A Salvacido como Libertacio
A Ciristologia Pascal da Primeira Igreja

Georg Kretschmar

1. Na antiga coleta (a oragdo do dia) de segunda-feira de Pascoa, a
Igreja ocidental orava desde a reforma liturgica de Carlos Magno o seguin-
te: “O Deus, que concedeste os meios de salvagio ao mundo através da fes-
ta do acontecimento da Pascoa, pedimos-Te que presenteies o Teu povo com
o dom divino, a fim de que se torne digno de alcangar a perfeita liberdade
e progrida para a vida eterna. Através de Nosso Senhor Jesus Cristo, Teu
Filho (...).”” Este texto de oragdo remonta 3 Roma da Antiguidade tardia.
Também outras oragdes do. formulario para este dia evocam os verbetes *‘li-
berdade” e ‘‘libertacdo’’: ‘‘Pedimos, 6 Deus Todo-Poderoso, que nds, que
somos afligidos por toda sorte de males ameagadores por causa do fardo
de nossos pecados, sejamos libertados por meio destes festejos pascais (con-
clusdo a noite); Deus, que libertaste Teu povo da escraviddo do astucioso
inimigo, olha com misericérdia para as suas (de Teu povo) oragdes (...)""".

Pascoa ¢ a festa da libertagdo. Ao mesmo tempo, evidencia-se que es-
tas oragbes em parte langam um olhar retrospectivo (‘‘Libertaste Teu po-
v0’’), em parte aguardam a ‘‘perfeita liberdade’’ para o futuro e em parte
falam de uma libertacdo de males hoje ameagadores. Liberdade é a grande
dadiva salvifica da cruz e da ressurrei¢io de Jesus Cristo; mas esta liberta-
¢do tem diferentes dimensdes, nela se entrelacam sucedimentos presentes e
promessa escatoldgica. O acontecimento pascal € libertagdo: ele inaugura a
liberdade perfeita no reino de Deus e concede a forga para ja agora tornar-
se livre de antigas ou novas ameagas.

2. Com estas formulagGes, as oragbes romanas citadas apenas expres-
sam a fé pascal universalmente difundida do primeiro periodo cristdo. E is-
so, alids, também no fato de que o sujeito da libertagdo é o povo de Deus,
e ndo o individuo. Encontramos esta fé pascal documentada pela primeira
vez no Ambito da passah (Passa) ou festa de pascoa da Asia Menor do século II.

O Senhor fora crucificado na festa de pascoa, no dia de rememoragio
da libertagdo de Israel da escraviddo no Egito. Esta tradi¢do da pascoa tor-
nou-se, por isso, um dos pontos de partida mais importantes para a com-
preensdo da morte e da ressurreicdo de Jesus Cristo no cristianismo mais
antigo. Isso a0 menos ali onde se continuava a festejar a pascoa (pessach),
tendo-se contudo aprendido a compreendé-la agora de uma nova maneira:
a liberdade trazida por Cristo ja era o alvo da instituicdo original de Deus
para o antigo Israel; ela sobrepuja tudo que Deus oferecera e presenteara
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ao seu povo ja no Mar dos Juncos e desde o Sinai. Esta é a origem da fes-
ta cristd da Pascoa; este principio permaneceu vivo também 14 onde — ou
na ocasido em que — a data da festa foi adiada da noite de lua cheia do
décimo quarto para o décimo quinto dia de nisd para a noite que da inicio
ao domingo seguinte, com 0 que a rememoragdo anual e semanal da reden-
¢do passaram a coincidir’>. Por este-motivo, o antigo nome da festa judai-
ca também pode ser mantido nos idiomas dos povos roménicos para a fes-
ta cristd da ressurreicio — originalmente ndo separada da crucificagdo —,
sendo por conseguinte assimilado como ‘““Pascua’ (‘“‘de resurrecciéon’’) no
espanhol ¢ ‘“Pascoa’’ no portugués, para citar apenas os dois idiomas lati-
no-americanos. Um emprego analogo se d4 no russo e em outras linguas
eslavas. Também entre os alemies, porém, tinha-se naturalmente conheci-
mento acerca da relagdo; por isso Lutero de bom grado designa a pascoa
(Passa) como o dia de Pascoa ou a festa de Pédscoa dos judeus (p. ex.,
WA 16,170,19 e outras passagens).

Disso resulta um horizonte de compreensido caracteristico desta festa
e dos textos antigos que falam de sua institui¢do: o sentido da festa da Pas-
coa ultrapassa o acontecimento original e permanece todavia relacionado a
ele. Exodo 12 e os relatos sobre a saida sdo os mais antigos textos pascais
cristdos, € precisam ser lidos — tipologicamente — a partir de Cristo e de
seu caminho segundo a tradi¢do sinética e joanina. Desta maneira surge
uma passah-haggada cristd como centro do culto da noite de Pascoa, apos
as leituras de atos de criacdo e de libertagdo de Deus na histéria da salva-
¢do; € assim, na verdade, que surge pela primeira vez uma teologia da histé-
ria da salvag@io. Mas Cristo néo € apenas o cumprimento de todas as pro-
messas de Deus a Israel; ele é o novo Addo — assim a Igreja da Asia Me-
nor do século II aprendera de Paulo. Com isso, a pergunta pela razdo do
sofrimento, da morte e da ressurreicdo do Senhor desloca-se para um qua-
dro universal, referido a toda a humanidade. Melito de Sardes a responde
da seguinte maneira: _ )

“O que é a Pascoa? Ela toma seu nome daquilo que aconteceu. E da
palavra ‘sofrer’ que vem a ‘celebragio da pascoa’”’. Esta é uma falsa etimo-
logia da palavra hebraica pascha a partir do grego paschein: ‘‘Aprendei
quem ¢ o sofredor e quem aquele que tem compaixio (Mit-Leidende) do
sofredor, € por que o Senhor apareceu sobre a terra, a fim de que, depois
de vestir-se de sofredor, o arrebatasse para as alturas dos céus’’ (46s.;
326-331). O sofredor é o ser humano sob o pecado, o esquecimento de
Deus e a morte; 0 que tem compaixdo € Cristo, o Filho de Deus, que se tor-
nou ser humano para matar a morte por meio de seu morrer €, como Deus,
conduzir o ser humano — que tal é e tal fica — até a comunhéo celeste com Deus.

Considerados os recursos lingiiisticos e o material comparativo da his-
téria das religiGes, isso se apresenta como um bosquejo quase mitico cuja
logica interna concebemos, mas que se recusa a ser simplesmente traslada-
do as possibilidades modernas entre nés habituais de argumentar e afirmar
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a verdade. Pretendo, em primeiro lugar, esclarecer as afirmagdes a partir
do préprio esbo¢o apresentado e apontar para sua histéria ulterior; depois,
perguntarei pela relacdo com as tradigdes cristds primitivas dadas no Novo
Testamento; finalmente, examinarei a referéncia daquele esbogo a realidade.

