As tensdes como uma oportunidade.
A:-vimpél.!tanc'ia ‘dos conflitos na teologfa e na Igréja.

Hermann Brandt

(Prelecdo inaugural proferida na Faculdade
de Teologia a 10 de novembro de 1971.)

A cristandade nunca viveu uma época que nio tivesse tensoes.

A imagem de uma Igreja sem graves controvérsias internas, den-
tro de uma certa época da histéria, nio passa de uma 1deahza.cao
posterior (1). As confisses de fé ndo nasceram sem lutas.
' “Uma época carrega a culpa de outra, mas nio consegue livrar-
se desta culpa sem incorrer em outra” (2). Se esta frase de Schlei-
ermacher, de sua Carta a Jacobi, tiver validade também para a vida
da Igreja, pode-se dizer que as ‘tensdes sio inevitaveis. O mesmo
podemos dizer se afirmarmos com Werner Elert que o “ritmo carac-
teristico de toda a histéria cristd” (3) consta de um movimento
pendular entre a sintese — que pretende alcancar uma aproxima-
¢do entre o Cristianismo e o que nio é cristdo — e a diastase —
que pretende distinguir claramente um do outro.

Mas mesmo sem este retrospecto histdrico a existéncia de pro-
fundas tensoes se torna hoje logo evidente. Estas tensOes nao exis-
tem somente entre os diferentes blocos confessionais, mas também
impedem, de maneira marcante, a unidade e a harmonia dentro
das préprias Igrejas individuais. Na mesma proporcdo em que o
didlogo entre as confissdes tomou o lugar da antiga excomunhio,
a polémica dentro das Igrejas individuais cresceu em veeméncia,
mesmo que esta polémica nao venha 2 tona. Esta idéia & confirma-
da pelo fato de que surgiram novas frentes de combate que néo
mais respeitam os limites confessionais. Dentro das Igrejas evan-

1) Foi constatado que, no Cristianismo primitivo, a ortodoxia nao era
elemento primério, sendo a heresia elemento secundirio, mas que ha-
via muitas regides onde o Cristianismo era representado, originalmente,
por elementos heréticos. Cf. Walter Bauer, Rechtgldubigkeit und Ketze-
rei im dltesten Christentum, 29 ed., 1964,

2) ZThK, Ano 68, 1971, p. 209.
3) Werner Elert, Der Kampf um das Christentum, 1921, pp. 3s.

10



gélicas, por exemplo, ha grupos progressistas que se sentem. mais
proximos aos grupos progressistas catoélicos do que aos elementos
conservadores de suas proprias fileiras. As tensoes existem em todo
e: qualquer lugar. Elas sdo uma realidade concreta dada. O conflito
nao s6 é um fato internacional, mas também um fato ecuménico.

I

Apesar de que cada Igreja é obrigada a viver dentro de seu
contexto proprio e insubstituivel, existem, nas controvérsias de
hoje, certas caracteristicas fundamentais que nao podem ser con-
finadas nem a uma determinada Igreja nem a um determinado
continente. De exemplo serve a disputa — conscientemente sim-
plificada aqui — entre os partidarios da “esquerda” e da “direita”,
ou melhor, entre os “positivistas” e os “progressistas’”. (As auto-
denominagoes e as denominagoes por parte da oposi¢cdo néo sdo la
tao distintas, ndo se levando em consideracdo as Obvias difama-
coes.)

O “positivista” est4 preocupado em conservar a esséncia crista.
A base da Escritura e das confissGes ele busca pelo absoluto, pelo
que permanece intacto nas transformactes do tempo, e que, por-
tanto, deve ser mantido e conservado. O “positivista” esta atento
as tendenclas de nivelar e encurtar a mensagem crista e as con-
fissbes. Ele vé a sua primeira tarefa na conservacao do especifico
cristdo, porque, para ele, s assim a Igreja estara protegida de
influéncias estranhas que a ameacam de fora, e s6 assim a Igreja
conseguird manter a sua identidade.

O “progressista” tem a preocupacio, também fundamentalmen-
te cristd, pela sociedade e pelo mundo. Ele cré que a relevancia da
teologia e da Igreja depende do fato de que estas estejam prontas
¢ aptas a colaborar na colocag¢io e solucao dos problemas sociais.
Justifica-se uma existéncia teoldgica quando esta estiver disposta
a substituir a discuss@o sobre os temas dogmaticos classicos por
uma discussdo sobre a tematica ético-social.

Cada; qual dos dois grupos caracterizados acima j& traz em seu
cerne a critica & posicao do outro grupo. Esta critica feita & posi-
cdo contraria, muitas vezes de maneira enérgica, deixa transpare-
cer mais claramente a caracteristica de cada corrente.

A critica dos ‘“progressistas’” se dirige contra o desinteresse
social e politico, nascido de tendéncias egoistas, da preocupagao
pelas proprias coisas. A confianca dos “positivistas” de possuirem
a propria salvacao faz com que seja desconsiderada a dimensdo
social e politica da mensagem de Jesus. Dizem os ‘“progressistas”
que eliminar a pergunta pragmaética pelo resultado levaria forcosa-
mente a uma existéncia cristd de gueto. As tentativas de limitar a
atuacdo da Igreja teria por conseqiiéncia uma atitude que deixa o
mundo entregue a si mesmo. Assim, no entanto, seriamos infiéis
a incumbéncia cristd de aglrmos responsavelmente no mundo,
tentando transforma-lo.
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Por parte dos “positivistas” é langada a acusagio de que uma
teologia que tem por objetivo fazer com que sejam alcancadas cer-
tas metas sociais, técnicas ou politicas, negaria a sua tarefa. Uma
teologia que procura fazer da Igreja um poder atuante dentro do
jogo internacional das forgas, adulteraria o evangelho e se deixaria
levar como teo-logia ao absurdo. A fé seria, entdo, conforme os
“positivistas”, confundida com opra, a a¢do social com culto a
Deus. Quem tomar por critério para sua ac¢fo os problemas do
mundo e ndo mais aquele, cujo Reino nao é deste mundo, néo faz
mais parte da Igreja de Jesus Cristo.

Se os “progressistas” concordassem com esta acusacdo que lhes
é feita, poder-se-ia tracar uma linha diviséria bem clara entre as
duas posi¢ées. Mas tal ndo acontece. A agudeza da controvérsia
consiste exatamente no fato de que ambas as posi¢des reclamam
ser os verdadeiros representantes da causa crista.

E bastante difundida esta confrontacio entre “positivistas”, isto
é, os que somente perguntam pelo conteudo da fé, e “progressis-
tas” de tendéncias esquerdistas em questdes politicas e sociais.
Esta confrontagao, no entanto, ja estd4 baseada em um preconceito
que merece a nossa critica. Este preconceito afirma que a teologia
politica é sempre esquerdista e a teologia “positivista”, sempre
apolitica. Como se ndo houvesse uma, teologia radical e critica que
fosse totalmente apolitica; como se ndo existisse uma teologia de
direita que fosse tdo ativa quanto a'de esquerda. E, para aumentar
a confusdo, como se nao houvesse grupos teolégicos conservadores
— p. ex. grupos da cupula eclesidstica — que se situassem, em
questdes politicas, na extrema esquerda; como se ndo existissem
tedlogos liberais e criticos que, no campo da politica social, defen-
dessem idéias extremamente conservadoras!

