho como demonstragiao
objetiva da presenca escatoldgica do Reino de Deus irrompendo na Histéria. F fato que
os enfermos, de acordo com o que Moltmann alude acerca da interpretacio que Freud
faz da doenga, nao podem ser consolados com a promessa de uma cura coletiva de toda
a sociedade humana aguarda para o futuro.” Esta pode ser considerada uma das
razdes porque, No neoprotestantismo, a exigéncia de uma terapifania acontecendo na
dimensao intramundana da experiéncia da fé torna-se critério hermenéutico de
teologicidade. Num certo sentido, a busca persistente pela cura integral (psicofisica) do
ser humano, no neoprotestantismo brasileiro, pode ser considerada como um forte
indicio de que nele a escatologia tenha sido secularizada, tal como a busca pela paz e
justica, e por uma sociedade sem classe, foi, de acordo com Pannenberg, indicio da
secularizacao da escatologia operada no século XVIIL.757 A teologia da saude, que se
desenvolveu no sistema de crencga neoprotestante, deve ser entendida como uma versao
secularizada da teologia da reden¢do cosmo-antropolégica. A promessa nao ¢, num
sistema hermenéutico como este, tratada como holofote da esperanga projeto para o
futuro da Histoéria. As promissdes de Deus interpelam o ser humano para uma relagao
de inadequacdo com a realidade dada. Mas isso ndo significa dizer que ela, a evidéncia

imediata, deva ser negada pela esperanca. A dimensao redentora da providéncia se

75 Idem, p.147.
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articula a partir da cruz cravada na realidade humana, e ndo fora dela. Nao admitir a
negatividade histérica (doenga e suas variantes) significa invisibilizar a possibilidade de
superacao operada pela forca da Ressurreicio de Cristo em termos de um processo
histérico-redentivo. Na fenomenologia da cura, os olhos da experiéncia da fé podem
ser cegados de forma irremediavel. Pois nela, diria Moltmann, a resisténcia da esperanga
(hypomoné) se sucumbiria ante a intolerancia de uma experiéncia de fé que exige de Deus
a demonstracio objetiva imediata de seus predicativos. Na negatividade historica, a
ocultabilidade dos designios da providéncia pode gerar uma disfuncionalizagao
irreversivel das crencas funcionais, i.e., 0 ape/pizd no portador da fé (sujeito pistico). Na
antropologia da sadde do neoprotestantismo brasileiro os predicativos de Deus se
tornam um critério de fidelidade que caracteriza o sentido da relagdao entre ele e o
crente. Este ultimo esta sempre atento ao que Deus faz “agora”, e nio o que ele
promete fazer a partir do que ele ja fez na Historia. Este seria, possivelmente, um dos
elementos conclusivos mais viscerais da critica moltmanniana contra a antropologia da
saude do neoprotestantismo brasileiro. Esperar, na perspectiva escatoldgica crista,
significa crer e perceber as realidades nao aparentes, nas quais a fé postula sua confissao
(Hb 11,1-3). O presente ¢ sempre visto como uma “realidade inacabada”. No dizer de
Moltmann: “Todos os tempos passados devem ser compreendidos a partir de suas
esperancas. Eles ndo sio o fundo donde se origina o presente atual, mas foram, por sua

vez, linhas de frente, e presente em dire¢ao ao futuro”.”8

3.1.4 A fenomenologia da eclesializacao: sinal de dessecularizagao do mundo on indicio de
apostasia da esperanga crista?

A satde integral, como ideal de consumo da espiritualidade neoprotestante, predispoe a
Igreja, enquanto /Jocus institucional da fé, a se compreender como unica e legitima
agéncia pneumatica autorizada que detém o capital monopolista de acesso a ela (saide).
Num certo sentido, esta compreensao nao deixa de sugerir uma medievalizacio da
espiritualidade neoprotestante brasileira. O monopolio simbolico do capital da salvagao

torna-se, portanto, um dispositivo de legitimacdo da politica de concessio da cura

758 MOLTMANN, Teologia da Esperanca, p.318-19.
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através do qual o beneficio desejado pelo sujeito solicitante pode ser aquinhoado. As
Igrejas neoprotestantes se tornaram, pois, mais solicitadas pela sociedade laica na
medida em que sua concepgdo de missao se converteu na pratica de terapeutizagdo da
existéncia dos acometidos por toda sorte de enfermidades presentes no mundo
contemporaneo.

O objeto de atengao do marketing realizado pela politica de concessao da cura no
neoprotestantismo brasileiro é o sistema de crengas disfuncionais. A teologia da saude
preconizada pelas agéncias pneumaticas detentoras do capital da cura, torna-se sistemas
eficazes de disfuncionalizacio de crengas disfuncionais, i.e., de repotencializacao das
crengas funcionais. A ontologia da fé, na forma como ¢é concebida na antropologia
deste sistema de crenca neoprotestante, confecciona uma morfo-espiritualidade na qual
a epifania do milagre esperado se historiciza sob a égide da protecio e concessao
eclesiais. O fenémeno da cura sé tem sua operacionalidade garantida na esfera privada
da geoeclesialidade. Pois nela, a pratica de fomento a fé torna-se finalidade maior de
todas as convencdOes criadas para justificar a politica de sedimentagao do fenémeno da
eclesializacao do milagre que se configura em seu espago sagrado.

O dominium delegado por Deus a ela torna o fenémeno da cura um capital
simbdlico de uso exclusivo de sua awforitas. A transformacao pregada pela teologia da
salvacao do neoprotestantismo brasileiro significa mudanca das condigées psicofisicas
que serve de obstaculo a facticidade da satude integral operada pelo Reino de Deus
através dela. B 16gico que o milagre da cura pode acontecer também fora do espaco
sacro-eclesial. No entanto, uma vez que a cura se ontologiza nele ou a partir de uma
iniciativa dele, o individuo favorecido por ela deve buscar uma relagio de compromisso
com a ekklesia, compreendida aqui como agéncia que detém a eksousia para conceder a
saude plena aos que se submetem a l6gica de seu dominium. Quanto mais se fomenta a
pratica de eclesializacdo da cura, mais dependente da linguagem litargica e do espago
sagrado da ekklesia o favorecido se torna. Este fenomeno, porém, nao tem por objetivo
gerar a koinds entre os que se consideram contemplados pelo milagre da cura. A
dependéncia psicolégica do espaco sagrado que se fomenta neles acaba fortalecendo o