A realidade do ser humano sob o pecado é interpretada de maneira
altamente retdrica:

(Adao) legou aos seus filhos como heranca
ndo a castidade, mas a impudicicia;
ndo a honra, mas a desonra;
ndo a liberdade, mas a servidao;
nao o senhorio (basileia), mas a tirania;
néo a vida, mas a morte;
néo a salvacdo, mas a perdigao (49; 347-356).

A tirania do pecado ¢é apresentada sobretudo como decadéncia da or-
dem social, de maneira mais horrivel do que por Paulo em Rm 1.18-32. Es-
ta certamente ndo é uma descri¢do objetiva da situacdo, mas sim um indica-
tivo daquilo que, segundo a mitologia e a histdria gregas, podem vir a ser
seres humanos que manifestamente perderam o fundamento de sua humani-
dade e, com isso, sua liberdade. A conseqiiéncia final é a morte: ela parte
o ser humano, divide corpo ¢ alma. Uma nova e estranha desgraca e cati-
veiro impuseram-lhe a ele, ser humano, um cerco direto. ‘“Ele foi mantido
como um encarcerado sob a sombra da morte’’ (56; 407-409). Tal discurso
a respeito do cércere ja estd certamente determinado por Ef 4.8 (= Sl
68.1), uma vez que, na frase citada, trata-se evidentemente de uma caracte-
rizagdo imagética do ser humano no reino dos mortos.

Por este motivo, também a libertagdo culmina aqui:

O segredo da pascoa ¢ Cristo. (....) Este veio do céu para a terra por causa
daquele que sofria. E ao vestir-se do mesmo através de Maria, a virgem, e
ao aparecer assim como ser humano, ele tomou sobre si os sofrimentos do
sofredor por meio do seu corpo capaz de assumir o sofrimento. E deste mo-
do destruiu os sofrimentos da carne. Por meio de seu pneuma, que nio podia
morrer, ele matou a morte gue mata o ser humano.

Ele é o que foi levado como um cordeiro e abatido como uma ovelha.

Ele nos libertou da idolatria do mundo como da terra do Egito.

Ele nos soltou da serviddo do diabo como da mio do farad.

Ele selou nossas almas com o seu préprio espirito e os membros de nosso
corpo com seu proprio sangue. (Isso € interpretagdo do Batismo.)

(...) Este ¢ 0 que bateu a anarquia e deixou sem filhos a injustica, como
Moisés o Egito.

Este é o que nos arrancou

da serviddo para a liberdade,

das trevas para a luz,

da morte para a vida,

da tirania para o Reino eterno,
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€ tornou-nos um novo sacerddcio e o povo de sua eterna propriedade.
Este é a pascoa de nossa salvagdo (66-69; 467-496).

Independentemente do que estas afirmagGes possam realmente signifi-
car em termos de conteido, o alvo salvifico final é caracterizado na senten-
¢a de que em sua ascensdao o ressurreto arrebatou consigo o ser humano
para o céu. Outros autores, sobretudo Hipélito de Roma, possibilitam o re-
conhecimento de que também aqui ainda se trata de tipologia pascal e pen-
tecostal. Pascoa e schawuoth sdo igualmente as festas da colheita da prima-
vera. O ser humano ¢ como que a dadiva das primicias que o Filho de
Deus oferece ao Pai. Trata-se sempre, ai, do presente da comunhdo rema-
nescente com Deus, a qual excede, e com isso solapa, todas as possibilida-
des historicas do ser humano. Para isso surgiu, na teologia patristica, o ter-
mo “‘divinizag@o’’ (teosis). Nesta teologia pascal radicam-se as famosas afir-
magdes de Irineu e sobretudo do grande Atanasio: ““Deus tornou-se ser hu-
mano para que féssemos divinizados’’ (de inc. verbi 54); uma formulagdo
que langa um olhar sobre todo o caminho terreno de Cristo, principalmen-
te sobre a cruz (cf. de inc. verbi 9). J4 aqui tome-se simplesmente nota do
fato de que semelhante teologia da teosis é também teologia da libertagdo.
“Diviniza¢do’’ ou glorificagdo é afirmagdo sobre o propdsito de Deus pa-
ra com o ser humano e descri¢do de um caminho. O alvo determina o ca-
minho. Assim, nfo se trata apenas da salva¢do (Heil), mas também da cu-
ra (Heilung) experimentavel ja agora.

Estas frases ndo devem meter medo. Nao ha tempo aqui para discutir
como foi acontecer que para a teologia liberal (e principalmente para Adolf
von Harnack) o titulo ‘‘doutrina da redengio fisica’’, que culmina na ‘divi-
nizagdo’’, tornou-se tépico diretamente estigmatizante no sentido de caracte-
rizar a suposta degeneragdo e alienagdo da patristica grega em relagdo a fé
biblica. Por enquanto, pode ser suficiente sustentar que esta terminologia
a principio estranha para nés — e que talvez também cause estranheza —
¢ em todo caso inteiramente Iuterana-reformadora. Cantamos sobre isso
em muitos hinos de Natal da Reforma de Wittenberg. ‘‘Ele cambia conos-
co admiravelmente, assume carne € sangue — € nisso nos dd, no Reino de
Seu Pai, a clara divindade’’*. Essa é uma afirmac¢do sobre a encarnagdo
que tem suas raizes na teologia pascal que estivemos esbogando®.

Ultimamente, no didlogo ecuménico entre igrejas luteranas e ortodo-
xas, a relagdo entre justificagdo e divinizagdo foi tematizada varias vezes,
sobretudo nas conversagGes entre a Igreja da Finlandia e a Igreja Ortodo-
xa Russa. Em 1980 se formulou expressamente em Turku/Abo que os aspec-
tos centrais da doutrina luterana e ortodoxa sobre a salvagio (a saber: justi-
ficagdo e divinizacgdo) estdo solidamente fundamentados no Novo Testamen-
to e que ha uma grande concordancia nestes dois aspectos®. Chegamos ao
mesmo resultado no didlogo entre a Igreja Evangélica na Alemanha e a Igre-
ja Ortodoxa Romena, principalmente no encontro de maio de 1988 no mos-
teiro de Kirchberg, junto a Horb, em Wiirttemberg®. Finalmente seja-me

258



permitida ji aqui a observacdo: quem considera horrivel uma ‘‘doutrina
da redengdo fisica’’ justamente por causa de sua referéncia a realidade fisi-
ca, também sé serd capaz de procurar a realidade da libertagdo a parte de
todo o ““fisico”’.