Com a inclusdo do elemento politico na responsabilidade teolo-
gica surgem, sem duvida, novos campos de tensio. ¥ compreensivel,
portanto, a tentativa de alguns grupos em aliviar estas novas ten-
s0es na teologia ¢ na Igreja, abstendo-se da politica. Mas mesmo
que se conseguisse tracar os limites exatos que definissem uma
teologia apolitica, ainda nio se teria criado uma zona sem confli-
tos. Conflitos como os que existem entre a teologia fundamenta-
lista e a teologia moderna nao se erradicariam nem em uma esfera
apolitica. - : !

Seja, pois, ou num conflito interno, como o existente entre fun-
damentalismo e desmitologizacido, ou numa alternativa entre teo-
logia politica e apolitica, em todo caso o conflito exige uma decisdo.
Em cada caso faz-se notar um chamado a uma decisdo que traga
definitivamente o fim do capitulo pouco agradével dos conflitos.

A Igreja estd na grande tentacdo de incumbir os seus tedlogos,
em especial os sistemadticos, de resolverem esta questdo litigiosa.
£ bem compreensivel que esta tarefa seja dada aos tedlogos siste-
méticos, j4 que a funcao da Dogmatica é a funcdo do vigia (4)
dentro da prépria Igreja. Frente a esta exigéncia a Teologia Siste-

4) Cf. p. ex. Karl Barth, Credo, 1936, pp. 8s.
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matica deve refletir sobre a sua tarefa, os perigos encerrados nela
e as conseqiiéncias que dela resultam.

II

Toda e qualquer teologia tem uma dupla tarefa: a de entender
a mensagem crista integralmente, sem minimizar certos aspectos,
e, ao mesmo tempo, a de atender a exigéncia da comunicabilidade.
Ela estd comprometida com a mensagem, na qual se baseia, e com
a situacgdo, para a qual ela fala (5).

Desta dupla tarefa surgem dois perigos para a Teologia Siste-
matica. Um deles consiste em adotar, em favor da revelacio biblica,
dos dogmas e das confissdes da Igreja, uma teologia incompreensi-
vel. Esta teologia tentaria justificar o seu caminho em dire¢do a
um esoterismo descontrolado, argumentando que somente deste
modo a revelacdo e os dogmas seriam entendidos em seu significa-
do pleno. O outro perigo seria cair no extremo oposto. Ai a teologia
tentaria evitar, por todos os meios, a impressao de que ha qualquer
incompatibilidade entre o Cristianismo e o mundo. Mas no mo-
mento em que a teologia busca por pontos de referéncia no mundo,
ela falha o seu proprio tema.

Estes dois perigos, no entanto, se interrelacionam. Muitas vezes
ocorre que exatamente uma tentativa firme e decisiva de evitar
um perigo faz com que caiamos inermes no outro. Uma teologia
exclusiva e introvertida que tenta proteger-se da profanizacio, que
quer garantir a sua liberdade das influéncias do mundo e que evita
o contato com a tendéncia do presente, ndo mais é capaz de pro-
clamar um testemunho cristdo incorrupto. Por esta teologia enca-
rar o mundo como um mundo, do qual Deus se alienou, ela mesma
se aliena do mundo. Em outras palavras, uma teologia de isola-
mento perde nao s6 o mundo, mas com ele, em ultima anélise,
também o seu carater cristdo (6).

Por outro lado, uma teologia que se preocupa com a sua ativi-
dade no mundo se encontra niao sé no perigo de perder, como teo-
logia, o seu carater especificamente cristdo, mas antes de tudo
também no perigo de falhar a realidade do mundo, que lhe é téo
importante e necessaria. A partir da legitima preocupacdo por
fazer valer integralmente a realidade do mundo pode ser explicado
por que aspectos psicolégicos, politicos e sociolégicos, em propor-
cao cada vez maior, tiveram influéncia na teologia. Mormente a
sociologia exerce, claramente, uma atracio, muitas vezes irresisti-
vel. sobre a teologia. Os teblogos aceitam os questionamentos e as
perspectivas sociolégicas na esperanca de, com isso, evitar perder
ou falhar a realidade do mundo. Poucas vezes, no entanto, é levado
em consideracdo que também os resultados sociolégicos somente
sdo obtidos através de uma abstracdo do material que serve de base.

5) Paul Tillich, Systematische Theologie, vol. 1, 3.2 ed., 1956, pp. 9ss.
68) Neste contexto seja indicado meu livro “Gotteserkenntnis und Weltent-
fremdung” (Forsch. zur syst. u. 6kum. Theologie, vol. 25), 1971,
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O uso de-estatisticas tem a tendéncia de generalizar e o cilculo de
valores medianos, a tendéncia de restringir a realidade humana.
Desta forma a realidade exatamente nédo é idéntica com a sua real
concretizacao.

Recentemente um socidlogo fez lembrar este fato. “A realidade

de um comerciante idoso que ociosamente digere o seu almogo, €
este”, assim escreve Peter L. Berger, o “status”, ao qual se da, hoje
em dia, importancia filoséfica total. Todas as perguntas que nao
correspondem com -esta realidade (ou seja as questoes metafisicas
“Qual é o sentido da minha vida?”, “Por que tenho que morrer?”,
“Quem sou eu?”’) — estas perguntas sao declaradas filosoficamen-
te inaceitdveis. Por isso pode-se dizer, sem hesita¢do, que o des-
tronamento da metafisica significa o triunfo da banalidade!” (7).
Nesta situacdo o servigo que a sociologia presta (talvez o consolo
que ela da!) (8) a teologia consiste, conforme Berger, em transmitir
a esta que as relativacoes realizadas pela sociologia, se levadas ao
extremo, se voltam contra si mesmas. “Os que relativizam séo
relativizados, os que desmascararam, desmascarados, h4, de certa
forma, uma autodestruicdo da relativizacdo” (9). A busca pela
verdade encontra ai um novo campo, no qual podemos viver e pen-
sar livres da “tirania do presente” (10). O fato de encararmos
como tabu as perguntas metafisicas é clara expressdo desta tirania.
Uma antropologia teoldgica que ndo admite a dimensao metafisica
é dominada por esta tirania do presente (11).
. A teologia que esperava adquirir da sociologia uma realidade
mais real do mundo, aqui depara surpresa com um socidlogo que
caminha “nas pegadas dos anjos”, ou seja, como diz o subtitulo do
livro em linguagem menos mitolégica, que procura redescobrir, na
sociedade moderna, a transcendéncia — e isto a partir de premissas
sociologicas.

