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4.
Igreja, Comunidade de Jesus Cristo

O rompimento de Karl Barth (KB) com a teologia liberal no verdo de 1915
pode ser considerado o mais importante evento que ocorreu na teologia nos
ultimos duzentos anos. Muitos livros t€m sido publicados - € com razdo - para
tratar do significado dessa questdo. Bruce McCormack,>” tedlogo norte-
americano ja citado neste trabalho estabelece um novo paradigma nos estudos da
teologia de KB.

A obra de McCormack ultrapassa o texto de Hans Urs von Balthazar,%o
que prevaleceu como a melhor introducio a Barth dos dltimos 50 anos. Segundo
von Balthazar, Barth teve dois rompimentos ou duas “conversdes” (break) como
ele afirma: a primeira aconteceu em 1915, que foi a migracdo da Teologia
Liberal®" para a Teologia Dialética e culminou com a segunda edi¢do da Carta
aos Romanos (Der Romerbrief, 1922). A segunda conversdo ocorreu no final dos
anos de 1920, que seria o fim da teologia dialética e a passagem para a Analogia
que culminou no pequeno livro sobre Anselmo Fides Quaerens Intellectum
(1931).

McCormack afirma que ha vérios caminhos no desenvolvimento teoldgico
de Barth, mas s6 um rompimento. Segundo ele a analogia ndo substituiu a
dialética e que a teologia de Karl Barth foi sempre dialética, desde a primeira
edicdo do Der Romerbrief até a Dogmatica da Igreja (Die Kirchliche Dogmatik)
de 1932.

Ao se aceitar o argumento de McCormack se estabelece um novo

paradigma, uma nova periodizacdo no desenvolvimento da teologia de KB. No

Y McCORMACK, Bruce L. Karl Barth’s... op. cit.

20 VON BALTHAZAR, Hans Urs. The Theology of Karl Barth. op. cit.

261 Interpretag@o racionalista do Novo Testamento (Baur, Strauss, Bauer) da primeira metade do
século XIX. Em sentido mais apropriado, é designada como teologia liberal a reflexdo do teélogo
de Gottigen, Albrecht Ritschl, e de sua escola que incluia tedlogos sistematicos como W.
Herrmann, professor mais querido de Barth, estudiosos do Antigo Testamento como Wellhausen e
do Novo Testamento como Jiilicher, historiadores como Adolf von Harnack e filésofos da religido
como E. Troeltsch. Cf. GIBELINI, Rosino. A Teologia do Século XX. op. cit. p. 19. cf. nota 1.
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entanto, questionamentos importantes permanecem: 1. Qual a relagdo de Barth
com Kant desde seu rompimento com o liberalismo? 2. Qual sua relacdo com os
reformadores, Lutero e Calvino? 3. Acima de tudo, qual sua relacdio com F.

Schleiermacher?

4.1.
Interpretacao Biblica

Barth sempre reconheceu o valor do legado de Schleiermacher mais que
qualquer outro de sua geracdo. Antes de romper com o liberalismo foi um
discipulo afei¢oado dele. Mais tarde ele diria: “eu também fui uma vez liberal e
conheco o charme.””®* Gary Dorrien afirma que grande parte dos barthianos do
passado e do presente exagera quando enfatiza demasiadamente a ruptura de Barth
com a teologia liberal. Segundo ele, Barth permaneceu profundamente devedor de
seu passado liberal.”®> Desde Schleiermacher o propésito da teologia liberal foi
recuperar o prestigio da religido crista diante dos seus eruditos desprezadores. Isto
era feito por meio de uma argumentagdo cientifica muito clara e objetiva que
procurava apresentar aspectos tradicionais do cristianismo que ndo deviam ser
tomados literalmente.

Barth assimilou esta abordagem embora tenha rejeitado a forma erudita e
racionalista com que essa leitura era feita. Segundo Dorrien, que faz questao de
dizer que ndo ¢ um tedlogo barthiano, a teologia neo-ortodoxa peca por rejeitar
permitir que a fé crista seja avaliada a partir de uma 6tica critica. Avalia que, para
o cristianismo ser levado a sério no universo académico € necessdrio que a
teologia ndo fuja de se submeter a uma avaliacdo critica.”®*

No entanto, quando KB comecgou a produzir teologia propriamente dita
(1918) ndo agradou nem a liberais nem a conservadores. Seu Der Romerbrief foi

265

alvo da critica de ambos os lados. Gadamer™~ chamou esse texto de “manifesto

22 BARTH, Karl. Credo; comentérios ao Credo Apostdlico. op. cit. p. 175

263 DORRIEN, Gary. The Barthian Revolt in Modern Theology: Theology Without Weapons.
Louisville: Westminster John Knox Press, 2000. p. 10-11.

26 DORRIEN, Gary. op. cit. p. 11.

265 GADAMER, Georg. Verdade e Método. Tradugdo: Enio Paulo Giachini. Petrépolis: Vozes,
2002. v. II p. 453-454. Gadamer afirma que Der Romerbrief representa uma critica da teologia
liberal, que nao tinha em mente a historiografia critica como tal, mas antes a sufici€ncia teoldgica,
que considerava os resultados da teologia suficientes para se compreender a Sagrada Escritura.
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hermenéutico”, todavia Barth sempre esteve mais preocupado e interessado na
interpretacdo do que em métodos interpretativos. Ou seja, sua €énfase era a
prioridade da exegese sobre a hermenéutica. A Compreensdao do que o autor estda
tentando dizer por meio de seu texto deve ser o foco de nosso trabalho. Nao o
método.

Para conhecer as razdes pelas quais Barth sustenta essa prioridade €
preciso ir ao centro de sua teologia. Para entendé-la € preciso ter consciéncia de
algo muito importante sobre a revolucdo teoldgica que ele iniciou na primeira
metade do século XX.

A exegese ndo ¢ uma ferramenta; é uma meta a ser alcancada. Alids, Barth
sempre gostou mais de lidar com exegese do que com a teologia propriamente
dita. Quando foi convidado para dar aulas em Gottingen sobre Doutrina
Reformada, metade dos cursos era sobre exegese biblica. Até 1925 entre suas
aulas de teologia histérica e dogmatica, intercalava cursos de exegese do Novo
Testamento (Colossenses, Filipenses, I Corintios, Efésios, Tiago, I Jodo e Sermao
do Monte). Estes cursos ndo eram oficiais. Eram de sua prépria iniciativa. No
entanto atraiam mais alunos e alunas. Em 1923 o curso sobre catecismo de
Heldelberg tinha 15 alunos enquanto Efésios tinha de 50 a 60 alunos; o curso de

266 tinha 30 alunos

inverno (1923/1924) sobre a teologia de Schleiermacher
matriculados enquanto I Jodo tinha 90. Dai seus criticos afirmarem ser ele mais

pregador que tedlogo.
4.2.
Hermenéutica Libertadora®’

Uma jovem geracdo de tedlogos tem afirmado que a énfase de KB sobre a

prioridade do conteido sobre o método, especificamente sua €nfase sobre a

Nesse sentido a Carta, marcada pela recusa total a uma reflexdo metodoldgica, representa uma
espécie de “Manifesto Hermenéutico”.

¢ BARTH, Karl. Die Theologie Schleiermachers. Vorlesung Géttingen Wintersemester 1923/24.
Herausgegeben von Dietrich Ritschl. Ziirich: Theologischen Verlag, 1978. (Akademische Werke,
2). cf. tb. BARTH, K e THURNEYSEN, E. Revolutionary Theology in the Making. op. cit. p. 77.
(Carta de 18/11/1921).

267 Pressupostos Hermenéuticos: Matthias Flacius, Salamo Glassius, Wolfgang Franz, J.A.
Turrentini, A. H. Francke (1663-1727), Friedrich August Wolf (1759-1824), Baumgarten, Bengel,
Johann Solomo Semler (1725-1791), Friedrich Schleiermacher (1768-1834), Wilhelm Dilthey
(1833-1911), Martin Heidegger (1884-1976).
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prioridade da exegese sobre a hermenéutica faz dele um pensador pés-moderno de
pensamento pos-critico. Ou seja, nada de uma teoria hermenéutica geral. KB parte
do particular para o geral. Se ele tem um método este é indutivo. E contrério ao
método da ciéncia e da teoria do silogismo de Aristételes. Gostava de dizer: latet
periculum in generalibus (€ perigoso esconder-se em generalidades). Por isso suas
conclusdes sdo derivadas de trabalho exegético antes que em generalizagoes
hermenéuticas. Dai dizer-se que KB € assistemdtico, pois sua teologia nao é
governada por nenhum sistema hermenéutico.

KB € o te6logo que mais importancia deu a exegese biblica desde Calvino.
Ha cerca de 15 mil referéncias biblicas em sua Dogmadtica e mais de 2 mil
exegeses de passagens biblicas especificas. Seu labor exegético, ndo sé na
Dogmatica, mas em outros textos ainda ndo foi totalmente explorado. Ha muito
material ainda ndo publicado. Sua contribui¢do nio tem precedentes na teologia
moderna. Nenhum te6logo moderno chegou sequer perto de produzir o volume de
exegese que ele produziu. Todavia, o significado da realizacdo de KB como
exegeta biblico ainda estd por ser reconhecida.

Hoje, diferentemente de seus contemporaneos que tentaram negar suas
qualidades e habilitacdo para esta area da teologia, tedlogos simpdticos a ele o
caracterizam como um autor diferenciado, andmalo, autor de uma obra que se
deve mais a sua tremenda criatividade e seu génio que qualquer outra coisa. O
biblista Brevard Childs afirma que o nome de KB estd acima de todos os outros
nomes do século XX ao promover a mais ambiciosa tentativa de assentar sua
Dogmadtica sobre o fundamento da exegese biblica.’®® Segundo Childs a
contribuicdo teolégica de KB em sua doutrina da criagdo (CD III/1-4) na
amplitude e profundidade de sua apresentacdo nao tem paralelo na teologia
moderna. No entanto, para 0 momento, nos interessa aqui a forma como a exegese
teoldgica de Barth foi entendida ou nao pelos seus contemporaneos.

Childs afirma que a exegese de Barth é um exercicio sobre teologia
biblica. Mas nada tem a ver com a maneira como Bultmann fazia exegese. Este, se
utilizando do texto de Romanos 5, se opde fortemente a interpretacdo de Barth em

seu livro sobre este assunto.’®’ Segundo KB, Cristo é a medida perfeita de toda a

268 CHILDS, Brevard S. Biblical Theology of the Old and New Testaments; Theological Reflection
on the Christian Bible. London: SCM Press Ltd. 1992. p. 404.
*% BARTH, Karl. Christ and Adam. op. cit.
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humanidade enquanto Adao nada mais € sendo a copia do verdadeiro ser humano.
Apesar de toda a diferenca entre Cristo e Adao, Barth afirma que hé, todavia, uma
relacdo entre Cristo e todo ser humano e entre Adao e toda a raca. Isto significa
que a existéncia humana como tal ndo pode evitar se tornar uma testemunha de
Cristo e sua obra de salvacdo. H4 uma solidariedade entre a realidade concreta de

A ~ - 270
toda existéncia humana e aquela outra relacdo com Jesus Cristo.