senso de submissao a légica operada pelo fenémeno da eclesializagao da cura.
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Do ponto de vista fenomenolégico, a epifania da cura ndo produz a esperanga
da fé, mas a convicgao da fé que em sua ontologicidade torna a evidéncia imediata o
alvo de realizagdo demonstrativa da for¢a de uma crenga funcional. A fé, compreendida
como cren¢a funcional, assume a incumbéncia de descomplexificar a amalgama da
presenticidade configurada no horizonte existencial dos individuos molestados pelo
advento da doenca. A medida que a solicitagio societaria pela desparadoxalizagio da
existéncia dos portadores de uma enfermidade através da mediagao do espaco litargico
aumenta, menos relevante se torna a pergunta sobre o futuro do crente na Histéria, e a
natureza de sua relagdio com e na sociedade laica. O fendémeno da privatiza¢ao do
beneficio recebido (a cura) parece despotenciar o efeito koinolégico da interagao entre
os confessantes do sistema de crenca neoprotestante, tornando-os cada vez mais
desconectados do ideal societal da terapifania preconizado pela protocristandade. Isso
significa dizer que o fenomeno da fé neoprotestante, que se apropria da cura para um
maleficio psicofisico, nao consegue produzir no sujeito pistico o “efeito demonstrativo”
capaz de potencializar nele e através dele a engrenagem organica das relagdes sociais
significativas capazes de coletivizar o processo da cura integral no mundo. A
eclesializacao do milagre parece estar produzindo uma espiritualidade sélfica de pouco
engajamento em prol da transformagdo histérica da vida em sua dimensdo
macrofenomenologica. A ética do cuidar do outro nido tem sido corolario dos
postulados fideisticos confessados por ela e nela.

Moltmann chamaria uma espiritualidade com esta vestimenta ideoldgica
eclesializada de “personalidade associal”.” Pois ela estaria desenraizada do mundo, e o
mundo ndo teria significancia intersubjetiva e visibilidade sociolégica no universo de
percepgao fenomenoldgica dela. Nao ¢ este tipo de espiritualidade da fé que Jirgen
Moltmann propde com sua hermencutica antropolégica do mundo fundamentada na
perspectiva compreensiva da spes guaerens intellectum. A espiritualidade que reivindica a
cura no espago sagrado é a mesma que produz a doenga no outro que se vé privado de
seu arcabougo confessionario. A politica da fé esperante #io produz a construgao de

sistemas autopoiéticos de retroalimenta¢io de uma espiritualidade desconectada do

759 Ibidem, p.395.



273

mundo. Ao contrario, o sistema operacional da esperanga escatoldgica produz uma
hetero-referencializagdo da presenca terapéutica da basileia ton Theon. De acordo com
Moltmann, “A espera do futuro prometido do Reino de Deus, o qual vem a terra e ao
homem justicando e vivificando, prepara o eu para se exteriorizar, sem reserva e sem
desconfianca, no amor e no trabalho da reconciliacio do mundo com Deus e com seu
futuro”.70 O Reino de Deus, no entanto, na compreensao da teologia da salvagio do
neoprotestantismo brasileiro, é redutivel as manifestacoes litargicas da pozestas figurada
na politica institucional da epifanizacado do milagre da cura representada em sua
ergoeclesialidade. A maxima eclesial do fenémeno neoprotestante consiste na seguinte
afirmacdo: a cura s6 acontece aqui dentro do espago sagrado. O conceito de ek-klesia
para o neoprotestantismo altera sua semantica teoldgica. Da tradicional definicdo:
“tirados para fora”, agora significa: “tomados para dentro”. O crescimento das Igrejas
neoprotestantes brasileiras, no entanto, nao deve ser considerado, a priori, um indicio
inconteste de “dessecularizagio do mundo”. A presenca dos valores que caracterizam a
etologia da fé neoprotestante revela axiologia da secularizagdo a medida que as praticas
consideradas decorrentes da esperanca crista estao se ausentificando cada vez mais dela.
Para Moltmann, no entanto, “A esperanca criativa historiciza essas relagdes e resiste,
por isso, a suas imanentes tendéncias a estabilizagdo, e sobretudo aquela “benéfica
auséncia de questdes” da vida vivida em meio a elas. O amor é capaz de se exteriorizar

<

na dor, pode fazer-se “coisa” e tomar a forma de servo, porque ¢ sustentado pela
certeza da esperanca da ressurreicio da morte. O amor sempre necessita de esperanca e
de certeza do futuro, pois o amor vé as possibilidades ainda nio compreendidas e
possuidas do outro”.7%! A constru¢do de uma espiritualidade sélfica ¢ uma clara
constatagdo axioldgica de que o fendémeno da expansdo institucional da fé
neoprotestante deve ser considerado uma tentativa fideistica de “eclesializar o mundo”,
mas nao transforma-lo. A esperanga crista, para Moltmann, aparece vestida na forma de

valores que tem na solidariedade humanitaria a meta de redimir a dor da doenga do

outro como viva manifestacio do amor que “tudo sofre, tudo cré, tudo espera e tudo
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suporta” (1Cor 13,7). Numa configuragao histérico-social marcada pela presenga global
da saude, resta saber, porém, se havera nela um espago para o amor exercer sua
vocagdo humanitaria de se solidarizar com o outro em sua dor infinita; pratica esta que
s6 se justifica quando a esperanga da fé na ressurreicao dos mortos se torna, para ela, o
fundamento afirmativo sobre o qual seus postulados estao fundidos de maneira
inquebrantavel. Para Moltmann, a Igreja “é a comunidade de Deus quando ¢
comunidade para o mundo... Ora, esta missao nao se realiza dentro do horizonte
estreito dos papéis sociais que a sociedade concede a Igreja, mas dentro do vasto
horizonte de esperangas do futuro Reino de Deus, da futura justica, da futura paz, da
futura liberdade e dignidade do homem. O Cristianismo nao deve servir a0 mundo para
que o mundo continue sendo aquilo que ¢, mas para que se transforme e se torne o que
lhe esta prometido. Por isso “Igreja para o mundo” nao significa sendo “Igreja para o
Reino de Deus” e a renovagao do mundo... Toda cristandade ¢ chamada ao apostolado
da esperanca”.’¢2 Quanto menor presenga a esperanga da ressurreicdo dos mortos tiver
numa configura¢ao histérico-religiosa, tanto maior serd sua pratica de avareza, menor
sera seu compromisso com a verdade e a justica, menor sera sua capacidade
humanitaria de se solidarizar na dor infinita do outro, maior sera sua capacidade de se
voltar para si na perspectiva da hedoniza¢ao da vida e se esconder do outro, etc. O
mundo deixa de ter seu carater de provisoriedade para quem nio tem esperanca de
ressurreicdo nele, nos ensina a fé crista. Moltmann nao esta renunciando o presente a
medida que olha para o futuro do ser humano e do mundo, mas esta tentando, na
antevisao do que lhe é prometido no futuro a partir do advento da Ressurreicio do
Cristo crucificado, produzir uma consciéncia ética que redunde na militante agao
transformadora da realidade historica tal como ela se configura no momento. Esta agdo
transformadora, no entanto, deve ser considerada reflexo da presenca do Reino de
Deus conservada na memdria da esperanca daquele que aguarda na fé a realizagao historica
das promessas de Deus. Nao ¢ a Igreja o “novo sujeito da Historia”,’%> como se