Que importancia tém estas constatagoes para a teologia preo-
cupada em voltar-se para o mundo? Elas confirmam a tese men-
cionada acima de que um voltar-se ao mundo que exclui aquelas
questdes antigas, que querem ser respondidas pela mensagem cris-
ta, forgcosamente tem que falhar o mundo e a sua realidade social.
Torna-se evidente mais uma vez que ambos os perigos se interrela-
cionam e também como se interrelacionam.

Este interrelacionamento pode ser descrito da seguinte manei-
ra: o medo ante o perigo de perder a esséncia cristd nos torna
cegos para o perigo de perder a relacio com o mundo. Por outro
lado, 0 medo de perder a relagdo com g mundo nos faz cegos para
0 perigo de perder a esséncia crista. Mas esta descricdo ainda néo
é bem exata, pois néo nos mostra que cada vez um perigo esta
contido no outro Por isso talvez seja mais exato descrever o inter-

7) Peter L. Berger, Auf den Spuren der Engel, 1970, (titulo do original ame-
ricano “A Rumor of Angels”, 1969), pp. 107s.

8) Ibid. p. 624

9) Ibid. p.’

10).Ibid. p. 71.

11) Ibid. p..108.
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relacionamento da seguinte maneira: uma teologia do mundo n&o
est4 s6 ameacada de perder o seu especifico teolégico, mas também
de obter somente uma visdo parcial do mundo. Por outro lado, uma
teologia dos fatos objetivos da salvac@o pode falhar, no seu isola-
mento do mundo, também a tarefa do evangelho (12).

O conhecimento deste fato justifica a dupla tarefa da teologia.
Com isto esta claro também por que a teologia ndo pode simples-
mente acabar com as tensdes reinantes terminando com uma ou
outra corrente. Seria ilusdo pensar que a teologia pudesse admi-
nistrar justica, por assim dizer, de-um ponto neutro. Antes é um
fato que a tensdo entre conservar o especifico cristdo e ser respon-
sdvel no mundo, polarizada em grupos eclesiasticos respectivos,
também é a tensio dentro da propria teologia. Uma ‘“theologia
perennis”, sem tens6es, nio poderia reconhecer a sua tarefa e teria
que estagnar. Quanto mais ela procurasse evitar as tensoes, tanto
mais estaria & mercé dos perigos mencionados. Mas, se a teologia
nao pode fugir destes perigos sem negar a sua prépria tarefa, sera
que ela nao poderia ver nestas tensées uma oportunidade? A expo-
sicao que segue mostrara que sim. Esta é a conseqiiéncia da tarefa
teolégica e dos perigos nela contidos: as tensdes séo um elemento
positivo para o desenvolvimento do trabalho teolégico. Isto’ seré.
demonstrado em trés pontos:

A. A consciéncia de verdade do mundo € 1util para a com-
preensdo da mensagem biblica;

B. A semelhanca entre a 1ncumbenc1a. de Cristo e o alvo do
“etos geral;

C. A dire¢do indicada pelo cerne do Cristianismo como auxf-
lio para uma formacio nio ideolégica do mundo.

- Cada um destes pontos focaliza um campo de tensdao. A inten-
sidade destas tensbes varia. Estas podem nascer em um ou outro
lado — mas, em todo caso, elas despertam forcas produtivas:

III

A. A consciéncia de verdade do mundo (das. weltliche  wahr-
heitsbewusstsein) é util para a compreensao da. mensagem
biblica.

Uma afirmacio teolégica de relevancia sempre deve estar
relacionada com o presente. E este estar relacionado com o tempo
traz consigo uma adocdo e aceitacdo, por parte da teologia, da lin-
guagem corrente e de idéias e conceitos predominantes. A teologia
néo estd imunizada contra uma infecgéo filosé6fica, e quando ela
luta .com ideologias contrarias, ela nio sai desta d1sputa sem antes
ter sofrido grandes transformacdes. Todos estes fatos — quando
é que se ddo trabalho de refleti-los teologicamente — séo geral-

12) Ct. na Etica de Dietrich Bonhoeffer, (trad. espanhola, 1968), o pari-
grafo “El derecho de Jesucristo a la totalidad y ala exclusividad” (pp.
38-40) Bonhoeffer acentua 2l que Mc 9,40 e Mt 12, 30 se complemen-
tam mutuamente. “Pero la exigencia a.isla.da de exclusivlda.d conduce
gl fanatismo y a la esclavitud, la exigencia aisladsa de totalidad lleva a
mundanizacién y abandono de sf misma de la Iglesia”. Op. cit. p. 39.
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mente valorizados negativamente. Acha-se que é tudo uma grande
pena. O Cristianismo moderno, no entanto, aprendeu a valorizar
positivamente esta vinculacdo da teologia com a consciéncia de
verdade do seu tempo. O fato de “a consciéncia de verdade dos
tempos modernos ter dificultado a fé cristd de desincumbir-se de
sua tarefa” (13) ndo s6 levou a uma purificacdo das asserces
dogmaticas. Esta consciéncia de verdade também’ possibilitou um
novo acesso a dogmas de grande importéncia, cujo verdadeiro
significado, antes encoberto, pode ser agora compreendido (14).
Esta funcéo positiva da consciéncia de verdade pode ser ilustrada
por trés exemplos:

1. A doutrina crista da criacdo, baseada nos relatos de Géne-
sis, era considerada, ao mesmo tempo, uma teoria cientifica sobre
o inicio da nossa histdria. Esta teoria teve validade até que a teoria
da evolucdo provou ser ela insustentavel. A ciéncia obrigou a teo-
logia a abandonar uma argumentacdo que tentava provar a ver-
dade dos relatos da criacdo partindo da veracidade de uma teoria
cientifica. Mas “exatamente o apego ao quadro histdrico encobriu
o conteudo fundamental de uma doutrina crista sobre a origem”
(15). Na maioria das vezes esta visao é hoje aceita. Os conhecimen-
tos cientificos provaram o erro de uma tradicdo dogmaética e cau-
saram o seu desmoronamento. Mas nio sé isso! Foram também
estas verdades cientificas que proporcionaram a teologia o acesso

uma hova compreensao da fé no Criador. “A fé em um Deus
Criador néo é “fides historica”, mas est4 sempre em relacdo com
o presente e é sempre confianca viva em Deus” (16). A fé cristd
no Criador confessa que a existéncia pessoal, dentro de seu
contexto natural e social, € dadiva imerecida. £ a confissdo de
que “Deus me criou juntamente com todas as criaturas”. Foi gra-
cas & consciéncia moderna de verdade, caracterizada pela ciéncia
profana, que a teologia reconquistou este principio da Reforma.