Bultmann por
outro lado, ndo enxerga esta dimensao no texto paulino. Segue as normas usuais
da exegese biblica: parte da relagdo da imagem mitica Adao-Cristo e afirma que a
narrativa paulina busca corrigir a heranga helenista do padrao apocaliptico de uma
Histéria da Salvacdo. (Heilsgeschichte)."!

Nao se pode afirmar se Bultmann de fato entendeu o que Barth estd
tentando fazer exegeticamente. E evidente que ambos concebem a tarefa exegética
de forma radicalmente distintas. Ele (Barth) parte do texto, das sentengas originais
de Paulo, mas procura alcancar a compreensao de Paulo além do texto. Nisso ele
segue a interpretacdo de Schleiermacher para quem uma interpretacio genuina
deve partir da tarefa gramatical e em seguida ser acrescida da interpretacdo
psicologica do autor. Ou seja, a forma exterior da interpretagdo precisa ser
enriquecida com a interpretacdo interior. Bultmann alega que esta forma de
interpretar o texto biblico foge do padrdo objetivo e cientifico para o subjetivo ou
divinatério.*”*

Barth ndo parte do dogma, das férmulas dogmadticas da Igreja. Parte do
texto, da Biblia e aqui lembra Adolf Schlatter que foi um dos primeiros tedlogos
classicos a chamar a atengdo para o fato de que o texto € mais importante que os
comentérios sobre ele. Robert C. Johnson conta que, em um de seus seminarios,
no final dos anos de 1950, os estudantes comegcaram um longo debate sobre o
método teoldgico de KB na Dogmatica da Igreja. A discussdo se arrastou por uma
hora até que alguém lembrou que estava ali uma pessoa que poderia esclarecer
com propriedade essa questdo. Todos se voltaram para KB. Fez-se um pesado
siléncio. Barth olhou sobre seus 6culos na ponta do nariz, deu uma baforada em

seu charuto e bebeu um gole de vinho. Depois disse: “se eu entendo bem o que

0 CHILDS, Brevard S. op. cit. p. 588.

7' d. Tbid. p. 589.

?72 Para um aprofundamento deste debate confira o artigo: “O Problema da Hermenéutica” (1950)
de Rudolf Bultmann. Em: ALTMANN, Walter (Ed.) Crer e Compreender; Rudolf Bultmann,
Artigos Selecionados. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1987, p. 203-221.
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estou tentando dizer na Dogmatica é que quero ouvir o que a Escritura estd
dizendo e dizer a vocés o que eu ougo.”273 Barth estava interessado em interpretar
a Biblia e ndo em discutir métodos de como interpreta-la.

Os criticos ndo reconheceram R/ como uma exegese cldssica. Muitos
questionaram se o texto podia ser chamado de “comentédrio”. Perguntavam-se
como Barth podia dizer que o que estava dizendo era em nome da exegese da
Epistola de Paulo aos Romanos. Adolf Jiilicher chamou-o de gnéstico,
pneumdtico e alexandrino.””* Outros afirmaram que ele criou um neopaulinismo
(Robert Spprecht); Paul Wernle e F. Hadorn diziam que ele era mais biblista que
tedlogo sistemadtico. Outros criticos afirmavam que o R/ era fruto de puro
dogmatismo (Carl Mennicke); outros que era fruto do antinomismo kantiano
(Ernst Gerber); de tendéncias impressionistas (Rudolf Steinmetz); de exegese
pneumdtico-profética (Philipp Bachmann). Bultmann o chamou de produto do
reavivalismo entusidstico € Emil Brunner o chamou de ingénuo.275 Houve quem
dissesse que o texto seria bom apenas para ajudar pastores a preparar seus
sermdes e estudos biblicos.

Nenhuma dessas criticas € um elogio. Trata-se de criticas contundentes,
duras. O cerne de toda a critica € que KB, com seu modo de fazer exegese, ndo
teria feito justica ao contetido da Carta. Nio teria feito justica ao Paulo histérico e
que ao assim fazer teria cometido uma violéncia contra Paulo. Teria ignorado o
Sitz im Leben (pano de fundo) histérico do texto e por isso cometeu muitos erros.
Por isso Jillicher novamente o chamou de “blasfemo inimigo do criticismo
histérico. (Jilicher, Anfinge). Ou seja, o texto fugiu aos padrdes classicos da
exegese moderna. O problema € que, ao que tudo indica, KB colocou muito da

situac@o presente, de sua propria situacdo, no texto. Assim, a epistola diz mais de

7 DICKERMANN, David L. (Ed.). The Legacy of Karl Barth: In: KB and the future of theology.
New Harven: Yale divinity School Association, 1969. citado em BURNETT, Richard E. op. cit. p.
10.

7 Alexandrino pode significar duas coisas: primeiro, uma referéncia ao Cédice Alexandrino, do
século V, conhecido por ser um texto copiado de diferentes rolos; segundo, pode ser uma
referéncia a Escola de Alexandria, conhecida por ter difundido uma interpretacdo alegérica da
Escritura.

> Brunner chamou-o de ingénuo no sentido utilizado por Schiller. Este, em sua Poesia Ingénua e
Sentimental (1800) fala do interesse do ser humano pela natureza. A ingenuidade corresponde a
Natureza que se tornou ingénua ao ser contrastada com a arte demonstrando ser superior. A arte
sempre deixa transparecer a técnica. A arte ingénua, ao contrdrio, parece ndo ter passado pela
habilidade do artista, como se tivesse sido gerada pela prépria natureza. Nesse sentido a arte
ingénua € superior. Ao contrdrio do que parece o comentdrio de Brunner aproxima-se de um
elogio. Cf. BURNETT, Richard E. op. cit. p. 16.
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KB do que de Paulo. E mais uma eisegese do que exegese.276 Certamente isto se
deve a um “método” que ele desenvolveu de falar primeiro de Cristo para depois
analisar a situac@o vivida pelo ser humano hoje. Entdo era primeiro Evangelho,
depois a Lei. O método de Tillich era exatamente contrario: primeiro a pergunta
depois a resposta, ou seja, primeiro a descricdo da situacdo humana, da existéncia
humana sob a Lei. Entdo, a resposta cristd oferece a nova possibilidade de vida
sob o Evangelho.””’

A esta critica KB respondeu: “A diferenca entre o passado e o presente, o
ali e o aqui, deve ser considerada. Mas o propdsito desta consideracdo somente
pode reconhecer que estas diferencas ndo significam nada nem alteram nada do
assunto principal. O que foi importante no passado é ainda importante hoje e o
que hoje é importante também estd diretamente relacionado ao que foi importante
um dia.”*"® As perguntas e as respostas de Barth nos iluminam e devem responder
muitas das nossas inquietacgoes.

Por conta de suas respostas KB foi chamado de Atrevido (Karl Fueter) e
Jiilicher mais uma vez o chamou de presuncoso e recomendou que ele fosse
ignorado. Seria dificil ignora-lo e a histéria mostra que ndo seria possivel fazer
isso. Apesar de toda a critica contréria a produgdo de Barth destacou e continua a
destacar a importancia da exegese biblica e esta permanece como uma
pressuposicao e a meta de toda a sua obra.

O fato € que, gostando ou ndo, a Carta aos Romanos iniciou uma ampla
discussdo sobre a validade do método histérico-critico. Muitos alegaram que o
método estava com seus dias contados. A chamada exegese pneumatica de KB
criou, na verdade, embarago nos circulos teolégicos por ndo saberem como lidar
com semelhante abordagem.

Em 1925, ao recebeu o convite para ser professor de Dogmatica e Exegese
do Novo Testamento em Miinster, comecou uma vigorosa discussao sobre o que

Bultmann chamava de exegese pneumdtica (algo como exegese espiritual). Tal

113

776 Segundo Croatto ndo se “sai” do texto (exegese) trazendo um sentido puro nele recolhido.
Antes, a partir de um horizonte vivencial novo que repercute significativamente na producio de
sentido que € a leitura, “entra-se” no texto (eisegese) com perguntas que nem sempre sio as de seu
autor. Cf. CROATTO, J. Severino. Hermenéutica Biblica; para uma teoria da leitura como
producdo de significado. Traducdo de Haroldo Heimer. Sdo Leopoldo: Sinodal; Sdo Paulo:
Paulinas, 1986. cap. III: exegese e eisegese. p. 59-72.

2T TILLICH, Paul. Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX. Traducdo: Jaci
Maraschin. Sdo Paulo: Aste, 1986. p. 23.

*® BURNETT, Richard E. op. cit. p. 18.
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discussdo atribufa a Barth no seu R/, o surgimento desse tipo de abordagem.
Bultmann achava o termo detestdvel. Seria como dizer que a tarefa exegética é
realizada por meio do Espirito Santo agindo e soprando o sentido do texto para o
intérprete.

KB, no entanto, deixou de lado o problema da hermenéutica. Esta
preocupacdo ficou com Rudolf Bultmann que iniciou o programa da
demitologizacdo a partir de 1941 e continuou depois da guerra com a publicacdo
do texto “O problema da hermenéutica”. Esta dominou os estudos cientificos da
teologia nos anos de 1950 e 1960. Schleiermacher, mais de um século antes, havia
difundido a hermenéutica como a “arte de compreender”’. Mas, tanto Dilthey
como Heidegger deram contribui¢do significativa para o desenvolvimento da
disciplina.

O movimento iniciado por Bultmann viria a se chamar “A Nova
Hermenéutica”. O problema que a nova hermenéutica chama a aten¢do €: “como
eu faco para compreender?” (Ernst Fuchs). Este movimento proporcionou uma
volta a Schleiermacher e seus textos foram publicados em inglés e ele passou a ser
chamado de “O Pai da hermenéutica moderna”. Mas muitos olharam o passado
apenas como um meio para o futuro. Achavam-se como proponentes de uma nova
era. A empolgacdo foi tanta que Ebeling declarou: “o desenvolvimento desde
Schleiermacher via Dilthey e Heidegger mostra que a idéia da teoria do
entendimento ¢ um movimento acerca dos fundamentos da humanidade e que a
hermenéutica tem seu lugar como uma teoria epistemoldgica cldssica desde que a
ontologia fundamental se parece com a hermenéutica (Gerhard Ebeling — Wort
Gottes und Hermeneutik).