preconiza na hermenéutica do neoprotestantismo brasileiro. Mas o Reino de Deus. A
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Igreja é a agéncia historica da missio spei através da qual a gramatica do Reino de Deus
ganha inteligibilidade histérica no mundo, para sua propria redencao e do ser humano
que nele mora como itinerante da fé esperante. Ao considerar a Igreja o novo sujeito da
Historia, pode se estar afirmando que a esperancga chegou ao seu crepusculo, e o futuro
deixou de ser significativo para a fé: “Os cristaos, que seguem a missio de Cristo,
seguem igualmente a Cristo no servico do mundo. Igreja tem a natureza do corpo de
Cristo crucificado e ressuscitado somente quando é obediente no mundo, pelo servico
concreto da missdao. A sua existéncia depende inteiramente do cumprimento de seu
servico. Por isto ela nada é para si mesma, mas ¢ tudo o que ¢ pela existéncia para os
outros”.764 Isto significa que na auséncia de sua diakonia en 10 kosmi, o que se depreende
¢ que nela, na Igreja, o fendbmeno que esta acontecendo nio ¢ manifestagdo da fé
genuinamente crista, mas sugere exatamente o contrario: sua apostasia. Se olharmos
compreensivamente o neoprotestantismo brasileiro, veremos que ele se distante cada
vez mais do seu antecessor histérico-biblico. A secularizagdio de sua escatologia
significa a suspensao missionaria de sua vocacdo histérica no mundo: revelar a
esperanca na pratica do amor e transformar o mundo a partir dela. A auséncia desta
axiologia da fé esperante nela (espiritualidade neoprotestante) significa, muito
provavelmente, indicio de sua faléncia. Serd gue os profetas do anticristo (Nietgsche e Freud)
Joram avisados que isso iria acontecer? Quando a esperanca da fé decreta sua faléncia na
desescatologizacdo da histéria, entdo este mundo ganha um novo significado, no qual
sua transcendéncia é traduzida existencialmente como o /locus da felicidade-prazer,
construida pela razio de uma fé que se destranscendentalizou, i.e., perden a razao de sua
esperanca. A soteriologia do corpo pode ser depreendida como grito de desesperanga
de sua decadéncia irregeneravel. No dizer do apdstolo Paulo: “Sem esperanca da
ressurreicio dos mortos, somos os mais infelizes de todos os homens... Entao
comamos e bebamos, porque amanha morreremos”... Neste caso, é para a saude deste
corpo mortal que o olhar da fé neoprotestante vai projetar seus sonhos de vida plena
(goen ekhisin). A esperanga desescatologizada circunscreve o foco de sua atencao nele, e

nao para além dele. Pensar no futuro da fé exige da esperanca a hypomoné para viver e

764 MOLTMANN, p.392.
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superar as contradicdes deste nun kairds (Rm 8,18-25). A oferta crescente pela saude
integral, como demonstracio fenomenoldgica da zven ekhisin preconizada na e pela
eclesializacdo da cura sugestiona a inversio de valores ocorrida na etologia da fé
neoprotestante. Sua teologia da Histéria reivindica uma intervencdo direta, objetiva e
emergente do Reino de Deus no presente histérico-existencial do sujeito pistico. A
Parusia se tornou, por isso mesmo, uma realidade de esperanca da fé que vem
ganhando cada vez menos visibilidade na sua hinografia. Desta forma, ¢ cada inevitavel
que nela (espiritualidade neoprotestante) se desenvolva o fenémeno que Bauman vai
chamar de “economia libidinal” como expressio do ideal de sua hermencutica
antropolégica. B no sima psykhikon que a promessa da salvacio se operacionaliza como
milagre da fé. Eis af o retrato da nova espiritualidade configurada no neoprotestantismo

brasileiro.

3.2 O conceito de “religiao pés-moderna”: um aporte sociolégico de Zymunt Bauman
ao contexto histérico-religioso do neoprotestantismo brasileiro

“Estar ciente da mortalidade significa imaginar a imortalidade, sonhar com a
imortalidade, trabalhar com vistas a imortalidade — ainda que, como adverte
Borges, seja somente esse sonho que enche a vida de significado, enquanto a
vida imortal, se algum dia alcancado, Freud respondesse que nosso perpétuo

impulso em direcio a imortalidade é, em si, o efeito do instinto da morte...”.765

A reincursao de um neoplatonismo filoséfico-religioso nos tempos poés-modernos
redundaria num problema de ordem ética melindroso. A pés-modernidade’ construiu
uma nova arquitetura religiosa na qual o discurso acerca da imortalidade acabou saindo
do centro da vida cultural, influenciando com isso, diretamente, o epicentro da moral
social cotidiana. O dualismo ontolégico que compreende e explica o mundo a partir do

principio binario — espiritual zersus material — perdeu seu poder de coagdao nos sistemas

765 BAUMAN, Z. O mal-estar da pds-modernidade, Jorge Zahar Editor: Rio de Janeiro, 1998, p.191.

766 A utilizagio deste conceito obedece ao critério da argumentacio do autor. Portanto, ndo é nossa intencdo
questionar a operacionalidade ou ndo do conceito, mesmo tendo consciéncia da discussido que existe em torno do
mesmo.



277

de crenca centrais operacionais dos individuos que hoje optaram em nao mais gastar o
tempo pensando em como deve ser a vida depois da morte. Ao contrario, a consciéncia
da mortalidade esta se distanciando cada vez mais do cotidiano vivido, tanto daqueles
que pertencem a algum meio religioso confessional quanto daqueles que preferem
omitir suas cren¢as no que tange a esta realidade ainda tio confusa e abscondita no
contexto da pés-modernidade, que ¢ a realidade da prépria morte.

O argumento de que o impulso em dire¢io a imortalidade é uma resposta
sintomatica do instinto de morte (fanatos), como ja analisara Freud, ndo tem a relevancia
que tinha outrora para este novo homem inserido no contexto pés-moderno. Afinal, o
interesse pela propria vida pode ser considerado motivo de sobra para se querer viver o
maximo de tempo cronolégico que for possivel. E esta parece ser a motivacio que
assenta os pilares epistemologicos da nova revolucao bio-tecnolégica que veio nao mais
para falar da morte, mas de como a vida pode ser mais bem vivida e mais extensamente
experimentada no itinerario bio-socio-historico dos seres humanos.

A morte nio deixou de ser uma realidade que ameaca e amedronta a vida
humana na experiéncia histérica. Mas sua incomoda presenca, de acordo com Bauman,
tem sido afastada do cotidiano a medida que o horizonte de percepgao do homem pos-
moderno, irrompido pelo advento do progresso bio-tecnolégico, comegou a trabalhar
com o conceito de “prolongamento da vida”.’%’ Ainda que uma doenga possa
sugestionar a intui¢do da morte como fato de irreversivel superabilidade, o avanco no
investimento em tecnologia da vida/satde busca driblar este n6 contraditério com o
qual a religido gastou algumas toneladas de folhas escritas para tentar desmistificar, em
complexos tratados teolégicos, o significado da vida que caminha para a morte todo o
dia (Rm 8,30).