2. “Cada cristdo e tedlogo sincero faz a sua proépria desmito-
logizacao particular” (17), mesmo que, com isso, ele ndo chegue
a resultados idénticos aos de Rudolf Bultmann. N&o queremos
discutir aqui as conclusdes que este tedlogo tirou da incompatibili-
dade entre o mundo mitolégico do Novo Testamento e o pensa-
mento moderno. Queremos tratar da causa que deu origem ao pro-
grama da desmitologizacdo. A causa original foi a pergunta: como
as mensagens neotestamentarias que foram expressas para dentro
de um mundo mitolégico podem ser transmitidas ao homem mo-
derno que nio vive mais nesta mitologia gnéstica e judaica tardia?
Esta preocupacdo leva a sério a situacdo que condiciona o pensa-
mento moderno, e esta situacdo leva a uma exegese critica. Bult-

13) Wolfgang Trillhaas, Dogmatik, 12 ed., 1962, pp. 57ss.

14) Cf., também para o que segue, Hermann Fischer, Das Wahrheitsbe-

" wusstsein in seiner dogmatischen Funktion, em Beitrige zur Theorie
des neuzeitlichen Christentums (Trillha.as- Festschrift), editado por
H. J. Birkner e D. Roessler, 1968, pp. 53-71.

15) Emil Brunner, Der Mensch im Widerspruch 4% ed., 1965 p. 89.

16) Wolfgang Trillhaas op. cit., p. 133.

17) Hermann Fischer, op. cit., p. 68.
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mann escreve em 1941: (18) “O pensamento moderno, assim como
no-lo transmite a histéria, traz em si a critica & cosmovisdo neotes-
tamentaria”. JA que os mitos impedem que o querigma neotesta-
mentario atinja o homem moderno dentro de sua existéncia, o
Novo Testamento deve ser interpretado de uma maneira que “a
verdade do querigma como tal possa. ser desvendado ao homem
que nio mais pensa em termos mitolégicos” (19). — Af vemos
novamente que a argumentacio da consciéncia moderna de ver-
dade ndo destréi a mensagem neotestamentaria. Ela antes abre
um caminho, para que cheguemos ao escopo central desta mensa-
gem. Referente a isto seja mencionada a surpreendente “utilidade”
pratica dessa interpretacdao. Mesmo um critico de Bultmann nao
pode fugir ao fato de que seus comentarios, com uma critica biblica
radical, representam uma verdadeira ajuda positiva & pregacao.
Isto seria possivel se “o proprio Novo Testamento j& ndo oferecesse
a possibilidade de uma interpretacdo desmitificada”?(20) Descon-
siderando agora as contradicOes teoldgicas no Novo Testamento,
que ja por si indicam a necessidade de um estudo critico do mes-
mo, sera que nao € assim que o préprio Novo Testamento traz em
si as bases para a tarefa da desmitologizacdo? Lembrando as afir-
macoes paradoxais da cristologia neotestamentéria, Bultmann
levanta a questdo: serd que estas afirmactes nido seriam roubadas
de seu carater paradoxal se elas fossem entendidas hoje dentro de
um todo mitolégico? Sera que elas nido seriam forcosamente mal-
interpretadas como sendo afirmacoes docetistas? O carater para-
doxal das afirmagGes neotestamentarias deve ser protegido das
tendéncias niveladoras da mitologia. Uma presenca de Deus que
nio mais fosse concebida paradoxalmente seria expressio de uma
“theologia gloriae”. — Novamente temos que constatar que a per-
gunta lancada pelo pensamento moderno: como “a pregacio do
Novo Testamento pode preservar a sua validade”? (21), ndo somen-
te trouxe uma critica a cosmovisdo neotestamentéaria, mas tam-
bém abriu a nossa visdo para a mensagem do Novo Testamento
(22).

3. Os dois exemplos anteriores mostraram que a consciéncia
moderna de verdade foi a responsivel em fomentar a interpreta-
¢do histérico-critica do Antigo e Novo Testamento. Esta interpre-
tacdo lancou por terra, de uma vez por todas, a doutrina da ins-

18) Rudolf Bultmann, Neues Testament und Mythologie, 1941, em Keryg-
ma und Mythos I, 12 ed., 1948, p. 17.

19) Ibid,, p. 27.
20) Ibid, p. 44
21) Rudolf Bultma.nn, op. cit., p. 22.

22) A frase final do escrito de Bultmann sobre a desmitologizago serve
de resumo do mesmg: “Die Jenseitigkeit Gottes ist nicht zum Diesseits
gemacht wie im Mpythos, sondern die Paradoxie der Gegenwart des
jenseitigen Gottes in der Geschichte wird behauptet: Das Wort ward
Fleisch.” Op. cit., p. 53. Cf. Paul Tillich, Die Lehre von der Inkarnation
in neuer Deutung, Ges. Werke, vol. VIII, pp. 205-219.
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piracéo verbal. O dogma da inspiracdo (23) entendia a Bfblia como
uma lei uniforme e obrigatéria da fé. Esta. compreensio desapare-
ceu com o advento da relativizacdo histérica, produto da compre-
ensdo moderna de histéria profana. Em seu lugar apareceu a
compreensdo detalhada e diferenciada da Bfblia. Nao somente fo-
ram descobertas diferencas de estilo, mas até teologias diferentes
que néo podem existir lado a lado sem tensGes. O emprego formal,
a~histérico e dogméatico de “dicta probantia” biblicos, tirados de
seu contexto, nfo pode mais subsistir. Em substltuigao sdo agora
empregadas normas dadas pelo proprio contetiido, que séo aplica-
das para julgar diferentemente cada texto biblico. Por ter sido
obrigada a desistir do dogma da. inspiracao verbal a teologia con-
seguiu uma nova visdo dos escritos biblicos, uma visdo historica-
mente adequada e teologicamente critica. — Mas este desenvolvi-
mento ndo nasceu dentro da prépria teologia. Ele foi provocado
pelos principios criticos da histéria profana. A fuga para ‘“um
recdndito docetista da revelagdo, que conseguia esquivar-se do
cardter histérico da revelacdo transformando esta em uma hist6-
ria “sui generis”, cuja torre sacrossanta devia fechar-se ao método
histérico-critico” (24) — esta fuga terminou num beco sem saida.
Nesta situacéo a teologia se viu forcada e estimulada a redescobrir
as bases reformatérias que estavam encobertas .pelo dogma da
inspiracéo. Estas bases podem ser encontradas no fato de que Lu-
tero fazia uma diferenciacdo qualitativa entre diversos escritos
candnicos, usando por critério a prédica do Cristo compreendida a
partlr da doutrina da justificacdo (25).

S B. A semelhanca entre a incumbéncia de Cristo e Y alvo do

“etos geral.