Havia, no entanto uma figura importante ausente desses debates e isto
incomodava os proponentes da nova hermenéutica: Karl Barth. Bultmann tentou
trazé-lo para o centro da discussdo formal sem sucesso. Barth sempre recusou o
convite. Isto fez com que muitos o criticassem e até o chamasse de ingé€nuo.
Outros o achavam arrogante. O fato é que ele achava que podia continuar nadando
ao largo desse debate. Claro que as reagdes foram muitas e fortes. Foi acusado de
ter esgotado sua teologia (Robinson) e de ter trivializado o problema

hermenéutico. (E. Fuchs).279

7 Cf. 1d. Tbid. p. 33.
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No entanto, embora ndo estivesse engajado, KB acompanhou atentamente
o problema. O que ele achava é que nenhum método teoldgico era de fundamental
importancia para a recep¢ao da Revelacdo. Para ele Deus mesmo comecga a falar a
nés através das Escrituras. Assim, nao somos confrontados com pontos de vista
humanos, mas com pontos de vista de Deus. Isto muda tudo. Barth afirma que ndo
€ o correto pensamento humano sobre Deus o conteido da Biblia, mas o correto
pensamento divino sobre o ser humano. A Biblia ndo nos mostra como falarmos
com Deus, mas como Ele fala conosco.

A grande descoberta de Barth nesta drea é que “a realidade de Deus
precede a possibilidade de Deus; ou seja, o ser de Deus precede todo o
questionamento humano.” E sobre isso que repousa toda sua revolucdo teoldgica.
Barth descobre que o verdadeiro contetido, matéria e tema da Biblia € a Palavra de
Deus, ou seja, Deus fala por si mesmo. O ser de Deus precede todo o
questionamento humano. Nao € um a posteriori. Ele € um a priori.

Evidentemente KB nao foi compreendido com suas afirmacdes, seja por
liberais ou conservadores. A questdo para ele nao € epistemoldgica; nao luta
contra a teoria do conhecimento; nao situa o problema na ordem do “conhecer,”,
ou seja, ndo € uma questdo gnosioldgica. Percebe que o Ser de Deus ndo € algo
que pode ser pressuposto, nem algo que pode ser inferido axiomaticamente;
também néo é um postulado ou silogismo. E algo que é dado. Quer dizer com isso
que Deus nao € um objeto autoevidente da investigacdo humana nem € a resposta
para as questdes, para os dilemas e as crises humanas. Deus €, acima de tudo,
livre.

Isso era tudo que a teologia dos ultimos anos vinha negando desde
Feuerbach. Em maior ou menor grau a questdo humana, a situagdo, a condi¢ao do
ser humano, tornou-se o assunto principal, o ponto de partida da teologia, a base
para a questao sobre o Ser de Deus.

Foi Kant quem colocou uma cunha entre a Coisa em Si (Noumenal) e o
Fenomeno (Phenomenal). Foi ele quem mostrou a impossibilidade daquela
geracdo de tedlogos racionalistas e especulativos, de falar sobre Deus. Houve um
apenas que ndo silenciou: Friedrich Schleiermacher. Ele ousou falar de Deus, nao

pela via causalitatis, pela via negativa ou pela via eminentiae, mas, pela via da

20 1d. Ibid. p. 36.
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autoconsciéncia mediatizada por um sentimento de absoluta dependéncia de Deus.
Esse “sentimento” ndo € um mero sentimento; € uma experiéncia que ocorre no
mais profundo do ser, muito além das categorias organizadas de nosso
entendimento, em um nivel além de todo conhecer e fazer. Este sentimento leva
ao si mesmo, ao mundo e a Deus. Tao brilhante foi Schleiermacher que Barth
afirmou que ele ndo fundou uma escola: fundou uma era. A grande contribui¢do
de Schleiermacher é que numa época de ceticismo total ele encontrou uma forma,
um caminho, para falar do ser de Deus, quando todos diziam ser impossivel. >*'
Num tempo quando falar de Deus era falar do ser humano, quando a
teologia nada mais era do que uma antropologia, Barth condenou o que ele
chamou de antropologizacdo da teologia. Assim o ser humano tornou-se sujeito da
teologia e Deus, seu predicado. Ele percebeu que, embora Schleiermacher tivesse
a melhor das intengdes, seu sistema ndo pode livrar a pessoa e a obra do Espirito
Santo de ser confundido com um modo de cogni¢do humana. Ele ndo pode prever
o colapso da teologia transformada em antropologia; pneumatologia em
psicologia. Os mestres da suspeita (Marx, Nietzsche e Freud) decretaram o fim da
religido revelada. Pavimentou-se o caminho para a psicologizacdo da teologia.282
Em Romanos I (1919) e II (1922) Barth questiona o método ao qual ele
chamou de “método do mundo”, “método da época” e pergunta: “vocés ndo estao
vendo que através de cada método religioso estamos sendo conduzidos como
Israel ao deserto? S6 uma coisa € necessdria: O Totaliter Aliter — o Ser que fala

. , N e 283
por si mesmo e nenhum método hermenéutico pode substituir isso.*®

4.3.
Deus como Problema Hermenéutico

KB resistiu quanto a lidar com relagdo a questdo do método em teologia.
Nao ha conhecimento do ser de Deus que o individuo tenha como um a priori ou
um a posteriori, como uma possessdo ou depdsito. Conhecer o ser de Deus é
sempre, primeiro e ultimo, um dom. Por isso ndo ha método adequado — nem

dogmatico, nem critico, nem dialético — ou seja, a menos que Deus fale, nada

1 1d. Tbid. p. 37.
#21d. Ibid. p. 39.
* 1d. Tbid. p. 41.
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acontece. Deus ndo estd limitado por nenhum método ou técnica hermenéutica.
Ele livremente determinou o que, quando, onde, e como se dard sua revelagcdo. Por
isso Barth afirma que o fato do ser de Deus preceder o questionamento humano é
o verdadeiro problema hermenéutico.”*

A partir daqui a teologia de Barth passou a despertar grande interesse.
Mesmo Heidegger — um hermeneuta do ser — tomou interesse pelo
desenvolvimento do ser a partir da teologia de KB. Enquanto a teologia classica
falava de método, Barth procurava falar do Ser, o Ser de Deus.

Mas, foi Dilthey, antes de Heidegger, quem deu uma contribui¢do
significativa para o desenvolvimento da hermenéutica. Em Ser e Tempo (1927)
Heidegger afirma que toda sua geracdo era devedora a Dilthey ndo sé porque
relativizou o estudo da histéria da hermenéutica, mas, acima de tudo porque levou
a questdo da disciplina a um nivel fundamental de importancia. Dilthey pretende
mostrar que a hermenéutica € a ciéncia fundacional de todas as ci€ncias humanas
(Die Entstehung Der hermeneutik, - A Origem da Hermenéutica - 1900). O
centro de todas as ciéncias humanas repousa na tarefa de entender outras pessoas e
isto depende de nossa habilidade para re-experimentar estados alheios da
mente.**’

H4 pelos menos duas razdes porque Barth ndo pode ignorar a contribuicao
de Dilthey. Primeiro, a geracdo de Barth tinha erguido uma consciéncia historica.
Dilthey, Nietzsche, Leopold von Ranke (historiador) e outros, tinham contribuido
para isto. Barth reconheceu a complexidade da compreensdo histérica e o
problema da historiografia. Tedlogos antes dele ndo se preocuparam com a
relacdo entre fé e historia.

Quando confrontado com a acusag¢do de ser um exegeta pneumadtico ele
respondeu que ndo era um pneumatico, mas nao negou que sua exegese nao o
fosse. Diante da afirmacdo que a Biblia devia ser lida como qualquer outro livro,
pergunta: “E como nés lemos outros livros? Qual a forma e que critérios seguimos
para ler outros livros? Qual a verdade pela qual outros livros sdo julgados?”
Segundo Barth o critério € o Espirito Santo. Mas a abordagem de qualquer texto

segue um critério préprio. Por exemplo, para ler Platdo precisamos seguir o

2 1d. Tbid. p. 42.
5 1d. Tbid. p. 44.
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critério de trabalho de Platdo. Mas por trés estd o Espirito Santo. Seu método para

interpretar era:

Pense deliberadamente!

Considere bem todas as coisas! (Besinn dich!)**®

Novamente enfatiza: ndo hd método que possa fazer a revelacdo ser
revelacdo. Quando admite uma exegese pneumadtica tem em mente um método de
atualizacdo que é chamado precursor porque € fundado na prépria Escritura, que
trata das questOes ultimas e definitivas da vida e tem o Espirito Santo como
testemunha.

Outros autores aplicaram a ele, pejorativamente o titulo de biblista. Ele
preferia dizer que tinha uma “atitude biblica”. Aquela mesma atitude dos profetas
e apostolos, ou seja, uma atitude de testemunho, que coloca as Escrituras no canon
e chama seu texto de sagrado; atitude ndo de espectador, ou pensador, mas de
pessoa que se queda diante da pressuposi¢ao do Deus Dixit.

Barth afirma que é preciso repensar (Nachdenken) o texto. Ele aplica esta
metodologia em Der Romerbrief ao dizer que “pensar depois € pensar com”. Ou
seja, pensar um autor, seja ele Homero ou Goethe, os profetas ou apdstolos,
significa para Barth pensar com eles e ndo sobre eles. Cada um desses termos —
Pneumaitico, Biblista ou o Repensador representa o conceito de Barth para a
hermenéutica. Diga-se de passagem, que esta € uma questdo bem atual. HA um
autor contemporaneo, E. D. Hirsch que define significado e interpretacdo como
sendo uma e a mesma coisa (Validity in Interpretation). Para ele o objetivo da
leitura € tornar-se receptiva a ponto de reconstituir a prépria consciéncia do autor,
talvez até mesmo participar dela. Assim, a boa interpretacdo € uma reunido das
mentes do autor e do leitor. **" E exatamente esse método que Barth aplica em sua
Carta aos Romanos. Dai que seu texto ndo ser tanto uma exegese senao uma

parafrase.

6 1d. Tbid. p. 56.
#7 Cf. VANHOEZER, Kevin. Hd um significado neste texto? Interpretagdo biblica: os enfoques
contemporaneos. Sdo Paulo: Vida, 2005. p. 92.
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4.4.
A Biblia na Comunidade

Qual o tema (Die Sache) das Escrituras? Sem rodeios: Deus. A Palavra de
Deus. No entanto, entender o que KB quer dizer com o termo Die Sache € dificil
por duas razdes. Primeiro, o termo nio tem equivalente em inglés ou portugués.
Tanto pode ser traduzido por “objeto” ou “sujeito”, ou “matéria”. Depende do
contexto. Segundo, ndo significa sujeito ou objeto como alguma coisa objetiva.
Nao se refere a um objeto empirico. Assim, Deus € o “Objeto” da Biblia, na
medida em que Ele é o Sujeito que se dd a si mesmo como um objeto a ser
conhecido. Ele € o objeto que sempre permanece sujeito.