Aparentemente, o discurso acima apresentado nao revela nenhuma contradi¢ao
notoria que possa causar uma contestacao imediata de quem 1¢ uma reflexdo como esta
que pretende revisibilizar um horizonte doxografico que aborde uma ontologia da vida
e da morte que até entdo era de dominio tedrico das ciéncias teologicas propriamente.

O fato é que, ao falar de progresso da biotecnologia, ndo ha como nao associar a um

767 Ibidem, p.195.
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problema que se torna fulcral na analise de Bauman: num contexto em que se fala da
existéncia de um “desemprego estrutural”, resta saber quem serdo os economicamente
privilegiados que poderdo usufruir deste “prolongamento da vida” que se transformou
num valor culturalmente incentivado.’®® Para Bauman, este acesso a2 uma vida mais
longa ja foi, tecnologicamente, estratificada.”®

Uma vez que se exacerba a quantifica¢ao cronoldgica da vida como um artigo a
ser consumido culturalmente, maximizando a relacdo custo-beneficio com este produto
tecnologicamente  disponibilizado ao uso de consumidores economicamente
competentes, resta saber que tipo de doengas psicoldgicas serdo geradas na consciéncia
daqueles que estio privados economicamente deste donativo proveniente do progresso
bio-tecnolégico da era poés-moderna. O gue fazer quando o valor do artigo culturalmente
vendido ¢ maior que o bolso economicamente desvalido da massa socialmente menos favorecida pode
pagar? Aqui esta um problema que pode servir de base para se fundamentar a hipétese
de que a religiosidade que se desenvolve no contexto da pés-modernidade pretende dar
uma resposta satisfatoria a0 mesmo. Neste sentido, a pergunta supracitada se torna
hermeneuticamente fundamental para compreender a légica da “racionalidade de
gratificacao” (Herbert Marcuse) que se desenvolveu na cultura religiosa evangélica

brasileira no contexto da pés-modernidade.

321 A dimensdo psico-pnenmidtica da imortalidade reivindicada no cotidiano da
espiritualidade neoprotestante

Uma vez que o acesso a esta nova demanda cultural se torna privilégio de uma minoria
economicamente competente, privando, desta forma, o grande contingente social
marginalizado pela politica da tecnologia que estratifica o universo de consumo das
possibilidades de uma existéncia bio-ontologicamente beatificada, a religido do
cotidiano que nasce desta demanda emergente pela expansiao da vida biolégica (e nao
da alma incorporea) acaba percebendo a brecha deixada pelo paradoxo do progresso

biotecnologico, e reconstréi um discurso, em tom messianico, que a coloque

768 Tdem, p.196-7.
769 Tdem, p.198.
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novamente no centro do cenario historico da existéncia de milhdes de seres humanos
destituidos do “capital economico” (Pierre Bourdieu), sob o auspicio de uma promessa
que os torne (os seres humanos destituidos do capital economico) aptos a adquirir, pela
via religiosa, o direito de consumir a finalidade dltima dos beneficios oriundos do
progresso tecnologico que foi aperfeicoada na era da pés-modernidade.

Coincidéncia ou nio, a propria constru¢ao semantica do conceito “religiao” ja
introduz a nogao de “insuficiéncia antropolédgica”, como bem trouxe a baila Zygmunt
Bauman ao fazer uso desta definicio dada pelo filésofo da religido Leszek
Kolakowski.”?? A classica definicdo de Schleiermacher legitima, pela via positiva, o
sentido do conceito supracitado, refor¢cando-o com a alusio a religido como sendo um
“sentimento de dependéncia absoluta do Divino”. No entanto, se pensado a luz da pos-
modernidade, a religido deve ser compreendida sob a perspectiva de uma arquitetura
ontolégica bem diferente daquela que a modernidade convencionalmente lhe
concebera. A insuficiéncia antropoldgica parece estar gerando na era da pos-
modernidade, ao invés daquilo que Anthony Giddens chamou de ‘“seguranca
ontolégica”, uma “ansiedade existencial” que tem vulnerabilizado o horizonte bio-
histérico da existéncia humana.

O sapere ande kantiano, tio emblematicamente auspiciado para reforcar a
melodiosa cancao da maioridade auto-suficiente do ser humano no contexto da
modernidade, parece ter se tornado inoperante diante do novo cenario em que a vida
humana se vé privada de horizontalidade. O martirizante terror da insuficiéncia
ontolégica, diz Bauman, deixa o ser humano mais suscetivel a mensagem religiosa.””!
Ora, neste contexto de alta vulnerabilidade bio-onto-ecolégica, em que a sobrevivéncia
humana se torna dramatica por conta dos inimeros “riscos” enfrentados no ambito
cotidiano, o discurso religioso se torna sugestivo e atrativo do ponto de vista da
hermencéutica existencial do sentido da caminhada histérica. Para Bauman, as igrejas
chegaram a nos convencer da idéia de que siao possuidoras de um ‘capital

hermencéutico’ que oferece solugoes explicativas as perguntas fundamentais acerca da

770 Idem, p.2009.
" Idem, p.211.
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finalidade da vida.”’? Este é o sentido do conceito de “desparadoxalizagao da vida”
como funcido da religido-igreja que Niklas Luhmann propde em sua teoria sociologica
da religiao.””

E nesta perspectiva explicativa até aqui transcorrida que se deve compreender o
tipo de racionalidade de gratificacio [imediata] que se desenvolveu na nova
religiosidade evangélica no Brasil contemporaneo. A morte sai de cena a medida que o
discurso religioso a coloca como inimigo ontolégico a ser vencido na
psicoespiritualidade da fé-saide. No novo espaco liturgico da vida, a Ginica cangao que
se permite cantar ¢ a da vitoria da fé sobre a vulnerabilidade ontolégica. A “auto-
afirmagdo ontica” (Paul Tillich) nio ¢ relativizada por conta da promessa de uma vida
superior a ser aquinhoada ulteriormente na dimensao pos-temporal da existéncia
humana. Neste sentido, acontece uma inversio antropologica que redimensiona o
significado psicolégico que a doutrina da imortalidade exerce no nivel consciente da
realizagdo cotidiana da fé. Nao é a outra realidade que se constitui objeto de interesse
primario desta nova consciéncia evangélico-religiosa no Brasil contemporaneo.

O conceito de “mortificagao” (morte cotidiano de um eu-volitivo) dado por
Michel Foucault,””* querendo tipificar o modelo axiolégico constitutivo do cristianismo
histérico, nao caracteriza, em absoluto, a arquitetura valorativa da nova religiosidade
evangélica brasileira. Na satde que faz do cotidiano sua vzkiz de permanente estadia, a
imortalidade ¢ sentida e invocada a nivel subyjetivo, psico-pnenmitico (psicoespiritual).
Ademais, a eternidade nao é pensada para quem olha, com senso de responsabilidade, o
cotidiano repleto de tarefas a serem executada por quem goza de verdadeira saude. A
interacionalidade psicossociolégica do bindmio saude-produtividade ganha, na nova
religiosidade evangélica brasileira, inteligibilidade terapéutica capaz de gerar o desejo
irredutivel de usufruir a vida compreendida aqui como o mais insigne dom que Deus

outorgara a0 homem de necessidade reais.