Sem divida nenhuma os direitos humanos representam um
fator ético fundamental do mundo moderno como um todo (26).
Independentemente de seus sistemas politicos e sociais, hoje em
dia todos os phises reconhecem em pnnciplo os direltos do ho~

23) Karl Barth e Werner Elert concordam em denominar este dogma
“Irrlehre” (heresia.) cf Die Kirchliche Dogmatik I, 2, p. 583, e Der

- christliiche Glaube, 52 ed., 1960, § 29, p. 171,

24) Gerhard Ebeling, Die Bedeutung der historisch-kritischen Methode
fiir die protestantische Theologie und Kirche, ZThK 47, 1950, agora
em Wort und Glaube, 1960, p. 45. ] s

25) Neste sentido pode-se afirmar que, pelo contetido, a teologia histérico-
critica é conseqiiéncia do principio reformatério da Escritura. Existe
uma semelhanca de contetido entre o “sola fide” da doutrina da justi-

.. .ficacido e o-métado. de pesquisa histérico-critico. “In _dem sola fide der
reformatorischen Rechtfertigungslehre liegt sowohl die Ablehnung aller
vorfindlichen Sicherungen der Vergegenwirtigung, seien sie ontologi-
scher, sakramentaler oder hierarchischer Art, als auch positiv das Ver-
stindnis der Vergegenwirtigung im Sinne echt geschichtlicher; perso-
naler Begegnung... Wie auf der ganzen Linie der reformatorischen
Theologie, so ist auch hier im Hinblick auf das Verhiltnis zur Geschichte

- das - Ja zur Ungesicherthéit nur die Kehrseite der HeilsgeWisshelt sola
Mde” Gerhard Ebeling, op. cit. pp. 44s. ¢

28) A Declaracio Universal dos Direitos Humanos se encontra na Integra
em Lutherische Rundschau, Ano 18, 1968, pp. 207-214. O caderno 3 da
autﬁ Rundschau 1968 é inteiramente dedicado ao tema dos - direitos

0 homem.
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mem assim como estdo expressos na Declaracao Universal dos
Direitos do Homem. Nenhum pais estd em condi¢Ges de pronun-
ciar-se abertamente contra os direitos do homem. Nenhum pais
acusado de lesar os direitos humanos ~— mesmo que a acusacio
seja procedente e justificada — se defenderia dizendo que os direi-
tos humanos néo lhe sdo importantes. Mas este pais tentaria pro-
var que suas acoes estdo em conformidade com os principios dos
direitos humanos, mesmo que esta tentativa venha a ser ridicula.
Ele nunca negaria o carater obrigatério dos direitos humanos.
Estes direitos humanos tornaram-se um etos critico e obrigatério
para todo o mundo.

E bastante provavel que estes direitos do homem devem a sua
validade universal ao Cristianismo. Ta.mbem quanto ao conteudo
dos direitos humanos pode-se dizer que o impulso decisivo foi dado
pelo conceito cristao do homem. Todos os direitos do homem pro-
vém originalmente de convic¢des da fé cristd (27). Mesmo que algu-
mas disposi¢oes materiais da Declaracdo (cf. especialmente os arti-
gos 22 a 26) merecam ser criticadas por estarem orientadas pelo
ideal “noroeste”, isto é, pelo ideal de um nivel elevado, desconside-
rando, assim, os problemas mais elementares dos povos subdesenvol-
vidos (28), podemos encontrar exatamente nisto o lugar vivencial
original dos direitos do homem.

O importante, no entanto, ndo & provar historicamente que a
idéia dos direitos humanos nasceu no Cristianismo. Ndo se pode
julgar o direito de uma idéia a partir da origem da mesma. Impor-
tante é a posicdo da teoldgia e da Igreja frente ao etos “profano”
dos direitos do homem. Podemos tomar como ponto de partida o
fato de que as experiéncias do nosso século cooperaram em superar
a contraposicao radical entre “teénomo” e “auténomo”. Dietrich
Bonhoeffer relata como uma das experiéncias mais surpreenden-
tes “por que passamos nos anos de opressao de tudo quanto é
cristao: frente & divinizacdo do irracional, do sangue, do instinto,
da bestialidade do homem bastava o apelo & razdo; frente & arbi-
trariedade bastava o apelo ao direito escrito; frente ao barbarismo,
o apelo a educacdo e & humanidade; frente ao despotismo, o apelo
a liberdade, tolerancia e direitos humanos. .. para despertar ime-
diatamente a consciéncia de uma espécie de solidariedade entre os
partidarios destes valores postos em jogo e os cristdos... Todos
estes conceitos, um pouco antes usados como lemas contra a Igre-
ja, o Cristianismo e mesmo Jesus Cristo, de uma vez estavam
surpreendentemente préximos do ambito cristdo” (29). — Tais
experiéncias abriram a viséo da antropologia e doutrina social cris-
ta para ver um contetiddo comum entre a intencio da ética crista
e as exigéncias dos direitos do homem. Na Declaragio de Curitiba

27) Cf. Karl Holl, Die Kthurbedeutung der Reformation, em Ges. Aufsidtze
zur Klrchengesch.lchte vol. I, 72 ed,, 1948, pp. 494ss, e Helmut Thielicke,
Theologische Ethik, vol. II, 28 pa.rf,e 1958 § 405.

28) Assim Trutz Rendtorff, Freiheit und Recht des Menschen, em Luth.
Rundschau, Ano 18, 1968, pp. 215-227. Ibid., p. 223.

29) Dietrich Bonhoeffer, op. c¢it. p. 36.
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a I E. C. L. B. acentuou que a Igreja ‘“como Igreja”, “conforme
a sua incumbéncia como Igreja de Jesus Cristo”, confirma a invio-
labilidade dos direitos do homem. A incumbéncia dada por Jesus
Cristo — tal como os direitos do homem — tem dimensio ecumé-
nica. “A cristandade ecuménica pode considerar a Declaracdo dos
Direitos do Homem um testemunho cristdo indireto e parte inte-
grante de suas préprias convic¢bes” (30).

C. A direcdo indicada pelo cerne do Cristianismo como auxilio
para uma formacao nio ideoldgica do mundo.

Que a direcdo indicada pelo cerne do Cristianismo possibilita
uma formacéao néo ideolégica do mundo é, antes de tudo, uma tese
exclusivamente teoldgica. Deixando-se orientar pelo seu cerne a
teologia é capaz de ter uma abertura sem preconceitos perante o
mundo. A ortodoxia protestante, tantas vezes menosprezada, nun-
ca foi alheia a0 mundo. Mas esta abertura para o mundo, princi-
palmente a do Cristianismo protestante, transformou o préprio
mundo de tal maneira, que hoje a pergunta pelas consequiéncias
que as idéias teologicas tém nesta abertura do Cristianismo para
o mundo, deve ser vista em conexio com o fato de que o Cristia-
nismo ja contribuiu, em muito, para a formacao do todo da com-
preensao moderna do homem e do mundo.

O ponto negativo desta linha de pensamento torna-se evidente
no contexto cultural. Se o cristianismo ganhou m4 fama como po-
der cultural, foi, em grande parte, por propria culpa. As conquistas
da civilizac¢do, da técnica e da ciéncia do Ocidente estdo evidente-
mente em relacdo com um determinado etos protestante — s6
gostaria de citar Max Weber e Ernst Troeltsch (31). O poder cultu-
ral do Cristianismo é, hoje em dia, visto antes como uma tentativa
colonialista. A procura por teologias autéctones pode ser considera-
da uma reacdo contra esta tentativa. Por isso a pergunta pelas
conseqiiéncias das idéias teolégicas na compreensao moderna do
homem e mundo néo seraiacolhida com grande entusiasmo. Geral-
mente se concorda que o Cristianismo teve influéncia neste sentido,
mas ao mesmo tempo, esta influéncia é lastimada, e isto tanto por
parte das assim chamadas Igrejas jovens como por parte dos adep-
tos de uma humanidade racional (32).