A Biblia deve ser compreendida a luz de seu contexto. Para os tedlogos
classicos isso significa entendé-la a luz do contexto histérico, ou seja, a luz do
meio religioso, politico, social, cultural e antropoldgico. Barth afirma que “uma
regra universal de interpretacdo é que o texto pode ser lido e entendido e exposto
somente com referéncia a e na luz de seu tema.”*® A Escritura ¢ para ele o tnico
testemunho escrito da revelacio divina. E com base nesse testemunho biblico que
ndo podemos ter acesso a revelacdo sendo através desse testemunho. Por isso
afirma que “revelacdo €, naturalmente, o tema do testemunho biblico.”?*° Mas
esse testemunho ndo pertence ao dominio daquilo que € empiricamente
observavel. Isto porque, ainda que encontremos nela “Histéria”, “Moralidade” e
“Religiao”, esses ndo sdo seus temas centrais. O principal conteido da mensagem
biblica é Deus em si mesmo. Ele é o contetddo (der Inhalf) da Biblia.**°

Para ele, compreender a luz do contexto significa caminhar na dire¢dao
desse Deus que se deixa conhecer por meio da revelacdo, e tal contexto ndo é o
ambiente histérico tdo caro a teologia liberal. O contexto é mais amplo. A
primeira proposicao a ser dita sobre entender a Biblia a luz do contexto é que isso
ndo elimina a compreensdo a luz do contexto historico. Nao se chega a entender
alguma coisa sem esse contexto. Mas € preciso ir mais longe e compreender que
as partes precisam ser analisadas a luz do todo. Deus, para KB, é o todo, ou, mais
precisamente, o Deus revelado em Jesus Cristo € o todo, o horizonte ou contexto

no qual a Biblia deve ser entendida (CI 1,16-17)

8 BARTH, Karl. CD. II/1. § 19. Scripture as the Word of God. p. 493.
29 1d. Ibid. p. 492.
0 BURNETT, Richard E. op. cit. p. 66.
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Fora do contexto vivo a palavra “histéria” e “entendimento” (verstdndnis)
nada significam. Dai ele dizer que o mais importante ¢ compreender a relacdo
entre revelacdo e historia. Revelagao ndo € um predicado da histéria. Revelagao é
o Totaliter Aliter. Esse ocorre na historia, mas nao é da histéria. Revelagdo nao é
um produto da histéria. No entanto ela é o contexto primario, governante, no qual
arevelagdo € recebida.

Teologia e Igreja sdao dois temas proximamente relacionados no
pensamento de KB. Teologia ndao é o que comumente se nomeia, ou seja, uma
ciéncia que trata do ser de Deus. E antes, a ciéncia que trata de Deus como Deus-

291
Homem e do homem como Homem-Deus.?

Quanto a Igreja, é a forma histérico-
terrena da existéncia de Jesus Cristo. E a forma humana de Jesus e como tal é
renovada constantemente pelo poder do Espirito Santo. Barth ndo trata a Igreja
como uma instituicdo. Ela € antes um evento, um continuo encontro entre Deus e
o ser humano. Este encontro acontece em Jesus Cristo como a Palavra de Deus
que foi enviada ao mundo para ser proclamada pela Igreja. Cabe a ela esta tarefa.
Para isto deve receber as boas novas em atitude de escuta reverente, fé e
obediéncia.””

Karl Barth nunca defendeu uma tese de doutorado ou uma dissertacdo de
mestrado. Nao por qualquer caréncia académica, mas porque sua opg¢ao inicial foi
exercer o pastorado. A carreira académica em Goéttingen, Miinster, Bonn e Basel
veio como consequéncia de seu trabalho pastoral que o levou a refletir sobre o
papel da teologia diante das necessidades da pregacdo. Ele dizia que era uma
enorme presuncao pretender falar de Deus em linguagem humana. Nossa
linguagem € deficiente e inapta para falar da revelagdao de Deus. Ele alista trés
sentengas para qualificar o ministério pastoral: primeiro, Somos ministros € como
tal devemos falar de Deus; segundo, somos humanos e como tal ndo temos
condi¢des de falar de Deus; terceiro, devemos reconhecer nossa obrigagdo e ao
mesmo tempo nossa incapacidade para este discurso. Apesar disso tudo devemos

dar gléria a Deus.””?

»! Cf. HARTWELL, Herbert. op. cit. p. 41.

*21d. Tbid.

3 BARTH. Karl. The Word of God and the Task of the Ministry. Em: The Word of God and the
Word of Man. op. cit. p. 186.
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O papel da teologia em KB ¢ exercer a funcdo de orientar a Igreja, ajustar
seu discurso e promover estimulo para aqueles que trabalham na comunidade. O
alvo principal do exercicio teoldgico sdo aqueles/as que lidam com instrucdo,
pregacdo e aconselhamento. A Igreja genuina é aquela que recebe com alegria a
Palavra de Deus exposta de maneira equilibrada. No entanto sua determinagdo de
ligar Igreja e teologia ndo o impediu de uma visdo negativa da Igreja em seus
escritos iniciais.”*

Apesar de sua énfase no papel da teologia para a Igreja, Barth faz duras
criticas a ela em seus escritos dos anos de Safenwill que ird culminar com a
publicacdo da segunda edi¢do da Carta aos Romanos de 1922. Nos escritos dessa
época subjaz conceitos ainda provenientes dos tempos do liberalismo quando
ainda aprendia teologia por meio de W. Herrmann e von Harnack. Ele vé o
Evangelho como algo vivo e dinamico porque € a palavra de Deus na pessoa de
Jesus Cristo. No entanto, a Igreja como institui¢do promove um desvio de conduta
da comunidade cristd desde que ela se torna ndo um meio de se chegar a Deus,
mas um substituto dele. Nesse caso se transforma em um idolo de si mesma. Esta
igreja institucional deve ser denunciada como negacdo da mensagem que
proclama ou que deveria proclamar. Ela tenta, a todo custo, domesticar o discurso
sobre o sagrado, dentro de suas estruturas de sua organizacdo para legitimar suas
praticas e dessa forma adequar o Evangelho ao programa da igreja visivel. George
Timothy afirma que nesse sentido “a igreja é vista como o repositério da
consciéncia religiosa ou o climax da civilizacdo cristd ou ainda como clube
privado de retidao moral. Desta forma se distancia do lugar onde brilha a Igreja da
graca de Deus que irrompe através do ser humano.”” Sobre os umbrais desta
Igreja deveria ser escrita a palavra “Icabode” visto que ela ndo reflete mais a
Shekinah de Deus em sua teologia e préticas eclesidsticas.

Esta € a linguagem encontrada em R2. No confronto entre dois tipos de
igrejas, uma visivel e outra invisivel, uma humana e outra divina, Barth constréi
sua eclesiologia dialética. Ele confronta a Igreja institucionalizada que se

corrompe por seu compromisso consigo mesma € a Igreja comunidade

** GEORGE, Timothy. Running Like a Herald to Deliver the Message: Barth on the Church and
Sacraments. Em: CHUNG, Sung Wook. (Ed.). Karl Barth and Evangelical Theology. op. cit. p.
194.

* TIMOTHY, George. Running Like a Herald to Deliver the Message: Barth on the Church and
Sacraments. Em: CHUNG, Sung Wook. op. cit. p. 194.
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(Gemeinde) que se alimenta do evento cristolégico que ouve a Palavra de Deus
pronunciada por Ele mesmo. Esta palavra chega como juizo sobre o ser humano
em estado de alienacdo. Nesta Igreja se restabelece a importancia da teologia que
tem como objetivo cuidar para que ela retorne a seu compromisso original que €
proclamar a verdade de Deus. Para isso ela deve examinar, criticar e revisar a

linguagem apropriada usada para este fim.**°

4.5.
Wilhelm Herrmann

A eclesiologia de Karl Barth sofreu forte influéncia de seus antigos
professores liberais apesar dele ter rejeitado o liberalismo como um todo. O
professor que mais o influenciou foi Wilhelm Herrmann para quem teologia é
ética. Fé é uma experi€ncia pessoal. Disso resulta que ele via as formulagGes
doutrindrias partindo de Calceddnia como proposi¢des sem sentido pratico. A fé
confessional e dogmatica € a fé abstrata, portanto sem valor para a experiéncia
cristd. Evidentemente que hd em Herrmann um forte acento a partir da teologia de
Schleiermacher que coloca a fé como um sentimento de dependéncia absoluta de
Deus.

Nao ha formulagdes doutrindrias na cristologia de Jesus segundo o Barth
dos primeiros anos. Jesus deixou exemplos a serem seguidos. A eclesiologia se
coloca em sua CD entre o discurso dogmadtico como funcdo da Igreja e a ética. Ao
mesmo tempo ¢é preciso distinguir as afirmacdes eclesioldgicas de periodos
distintos da vida de KB.*’ Inicialmente sua compreensio de Igreja como
instituicdo € fortemente negativa. Ela assumiu a religido como tentativa de
estabelecer um discurso sobre o sagrado. O discurso religioso foi incorporado pela
Igreja a0 mesmo tempo em que tenta fazer uma sintese entre sua prépria
existéncia e o discurso religioso. Segundo Barth este caminho levou a Igreja a um

distanciamento do Cristo que veio ao mundo como ato gracioso de Deus. Em R1

»6 HARTWELL, Herbert. op. cit. p. 42.
#7 Para uma compreensdo detalhadas desta periodizacio eclesiolégica cf. BENDER, Kimlyn J.
Karl Barth’s Christological Ecclesiology. Burlington: Ashgate, 2005. p.17s.
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afirma: “A Igreja tem crucificado Cristo. O caminho de Cristo € o caminho da
Igreja sdo de novo dois caminhos sepalrados.”298

Herrmann afirma que a fé ¢ uma experiéncia individual. Por outro lado
enxergar a fé como afirmacdo intelectual e como assentamento de dogmas da
Igreja é viver através da fé de outras pessoas.””’ Para ele esta é uma experiéncia
inauténtica, uma negacdo do Sola Fide de Lutero que apresenta a fé como
confianca pessoal em Cristo. Desta forma o antigo professor de Barth se coloca
como um forte oponente a qualquer forma de autoridade eclesidstica. A fé crista
deve se fixar no cristianismo pessoal por assim dizer. E a comunhio do ser
humano (individuo) com o Deus vivo pela mediacdo de Cristo.*”