772 Idem, p.210.

773 LUHMANN apud PACE, Enzo. Sociedade complexa e religido In: Sociologia da Religido. Sio Paulo: Edicoes
Paulinas, 1990, p.317.

74 FOUCAULT, M apud BAUMAN, Z., op.cit., p.210.
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Neste sentido, a espiritualidade desta nova religiio do cotidiano se
desescatologiza, inaugurando a nova fase de “desplatonizacao” semantica do conceito
dado a imortalidade. Sua realidade nao deve ser esperada para a eternidade, mas
usufruida na plenitude psicofisica que ¢ reivindicada como conditio sine qua non de uma
té-saude compreendida em termos de cotidianidade. Este foi um novo aprendizado que
a nova religido-igreja, de acordo com Bauman, teve que desenvolver no contexto da
pos-modernidade.”” O perfil deste novo tipo religioso esta configurado no ethos da
nova religiosidade evangélica no Brasil contemporaneo. Para tornar a proposta de
prolongamento da vida atrativa para aqueles que se véem privados financeiramente do
recurso necessario para pagar por este beneficio, a imortalidade ¢ apresentada como
perenizacao da plenitude psicofisica no cotidiano daqueles que sao entregues a
psicoespiritualidade da fé-saide. Se a morte se apresenta como oposi¢ao a vida na
couraca da doenga, a imortalidade é apresentada como possibilidade a ser alcangada na
saude preservada pela fé.

Esta ¢ a logica metafisica da saude, que desenvolver, com isso, um tipo de
racionalidade de gratificagdo imediata capaz de restaurar o poder de atratividade que a
religido, na modernidade, havia perdido. Sua realidade (a imortalidade encarnada no
cotidiano da fé-saude) esta disponivel aquele sujeito que se entendeu privado
financeiramente de recurso para se beneficiar do progresso seletivo da biotecnologia.
Na fragilidade bio-sécio-existencial dos excluidos dos beneficios biotecnolégicos no
contexto da pés-modernidade, marcado pela economia de mercado livre, que parece ser
mais excludente do que inclusiva, o discurso da religido-igreja apresenta, em seu
conteido de tom messianico, a possibilidade de se colocar como alternativa
institucional de acesso social irrestrito ao projeto de quantificacio qualitativa da vida na

fé-satde.

775 Idem, p.215.
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3.2.2 Revolugio antiescatoldgica e transcendéncia deste mundo: a ocupagdo com era
presente e novo sentido dado a religiosidade do cotidiano desenvolvida no
neoprotestantismo brasileiro

De acordo com Bauman, o desinteresse pela escatologia, no contexto da pods-

modernidade, pode ser compreendido como conseqiiéncia do processo da

secularizac¢ao.”’ Ha um certo consenso, entre os sociologos que estudam a religido, que

a secularizagao realmente produziu impactos de natureza ético-morfologica na religiao

cristd ocidental como um todo. Alguns pensam a secularizagdo como supressio do

sagrado da vida socio-cultural, e fim da utopia religiosa crista no Ocidente (ou seja, a

vigéncia de uma era da destranscendentalidade, como sugere o uso do conceito

habermasiano).””” Outros, a entendem como uma “nova forma de religiosidade””’8 que

assume valores voltados para a dimensio intramundana da existéncia histérico-social. A

despeito da existéncia de um dissenso hermenéutico entre os estudiosos, é possivel

chegar ao consenso de que o advento da secularizagdo gerou mudangas tanto na
cosmovisao do homem (Weltanschannng) inserido nesta pés-modernidade, quanto na sua
forma de interpretar os processos interativos da vida social em que este fenémeno se vé
materializado de maneira cabal. A relacio entre o individuo e a religido institucional
ganha um novo contorno ético, e as implicagdes sociais dela aparecem configuradas no
ethos religioso que revela um novo perfil valorativo na forma de cada um assumir sua

religiosidade/tesponsabilidade no teino da cotidianidade. No caso do individuo, a

religido acaba se inserindo no seu Lebenswelt (que numa tradugao corriqueira significa “o

seu cotidiano”). A responsabilidade com o excesso de tarefas assumidas no cotidiano

sofrido dos individuos religiosos, e a co-responsabilidade do pastor em ter que auxilia-
lo em suas dificuldades enfrentadas no cotidiano, acaba criando um novo perfil de
espiritualidade, na compreensio de Bauman.””? As formas sociais de sofrimento

interferem diretamente na subjetividade dos individuos, e com elas nasce também uma

776 Idem, p.211.

77 Ver HABERMAS, Jurgen. Agir comunicativo e ragdo destranscendentalizada. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2002.
778 Esta € a definicio que Thomas Luckmann di ao fendmeno da secularizacio em seu livro The Invisible Religion (A
religido invisivel), na qual ocorre a “subjetivagdo das crengas religiosas”.

7 BAUMAN, op.cit., p.210-11.
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nova atitude cognitiva destes ultimos em relagdo ao escopo da mensagem e dos artigos
religiosos.

Durantes séculos na histéria do cristianismo, a vida apdés a morte sempre foi
uma das principais for¢as doutrinais defendidas pelos cristios. Se considerarmos
atentamente, ¢ possivel perceber a for¢a do postulado confessional de uma promessa
de vida apdés a morte por tras da ética da secularizagdo desenvolvida entre os
protestantes calvinistas analisados por Weber. A pergunta pela etiologia da ética
protestante (calvinista) deve revelar a forca de uma crenga na imortalidade, e o que ela
produz em termos de implicagdes socio-morais. Neste sentido, devo considerar
equivocada a percep¢ao de Bauman quando faz a afirmacio que a modernidade
“desfaz/tepele a obsessao com a vida ap6s a morte”, concentrando-se mais no “aqui e
agora”. Ora, o tipo de racionalidade que reclama a presenca de uma ascese moral
esconde o postulado da crenca na imortalidade. Isto porque sem a preocupagdo com a
eternidade nao faria sentido haver uma angustia com rela¢io a doutrina da eleicio na
graca divina. O fenomeno da seculariza¢ao na modernidade nao elimina, em absoluto, a
preocupagao angustiante do religioso pela existéncia da realidade dltima da esperanga
crista. Ela é o combustivel que dd combustio ao movimento ético da seculariza¢do na
modernidade iluminista. Nem mesmo em Kant se pode divorciar a ética da razdo
secular de seus postulados religiosos mais rudimentares admitidos como imponderaveis
“fatos da razao”. Fazer uma interpretacao que desconsidera este dado significa dizer
que Weber nao foi compreendido corretamente pelos seus intérpretes contemporaneos.