Muito menos simpatica, no entanto — exatamente por causa
da influéncia irrefutavel mas ambigua do Cristianismo na cultura
do mundo — seria a tese de que a concentraciao no cerne do Cris-
tianismo da a teologia e a Igreja a possibilidade de conceber exem-
plarmente uma responsabilidade nac ideoldégica no mundo. Mas,

30) Trutz Rendtorff, op. cit,, p. 227.

31) Cf. também o artigo de Karl Holl citado na, nota de rodapé 27 a p. 12.

32) Karl Loewith tenta provar que toda a filosofja moderna é dependente,
porque, mesmo sendo anticristd, ela transporta conceitos cristios exis-
tentes para o campo da metafisica. Cf. K. Loewith, Schopfung und
Existenz, em: Wissen, Glaube und Skepsis, 1956, p. 86 além disso W.
Anz, Rafionalitit und Humanitat, Zur Philosophie Karl Loewiths, em
ThR Ano 36, 1971, pp. 62-84.
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talvez, seja possivel eliminar esta desconfianca natural através de
uma constatacao histérica ou de uma visdo do futuro.

1. Em primeiro lugar a constatacio histérica. Como um exem-
plo da influénecia indiscutivel que teve o Cristianismo na formacéo
da Idade Moderna seja mencionado o conceito “profissdo”, tal e
qual este foi compreendido a partir da Reforma. Este conceito de
“profissao” cunhou de maneira decisiva a nossa era. “No termo
‘profissao’ expressa-se aquele dogma central a todas as denomina-
¢oes protestantes, que condena a divisao catélica das normas mo-
rais cristds em ‘praecepta’ e ‘consilia’, e que afirma que a unica
maneira de ser agradavel a Deus nio é superar a moralidade den-
tro do mundo por uma ascese monastica, mas é, exclusivamente,
cumprir com os deveres dentro do proprio mundo, tal e qual estes
nos sdo dados no contexto vivencial de cada individuo, isto &, den-
tro de sua ‘profissao’” (33). Esta concepcado de “profissao” é um
produto da Reforma e uma de suas contribuicoes de maior conse-
qiiéncia. Esta concepcao deu o impulso inicial a um desenvolvimen-
to social, econémico e técnico, que é, sem duvida alguma, o fator
que formou a nossa era. — As novas condi¢des que surgiram com
esta era e que determinam, hoje em dia, o mundo do trabalho,
trouxeram consigo uma modifica¢do da relacdo reformatéria com
a “profissdo”. A automacido, a permutabilidade da mao-de-obra e
a exigéncia cada vez maior da mudanca de profissdo resultaram
em um distanciamento desta compreensdo de “profissdo” que en-
contramos na Reforma. A profissdo nao é mais entendida, como
por Lutero, como servico e culto a Deus. Existe hoje uma “relacéao
fria com a profissdo” (34). “Somente nas éticas teolégicas que pa-
rece nao terem notado nenhuma mudanca é que este sentido anti-
go da palavra ainda sobrevive, numa existéncia de fantasma, per-
meando a vida cotidiana com a sua santidade” (35).

Esta mudanca radical na compreensao da profissdao e do mundo
do trabalho deve ser vista em relagdo com a secularizacdo. A pro-
fissao é despida de suas qualidades transcendentais, tornando-se
um entre muitos setores de,um mundo profano e racional. O mun-
do tornou-se secular, e, com ele, também a profissao. Mas esta
viséo de um mundo totalmente secular é fruto da fé crista. Fried-
rich Gogarten mostrou que “a secularizacdo teve sua raiz na
propria fé” (36). Somente o Cristianismo foi a causa da indepen-
déncia do mundo profano. A autonomia do homem “somente pode
alcancar o sentido radical, que possui atualmente, & base das con-

33) Max Weber, Die protestantische Ethik I, Siebenstern-Taschenbuch
53/54, 2.8 ed., 1969, p. 67.

34) Emanuel Hirsch, Ethos und Evangelium, 1966, p. 207.

35) Ibid., p. 203.

36) Friedrich Gogarten, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit, Siebenstern-
Taschenbuch 72, 1966, p. 102. “Christlicher Glaube und Kultur haben
also nicht so miteinander zu tun, dass diese verchristlich werden miisste.
Sondern gerade umgekehrt: Christlicher Glaube tut das Seine, damit
die Kultur sdkular bleibt.” Gogarten, Der Mensch zwischen Gott und
Welt, 1956, p. 385.
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cepcoes e experiéncias conquistadas na fé cristd” (37). Traduzido
para a visdo atual de “profissdo” isto significa que até na idéia
secular da ‘“profisséo” a ética cristd continua presente. A ética da
Reforma nfo sé criou uma idéia de “profissdo” que hoje esta supe-
rada, mas, libertando a secularizacao, também possibilitou uma
critica e uma transformacgio desta mesma idéia reformatoéria de
“profissdo”. Quem, portanto, luta a favor de uma autonomia da
esfera social, politica e econ6mica contra uma tutela eclesiastica,
ou quem exige que se esqueca de tentar realizar o ideal de um
mundo ocidental cristéo, faz tudo isto com argumentos dados pelo
préprio Cristianismo.

2. Mas exatamente dentro deste mundo secular uma reflexao
teologica sobre o cerne do Cristianismo poderia desencadear, no
futuro, uma influéncia bem diferente sobre o mundo. A despeito
de a secularizacdo e a racionalizacido estarem presentes em todas
as esferas da vida, é caracteristico de nossa época que as emogoes
incontrolaveis sdo fator cada vez mais predominante. O nosso
mundo esclarecido néo s6 conserva os esmorecidos rituais religio-
sos nas diversas formas de sincretismo (38), mas também rituais
novos estao surgindo. Até ateistas modernistas e anti-ritualistas
inconscientemente reproduzem antigos rituais. “A passeata é, do
ponto de vista da psicologia profunda, nada mais, nada menos do
que uma procissio secularizada; as reunides de protesto, com o seu
préprio cerimonial,... as excomunhdes de hereges, as resolucoes
unidnimes que se dizem racionais, mas que, em verdade, sdo so-
mente resolucdes emocionais — tudo isto néo passa de uma forma
secularizada de culto; as acOes revolucionarias sdo guerras san-
tas” (39).

Estamos diante de um fato estranho. Num mundo secular o
fator irracional estd ganhando terreno e, como tudo indica, ele
tende a se propagar. A busca por um sentido além do engajamento
social, a fuga de um mundo desencantado e transparente para uma
observancia secreta de novos mistérios, as tentativas de encontrar
novas dimensées dentro de uma sociedade monétona por meio de
téxicos, a nova onda de romantismo apolitico — em tudo isto ha
uma pergunta a teologia: a teologia deve reagir frente a todos
estes fendmenos com um programa mais radical de secularizacao?
Do que se pode ver até agora esta reacéo da teologia teria por con-
seqiiéncia uma libertacdo ainda mais desenfreada da irracionali-
dade e das emogoes.