A Igreja tem em Herrmann uma funcdo mediadora entre o individuo e
Jesus Cristo. Por meio dela se preserva o cardter ético e a impressdo que isto
causou nos primeiros discipulos. Percebe-se aqui uma forte dependéncia da
teologia de Schleiermacher. Neste, Jesus € o portador do novo ser na totalidade do
seu ser. (...). E seu ser que faz dele o Cristo porque tem a qualidade do novo ser
para além da ruptura entre ser essencial e existencial. *°' Jesus de Nazaré carrega
em si o cardter cristico que pode ser percebido de trés formas: 1) por suas palavras
portadoras de vida eterna; 2) por seus feitos que se tornaram exemplos a serem
imitados; 3) por seu sofrimento e sua morte violenta que Tillich afirma ser uma
conseqiiéncia do conflito entre as for¢as da alienacdo existencial e o portador
daquilo mediante o qual se conquista a existéncia. 392 Evidentemente Herrmann se
coloca como herdeiro da tradi¢do iluminista. Seu individualismo religioso é um

retrato de seu tempo.
4.6.
Igreja Entre Tempo e Eternidade

Para se avancar na compreensdo da eclesiologia de KB é preciso ainda

procurar entender a sua forma de trabalhar o conceito da Palavra de Deus

% “Dje Kirche hat den Christus gekreuzigt. Der Weg des Christus und der Weg der Kirche sind
fortran zwei getrenntte Wege.” Cf. BARTH, Karl. Der Romerbrief. Erste Fassung. (1919). Ziirich:
Theologischer Verlag, 1985. [Gesamtausgabe]. p.361.

9 Ap. BENDER, Kimlyn J. op. cit. p. 19.

0 1d. Tbid. p. 19.

! Este tema é desenvolvido por Paul Tillich em sua Teologia Sistematica. Cf. TILLICH, Paul.
Teologia Sistemdtica. op. cit. p. 337s.

% 1d. Ibid. p. 339.
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anunciada na Igreja. Alguns te6logos (Brunner, Althaus, Berkouwer) afirmam que
a teologia de Barth é um cristomonismo. Ele comentou sobre esta afirmacdo
dizendo que dificilmente isso seria um elogio. No entanto alerta para os
insatisfeitos que Cristo € o centro ndo somente de sua teologia, mas de todas as
coisas. Ele é o Alfa e 0 Omega, o Primeiro e o Ultimo. E Aquele a quem Teilhard
de Chardin chama de “a grande comunhao do mundo” que se coloca no vértice do
mundo, ponto de convergéncia de toda a criacdo.’” Por outro lado se ressente que
nio encontrou compreensao do lado de eminentes te6logos evangelicais e sim
entre cat6licos.””

Nao se pode negar a énfase de KB na cristologia como fundamento de sua
dogmatica. Sua doutrina da reconciliagdo (CD 1V/1,2,3) se concentra na obra
redentora de Jesus Cristo. Alinha-se assim com a grande tradi¢do reformada que
se alimenta da afirmacdo do “solo Christo” para validar o que ele proprio admite
se tratar de uma “concentracdo cristolégica.” Jesus Cristo € a tnica fonte de
revelacdo e ndo uma entre outras fontes. Por entender desta forma criticou o
Segundo Artigo da Confissao Belga de 1561 que sublinha o conhecimento de
Deus por meio da revelacao gerall.305

A revelagdo de Deus veio ao mundo na forma de uma pessoa. Ele, Jesus, é
o evangelho em pessoa, o ponto no qual dois mundos — o mundo de Deus e o
mundo da humanidade — se encontram e se separam. E o lugar onde dois planos se

aproximalm.306

Um desses planos € o conhecido plano da criagcdo, do pecado. O
mundo da humanidade, do tempo e das coisas. O outro mundo estd em um plano
desconhecido. E o mundo de Deus, o Pai, da criacdo primordial e da redencio

final. Segundo Barth o ponto que liga estes dois mundos € Jesus Cristo, revelagao

303 CHARDIN, Pierre Teilhard. O Meio Divino. Tradu¢do de José Luiz Archanjo. Sdo Paulo:
Cultrix, 1981. p. 98.

304 o, BARTH, Karl. CD. III/3. p. xi. Barth foi acusado tanto de “cristomonismo” como também
de “monismo”. Sobre esta tltima expressdo afirma que esta acusacdo vem de neo-calvinistas da
Holanda que tem ido longe demais em seus ataques e obviamente isto o deixava ofendido. Cf.
BARTH, K. CD. III/4. p. xiii. Cf. tb. BERKOUWER, G.C. The Triumph... op. cit. p. 12 (nota 6).
% Artigo 2°: Como Conhecemos a Deus? Nés O conhecemos por dois meios. Primeiro: pela
criacdo, manutencdo e governo do mundo inteiro, visto que o mundo, perante nossos olhos, é
como um livro formoso em que todas as criaturas, grandes e pequenas, servem de letras que nos
fazem contemplar "os atributos invisiveis de Deus", isto ¢, "o seu eterno poder e a sua divindade",
como diz o apdstolo Paulo (Rm 1,20). Todos estes atributos sdo suficientes para convencer os
homens e tornd-los indesculpdveis. Segundo: Deus se fez conhecer, ainda mais clara e plenamente,
por sua sagrada e divina Palavra, isto €, tanto quanto nos € necessdrio nesta vida, para sua gléria e
para a salvagdo dos que Lhe pertencem. Cf. BARTH, Karl. The Theology of the Reformed
Confessions. (1923). Translated by Darrel L. Guder and Judith J. Guder. Louisville/London:
Westminster John Knox Press, 2005. passim.

% BENDER, Kimlyn J. op. cit. p. 26.
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de Deus, o ponto de contato entre eternidade e tempo. Ou seja, em Jesus Cristo o
Deus Absconditus se torna o Deus Revelatus. >"’

Barth afirma que do lado em que estamos do abismo que separa tempo e
eternidade, a revelacdo € imperceptivel. Aqui a dialética da histéria domina o
discurso teoldgico do primeiro Barth. E neste ponto que a cristologia se mostra
como centro da teologia. Nao se chega aos outros tépicos da CD sem que seja
explicitado o papel de Jesus de Nazaré em todo esse processo. Segundo Barth,
Jesus Cristo, nosso Senhor! Esse é o evangelho e o sentido da histéria. Neste
nome se encontram separados dois mundos. Cruzam-se dois planos que se tocam
tangencialmente. A revelagdo oferecida por Deus é oculta aos olhos do ser
humano. Somente na ressurreicdo € que a revelacdo se torna conhecida para a
humanidade. E por meio dela que Jesus de Nazaré é reconhecido como o Cristo
das expectativas messianicas de Israel. Por meio da ressurreicdo o mundo do
Espirito toca o velho mundo da carne, mas toca como uma tangente toca um
circulo, ou seja, toca sem tocé-1o.>%

Neste ponto a cristologia de Barth corre sério perigo de se transformar
numa heresia. Ao mesmo tempo em que exalta a pessoa de Jesus como aquele
unico por meio de quem Deus se torna conhecido entre homens e mulheres nao se
percebe, entretanto, qual o espago para uma verdadeira encarnag¢do. Barth foi
acusado de docetismo desde que Cristo parece ndo descer a um nivel histérico
concreto. Para ele Deus se revela em Jesus ndo como uma figura histdrica
(historie). A revelacdo pertence ao evento da ressurrei¢do, um evento inteiramente
escatolégico (geschichte).’® Bender afirma que desta perspectiva, a encarnacdo se
torna um evento muito problemético sendo impossivel.*'?

Deve-se perceber que a critica de KB a Igreja concentra-se na Igreja
institucional, na organizacdo eclesidstica. Esta Igreja é o locus do juizo de Deus
sobre o ser humano. Ele critica esta Igreja que se nutre da religido ao articular seu

discurso de forma a se alimentar de suas prdprias praticas culticas. Ela é a

sociedade que busca dominar o sagrado por meio do rito.

397 14. Tbid. cf. tb. BARTH, Karl. Carta aos Romanos. op. cit. p. 29.

% 1d. Tbid. p. 29-30.

% Para uma andlise completa desse problema cf VAN TIL, Cornelius. Christianity and
Barthianism, op. cit. especialmente p. 13s: Barth’s view of Jesus Christ.

1 BENDER, Kimlyn J. op. cit. p. 27.
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4.7.
Igreja de Esau e Igreja de Jacé

A Igreja como instituicdo recebe sérias criticas do Barth dos anos de
Safenwill. No entanto apresenta uma visao dupla dela. Primeiro a Igreja de Esau e
depois a Igreja de Jaco. A primeira € a Igreja onde o milagre ndo acontece. A
Igreja de Esai é a instituicio presente no tempo. E a igreja visivel na histéria e
concretamente estabelecida em lugares especificos. Nela acontecem cismas,
intrigas, corrupcdo. E a igreja que tem visibilidade. E observavel. Por outro lado a
Igreja de Jaco € a Igreja invisivel, ndo observéavel e que ndo se pode conhecer. Ela
€ constituida a partir da livre graca de Deus, do seu chamado e eleigﬁo.3 "' Nzo sdo
duas igrejas nem duas instituicoes. A Igreja de Esai é aquela que perdeu a
dimensdo profética de seu servico e se voltou para si mesma. E a Igreja que se
retroalimenta. Nao ouve a verdadeira palavra de Deus porque estd ocupada demais
consigo mesma. E a Igreja que se nutre da prépria religido que criou para si
mesma.

Barth pergunta se algum dia a Igreja de Esaui pode se tornar a Igreja de
Jacé. Serd que ela estd condenada a ser sempre estd instituicdo alienada de sua
propria missdo? A resposta € negativa. Ela pode deixar de ser a Igreja de Esat e se
tornar a Igreja de Jacé desde que deixe de falar de si mesma e se volte para o
Evangelho. Para isso deve superar suas crises internas pelo ato de se voltar para
Deus sabendo por um ato de fé que, ao se voltar para o Deus Pai de Jesus Cristo
serd abencoado por Ele. Ao se voltar para Ele procurando conhecé-lo ird
superando suas dificuldades. Deus honrard essa disposicdo para a luta e assim
como Jacé no vau de Jaboque uma nova existéncia surgird com o amanhecer. A
partir desse momento a Palavra de Deus falada € também a palavra que se tornara
ouvida e a Igreja de Esad se tornard a Igreja de Jac6.*'?