Todavia, estas frases um tanto polémicas em si naturalmente ndo nos
dispensam da tarefa de pOr A prova a relagdo da teologia pascal de Melito
(e com isso da teologia pascal da Igreja antiga em geral) com o Novo Testa-
mento. E isso tanto mais pelo fato de estar claro que esta teologia pascal
se tornou extremamente rica em termos de suas conseqiiéncias: ela é a ma-
triz da cristologia das duas naturezas, € é desde 0s seus pressupostos que
Atandsio argumentara na disputa ariana; por meio de Hipdlito de Roma,
ela também encontrard sua sedimentacdo na oragédo eucaristica regular. Cer-
tamente ndo € possivel aqui religar tudo isso com a amplitude que seria pro-
priamente necessaria. E importante considerar o fato de que em sua homi-
lia Melito alude constantemente a palavras da Escritura; a principio, porém,
isso naturalmente nio configura uma resposta a nossa pergunta. Os elemen-
tos particulares de sua teologia pascal remontam diretamente a Paulo, a lite-
ratura joanina e aos evangelhos. J& dei indicagGes sobre isso. No entanto,
o panorama teoldgico global é claramente pds-neotestamentario. Trata-se
de um esbo¢o no sentido de conceber a verdade e a unidade da fé crista
de tal forma que as diferentes teologias das testemunhas apostdlicas sejam
incluidas. A teologia pascal da Igreja da Asia Menor do século II pressupde
a aglutinacido das tradi¢Ges sinética, paulina e joanina no cinone do Novo
Testamento. Justamente por causa disso o seu opositor mais impiedoso se-
ra o homem que mais radicalmente se opOs a esta aglutinagdo: Marcido,
para quem ndo ha redenc¢io da criacdo, mas apenas uma redenc¢io em rela-
¢d0 a criagdo, uma redencgdo para fora da cria¢do e dirigida para um reino
da liberdade que nada mais tem a ver com este mundo. Na questdo movi-
da contra o apédstolo dos povos — apesar de toda sua invocagdo a Paulo
— a justica havia se tornado para Marcido uma caracteristica do Deus cria-
dor inferior ¢ mau dos profetas de Israel.

Esta observacdo, porém, aponta também para um problema. Aponta
para a pergunta pela historia ulterior das teses paulinas acerca da justica
de Deus e do verdadeiro zaddiq que vive a partir da fé no ato salvifico de
Deus em Cristo, € ndo mais a partir do esfor¢o por cumprir a lei. O fato
de que estes temas desaparecem amplamente na época pds-apostélica, ao
menos em sua forma originalmente paulina, tem razodes diversas. O apdsto-
lo Paulo havia desenvolvido aquilo que chamamos de sua doutrina da justi-
ficacdo na antitese entre a lei sinaitica de Moisés, que exige obediéncia, € a
cruz de Jesus Cristo, que quer ser crida como o caminho de redengdo e li-
bertagdo de Deus. Para as geragdes pds-paulinas, este tema em regra ja ndo
podia ser um tema que afligisse as consci€ncias, mesmo porque a mensagem
do apostolo havia se imposto. A mensagem de que Cristo morreu na cruz
por nds para que possamos chamar Deus de Pai, alcangar o perddo dos pe-
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cados e tomar parte na vida com Cristo sem circuncisdo, sem as leis do kasc-
hrut e sem o ritual sacrificial do Templo era para os cristdos pagaos mais
tardios uma nova mensagem tdo pouco imponente e auspiciosa quanto o é
para nds hoje. A isso soma-se o fato de que também a sinagoga tinha que
determinar de uma maneira nova como se deveria lidar com a Tord de Moi-
sés desde que a destrui¢do do Templo em Jerusalém tornara impossivel pra-
ticar aquela plenamente. Ndo menos agravante provou ser o efeito da mu-
danca lingiiistica surgida com a aculturag¢do do evangelho no mundo greco-
romano. ‘“‘Justica de Deus’’ era para Paulo um conceito salvifico, e talvez
o conceito salvifico central; representava a fidelidade de comunhao da parte
de Deus para com seu povo € o poder que presenteia vida a toda a criagio.
Precisamente este era o sentido da zedagah veterotestamentaria. ‘‘Justo’ €
o ser humano que coloca sua confianga irrestrita na justica de Deus, repre-
sentada agora pelo crucificado e ressurreto que nos chama para a sua comu-
nhdo mediante b Evangelho, o Batismo e a Ceia do Senhor. Este, porém,
¢ um uso de linguagem totalmente estranho para o mundo circundante hele-
nista. Ai a justica é a suprema virtude dos deuses e dos seres humanos,
igualmente referida & comunhdo, porém nio entendida como produg¢éo da
salvagdo ou fé, mas sim como um ato de pesar os bens que se mostra na
pronuncia¢io da senten¢a. Como Marcido, também Melito conhece a justi-
ca divina apenas enquanto senten¢a condenatdria (20; 139). Neste sentido,
poder-se-ia também dizer que sua teologia pascal substitui a doutrina pauli-
na da justificagdo. Mas isso s6 vale justamente no tocante & terminologia
¢ a interpretag@o da lei do Sinai. Contetidos centrais da teologia paulina sdo
mantidos. O ressurreto conclama — justamente na noite de Pascoa — to-
dos os povos a fé, pois através da cruz e da ressurrei¢do de Cristo Deus le-
vou a efeito a salvagdo universal. Em termos de conteudo esta salvagdo s6
pode ser concebida como comunhdo com Cristo e participa¢do na vida divi-
na. E esta nova salvagdo ndo foi efetivada por nds, seres humanos; ao con-
trario: apenas o préprio Deus pode crid-la através da morte de Seu Filho.
Esta mensagem de salvagdo que conclama a fé realiza-se no convite ao Ba-
tismo, que incorpora o ser humano no verdadeiro povo de Deus.