Uma teologia autocritica sempre soube que nenhuma pratica
eclesiastica, por mais anticultual que seja, pode viver sem ritos.
Este reconhecimento deve ser aproveitado em uma situa¢do como
a descrita acima. Um aproveitamento se consegue através de uma
reflexdo sobre a esséncia do culto cristao, sobre o sentido da heran-

37) Friedrich Gogarten, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit, op. cit. p. 8
38) Cf. Lindolfo Weingaertner, Umbanda, 1969, pp. 44ss.

39) Ulrich Mann, Einfiihrung in die Religionsphilosophie, 1970 (Wiss.
Buchges. Darmstadt), p. 144.



ca liturgica (40) e sobre o poder da irradiacdo de uma cerimoénia
cultual sem objetivo aparente.

Harvey Cox, o autor de “Cidade do Homem”, um livro que eri-
tica a sociedade, fomenta o ativismo e simpatiza com a seculariza-
¢ao, lancou recentemente o livro “The Feast of Fools. A Theological
Essay on Festivity and Fantasy.” Com este livro Cox toma um
rumo inesperado por muitos. Ele demonstra que a contemplacdo,
a mistica e o rito sdo indispensaveis para um mundo que deseja
ser humano. “Uma geracio... que perdeu a sua relacdo com o
passado e o futuro por (!) nao conhecer mais nenhum rito, festa
e expectativa visionaria, em breve definhard até tornar-se um cla
de autématos” (41).

Neste contexto é de suma importancia o acento colocado no
fato de que a liturgia e o cerimonial néo estdo ai para servir a uma
determinada finalidade (42). Eles tém um fim em si mesmos e nao
precisam, antes, ser legitimados como meios adequados para um
determinado fim. O homem que celebra uma liturgia afastou-se de
uma sociedade que exige deste homem certos rendimentos e esfor-
cos e lhe impde as obrigacdes e os objetivos.

Visto de fora a celebracao de um ritual ndo tem nenhum pro-
veito. Exatamente este fato de ela “ndo ter nenhuma serventia”
fez com que, em muitas esferas do protestantismo, se olhasse a
liturgia e a celebracdo com desconfianca. Assim, o culto a Deus
nido raramente era entendido como um meio para um certo fim,
p. ex. como instrumento para a formacao de uma consciéncia cri-
tica. Os clérigos assumiram uma por¢ao de tarefas, somente uma

eles refutaram — a funcdo do — “horribile dictu” — celebrante
(43) da liturgia. Tdo pouco liturgico quanto possivel, este € o ideal
— litargico.

Mas se o culto cristdo consiste em conceder a liberdade, entédo
a experiéncia desta libertacdo deveria poder ser expressa. A liber-
dace concedida implica também em uma libertacdo da obrigacio
de termos sempre em mente uma finalidade para tudo que fazemos.
A liturgia e a ceriménia nido tém finalidade nenhuma a nfo ser
em si mesmas. Sob este aspecto elas séo expressao de uma liberda-
de que é imprescindivel dentro de um mundo sob o jugo da obri-
gacdo e da pergunta pelos objetivos. Faz parte da estrutura da
liturgia conservar este campo de liberdade através da rememoriza-
¢do dos grandes feitos de Deus.

Somente a partir da experiéncia da libertacdo é que a respon-
sabilidade perante o mundo pode ser concebida sem influéncias
ideolégicas (44). Por isto é de se duvidar que uma formacéo néo

40) Cf. Franz Rendtorff, Liturgisches Erbrecht, 1913, ou 1969 Wiss Buch—
gesellschaft Darmstadt.

41) Harvey Cox, The Feast of Fools, na trad. alema, Das Fest der Na.rren
22 ed., 1970, p. 25.

42) Ihid., p‘ 1.

43) Cf. Samuel H. Miller, Sakularitiat, Atheismus, Glaube (titulo do origi-
nal: The Dilemma of Modern Belief) 1965,| pPp. 136ss.

44) Cf. Martin Luther, Von der Freiheit eines Christenmenschen, WA VII,
pp. 20-38.
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ideolégica do mundo seja possivel se os cultos somente ainda tive-
rem a intencio de transmitir uma acio e nio mais expressarem
uma experiéncia proléptica da liberdade (45). E sera que a tendén-
cia das esferas seculares de deixar-se levar por emocées incontro-
laveis, e a procura por novos cultos nio é uma. conseqiiéncia do fato
de que as festas, os rituais e as visfes foram afastadas do Cristia-
nismo? ‘-

A experiéncia da libertacdo no culto cristdo da aos cristdos a
capacidade de, num mundo cada vez mais emotivo, verem este
mundo e de formé-lo sem estarem sujeitos a nenhuma ideologia.
A experiéncia da libertacio na liturgia cristd nao deixaria nascer
a vontade e a necessidade de procurar cultos estranhos. Seria ile-
gitima esta visdo do futuro?

v

Estes exemplos deveriam mostrar que as diversas tensoes exis-
tentes entre reconhecimentos da fé e a sua relacdo com o mundo
sdo de grande utilidade na continuacio do trabalho teolégico. A
seguir queremos mostrar de que forma estas tensdes também po-
dem ser uteis para o campo pratico-eclesiastico. As tensdes obrigam
a analisar de novo os julgamentos, elas colocam a solidez dos ar-
gumentos & prova, elas deixam & mostra os pontos fracos de uma
posicdo. Em uma palavra: tensbes suscitam a critica. J& foi men-
cionado que nao € necessario incentivar a critica por parte dos
grupos eclesiasticos em tensao, pois ambas as posicoes concordam
em que a posicao contraria deva sujeitar-se a um julgamento cri-
tico. A concessdo de ambas as posicoes de que a outra posi¢cdo seja
analisada criticamente nos leva a ponderar uma outra coisa.