No entanto a Igreja que conhecemos e vemos € a Igreja de Esaud. Por isso
que facilmente nos decepcionamos com ela e a deixamos. Ela € a Igreja que tem
visibilidade diante do ser humano. Enxergamos esta Igreja e ndo a outra.

Adentramos a Igreja de Esat pelo batismo. Este € um ato voluntario seja nosso ou

*'' BARTH, Karl. Carta aos Romanos. op. cit. p. 530.
*2 BENDER, Kimlyn J. op. cit. p. 32.
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dos nossos pais. Mas a pertenca a Igreja de Jaco se dd pela eleicdo que ndo é um

dado observavel. S6 pode ser sentida pela fg. 313

4.8.
O Ser da Igreja

Ela é a comunidade viva do vivo Senhor Jesus Cristo.”'* Somos chamados
a ser Igreja. H4 chamados especiais para tarefas especificas. Ha o chamado para
. 315 . . - . A
ser Igreja.” ~ A finalidade dessa vocacdo €, antes de tudo, viver a experiéncia da

comunhdo em Jesus Cristo. Pode-se dizer que Communio®'

€ a palavra que
melhor expressa o conceito de Igreja. E o processo de vida de uma mediacio
reciproca, de uma pluralidade de pessoas independentes e uma realidade
relacional. A comunhdo estabelece uma mediacdo de identidade e diferenca. O
diferente se une a outro, na participagdo a algo que lhes € comum sem que se

diluam as diferencgas.

B3 1d. Tbid. p. 32.

314 Barth apresentou o documento “A Igreja comunidade viva do vivo Senhor Jesus Cristo” como
parte dos trabalhos preparatérios para a I Assembléia do Conselho Mundial de Igreja que se
celebrou em Amsterdam em setembro de 1948. O trabalho integrou a Comissdo de Estudos, I. cf.
BARTH, K. Ensayos Teolégicos. Barcelona: Editorial Herder, 1978. p. 191-214.

50 termo exxdeotatem o sentido de um chamado para se constituir em Igreja. Na Grécia era a
reunido de pessoas que eram convocadas, como cidaddos da polis, para reunirem-se em praga
publica e tomar decisdes relativas a problemas entre seus cidaddos ou mesmo em relacdo a cidades
vizinhas. A palavra se origina do verbo xkadew- chamar e a preposi¢do €xque é um prefixo com o
sentido “de” (dentro para fora), ou seja, significa chamados de dentro (de suas casas) para fora
(para a praca) para se reunirem em assembléia civil para tomada de decisdes. A partir de
Tucidides, Platdo e Xenofonte, ekklesia é a assembléia do demos (povo), em Atenas e na maioria
das cidades gregas. E com esse sentido que a palavra aparece principalmente em Atos (19,32; 39;
40). Os cidaddos sdo os ekkletoi, convocados por um arauto para uma reunido. Historicamente o
termo ekklesia foi o tnico que se impds na comunidade cristd como termo técnico para designa-la.
Os latinos ndo sentiriam a necessidade nem a possibilidade de traduzi-la. Tertuliano designa uma
vez a Igreja em seu Apologeticum por Curia, uma traduc¢dio exata que ndo se tornou técnica. O
mesmo se deu com a civitas Dei (Cidade de Deus) em Agostinho e outras tradugdes latinas que
ndo se firmaram como “contio” e “comitia’. A traducdo literal teria sido “convocatio”. Tanto no
latim como nas linguas roméanicas, ao contrdrio das germanicas, os termos guardaram o nexo
direto com o termo usado no Novo Testamento: em latim ecclesiam, espanhol iglesia, francés
eglise, italiano, chiesa. E significativo que o termo alemdo “kirche” e o inglés “church”, o sueco
Kyrka, o eslavo Cerkov, ndo se deriva de Curia como pensava Lutero. O termo vem do adjetivo
kyriaké (pertencente ao Senhor) e certamente ndo de ekklesia. Veio do reino dos Godos, de
Teodorico, o Grande e sua origem se encontra na forma bizantina popular kyriaké. No grego
Kuvpiakn nuepa. No entanto sempre se insiste na relacdo entre as duas palavras. Ekklesia ndo é
um termo dos Evangelhos. S6 aparece em Mateus (Mt. 16,18 e 18,17). E comum em Atos e nas
cartas paulinas. Cf. KITTEL, Gerhard. A Igreja no Novo Testamento. Tradu¢do Helmuth Alfredo
Simon. Sdo Paulo: Aste, 1965. p. 31-3; KUNG, Hans. Ser Cristdo. Traducdo de José Wisniewski
Filho. Rio de Janeiro: Imago, 1976. p. 416; BARTH, K. CD. IV/1. § 62. p. 651.

31 Cf. GRESHAKE, Gisbert. El Dios Uno y Trino; uma teologia de la trinidad. Traducion
Roberto Heraldo Bernit. Barcelona. Herder, 2001. p. 220-221.
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Quando Paulo fala da comunhdo com Cristo, ndo quer dizer comunhdo de
cada um com Cristo. E a comunh#o de todos entre si, estando todos em Cristo. A
comunhido do individuo com Cristo € a comunhdo com o Senhor e com a
comunidade. Esse é o verdadeiro sentido do ser Igreja: a comunidade das pessoas
a quem Deus permite viver como amigos, como testemunho da reconciliagdo do
mundo consigo mesmo. 317 Os escritos paulinos sobre a questdo se concentram
nas duas cartas aos corintios, dada a complexidade das relacdes entre aquelas
pessoas. A comunhdo é necessdria, imprescindivel, para se viver o verdadeiro
Evangelho. Ele afirma que Cristo ndo estd dividido. Nele, nos tornamos um e

. . 18
somos incluidos no que Paulo chama de Corpo3

de Cristo, no qual nos tornamos
membros uns dos outros. Essa relacdo ndo depende de afinidades humanas com
relacdo aos outros, mas com o fato de que Cristo se faz o nosso unificador. A
marca da Igreja é a comunhao em Cristo (koinonia). A oracdo sacerdotal (Jo. 17)
revela a preocupacdo do Senhor em relagdo a comunhdo de seus discipulos. “... a
fim de que todos sejam um...” (17,21). “a fim de que sejam aperfeicoados na
unidade.” (17,23). A béncao apostdlica invoca sobre nés a graca do Filho, o amor
do Pai e a comunhdo do Espirito. As cartas joaninas afirmam que o Evangelho nos
chama para que tenhamos comunhao uns com os outros € essa comunhio envolve

comunhdo com o Pai e com o Filho. (I Jo 4, 23—24).319

' BARTH, Karl. La Iglesia, comunidad viva de Jesucristo El Senor que vive. Em: Ensaios
Teolégicos. op. cit. p. 192.

318 Paulo usa o termo coua (corpo) para caracterizar a existéncia do ser humano. “Soma” é parte
constitutiva da existéncia. Isto fica evidente, de modo mais claro, a partir do fato dele ndo imaginar
um existir futuro do ser humano, depois da morte fisica, sem um soma. O termo grego ooy é
contraposto a Puyn (alma) e Zvevua (espirito), (I Ts. 5,23; T Co. 5,3; 7,34). Designa o ser
humano enquanto ser vivente. Paulo jamais chama soma o corpo da morte, o caddver, algo comum
no grego profano e na Septuaginta. S6 existe soma enquanto o corpo pode se tomar a si mesmo por
objeto de seu agir ou experimenta a si mesmo como sujeito de um evento, de um sofrer. O ser
humano s6 pode ser chamado de soma na medida em que tem uma relagdo consigo mesmo e, de
certo modo, pode se distanciar de si mesmo. Cf. BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo
Testamento. op. cit. p. 247-259.

319 Jodo escreveu sobre comunhdo na perspectiva do amor que é o centro de sua mensagem. Cf.
TEPEDINO, Ana Maria. Das Trevas da Angustia a Consolacdo do Amor: experiéncia de fé na
comunidade joanina inspirada pelo Espirito Santo. Em: TEPEDINO, Ana Maria, (Org.). Amor e
Discernimento; op. cit. p. 53-69; BARTH, Karl. Comunidad viva de Jesucristo El Sendr que vive.
Em: BARTH, Karl: Ensaios Teologicos. op. cit. p. 191-214.
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4.9.
Igreja como Realidade Dinamica

Nos trabalhos preparatdrios para a abertura da assembleia inaugural do
Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em setembro de 1948, em Amsterdam, Barth
apresenta a Igreja como a comunidade dos santos que estdo em Cristo,
ressuscitado dentre os mortos. A Igreja fala de Cristo e da comunidade que
caminha em direcio 2 sua vocacdo. Mas o discurso ndo é atemporal. E histérico e
Supranatural. Comec¢a no tempo e é distinta da histéria de qualquer outro tempo
pela singularidade de seu inicio e consumagdo. O tempo da Igreja € aquele que vai
da ressurreicdo de Jesus até a sua Parousia. Esse € o tempo de sua histéria.*” E
nesse entretempo que a Igreja vive suas lutas e crises. E nela que se concretiza o
acontecimento maximo entre todas as pessoas, no ato de reconciliagdo do mundo,
realizado por Jesus Cristo, no qual todos sdo postos sob a graca e o juizo
misericordioso de Deus. A Igreja aponta para esta dindmica do acontecimento
humano que se realiza em meio a histéria universal.

Em Barth o cardter dinamico da Igreja transparece em seus escritos na
forma do falar da Igreja como uma ocorréncia, ou seja, o ato pelo qual ela existe.
E na manifestacio do ajuntamento que se evidencia seu ser como comunidade
para o mundo. Ela é reunido, comunidade e Igreja. Como reunido se acentua mais
o carater do devir,321 isto é, um vir a ser constante. Ela é a ocorréncia do reunir € a
prépria comunidade reunida. Nao existe como institui¢do, primeiro. Existe porque
sempre se oferece para o ajuntamento litirgico. No cardter de reunido estd
implicita toda essa dinamica da relacdo de uns com os outros. A Igreja € em si o
encontro de diferentes que, diante do mistério pascal reinem-se para celebrar a

vida que € oferecida pelo Espirito Santo. No servigo religioso Jesus se da a

320 BARTH, Karl. Ensaios Teoldgicos. Id. Ibid.. Hi um excelente livro sobre a questdo do tempo e
histéria no Novo Testamento. Cf. CULLMANN, Oscar. Cristo e o Tempo: Tempo e Histéria no
Cristianismo primitivo. Tradu¢do de Daniel Costa. Sdo Paulo: Editora Custom, 2003.