Com esta troca de énfase também surge, contra Paulo, uma descri¢io
modificada daquilo de que nos tornamos livres. Para o apdstolo Paulo, a
liberdade crista é primariamente a liberdade da coa¢do da lei — assim cons-
ta na Carta aos Gdlatas. J4 a Carta aos Colossenses ancora a liberdade dian-
te da lei — indo além de Gl 4.3,9 — na liberdade da serviddo aos elemen- .
tos cosmicos do mundo (Cl 2.10). Para Melito, a escravizagdo do ser huma-
no como conseqiiéncia do pecado é um fato social. Isto certamente ndo ¢
uma contradi¢do em relagdo a Paulo. Podem-se indicar de maneira cabal
linhas de comunicagdo e até conexdes. Contudo, surge efetivamente uma
énfase nova e clara. Também falta a ambivaléncia da lei, que indica a vonta-
de de Deus e, no entanto, é remédio para a morte. Em um dos textos cita-
dos constava: a Pascoa é um golpe contra a auséncia da lei.
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Antes de nos voltarmos a pergunta acerca do carater da liberdade que
Cristo trouxe e ainda traz, faremos a tentativa de resumir a relacdo desta
teologia pascal de Melito com o Novo Testamento. A verdade da Igreja se
fundamenta na Sagrada Escritura, a qual, porém, foi por sua vez demarca-
da na Igreja quando a Igreja se subordinou a essa norma do canone. A per-
gunta pela verdade normativa para a Igreja remete assim aquela origem fe-
chada em si que, no entanto, é hoje crida, sustentada, conhecida, aplicada
e transmitida. A pergunta vive em virtude do Espirito Santo na Igreja e con-
cede a Igreja vida e legitimidade. E isso que esta em questdio quando per-
guntamos pela relagdo correta com a Sagrada Escritura. Mas esta pergunta
ndo é simplesmente idéntica ao interrogar metddico de nossa exegese, que
em primeiro lugar observa num autor o que € particular e relacionado ao
seu tempo, tornando desse modo o texto (num primeiro momento e de ma-
neira consciente) em algo estranho diante do manuseio eclesial. Ao invés
disso, temos de compreender tanto a teologia pascal de Melito como a dou-
trina da justificacdo da tradi¢cdo ocidental como projetos de teologia bibli-
ca. No tocante a Melito — para ficarmos por enquanto nele —, poderemos
falar de um projeto convincente, o que ndo anula o fato de que sua teolo-
gia surgiu em conformidade com um quadro de nog¢des € com meios lingiiis-
ticos (exatamente por ser um fragmento de teologia narrativa) em um tem-
po determinado, ndo podendo ser recebida por nds apenas através de uma
mera repetico.

3. Agora temos de perguntar pela referéncia a realidade destas afirma-
¢Oes de libertagdo da teologia pascal do cristianismo inicial. Temos clareza
quanto ao fato de que o mundo ¢ visto como um todo social constituido
cujas estruturas estdo pervertidas. A expressio ‘‘pecado estrutural’’ nio
me parece inadequada, pois se trata de um mundo tdo fechado em relagdo
a Deus que nenhum ser humano consegue, por for¢a propria, superar ou
mesmo apenas romper essa poténcia do mal. Assim também Paulo escreveu
acerca do ‘‘pecado’’ e da ‘“‘carne’’. Em que sentido Cristo nos libertou des-
tas coagdes por meio de sua morte e ressurreigao?

Para fins de esclarecimento, deixem-me primeiramente trazer um esbo-
¢o paralelo, também do século II e também uma teologia pascal. Trata-se
de um texto gndstico da escola valentiniana, talvez escrito pelo préprio Valentino:

(A ressurreicdo) ndo é uma ilusdo, mas é verdadeira. Antes, convém dizer
que o mundo é uma ilusdo, mais do que a ressurreicdo que aconteceu por
meio-de nosso Senhor, o Salvador Jesus Cristo. Mas por que razio te instruo
agora? Os vivos morrerdo. Como vivem em uma ilusdo! Os ricos tornaram-
se pobres, ¢ os reis foram derrubados. Tudo se modifica. O mundo é uma ilu-
580 (...). Mas a ressurrei¢do ndo € de tal natureza, pois a verdade estd firme,
bem como a manifestagdo daquilo que existe e a mudanga das coisas e uma
transformacdo numa nova forma de existéncia. Pois o que ndo é efémero des-
ce até a ruina, e a luz se propaga por sobre as trevas enquanto estas a tragam.
E o pleroma preenche a caréncia. Esses sd0 0s sinais e verdades da ressurrei¢do.®
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‘Trata-se ai de uma carta de instrugéo dirigida a um destinatario defini-
do e particular. Mas este ensino se dirige principalmente ao individuo parti-
cular que em sua mais intima esséncia se sabe escravizado sob as estruturas
da corporeidade € da carne constitutivas deste mundo. Este mundo sensual,
surgido de uma queda em relagdo a Deus, é por esséncia nulidade e escuri-
ddo. Quando a luz aparece, a obscuridade se desvanece. Desta maneira, a
revelagdo da verdade na ressurrei¢do de Jesus Cristo supera por si mesma
este mundo experimentavel, sendo que ai a palavra ‘‘superagido’’ (Aufhe-
bung) ¢ compreendida no duplo sentido de Hegel: a ressurrei¢do de Cristo
acaba com nosso mundo e simultaneamente reconduz aquilo que nele era
vélido em dire¢do ao ser supramundano de Deus. Um dia este mundo se
diluird no nada a que pertence; isso quando Cristo, o sol, tiver recolhido a
si todos os seus raios (nds). Por ora, j4 teve inicio a grande conversdo entre
céu e terra. O sabedor, o gnostico, pode confiar na derradeira auséncia de
poder das forcas do mal. Isto significa também que ele pode, ja hoje, con-
siderar-se alguém que se tornou participante da ressurreicio. Falando de
um modo nédo-cifrado, significa que em nosso mundo histérico a libertagio
¢ um acontecimento que se d4 exclusivamente na consciéncia dos iniciados.
A ressurreigdo corresponde ao que acontece na pratica de um psicoterapeu-
ta. O tratamento pode ter conseqiiéncias para a conduta de vida, mas o do-
minio do social ndo ¢ atingido de maneira imediata.

Justamente esta teologia gnodstica foi recusada pelos Pais da Igreja’.
Contudo, também para eles havia ainda tirania efetiva e a necessidade da
morte ndo estava superada. Ndo obstante, agora ha liberdade no mundo;
o lugar desta liberdade é a Igreja. Ela surge como minoria perseguida na
sociedade. Na verdade ela ¢ a sociedade do futuro. A persegui¢gdo ndo de-
ve atemoriza-la, pois mesmo a morte no martirio s6 pode confirmar a co-
munhdo com Cristo e, com isso, aperfei¢oar a liberdade. Assim, ainda Ata-
ndsio ird argumentar que os martires sio0 a demonstracdo da ressurrei¢io
de Cristo pelo fato de vermos neles que a morte ja perdeu seu poder. Mas
a Igreja se compreende como alternativa a sociedade principalmente por ser
o lugar em que as coag¢bes cessaram de existir.

Isso se mostra de modo concreto, por exemplo, na pratica do batis-
mo de criangas na Africa. Porque a Igreja ¢ uma alternativa real a socieda-
de, a ““‘conversdo’’ ndo pode ser apenas uma decisdo pontual de fé. O ser
humano nem mesmo tem a liberdade de voltar-se de uma vida para outra
mediante uma mera resolugdo. Ele estd marcado por uma prética de vida
ndo-cristd em seus habitos, em seu pensamento € em seu modo de sentir.
Faz parte do tornar-se cristio/a o aprendizado de muitos anos em um cate-
cumenato, o qual ndo é primariamente um periodo de instrugdo, e sim do
habituar-se pratico ao ser cristdo. Por isso o catecumenato também é acom-
panhado por exorcismos; os demdnios que estio em agfo na inversao estru-
tural do mundo s6 podem ser expulsos por meio da oragdo comunitéria.
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S6 depois vem o perdédo individual dos pecados no Santo Batismo. Mas tu-
do isso ndo tem validade para criangas pequenas. Estas certamente necessi-
tam do perddo, mas nio de um catecumenato e de exorcismos, pois ja cres-
cem em uma comunhio marcada ndo pelos demoOnios, € sim pelo Espirito
Santo. Esta comunhdo é a Igreja e, concretamente, a familia crista®.