Posto desta forma, nio seria complicado admitir que a nova religiosidade
evangélica brasileira reflete valores de uma outra modernidade, ou como chama
Bauman, de uma pés-modernidade. A mortificagao do corpo esta presente na moral de
ascese da ética calvinista. Este traco axiologico nos leva a admitir também que na
modernidade o protestantismo historico (calvinista) tende a ser mais “desmundano”,
mesmo concordando que nele o paradoxo de uma ética do trabalho jungido a
racionalizacdo do consumo pretende afirmar uma ontologia materialista (e, portanto,
secularizante) da vocagdao histérica de seus confessantes. No entanto, na nova

religiosidade evangélica brasileira este trago parece inexistir. Nela, a aten¢do dos
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individuos a ela ligados pelo vinculo da fé-saide intercambia o trinémio: fé-
espiritualidade-racionalidade de gratificacio (imediata). A “vida de auto-imolagio,
mortificagdo do corpo, rejeicao das alegrias terrenas”® ¢ tudo que estes novos
religiosos nao aceitam consumir como artigos de fé.

Na estrutura axiolégica deste novo tipo religioso esta a “economia libidinal”,7s!
que orienta o esforco da racionalidade de gratificagdo imediata mediante o influxo de
um “impulso para a satisfacdo” desonerada. Os conteudos que se véem presentes na
estrutura de valor da nova religiosidade evangélica brasileira denunciam uma mudanga
de natureza moral. O legado escatolégico do cristianismo incipiente, como instrumento
hermenéutico de constru¢io de uma filosofia/teologia da histéria, chegou a sua
derrocada. A intui¢do hegeliana acerca de um zelos dialético da mao providente,
configurado no horizonte historico da constru¢iao da esperanca escatologica, cai num
penhasco derradeiro. A nova arquitetura moral da religiosidade evangélica segue os
trilhos do itinerario valorativo que historiciza o super-homem nietzscheano para dentro
de si mesma a medida que alimenta o seu novo ideario espiritual com o ritual da
carnalidade regenerada. A felicidade/prazer nio é uma coisa do outro mundo, mas
deste aqui, parafraseando o andncio que Nietzsche coloca na boca de Zaratustra. A
finalidade da economia libidinal, de acordo com Bauman, é “alcancar a experiéncia
orgastica”.’8? Na racionalidade de gratificacdo imediata, o prazer-felicidade é o corolario
para o qual deve se valer todo o esforco religioso (tanto do individuo quanto da
religido-igreja) de uma espiritualidade que tem no Eros, e ndo no Agape, seu norte de
orientacdio moral para vida-aqui assumida com toda a responsabilidade e satisfagao
decorrente dela. A “ungdo de prosperidade”,’? cliché lingtistico que se transformou
em crenga corrente para este novo tipo religioso evangélico brasileiro, objetiva
preservar o individuo da incidéncia do sofrimento na experiéncia cotidiana da fé-saide-

telicidade. E por que? Porque ela (a experiéncia cotidiana do trindmio) é a tnica coisa

780 Idem, p.216.

781 Idem, p.223.

782 Idem, p.223.

783 Hste conceito foi verbalmente proferido pelo lider maior da Igreja Evangélica Sara Nossa Terra, o bispo
Robson Rodovalho, na “Conferéncia de Quebra de Maldi¢io” em que o autor deste artigo participou na cidade de
Goiania, quarta-feira, dia 07 de julho de 2004, na sede regional da SNT-Goiénia.
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palpavel com a qual a realidade de Deus pode deixar os indicios/sinais de sua existéncia
inconteste. Aqui, diferentemente do que afirmara Leszek Kolakowski,’8* os critérios
empiricos da vivéncia da fé-saude-felicidade neste novo modelo de espiritualidade
evangélica brasileira conduz o sujeito religioso a experiéncia epifanica com a graga
divina no cotidiano laico destituido de qualquer “senso escatologico”. A espiritualidade
do cotidiano desenvolvida neste novo modelo religioso é o /locus no qual se deve
compreender a nova religiosidade evangélica brasileira como sendo uma religido
tipicamente poés-moderna e, portanto, “religiaio da desescatologizagao” do horizonte
bio-histérico-social. Por tras da crenca teoldgica afirmada pelo lider carismatico acima,
o advento da secularizagdo se vé consolidado na pratica cotidiana da fé-saude-
prosperidade, para a qual a atengdo desta nova religiosidade evangélica brasileira se
volta de maneira euférica e apaixonada. E no cotidiano que a eternidade se
antropomorfiza, psicossociologicamente, em termos de uma linguagem de inclusio,

inteligibilidade e beatificacao da vida compreendida como dom de Deus.

3.3 Conclusao

O proposito de provocar um dialogo entre Bauman e a nova religiosidade evangélica
brasileira foi intencional. Analisar o fenomeno religioso proposto neste ensaio na
perspectiva da sociologia baumaniana leva a conclusao inevitavel de que ele é um
fenémeno tipico da pds-modernidade. Este novo fenomeno que se descortina no
horizonte social da experiéncia religiosa no Brasil contemporaneo torna a leitura de
Bauman também necessaria, conquanto monitorada por um olhar critico. As diferencas
religiosas  dos  continentes (Europa e América Latina) ndo significam
ininteligibilidade/irreconciabilidade de similitudes a serem consideradas numa reflexio
como esta que se tentou fazer neste artigo. A nova religiosidade evangélica brasileira é
rica, conquanto complexa e intrigante. Mas certamente o conceito de “religiao pos-
moderna” é operacional quando aplicado ao fenomeno religioso brasileiro refletido
neste ensaio. Ele possui duas caracteristicas que o define como “religido pés-moderna’:

sua natureza antiescatologica e a sua proposta ética de uma valorizagdo do mundo, ou