321 Termo extraido da filosofia de Heréclito (540-480 aC). O devir € a frui¢do do tempo, onde se
encontra a esséncia de todas as coisas. Os pensadores origindrios ainda ndo eram metafisicos.
Pensavam o ser de outro modo. Ao pronunciarem a palavra 7o oV, T OvVTa, 0 ente, esses
pensadores, justamente por serem pensadores, ndo pensam substantivamente a palavra e sim
verbalmente. Assim, 7o ov (ente), € pensado no sentido de sendo, isto é, de ser, mas ser em agdo.
Cf. HEIDEGGER, Martin. Herdclito; A origem do pensamento ocidental; Légica: A doutrina
heraclitica do logos. Tradugcdo de Madrcia S4 Cavalcanti Schuback. Rio de Janeiro: Relumé
Dumaré, 1998. p. 73.
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conhecer como Senhor, aos individuos em particular e a comunidade, como
Senhor do mundo.

Aqui ndo se destaca o corporativismo nem a autoridade de uns sobre os
outros. Igreja ndo é primeiro a entidade, a institui¢io. E primeiro a comunidade
que se redne para adorar ao Senhor Ressuscitado. Ndo se deve dissociar Igreja
como comunidade reunida da Igreja como institui¢do. Sem a comunidade que se
retine e adora, ndo existe a instituicdo chamada Igreja. A instituicdo € uma
realidade relativizada e dependente da realidade da comunidade que se ajunta para
o servico da adoracdo. Pode-se dizer, numa linguagem aristotélica, que a
instituicao € uma abstracdo, ou seja, uma realidade segunda, que ndo se concretiza
sendo na presenca daqueles que se ajuntam para o servico.’>> Pode-se dizer que a
Igreja universal s6 se compreende a partir da Igreja local e da sua realizagdo

concreta.

4.10.
Igreja, Comunidade de Fé

A Igreja como comunidade acentua que a ekklesia jamais € uma
hiperorganizagdo, abstrata e distante, repleta de pessoas, sacerdotes, doutores e
funciondrios eclesidsticos que pairam acima da reunido concreta. Entender assim
€, segundo Barth, uma anomalia no conceito de Igreja, comunidade viva que serve
a um Senhor vivo. Como corpo vivo ela se alimenta da Palavra que emana do
préprio Senhor e se nutre do Pdo do seu corpo na ministracio dos sacramentos.*>

A comunidade cristd, distinta de qualquer outra comunidade, vive a
experiéncia de ser Igreja, povo eleito de Deus pela graca invocada sobre nés. Essa
possibilidade de comunhdo € que caracteriza o povo que se congrega com 0 nome
de Igreja. Sua marca distintiva € o amor que deve ser a atmosfera na qual os
cristdos testemunham sua fé.

Dietrich Bonhoeffer faz uma clara distin¢do entre sociedade e comunidade.
Um grupo que se retne por puro impulso natural ndo pode ser chamado de

sociedade. A comunidade social é, em esséncia, uma comunidade de vontade

322 Hans Kiing afirma que a reunido concreta é a atual manifestacio, representacio e realizacio da
comunidade neotestamentdria. A comunidade é a permanente portadora do evento da reunido a
renascer sempre de novo. Cf. Ser Cristdo. op. cit. p. 416-417.

> BARTH, K. La Iglesia comunidad viva de Jesucristo el Sendr que vive. Ensayos TeolGgicos.
op. cit. p. 191 et. seq.
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(will).*** Uma comunidade humana s existe quando ha uma ag¢do consciente na
busca de propoésitos e na realizacdo de atos de desejos. Nesse sentido a sociologia
pode ser definida como a ciéncia que estuda as estruturas das comunidades e os
atos de vontade que as constituem.*”> No entanto, sociedade € distinta de

. 326
comunidade.

4.11.
Igreja e Comunidade

-

E quase impossivel separar Igreja e comunidade. Os termos sdo
intercambidveis. Torna-se claro que ekklesia jamais € uma seqiiéncia desligada de
agremiagoes religiosas, isoladas e autosuficientes, mas caracteriza os membros de
uma comunidade complexa, unidos entre si, em servico mutuo.

Esse conceito estd vivo em Karl Barth. A Igreja como comunidade viva do
vivo Senhor Jesus € a comunidade de fé que experimenta a nova vida em Cristo,
no didlogo com o mundo. Ela é Igreja a partir da vivéncia de determinadas
situagdes historicas que fizeram com que os primeiros discipulos se sentissem
vivendo uma nova realidade com sua fé assentada na experiéncia de Jesus
ressuscitado.

A Igreja € uma construcao histérico-humana, cuja existéncia envolve a

327 . . . .
Ela, como comunidade, é a ‘“forma histérico-terrena da

acdo humana.
existéncia de Jesus Cristo em si mesmo. Mas também nela, Jesus Cristo esta vivo
como o crucificado e o ressuscitado em sua forma de existéncia histérico-
celestial.”®® Para conhecer a verdadeira Igreja ndo podemos olhar de forma
abstrata para o que as acdes humanas parecem ser em si mesma. Barth afirma que
ela € uma comunidade tdo singular que ndo tem paralelo em sua esséncia. Ela é
também uma constru¢do do Espirito Santo, o verdadeiro sustentador dessa

comunidade. Ele a gera santifica e a prepara para cumprir sua missao. Ele € o

¥ BONHOEFFER, Districh. The Communion of Saints; a Dogmatics Inquiry into the Sociology
of the Church. New York/Evanston: Harper & Row, Publishers, 1963. p. 55 et. seq. cf. BARTH,
K. CD. 1V/2. § 67.2. The Growth of the Community. p. 641.

2 1d. Tbid. p. 84.

326 Bonhoeffer afirma que a distingdo de Max Weber e Troeltsch pode ser uma concepgio falsa.
Segundo Weber familia, nacdo e Igreja sdo comunidades; um clube, uma empresa e provavelmente
uma seita sdo sociedades.

7 BARTH, K. CD. IV/1. § 62. p. 661. O Espirito Santo e a Edificacio da Comunidade Crista.

¥ BARTH, K. CD IV/1. § 62. Id. Ibid.
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despertador do poder no qual Cristo formou e ainda continua renovando seu
corpo, ou seja, sua forma terrena de existéncia: a Igreja Una, Santa, Catdlica e
Apostélica.*”

Ela é uma criagdo espiritual ¢ como tal busca uma liberdade que ndo se
alcanga meramente pelo esforco fisico. Antes de buscar a libertacdo das tiranias e
opressores dos poderes seculares deste mundo, a pessoa pertencente a Igreja deve
buscar, antes de mais nada, libertar-se de si mesmo. Este paradoxo se evidencia na
luta do individuo com seus préprios medos. Alcangar a liberdade significa
depositar sua confianca naquele que € capaz de libertid-lo dos cativeiros e das
opressées.330 O sentido aqui é que, Cristo liberta das cadeias concretas da vida e
conduz a pessoa a plena liberdade mas também liberta espiritualmente das crises
existenciais. Assim, a obra da Igreja € completa quanto ao corpo (soma) pois nega
que sua mensagem se dirija apenas ao atendimento das necessidades tidas como
materiais, pois tal distin¢cdo € desconhecida da pregacdo e mensagem de Jesus.
Sendo o corpo constituido de sarks (carne) e psiqué (alma), suas caréncias sao de
duas ordens. Deus mesmo € quem promove a liberdade da pessoa incapaz de
libertar-se a si mesma e a transforma, de escrava do pecado em serva de Cristo,
livre do pecado e da morte. (Rm. 6,20-22).

Falar da Igreja como povo de Deus € levantar a questdo do ser da
comunidade. Nos §§ 62 e 67 (CD. IV/1; 1V/2) Barth trata respectivamente dos
temos “O Espirito Santo e a reunido dos santos em comunidade” e “o Espirito
Santo e a construcdo da comunidade”. Sdo temas que pertencem a doutrina da
reconciliacdo, porque a restauracdo da comunidade por meio da unido entre Deus
e a humanidade significa simultaneamente a recriacio da comunidade no mundo

pelo Espirito Santo.*®!

Ao ver a Igreja como uma pardbola e uma promessa para
todo o mundo, Barth apresenta a Igreja como uma representacdo provisoria de
toda a humanidade justificada e reconciliada com Deus. Este universalismo™~ ndo
¢ assumido claramente por ele, no entanto parece indicar que em Cristo, o

representante de todos os homens, a ado¢@o e a reprovacdo se fundem numa s6

¥ BARTH, K. CD. IV/1 § 62, p. 643. O Espirito Santo e a Reunido da Comunidade Crista.

30 KUNG, Hans. La Iglesia. op. cit. p. 182 et. seq.

31 BARTH, K. CD. IV/1; IV/2; 614-426; GREEN, Clifford. (Ed). op. cit. p. 234 et. Seq.; BARTH,
Karl. Holy Ghost. op. cit. p. 11-27.

32 Cf. CRISP, Oliver. On Barth’s Denial of Universalism. Themelios. Lausanne. Autumm, 2003.
p-18-29.
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coisa, a graca irresistivel ressalta o triunfo final do homem sobre o pecado na
pessoa de Cristo.

A esséncia da comunidade cristd € ser um evento, um acontecimento
levado a efeito por Deus para a restauracdo de todas as coisas. Ela é definida por
suas atividades e deve ser vista ndo como uma realidade dinamica cujo objetivo é
permitir que o Deus loquitor se torne conhecido pelas acdes de seus integrantes.
Jesus Cristo, o Senhor, € o cumprimento de sua existéncia. Nao ha Igreja sem que
esta esteja em Cristo. Sem isso, ela se torna um clube, uma associa¢do, mas nao
um corpo mistico que por meio de suas agdes revela o amor de Deus pelo ser
humano.

Quando Brunner publicou seu livto O Equivoco Sobre a Igreja (Das

. . . 333
Missverstindnis der Kirche)

(1951), Barth considerou que ele cometeu um
equivoco ainda maior que a proposta do livro, ao afirmar que a ecclesia do Novo
Testamento ndo tem seguidores, ou seja, € uma experiéncia tnica. Ainda que haja
elementos daquela Igreja nas igrejas de hoje, ndo se pode identificar uma com a
outra.™ As Igrejas da Reforma teriam sido construidas por atos humanos,
diferentemente da Igreja do Novo Testamento que fora construida, ou melhor,
tornada (became) como tal pela acao direta do Espirito Santo.