Isso corresponde as oragdes que citamos no inicio: existe aperfeigoa-
mento da liberdade no futuro novo mundo de Deus. Porém, também hoje
existe a liberdade da qual ja provimos — na Igreja. Para que também pos-
sa haver experiéncias particulares de nova libertagdo, encontramo-nos, sem
divida, j4 em uma fase histérica algo mais tardia. Tal liberdade decisiva-
mente ndo se caracteriza pela negacdo de algo que devesse ser compreendi-
do como determinagdo por outrem ou como escravizagio, mas sim positiva-
mente (bem no sentido da teologia da teosis) pela participagdo em Cristo
na futura perfeicdo e hoje através da realidade do Espirito Santo. A escato-
logia cristd primitiva, a certeza do comego do futuro em Cristo, é traduzi-
da em eclesiologia: aqui sopra o Espirito, aqui ha liberdade.

Se quisermos relacionar estas teses arrojadas com a praxis histérica,
precisaremos tracar um quadro diferenciado da histéria inicial da Igreja.
Esta ultima deixa-se descrever como a tentativa sempre nova de realizar a
comunhdo das criangas livres de Deus. A fun¢do do bispo é mediar para
dentro desta comunhdo, através do Santo Batismo, o Espirito que tudo su-
porta; além disso, ele também deve proteger os carismas. Espera-se dele
que consuma seus bens — caso os tenha — no servigco da Igreja. Desenvol-
ve-se dentro da Igreja um equilibrio em termos de encargos, o qual da aos
pobres possibilidade de vida e faz com que os ricos assumam obrigacoes
— para isso ha o diaconato. De Roma transinitiu-se [até nds] um experi-
mento do final do século II no sentido de romper todas as barreiras sociais
e instituir o matrimOdnio entre escravos € jovens mulheres livres®. Porque es-
te mundo continuou sendo reconhecido como criagdo — ainda que fosse
também criagdo sob o pecado —, a ética da liberdade ndo podia represen-
tar uma anulagido do mundo, mas sim uma santifica¢do da criagio. Assim
também existem, ao lado do celibato cristdo, familias cristds. Ao mesmo
tempo, porém, dever-se-ia também registrar que experimentos fracassam
— como o de Roma, recém mencionado. A santidade das comunidades per-
manece como postulado. Ndo ha pecado apenas fora das portas da Igreja;
com isso, também a liberdade cristd é ameacada, em regra certamente por
meio de ameacga ou seducdo de ‘‘fora’’, mas nesse caso justamente como
periclitancia da paz e da liberdade ‘“dentro’’. Salvagdo e libertacdo permane-
cem referidas a cruz e a ressurreicdo de Cristo, e com isso também ao no-
vo e verdadeiro povo de Deus, a Igreja. Nela as exigéncias sociais dos profe-
tas de Israel continuam vdlidas. Nela a riqueza ¢ um problema teoldgico,
de Clemente de Alexandria até Basilio®. Aqui a libertagdo é experimentada
de maneira efetiva. A responsabilidade pelos seres humanos ‘14 fora’’ mos-
tra-se na missdo, na intercessio € — quando necessario e possivel — na
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mobilizag¢do concreta de individuos em favor da paz civil e do humanitarismo.

~ Isso ndo é nenhum idilio apolitico. E verdade que nada estava mais
distante das primeiras comunidades cristds do que a rebelido violenta. A
partir do momento em que ndo foi possivel para os cristdos de Jerusalém
tomar parte no levante judeu contra os romanos em 66 d.C. (ainda que is-
so necessariamente desse a impressdo de traicdo a nagdo), ficou inequivoca-
mente claro que para eles ndo podia haver uma cooperagéo violenta no esta-
belecimento do senhorio de Deus ou uma guerra messianica. O rei do futu-
ro é o Crucificado, e somente Ele estabelece o Reino de Deus. S [mais tar-
de] Gregorio VII, os hussitas e grupos calvinistas do comego dos tempos
modernos puderam ver como tarefa da Igreja a imposicdo da justica de
Deus no mundo por todos os meios, inclusive militares. As cruzadas ficaram
sendo uma caracteristica tipica da vida eclesidstica ocidental; eram algo to-
talmente estranho para a primeira Igreja. Contudo, justamente as comuni-
dades cristds da Antiguidade configuravam, por sua mera existéncia, um
acontecimento politico que parecia pdr em questdo os alicerces da socieda-
de antiga e da estrutura estatal. Ao menos neste aspecto é recomendével
uma comparag¢do com o Estado Divino dos jesuitas no Paraguai do século
XVII. A estrutura interna naturalmente era diferente, por certo hierarqui-
ca, mas jamais paternalista. Mas no século IV o resultado foi diferente do
que no século XVIII. A Res Publica Romana ja ndo podia manter-se uni-
da contra os cristdos, € nem mesmo sem eles.