Toda critica se contradiz e se desacredita quando nao estiver
pronta a ser também uma autocritica. Quem critica s6 se leva a
sério, e é levado a sério pelos outros, quando ele préoprio se sujeita
aos critérios de sua critica. Se este principio também for aceito
pelas duas posicoes em tensido, teriamos que chegar a uma seguin-
te conclusio:

Uma critica que se critica a si mesma tem que justificar as
suas préprias pressuposicoes, os seus préprios critérios. Uma pres-
suposicdo comum a ambas as posi¢coes é a consciéncia da incompa-
tibilidade entre conservar a fé e formar o mundo. O conflito ai
existente é o problema comum das duas posicGes. As tensdes pro-
priamente ditas decorrem do fato de que cada posicdo tenta resol-
ver, & sua maneira, este problema comum. No comeco, no entanto,
foi dito que 3 tensdo existente entre duas posicGes eclesiasticas
corresponde uma, tensio analoga dentro de cada posicdo isolada.
Pois a pergunta pelo relacionamento entre uma compreensio
“positivista” de revelacdo e uma fuga do mundo ou — para ex-
pressa-la positivamente — a pergunta pelo relacionamento entre
responsabilidade perante o mundo e fé no evangelho revelou que

45) Como exemplo pratico veja Walter Haury, Kritische Weihnacht-chri-
stliche Welhnacht?, em Deutsches Pfarrerblatt, Ano 70, 1970, pp. 825s.
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esta tensdo ja est4 presente em cada uma das duas posicdes con-
trarias. Se pensarmos conseqiientemente, seria impossivel fugirmos
desta tensdo, pois que os dois elementos da mesma se nos deparam
em cada posicdo teolégica e em cada praxis eclesiastica. Quem
acentua a conservacdo do especifico cristdo ndo pode abstrair do
mundo, no qual este especifico deve ser conservado. E quem quer
concretizar no mundo a dimensdo politico-social do Cristianismo,
s6 o pode pressupondo a incumbéncia de Cristo. A estrutura do
conflito é, ambas as vezes, idéntico. Ambas as posi¢cdes possuem os
polos de tensdo. Isto tudo quer dizer que a disposicdo natural de
ambas as posi¢cdes de avaliar as suas proprias pressuposicoes abriu
o horizonte e possibilitou que fosse descoberta uma problemética
fundamental comum. Este resultado é construtivo, pois por detrés
da aparente oposicdo de ambos os grupos da Igreja encontrou-se
um problema comum. Este problema comum consiste no conflito
bésico de toda existéncia crista.

Esta andlise evidencia o seguinte: As tensGes exigem uma cri-
tica, a critica implica em uma autocritica, esta, por sua vez, per-
gunta por suas préprias pressuposices, concedendo, assim, para
os dois grupos um reconhecimento comum da condicio bésica da
existéncia crista. Este reconhecimento é construtivo, porque evita
que ambas as posicoes tentem fugir a esta tensdo, cada qual a seu
modo. Este reconhecimento também indica em direcao a um. futu-
ro cheio de tensoes, mas de tensdes comuns a todas as posicoes, de
tensdes entre conservar a fé e formar o mundo. E perante este
futuro todas as posicOes terdo que assumir uma responsabilidade
comum. Deste modo esta tensdo seria compreendlda. como uma
chance que chama a critica, & autocritica e & experiéncia dos ele-
mentos comuns. Esta tens@o seria construtiva e edificante (46),
pois estimularia a teologia e a Igreja a reconhecer melhor a sua
responsabilidade ante o mundo e a testemunhar, com maior fan-
tasia, a mensagem do evangelho.

\'4

A tarefa da Teologia Sistematica consiste em uma reflexao ted-
rica. O que a Teologia Sistematica ndo pode fazer é eliminar as
tensoes. Mas ela pode mostrar — e isto foi feito até este ponto —
como estas tensoes fomentam a critica e a autocritica, sendo, por-
tanto, construtivas tanto para a teologia como para a Igreja. Mos-
trando que uma critica sincera e disposta a ser autocritica pode
transformar as tensdes internas em elementos edificantes para a
cristandade no mundo, a Teologia Sistematica tem a esperanca de
fortificar, nas lutas diarias, a consciéncia de comunidade entre os
grupos em oposicdo.

O fator comum entre duas posicdes opostas serd sempre a ten-
sao entre conservar a verdade cristd e prestar contas dela dentro

48) Vide o termo “Erbauu:ng” explicado por Martin Doerne em RGQG, 328
ed., vol. II, col. 539s.
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do mundo. Também é elemento comum a experiéncia de que esta
tensdo torna todo falar e aglr cristdo um falar e agir ambiguo.
Comum as diversas posicoes é também a tentacdo de transformar,
forcadamente, a ambiguidade em univocidade, eliminando, assim,
a tensdo, seja fugindo para tras, para um campo inacessivel de
verdades eternas, seja fugindo para a frente, para dentro de um
ativismo pragmaético.

Se a teologia evangélica tem a funcao de ser o vigia, ela deve
vigiar para que permaneca viva esta tensfo. Isto por um motivo
teologlco noés nao temos um Deus desligado do mundo e da hist6-
ria. Deus entrou em uma relacdo com o nosso mundo e a nossa
histéria. Mas ele se revelou “e contrario” neste nosso mundo e nes-
ta, nossa historia, sujeitando-se, portanto, & ambiguidade. Nossa fé
e acdo tém que comportar esta ambiguidade. O tesouro nos é dado
em vasos de barro. Esta é a condicao elementar de toda existéncia
cristd. Nos nao temos o tesouro de outra forma, senio em vasos de
barro, mas nés o temos — nenhuma teologia evangélica pode que-
rer dissolver esta tensao.

Aqui foi tratado de tensdes e conflitos dentro da teologia e da
Igreja. Eles podem ser, muitas vezes, um grande peso para noés.
Mas por que nés os sentimos como peso? Por que ndés nos esforca-
mos, dentro destes conflitos, por uma critica e autocritica? Que
nos determina a nao nos resignarmos nestas discussdes nem a dei-
xar-nos sujeitar por elas? Donde provém esta for¢a que faz com
que esperemos de nossos conflitos um efeito construtivo e edifi-
cante? Que nos da a esperanca. de que estas tensdes possam ser
oportunidades no nosso futuro?

Todas estas perguntas mostram que nds mesmos nao consegui-
mos nada disto. Mas elas também mostram que dentro destas ten-
sOes nds vivemos paradoxalmente de uma realidade determinada
pela solucdo de todos os conflitos. Nos nossos conflitos vivemos a
partir da soluciao fundamental e definitiva da maior incompatibi-
lidade que pode ser concebida, da incompatibilidade entre Deus e
o homem. As tensbes continuam, mas esta incompatibilidade foi
solucionada de uma vez por todas. Jesus, o Cristo, nos revelou a
original unidade de Deus e homem. As nossas tensdes ndo conse-
guem quebrar o poder deste evento. Ele se nos transmite quando,
dentro da luta, temos a paz. Nos sabemos que esta é a experiéncia
de uma excecdo; assim como também experimentamos a graca
como sendo excecéo.

Gostaria de citar hoje ainda Martinho Lutero: “A vida cristd
nio consiste em ser, mas em tornar-se, nio na vitéria, mas na luta,
nio na justica, mas na justificacdo” (47). “Nos ainda néo o somos,
mas nés o seremos. Ainda nao esta feito e consumado, mas esta a
caminho. Néo é o fim, mas é o meio. Nem tudo ja& reluz e brilha,
mas tudo estd melhorando” (48).

47) WA 57 Gal, p. 102: “Ex quibus patet, quomodo vita christiana non stet
in esse, sed in fieri, non in victoria sed in pugna, non in iustitia, sed
in justificatione”.

48) WA 17, p. 336. Cf. Kurt Aland, Lutherlexikon, 1957, p. 56.
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