784 KOLAKOWSKI, L. gpud BAUMAN, Z., Op. Cit., p.209.
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sua “transcendéncia”, como disse Bauman. A erética (Ervs) presente na espiritualidade
deste fenomeno evangélico brasileiro indica um afastamento do paradigma tradicional
do cristianismo evangélico brasileiro que se perdurou até a década de 80 no continente
americano, cuja espiritualidade fundava-se sob o pressuposto da “moral agapica”,
renunciante do ponto de vista da moral e, portanto, escatologista. A mudanca de
paradigma hermencéutico de compreensao das relagbes “homem e mundo”, “té e
sociedade”, revela que do ponto de vista social, o individuo religioso integrante deste
novo movimento evangélico é mais integrado socialmente, e aprecia sua vivéncia no
mundo sem o preconceito anteriormente vicejado na “ética de interim”, tipica variavel
etologica que figurava o cristianismo histérico como sendo uma religido “ascético e
com as costas virada para o mundo”. A teologia politica de Metz e Moltmann na
década de 60 falou da “mudancga de identidade” a que o cristianismo histérico deveria
ser submetido: sua mundanizagdo, i.e, sua capacidade de wolfar-se para mundo de
maneira que este pudesse, finalmente, ser assumido pela fé cristd como sua “patria da
identidade” (Ernst Bloch). E natural, portanto, que ao assumir esta nova identidade, o
paradigma hermenéutico também colocasse novos desafios para viver uma
“espiritualidade de engajamento”: o bindomio saude e doenca se tornou critério para
definir a nova “espiritualidade” evangélica brasileira, e a vida eterna como proposta de
vida no além foi ressignificada dentro do universo conceitual do cristianismo, passando
a ser compreendido como “proposta de vida feliz intramundanamente”. A salva¢ao, do
grego soferia, passou entao a ser definida como “saude integral” para o individuo de fé
que assumiu o mundo como seu “lugar de auto-encontro” (Ernst Bloch), lugar para se
viver intensamente o presente sem pensar no depois (transcendentalizacio do mundo).
Zygmunt Bauman teve uma arguta percep¢ao e chamou isso de processo de
“desescatologizagao da fé” da religidao no contexto da pés-modernidade. A religiao pos-
moderna assume, pois, estas duas variaveis como valores emblematicos de sua
arquitetura epistemologica. O neoprotestantismo brasileiro pode ser, desta forma,
considerado uma “religido pés-moderna”. Pois nele, este perfil fenomenolégico esta

presente em sua ontologicidade.
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Conclusao Geral

A partir da compreensiao da antropologia da saude do neoprotestantismo brasileiro ¢
possivel identificar quase que auséncia completa de uma perspectiva escatologica na sua
teologia da Historia. Isso nao significa dizer que a espiritualidade neoprotestante seja
um tipo de “religido de epifania”. Este conceito seria inapropriado para ela. Pois no
arcabou¢o de sua confissao de fé, a crenca na ressurreicao dos mortos aparece, e esta
relacionada ao dogma da fé no evento parusiaco. Entretanto, a for¢a desta crenca acaba
sendo vilipendiada nas e pelas afirmag¢des axioldgicas de sua antropologia da saude, na
qual se desenvolve uma concepgao de Historia que a distancia drasticamente de seus
antecessores historicos.

Por outro lado, dizer que a hermencutica politica da esperanca de Jurgen
Moltmann reproduz fielmente as cren¢as fundantes do apdstolo Paulo e do
protocristianismo também ¢ igualmente complicado. Havia uma variavel presente no
protocristianismo que se encontra ausente tanto do neoprotestantismo brasileiro
quanto na hermenéutica politica de Moltmann: “a iminéncia escatolégica do fim”.
Depois de dois mil anos, como vai reconhecer o proprio Moltmann, a esperanga da
ressurrei¢ao dos mortos no evento parusiaco deve ser reinterpretada. Ao fazé-lo, Jirgen
Moltmann busca no advento da Ressurreicio de Cristo uma chave hermenéutica de
compreensdao para uma escatologia da Historia. As variaveis socio-historicas decorridas
da sociedade industrial do século XIX, a saber, injustica e desigualdade sociais, e a
depressio proveniente do escandaloso Auschwity na Segunda Grande Guerra, a
esperanga se tornou o conceito mais significativo para se pensar neste contexto. A fé
crista tinha praticamente perdido a relevancia, e o eco de seu discurso escatologia ja nao
era mais ouvido numa sociedade secularizada. Qual ¢ a relevincia da esperanca crista no
contexto assim? E o que se espera do futuro numa sociedade com esta configuragio?

A filosofia da esperanca ja tinha, depois do marxismo historico, tentado fazer
ressoar a voz de seu grito profético. Mas dificilmente o brado de sua utopia iria ser
ouvido num mundo marcado por tanta contradicao. Moltmann, no entanto, se inspira

na proposta do messianismo utépico de Ernst Bloch para confeccionar sua propria
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concepcao hermencéutica da esperanga crista. O problema da Europa daquele momento
nao era o alto indice de doente que marcava dramaticamente a pobreza da populacio
sem acesso a um programa de saude de qualidade, como ¢é o caso do Brasil no final do
século XX. O problema da Europa era a seculariza¢do que havia atingido, de maneira
visceral, o imaginario social da sociedade como um todo. A seculariza¢iao da escatologia
operada pela filosofia da luzes produziu um déficit imenso no capital da esperanga
deste continente rico, mais empobrecido de agdes humanitarias.

Desta forma, Moltmann reinterpreta a concep¢ao de esperanca a partir das
tradi¢oes veterotestamentarias até chegar ao Cristianismo neotestamentario, em
especial, no pensamento de Paulo. O que significa acreditar na Ressurreicao do Cristo
crucificado? pergunta Moltmann na década de 60 do século XX. Antes de responder o
que significa aqui, ele foi as fontes histérico-documentais neotestamentarias para
entender o que ela significa 14 e entdo. Moltmann nio quer distorcer a sua semantica,
mas reinterpreta-la a partir deste novo contexto. E claro que assim procedendo, cle
acaba se distanciando do sentido que ela tinha para aquele contexto. No entanto, ¢é
possivel que a esperanga escatologica, fundamentada no advento da Morte e
Ressurreicdo de Cristo, seja relevante para os tempos atuais, e produza o efeito de
mudancga no quadro histérico-social que ai se configurou.

Neste sentido, a esperanga crista hoje para Moltmann — diferentemente do
contexto histérico-religioso do Novo Testamento, marcado por uma forte convicgao
da Vinda iminente de Cristo, produzindo, assim um pessimismo apocaliptico em
relacio a esse mundo historico e ao ser humano inserido nele — deve produzir uma
etologia baseada na pratica do amor. A pratica do amor (no sentido agdpico) torna-se,
pois, para Moltmann sintomatologia pneumatica para todos que acreditam na
Ressurreicao do Cristo crucificado. Por isso, Moltmann é otimista em relacao ao ser
humano, ao mundo e a Histéria na qual o Reino de Deus se manifesta de forma
salvadora. Moltmann censura o pessimismo cosmo-antropolégico e historico da
apocaliptica judaica, e se aproxima da tradi¢ao profética veterotestamentaria, com a qual
se identifica e para qual se torna um grande devedor. Jurgen Moltmann é o profeta mais

nobre e apaixonado do cristianismo ocidental contemporaneo. Ele se afasta de Paulo. A
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espera em Paulo é renunciante do mundo. O protocristianismo é pessimista do ponto
de vista cosmo-antropolégico. Ele esta muito préoximo da configuracdo escatologica do
movimento judaico do apocalipsismo.