No entanto, a conseqii€ncia deste acontecimento que gostamos de de-
nominar de virada constantiniana (a saber: a fase quase singular de toleran-
cia religiosa em termos de Antiguidade) fez vacilar toda a autoconsciéncia
prévia dos cristdos. Isto porque desde entio a Igreja ndo se deixou mais de-
finir no Império Romano como uma sociedade especial. Mas entdo havia
que definir novamente o que € liberdade cristd. Agora, esta ultima tem de
ser vivida em uma sociedade que de modo progressivo passou a ser consti-
tuida exclusivamente de cristdos. A certeza da libertagdo por meio de Cris-
to permanece. Mas agora, quando € hora de tratar das concretizagGes histo-
ricas, precisa-se perguntar: o que se tornou diferente na sociedade antiga
(e ndo s6 na Igreja) sob a influéncia da fé cristd? Qualquer que fosse o te-
or da resposta, também-aqui 0o caminho para tais transformagdes conduzia
de dentro para fora. Os bispos, como guias escolhidos de suas comunida-
des, precisavamn assumir a responsabilidade por toda a cidade. A pratica
da caridade intra-eclesidstica pode tornar-se ponto de partida para a assistén-
cia social publica”. Ainda que aqui se constatem transformagdes que se es-
tendem até camadas profundas, uma coisa ndo era mais possivel: j& ndo
se podia experimentar a libertagdo por meio de Cristo como liberdade das
coagOes da sociedade. Até mesmo o movimento de peniténcia e de protes-
to do monacato — também ligado a experiéncias particulares de liberdade
— foi progressivamente integrado na sociedade. Desde entdo o tema da sal-
vagdo como libertagdo nédo foi ultrapassado, assim como néo foi a teologia
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pascal da primeira Igreja. A partir destes acontecimentos e experiéncias ja
ndo se trata, porém, de ligar a identidade da Igreja (o lugar do Espirito San-
to no mundo) a um grupo social determinado. Isso poderia ser estudado
em conexdo com o século XIX. Este representa a grande época das guerras
pela liberdade e das libertagdes dos escravos. No levante das na¢Ges balcani-
cas cristds contra os turcos, particularmente dos gregos e dos bulgaros, cris-
tdos surgiram mais uma vez como grupo que exige seu direito contra uma
estrutura de dominagao ndo-cristd. As guerras pela liberdade movidas con-
tra Napoledo foram feitas por russos € prussianos em muito como irrupgéo
religiosa contra a impiedade da Revolugdo Francesa e contra um tirano que
fora proclamado anticristo. Em termos retrospectivos, tal invasdo do mo-
derno nacionalismo na Igreja nos parece profundamente questiondvel, e até
insuportavel em muitas de suas manifestagdes. Também a libertagcdo de es-
cravos nos EUA e no Brasil perdeu, hoje, sua transparéncia, pois a nova
liberdade politica concedida ndo incluiu qualquer forma de protecido dian-
te da nova serviddo econdmica. Nao obstante, estamos aqui mais proximos
do espirito cristdo primitivo: nos negro spirituals da-se a conhecer — dife-
rentemente do que nos cantos das guerras de libertacdo — algo da fé na
vitéria pascal do Ressurreto. Esta fé ecoa em conjunto com o motivo do
&xodo, embora a grande concepgédo histdrico-salvifica da teologia pascal cris-
ta-primitiva tenha se retirado. Ainda assim, estes cinticos vivem novamen-
te a partir da certeza da identidade do povo de Deus na histdria sob o mes-
mo Deus libertador. Mas com isso nos encontramos em uma outra corren-
te da tradigdo cristd do que naquela que descreve a salvagdo como justificagdo.

4. Aqui, porém, ndo sc trata apenas de determinadas experiéncias his-
téricas, mas também, em ligacdo com isso, de determinadas percepgdes te-
oldgicas. Por isso eu gostaria de, como conclusdo, voltar mais uma vez a
falar sobre o tema ‘“Salva¢do como Libertacido — Salvacdo como Justificacdo’’.

Também os comegos da doutrina ocidental da justificagdo remontam
a Igreja Antiga. Para a tradugdo latina da Biblia no século II formaram-se
as palavras fustificatio e iustificare, das quais a0 menos o substantivo ndo
possui um equivalente no idioma grego™. Nesta particularidade lingiiistica
cristaliza-se desde Agostinho a seguinte pergunta: como Deus faz do peca-
dor um justo, que Ele, Deus, ird absolver em juizo? Apesar de toda invoca-
¢d0 ao apodstolo Paulo, este é, todavia, apenas um aspecto de sua teologia
— embora represente justamente uma concepgao global da teologia biblica
com base em um modo préprio de colocar o problema. A teologia ociden-
tal da justificacdo jamais quis deixar Paulo falar isoladamente, por exemplo,
contra 0 Sermdo da Montanha. Isso vale para Agostinho tanto quanto pa-
ra Tomas de Aquino ou Martinho Lutero. A grandeza e as limitagdes des-
ta abordagem nio podem ser expostas agora. Mas em todo caso pertence
as grandes possibilidades desta teologia o fato de que expande a compreen-
sdo de lei do apostolo, e isso de maneira mais radical do que, em algum tem-
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po, aconteceu no Oriente cristdo. Agora a liberdade da lei ja néo era apon-
tada em primeira linha contra a Tora do Sinai, mas também contra ordena-
¢Oes cristas que surgiam com a reivindicacao de instituir a salvagdo. Agosti-
nho ndo desenvolveu sua doutrina da gracga pela primeira vez contra Pela-
gio, mas a introduziu como argumento ja contra os donatistas. Em Lutero
este enfrentamento é evidente. No entanto, essas ordenagoes cristds em re-
gra surgiram no passado como tentativa de dar forma & liberdade crista.
Poder-se-ia indicar isso, por exemplo, na histéria do monacato. Mas nenhu-
ma destas formas tem como tal, a partir de si mesma, o poder da salvagio.
S6 a graga de Deus a torna salvifica e s6 a fé recebe a salvagdo. Diante de
Deus sobressai o individuo, mas de um modo diferente do que na gnose: a
justificacdo acontece — pelo menos para Lutero — no espago salvifico da
Igreja, ligada aos meios da graca do Espirito Santo. Ela coloca o crente
na real comunhio dos igualmente vocacionados, iluminados e santificados,
isto é, na Igreja que é simultaneamente comunidade santa € mie e que en-
gendra e sustenta cada cristdo/a".

Esta referéncia eclesial ndo anula o fato de que para Lutero a liberda-
de cristd é sobretudo a liberdade do individuo operada pelo Espirito, a
qual se contrapde a infundada e por isso sempre falsa opressdo das consci-
éncias ocorrida em regra por meio dos detentores eclesidsticos do poder,
que para isso apelam a sua autoridade supostamente concedida por Deus
no Evangelho. Diante disso estd a autoridade da consciéncia presa a Pala-
vra de Deus. O que estd em jogo na justificacido € o “‘sim’’ valido de Deus
ao crente; trata-se por isso de salvagdo, e ndo em primeira linha de santifi-
cacdo ou cura, ainda que tampouco haja o interesse de separar ambas.

A teologia da teosis ou da divinizagdo vé€ — igualmente bem funda-
mentada em termos biblicos — 0 nosso presente como estdgio inicial da con-
sumagcdo € como época ja marcada por este futuro:

Vede que grande amor nos tem demonstrado o Pai, ao ponto de devermos
ser chamados criangas de Deus, o que de fato somos. (...) Amados, agora so-
mos criangas de Deus, ¢ ainda ndo se manifestou o que havemos de ser. Po-
rém, sabemos que, quando Ele se manifestar, seremos iguais a Ele; pois o ve-
remos como Ele é (1 Jo 3.1s.).

A liberdade das criangas de Deus € o resultado da libertagdo por meio de
Ciristo e pertence ao caminho em dire¢do & consumagéo. O sujeito deste ca-
minho somos ‘‘nés’’, o povo de Deus. A justificagdo fala do fato de que
todo o fazer humano, também o realizado na liberdade cristd, situa-se sob
0 juizo de Deus. O perddo de Deus sempre torna a presentear um novo co-
meco ao pecador arrependido. S6 o préprio Deus cria o que é justo — nis-
so sem divida se encontram a doutrina ocidental da graca e a teologia orien-
tal da teosis.

O que se esbogou até aqui de modo algum pde a descoberto o que se-
ja a doutrina ocidental da justifica¢do em Agostinho ou em Tomdas de Aqui-
no. Com maior razdo vale esta afirmativa no tocante a Martinho Lutero.
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Destaquei apenas uma determinada tendéncia. Justamente para uma teolo-
gia da libertacdo é importante notar quao grande é, no reformador de Wit-
tenberg — para além de varias estreitezas da teologia medieval e da poste-
rior teologia luterana —, a mutua ligacdo entre a tradi¢do da teosis € a tra-
dicdo da justificagdo. O proprio Cristo esta presente na fé do crente. Ndo
¢ 0 juiz ausente que nos torna justos, e sim o Cristo presente. Mesmo a ‘‘tro-
ca maravilhosa’, como é cantada nos hinos de Natal, € uma descricdo de
salvacdo em termos de conteddo idéntica 3 justificacdo, mas trabalhada com
outras categorias: Cristo se torna igual a nés para tornar-nos iguais a ele.
Referido a relagdo entre justica e pecado, isto representa uma continuagao
da antiga teologia pascal. Isso, porém, deveria ter entdo conseqii€ncias.
Deixem-me citar estas conseqii€ncias de maneira um tanto acentuada.
As formas da liberdade cristd ndo sdo apenas respostas arbitrarias a justifi-
cagdo ou libertagdo por meio de Cristo. Sdo também manifestagdes da liber-
dade ou, ao menos, podem ser. Entdo, elas ndo sdo simples e arbitrariamen-
te cambidveis. O modo com que a Igreja toma forma enquanto lugar da li-
berdade é também um testemunho da vitoria pascal e pode tornar-se com-
promissivo. A doutrina da justificacdo da Reforma de Wittenberg sempre
foi uma teologia da liberdade cristd. A luz da fé pascal da primeira Igreja
e em extrema harmonia com o proprio reformador, ela ndo aponta sé pa-
ra os limites de nossa percep¢do da responsabilidade pelo mundo. Antes,
concede ao servigo concreto a libertagdo parcial um lugar no caminho pa-
ra a liberdade consumada, e isso como um sinal da vitdria pascal para a fé.

Notas

1 Sacram. Gregorianum. Feria II in albas ad sanctum Petrum (isto é: o culto é celebrado
em S30 Pedro, Roma): Deus qui sollemnitate paschali mundo remedia contulisti, populum
tuum quaesumus caelesti donum prosequere, ut et perfectam libertatem consequi merea-
tur et ad vitam proficiat sempiternam. Per dominum nostrum. A versio alemi encontra-
se, p. ex., em Martha HINTZE, Kollektengebete, Berlin (Ost), 1977, p. 50. Tanto quan-
to sei, a oracdo ndo foi adotada em lugar algum no uso litirgico das igrejas luteranas,
pelo fato de elas em regra ndo possuirem um formuldrio préprio para a segunda-feira
de Péscoa (assim é nas igrejas alemas e nos EUA); a igreja francesa segue uma outra tra-
dicdo. Ad vespr. ut supra: Concede quaesumus omnipotens deus ut qui peccatorum nos-
trorum pondere praemimur a cunctis malis imminentibus, per haec paschalia festa libere-
mus. Per dominum. — Ad sanctum Andream: Deus qui populum tuum de hostis callidi
servitute liberasti, preces eius misercorditer respici, et adversantes e tua virtute prosterne.,
Per dominum. Cito de Jean DESHUSSES, Le Sacramentaire Grégorien I (Spic. Frib. 16),
Fribourg, 1979, pp. 193-195, n° 392, 398, 400.

2 A melhor exposicdo geral sobre estas tradigSes proporciona agora Hans-Jorg auf der
MAUER, “Feiern im Rhythmus der Zeit I: Herrenfeste in Woche und Jahr’’, in: Hans
Bernhard MEYER et alii, eds., Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissens-
chaft, Regensburg, 1983, pp. 56-123. A homilia pascal de Melito foi editada e traduzida
por Othmar PERLER, Meliton de Sardes, Sur la Pique (Sources Chrétiennes 123), Paris,
1966. Para a tradugio alema recorri em parte a Josef BLANK, Meliton von Sardes, Vom
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Passa. Die alteste christliche Osterpredigt (Sophia 3), Freiburg, 1963.

* N. do T.: No original alem#o consta: ‘‘Er wechselt mit uns wunderlich, Fleisch und Blut
nimmt er an — und gibt uns in seins Vaters Reich die klare Gottheit dran.”

3 A temitica tratada aqui foi retomada vérias vezes nos tltimos tempos, por iltimo em
um simpésio da Academia Lutero de Ratzeburg, o qual versou sobre ‘‘Lutero e Theosis’’
e foi dirigido por Tuomo Mannermaa, em Helsinki, de 30 de margo a 2 de abril de 1989.
A minha contribuigdo, intitulada ‘‘Die Rezeption der orthodoxen Vergéttlichungslehre in
der protestantischen Theologie’’, constara no volume de relatérios que estd previsto.

4 Segue-se, ap6s, uma frase que fala das diferencas a serem ainda esclarecidas. Temos ago-
ra acesso aos textos em Hanna T. KAMPPURI, ed., Dialogue between Neighbours, Hel-
sinki, Luther-Agricola-Society (publicagdo B 17), 1986.