Num certo sentido, entdo, se poderia dizer também que Jiirgen Moltmann, tanto
quanto o neoprotestantismo brasileiro, se distanciaram do cristianismo incipiente
pregado por Paulo, o apdstolo. Nisto ha convergéncia entre eles. Também ha
convergéncia no sentido de que o mundo deixa de representar um lugar de desinteresse
para ambos. A diferenca, porém, entre eles, é que a perspectiva usada para interpretar a
espiritualidade inserida no mundo parte de lugares hermenéuticos distintos. A
hermenéutica da Morte de Cristo, da qual o neoprotestantismo se instrumentaliza para
criar sua teologia da Histéria, redundou no fomenta de uma antropologia da satude, na
qual a espiritualidade passou a se configurar auto-referencialmente. Nela, duas variaveis
se tornam protuberantes: o carater antiescatologica que redunda numa eclesializagao do
mundo, e a economia libidinal que é incorporada na erética pneumatica, produzindo
nela (espiritualidade neoprotestante) uma relagdo de maior interatividade com o &dszzos,
e, portanto, na virtual transcendentalizagdo do mundo, para a qual o corpo deve ser
compreendido como “lugar da plenitude”™ a saude psicofisica. Desta antropologia
decorre, entdo, o que chamamos de “espiritualidade sélfica”, uma espiritualidade
voltada para si mesma, uma espécie de “religiosidade autopoiética”. Esta configuragao
pneumatica se traduz, em termos axiolégicos, no abandona do “outro” em sua
alteridade, em sua dor infinita. A apostasia da esperanca é confirmada aqui através dos
valores egocéntricos que vao se agregando nesta espiritualidade.

Jurgen Moltmann, no entanto, com sua hermenéutica da Ressurrei¢ao, chega a
uma compreensdao absolutamente diferente desta, para nao dizer, um antitipo dela. A
esperanca escatologica, fundamentada na Ressurreicio do Cristo crucificado, produz
uma espiritualidade que hetero-referencializa o sentido da moral do fazer. A dimensao
diaconal da moral agapica ¢ denunciadora de uma fé que olha para o mundo nao para
se servir dele, mais para servi-lo. Mesmo se distanciando exegeticamente da concepgao
escatologica de Historia desenvolvida por Paulo, o apdstolo, Moltmann preserva a

integridade dos valores morais através dos quais a teologia da ressurrei¢ao edifica sua
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plataforma da esperanca cristd. Neste sentido, Moltmann estd muito mais préximo do
protocristianismo que o neoprotestantismo brasileiro. Desta compreensiao, nasce,
portanto, uma espiritualidade comprometida com valores ético-morais uteis para
produzir a mudan¢a no mundo atual perpassado por contradi¢Ges, mas mundo para o
qual a promessa de Ressurreicao esta generosamente direcionada e através da qual esta
direcionando tudo para a plenitude no futuro de Cristo. F na pratica do amor que o elo
com a Ressurreicdo aparece na forma de um trabalho militante da esperanca. A
hermenéutica politica da esperanga nao vé a ruina do mundo, a irrecuperabilidade do
ser humano, e se torna, com isso, renunciante do ponto de vista da moral do fazer e do
servir. Ela nido produz espiritualidade narcisica, envaidecida e apaixonada pela sua
propria zzage. Mas na imagem do outro, ela vé nascer um horizonte de possibilidades
(reorizontalizagdo do futuro), o novum aguardado para a plenitude do mundo
preconizado pela escatologica crista da Historia. Jurgen Moltmann é a voz mais
profética que surgiu o mundo protestante no Ocidente, e também a mais otimista e
corajosa. O neoprotestantismo teria muito a aprender com ele se permitisse que sua
voz chegasse na caixa de som de suas Igrejas, e nas prateleiras de suas livrarias. Serd que
isto € uma utopia?

Por outro lado, deve se considerar que o acesso ao desenvolvimento
biotecnolégico que garante melhor qualidade de vida as pessoas no Brasil, como ficou
sugestionado a partir dos aportes sociolégicos de Zygmunt Bauman, faz com que a
saude se torne um problema que deve ser tocado e refletivo teologicamente. Este ¢ o
déficit da teologia de Moltmann. A preocupac¢io com a saude do corpo e alma
(psicofisica) ndo deve ser considerada um indicio de apostasia da fé, necessariamente.
Ela aparece como uma preocupagao no ministério messianico de Jesus de Nazaré. Jesus
cura toda sorte de enfermidade, restabelece a saude na vida de quem a perdeu, e de
quem nunca a teve. Uma teologia da saide ¢é pensavel do ponto de vista
neotestamentario. Alids, na saude a graca de Deus revela a generosidade dos seus
cuidados pelos seres humanos. Se a cura do corpo doente nio fosse vontade-inten¢ao
de Deus, entdo Jesus o desobedeceu ao incorporar em seu ministério terreno a

preocupagao em proporcionar saude aos doentes da alma e do corpo que envolta dele
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se reuniam pedindo sua cleméncia. Ele também ¢é Senhor da saude. Ele veio para curar
os doentes, e adoecer os sios. A maior parte das pessoas que vao aos templos eclesiais
neoprotestantes num pais como o Brasil, vio porque sio desprivilegiados por nio
possuirem uma assisténcia médico-hospitalar e psicologica capaz de preservar o corpo-
mente em estado de sanidade. Outros sao doentes por nao ter acesso financeiro a uma
dieta alimentar que lhes garantem a manuten¢do da saude fisica, nem mesmo a
psicoemocional: a depressio é um mal que existe silenciosamente na existéncia
psicologica de um corpo doente por causa pobreza extrema. O que crucificado-ressuscitado
tem a diger e fazer por estes e para estes? Que esperanca existe na alma de uma pessoa doente,
condenada a uma morte precoce? Como se deve pensar a esperanca a partir da perspectiva de uma
antropologia da doen¢a? Este problema lanca a luz para que a teologia brasileira repense
uma nova forma de expressar a dimensao da esperanga crista numa linguagem que
alimente a alma e também o corpo de todos enfermos que vem para Igreja buscar
reacender uma pequena luz de esperanca que fumega no horizonte desenganado e
resignado da antropologia da dor preconizado pela ontologia da doenga
(desorizontalizagdo do futuro no presente). A crenga na ressurreicio dos mortos nao
condena os corpos mortais a aceitarem a doenga como predicativo ontologico da
tenomenologia da ser-ai-para-a-morfe. Mesmo considerando o exagero que hd na
antropologia da saude do neoprotestantismo brasileiro, ndo ha como diger que ela esteja
descontextualizada da problematica historico-social da realidade brasileira. Alias, talvez
ele, o neoprotestantismo brasileiro, seja o que mais desperto esta a esta realidade na
qual esta inserida toda a presenca evangélica no Brasil contemporaneo. A saide
psicofisica deve ser compreendida como a dimensao do ainda-nio da presenca do Reino
escatologico de Deus na Histéria, sem deixar que ela seja corrompida por uma
ideologia hedoénica figurada numa modalidade de erdtica pnenmatica, tendo no principio
ético da “economia libidinal” seu norte de orientagdo psico-antropoldgica. Assim, a
esperanca serda preservada em sua dimensao crista, sem deixar de ter, com isso, uma
relevancia que toque uma realidade de doenga como ¢é a da sociedade brasileira: “Os

saos nao precisam de médico, mas sim os doentes” (Mc 2,17).
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