5 Ainda ndo foram publicados os relatérios e as teses deste quinto encontro de 18 a 27 de

maio de 1988, que teve lugar sob o tema principal ‘‘Justificacdo e a Glorificacdo (Theo-
sis) do Ser Humano por Meio de Jesus Cristo’’. O comunicado (em sua versdo alemi)
encontra-se em Informagdes da Igreja Ortodoxa (IOK), 19(1):4-11, 1989. Tal livreto foi
editado em nova seqiiéncia pelo ‘‘Kirchenamt” da IEA, mediante sua ‘‘Hauptabteilung
IIT (Kirchliches Aussenamt)’’. Ali consta: ‘‘Ambas as descri¢des’’ — a saber: da obra de
salvagdo de Deus por Jesus Cristo no Espirito Santo como diviniza¢do e justificagio —
“radicam na Sagrada Escritura. Embora a teologia da justificacdo se ligue sobretudo a
linguagem do santo apdstolo Paulo, ao passo que a teologia da divinizagdo assimila afir-
magdes joaninas (cf., p. ex., 1 Jo 3.1s.), em ambas as tradi¢des os Pais tiveram cada vez
em vista o todo da fé cristd acerca da salvagdo de Deus para o ser humano’’. A seguir,
sdo arrolados especificamente os aspectos comuns e as questdes ainda abertas: ‘“Enquan-
to a teologia evangélica sustenta o aspecto forense da justificagdo, a Igreja Ortodoxa su-
blinha o carater ontoldgico da justificagdo que se torna manifesto na renovagio, sem com
isso excluir sua dimensdo forense. Também a teologia evangélica salienta, ao invocar a
Palavra de Deus, justamente a forca criadora e transformadora do juizo absolutério na
Palavra e em todo o agir sacramental da Igreja. A promessa de Deus precede todas as
nossas boas obras e est para além delas. Esta promessa torna ‘nova criatura’ o ser huma-
no que a recebe na fé e por isso ativamente (2 Co 5.17). (...) Isso podemos dizer em co-
mum, embora ainda ndo tenhamos encontrado uma linguagem comum em que a verda-
de da nova vida esteja expressa de maneira adequada e do mesmo modo convincente pa-
ra ambos os parceiros de didlogo.”
Em conexdo com isso situa-se a discussdo da diferenca, na teologia e na pratica da peni-
téncia, entre as tradigcdes oriental e ocidental (particularmente da Reforma de Wittenberg);
trata-se, pois, de uma discussdo acerca do agir terapéutico do sacerdote e acerca da absol-
vigdo como veredito de liberagdo e como perddo. Cf. o documento ‘‘Busse und Beichte
im Glauben und Leben unserer Kirchen und ihre Bedeutung fiir die Erneuerung und Heili-
gung des Christen”, 3° Didlogo Teolégico Bilateral entre a Igreja Ortodoxa Romena e a
IEA (28/5 a 3/6 de 1982 em Hiillhorst), in: OkR BH, 51, Frankfurt, 1987.

6 Epistola a Regino sobre a ressurreicio (NHC 1, 4 = 43, 25-50, 18). A primeira edigdo é
de M. MALININE et alii, eds., De Resurrectione. Epistola ad Rheginum, Ziirich/Stutt-
gart, 1963. Este volume contém uma traducdo alemi de G. Quispel; cf. a tradugio de
Martin Krause, in: Die Gnosis II. Bibliothek der alten Welt, Ziirich/Stuttgart, 1971, pp.
85-94. Temos um comentério escrito por Malcolm Lee PEEL, Gnosis und Auferstehung;
Der Brief des Rheginus von Nag Hammadi, 1969, Neukirchen, 1974. Este volume contém
o texto coptico e a tradugdio alemd. Eu mesmo entrei em discussdo com PEEL — diver-

" gindo'um pouco dele — em meu artigo “‘Aufeérstehung des Fleisches”’, in: B. LOHSE &
H. P. SCHMIDT, eds., Leben angesichts des Todes; Festschrift fiir Helmut Thielicke,

~ Tiibingen, 1968, pp. 103-137. ' ’

7 Trata-se, neste caso, também do aspecto social do gnosticismo; cf., quanto a isso, Klaus
KOSCHORKE, Die Polemik der Gnostiker gegen das kirchliche Christentum (NHS 12),
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Leiden, 1978.

8 Em diversas oportunidades discuti com maior minticia a conexio aqui esbogada entre a

estrutura social da primeira Igreja e a sua pratica batismal. Por isso dispensam-se aqui
documentos comprobatdrios especificos. Cf., p. ex., o artigo “Der Taufgottesdienst in
der Alten Kirche”, in: Leiturgia V, Kassel, 1970, especialmente as pp. 59ss.

9 Quanto a isso, cf. Henneke GULZOW, “Kallist von Rom’’, ZNW, 58:102-121, 1967.

Em relacdo ao quadro de condicionamentos sociais, cf. agora também Peter LAMPE,
Die stadtromischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten (WUNT II 18), Tiibingen,
1987.

10 Para o periodo inicial, cf. Martin HENGEL, Ejgenturn und Reichtumn in der frithen Kir-

1

che, Stuttgart, 1973; além disso, cf. Wolf-Dieter HAUSCHILD, por ultimo no artigo re-
sumido de diciondrio: “‘Armenfiirsorge II. Alte Kirche”, in: TRE, 4, 14-23, 1979. Ap®s,
cf., p. ex., Reinhart STAATS, ““Deposita Pietatis; die alte Kirche und ihr Geld”’, ZThK,
76:1-29, 1979; também Adolf Martin RITTER, ‘‘Frithes Christentum — das Beispiel der
Eigentumsfrage’’, in: Stephan PFURTNER, ed., Ethik in der européischen Geschichte I,
Stuttgart, 1988, pp. 116-133.

As profundas transformagdes no século IV deixam-se perceber principalmente no fato de
que agora t3o imponentes figuras de bispos precisavam familiarizar-se com tarefas total-
mente novas para a Igreja. Isso vale tanto para o Oriente quanto para o Ocidente; como
exemplos citem-se Basilio de Cesaréia na Asia Menor, Cinésio de Cirene na Cirenaica e
Ambroésio. Teria significado uma passagem problemadtica dos limites, desde a perspectiva
do século XVI ou XIX e o pressuposto de que cristandade e sociedade se igualam, se
um filésofo que foi requerido por sua comunidade — contra a sua vontade — para a fun-
¢do de bispo, como € o caso de Cinésio, também precisasse agora assumir a defesa mili-
tar contra os beduinos do deserto. Numa situagdo em que haviam se desvanecido todas
as possibilidades imperiais, em que as cidades se viam na dependéncia de si préprias, hou-
ve a confianga dos cidaddos, os quais — sendo cristdos ou ndo — transferiram a lideran-
¢a ao unico homem que ainda tinha autoridade, o bispo escolhido. Como, em determina-
das situagbes, a Igreja tem de levar em conta o fato de que Deus criou todo o ser huma-
no e que os cristdos pertencem a Cristo com alma e corpo, ndo pode ser derivado apenas
de férmulas atemporais. Mas isso ficard sempre vinculado & distingdo fundamental que a
assim chamada doutrina dos dois reinos de Lutero queria sustentar: que o ressurreto reu-
ne o seu povo por palavra e sacramento, € ndo por meios de poder politico, e que o rei-
no de Deus estd mais alto do que tudo aquilo acerca do que o Senhor diz que caberia a
nés (Mt 6.33).

12 Dei-me conta disso na tentativa de Melanchthon no sentido de traduzir ao grego em 1559

a Confissdo de Augsburgo para os patriarcas ecuménicos. Cf., quanto a isto, o meu estu-
do “Die Confessio Augustana graeca’’, in: Kirche im Osten, 20:11-39, 1977. Em relagio
ao contexto geral, cf. Dorothea WENDEBOURG, Reformation und Orthodoxie; der 6ku-
menische Briefwechsel zwischen der Leitung der Wiirttembergischen Kirche und Patriarch
Jeremias II von Konstantinopel in den Jahren 1573-1581, Géttingen, 1986.

13 Compilei aqui exclusivamente afirmag¢des das explicaces ao Terceiro Artigo no Catecis-

mo Menor e Maior de Lutero (1529).
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