Evidentemente a Igreja envolve em sua edificacdo a a¢cdo humana, o que
ndo a impede de ser constituida como tal por obra do Espirito Santo. Nao se pode
olhar numa perspectiva abstrata para a Igreja. Na verdade, a operacao do Espirito
Santo, que capacita as pessoas e lhes concede carismas os mais variados, lhes
concede a distingdo de ministrar esses dons no contexto da comunidade para
edificacdo dos santos e testemunho diante do mundo.” E aqui que a Igreja
comecga de fato a ser a Igreja do Novo Testamento sem que a experiéncia dos
primeiros discipulos seja repetida. Mas pode ser reeditada na experiéncia de
comunhdo dos santos. Brunner afirma que ninguém pode chamar Deus de Pai sem

ter as pessoas como seus irmaos, que se veem a si mesmos como filhos de Deus

33 BRUNNER, E. O Equivoco Sobre a Igreja. Traducio de Paulo Arantes. Sdo Paulo: Novo
Século, 2000. p. 34-35.

34 Brunner afirma que as Igrejas Reformadas resgataram algo do espirito da ecclesia
neotestamentdria ao dar mais valor ao sujeito da comunidade que a institui¢do, algo muito mais
presente no calvinismo que no luteranismo. Para o luteranismo tudo culmina na correta confissdo e
no modo correto de crer. BRUNNER, E. O Equivoco sobre a Igreja. op. cit. p. 110; BARTH, K.
CD. 1V/2.§ 67.p. 616.

3 BARTH, K. CD. IV/2. § 67. p. 616.
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que partilham as alegrias e lutas do Evangelho.3 36

Essa comunidade, Corpo de
Cristo, repleto de individuos diferentes, se relacionam por meio de diferentes
servicos prestados uns aos outros. Esta diferenca ndo separa nem divide. Ao
contrério, € somente por meio dessas distingdes que as identidades aparecem na
relacdo Eu-Tu. Através de diferentes dons somos chamados a cada dia a viver a
realidade do servigo, primeiro um ao outro, servindo aos de casa e depois a todas
as pessoas indistintamente. A verdadeira vida cristd € vivida na entrega e no
recebimento solidario de apoio. Onde o amor governa, desaparece o egoismo do
individualismo. Aqui, a individualidade e a coletividade se entrelacam. Cada um é
pessoa em particular com o propdsito de buscar o outro para a partilha e a ades@o
soliddria aos problemas da vida.

Nesse sentido, minha identidade cristd de individuo pertencente a um
corpo, o Corpo de Cristo, me conduz a entender tal individualidade ndo como algo
céntrico, mas excéntrico. E um tipo de particularidade que, partindo de um centro,
se expande por meio de um carisma dado pelo Espirito Santo.”’

O exercicio desses carismas conduz a uma pratica cristd libertadora. E
oferecendo-se ao outro que a comunidade, em cada um de seus membros, vive a
verdadeira experiéncia de ser uma auténtica comunidade de filhos e filhas de Deus
no servico de Jesus Cristo. O fundamento para essa relagdo entre os membros do
corpo € a propria experiéncia trinitdria que conduz a uma pericorese da
Trindade.**®

Como obra do Espirito Santo a Igreja se torna presente por meio de suas

atividades e servigco. Desta forma ela ndo somente tem uma histéria, mas existe

336 BRUNNER, Emil. The Word of God and Modern Man. Tradugdo de David Cairns. Richmond:
John Knox Press, 1964. p. 83-84.

37 1d. Tbid. p. 84.

3 0 termo grego meplyopew vem das palavras 7zgpz (em torno de) e yopos — dangar em torno de.
A palavra é desconhecida dos autores do Novo Testamento. A palavra yopos é um
hapaxlegomena, aparece apenas em Lucas (15,25) mostrando que o filho mais velho na pardbola
do Prédigo, ao voltar para casa 7KOVOEV cVOUPWVIOs Kol yOpwv (ouviu misicas e dancgas). O
termo pericorese significa dangar em torno de. No caso da Trindade significa que a relacdo das
Pessoas, Pai, Filho e Espirito € circulante. A unidio, o amor, as relacdes hipostéticas sdo circulantes
com forca de propulsdo centrifuga. Leonardo Boff chama a atencdo para o fato de Jesus dizer
eyw xou o wornp v ecuev (Eu e o Pai somos Um) (Jo. 10,30). O termo €v vem de €1s — Um por
unido e ndo numericamente que nesse caso seria €ls (com aspiracio forte, heis). A unido do Pai e
do Filho ndo apaga a diferenca e a individualidade de cada um. Antes, supde a diferenca. E
unidade na diversidade. O amor transbordante de Deus conduz para a alteridade. Cf. BOFF,
Leonardo. Trindade, Sociedade e a Libertacdo. Petrépolis: Vozes, 1986. p. 16.
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somente € enquanto se manifesta com uma historia definida. Ela se retne e se
junta a si mesmo no Cristo vivo por meio do Espirito Santo.**’

E marcante como Barth torna palpével a realidade da Igreja, apresentando-
a ndo apenas como uma realidade dindmica, cuja vida € expressa por meio da a¢do
do Espirito Santo, mas também o faz ao enfatizar o papel da pessoa humana no
projeto relacional de Deus.

Ele afirma que o ato da criagdo incluiu nao somente a acdo de criar mas
também o produto da criacdo, ou seja, a criatura.’* Assim, criador e criatura estao
juntos como um todo integral. E uma questio fenomenoldgica. Deus, como
criador, esta atento as necessidades de suas criaturas, nao somente de um modo
geral mas de modo especialmente particular. **' A doutrina da criacdo associa o
criador com a criatura, mas ao mesmo tempo distingue ambos. A criagdo em si € a
divina distingdo da criatura. Esta doutrina conduz a uma antropologia, um
exercicio sobre a atividade humana em sua relacdo com Deus. E uma relagio
especial, embora o homem nao seja criador mas criatura. A criacdo — criatura — é
todo o cosmo que se situa diante de Deus como obra de suas maos. Como tal é

colocado por Deus no mundo que Ele tem criado.

4.12.
Comunidade Civil e Comunidade Crista

N

No verdo de 1946, em seu regresso a Alemanha, KB apresentou
conferéncia em virias cidades sobre a relacdo Igreja/Estado.’** O termo
“comunidade” em lugar de Estado procura estabelecer uma relac@o positiva entre
as duas grandezas.

A comunidade crista € a entidade que conjuga as pessoas de determinada
regido e que se reune para reconhecimento de Jesus como Senhor e no intuito de

professd-lo. A causa comum tem seu ponto de partida na obediéncia aquela

39 BARTH, K. CD. IV/1. § 62.2. O Ser da Comunidade. p. 650.

0 BARTH, K. CD. III/2. § 43. p. 3. A criatura: o ser humano como um problema da dogmatica.
Ele afirma que isto € comparativo ao termo obra que significa tanto o ato de fazer algo como o seu
resultado.

*! BARTH, K. CD. ITI/2. Id. Ibid.

2 Berlim, Gottingen, Papenburg, Godesburg, Stuttgart. Christengemeinde und Biirgergemeinde —
Comunidade Civil e Comunidade Cristd. Em. ALTMANN, Walter. (Org.). BARTH, Karl: Dddiva
e Louvor. op. cit. p. 289-315.
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palavra de Deus em Jesus Cristo, palavra esta que todos ja ouviram mas sempre
de novo precisam escutar.

Comunidade civil € a entidade que conjuga todas as pessoas de um lugar e
convive sob a mesma ordem do direito, valida e obrigatoria para cada pessoa. Seu
objetivo é garantir a liberdade individual como também a seguranca da
comunidade.’® E nesse Estado que se percebe a diferenca entre a comunidade
civil e a comunidade crista. Esta € chamada a dar seu testemunho em meio a outra,
mais ampla quanto a abrangéncia das relagdes entre pessoas que se orientam sob a
mesma lei e seguem um mesmo principio. O papel da comunidade crista € alertar
para o perigo de ndo se transformar a fé em religido e também para distinguir
poderes legitimos e ilegitimos.

A comunidade civil é espiritualmente cega e ignorante. Ela ndo tem fé nem
amor nem esperanca. Ndo tem confissdo nem mensagem.’** Quando Barth usa o
termo “‘comunidade” para as duas instituicdes o faz propositalmente para marcar o
conceito — comunidade — como algo que nos diz que ndo nos deparamos
diretamente com instituicdbes mas com pessoas concretas, reunidas em uma
entidade comum, com propdsito de elaborar e levar a bom termo tarefas
comuns.*®

Barth interpreta a relacdo da comunidade crista com o mundo a luz de sua
responsabilidade na sociedade. Ja lidamos, ao longo deste trabalho, com a critica
estilizada feita a Barth no sentido de lhe atribuir certa neutralidade em sua CD.
No entanto, ndo s6 por conta de seus vdrios escritos politicos, trata com
profundidade e importancia a necessidade de se viver a experiéncia cristd numa
atividade que demande dentincia e compromisso com a Comunidade/Estado a

qual se dirige.

3 1d. Ibid. p. 290.

¥ 1d. Ibid. p. 290. Suspeito que esta afirmacdo dificil e perigosa de Barth seja no sentido da
perspectiva cristd. Nao no sentido de seus ideais e projetos humanos. O que projeta pessoas e
coletividades para o futuro é exatamente a constru¢cdo de um projeto social relevante. O projeto de
institucionaliza¢do da comunidade civil pretende conduzir a Comunidade/Estado na direcdo do
estabelecimento de padrdes de conduta social para a promocio de mecanismos que promovam a
producdo e o bem-estar. Sobre esta questdo sugiro a leitura do texto. BERGER, Peter L. e
LUCKMANN, Thomas. A Constru¢do Social da Realidade. Tradu¢do de Floriano de Souza
Fernandes. 3 ed. Petrépolis: Vozes, 1976.

3 CORNU, D. op. cit. p. 113.
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No cristianismo anterior a Barth predominava, por um lado, a atitude
pietista que ndo dava essencial importancia a esse problema porque achava que a
Igreja tinha que se preocupar com a salvacdo individual de cada pessoa.**® Barth
provavelmente foi injusto com o pietismo e isso pode ser debitado por sua andlise
em um tempo em que era muito forte sobre ele, a teologia liberal de seus antigos
professores. O que o pietismo combateu foi a teologia da ortodoxia que defendia a
teologia dos nao-regenerados, (theologia irregenetorum) dos que nao tinham
passado por um processo de conversao pessoal. Os pietistas diziam que a teologia
€ uma ciéncia positiva e que para se falar da fé cristad é preciso falar a partir da
experiéncia da regeneracdo. A andlise mais lucida parece ser aquela de Tillich que
afirma que os pietistas t€ém e ndo t€m razao em falar da necessidade de um novo
nascimento. Ele afirma que, se a questdo for colocada em termos da necessidade
do tedlogo precisar viver existencialmente os problemas que tenta responder,
nesse caso se poderia chegar a uma férmula de unido entre a critica de Barth e a
afirmacdo dos pietistas.”*’

Por outro lado, Barth criticou o Evangelho Social por dar pouca ateng¢io ao
individuo e sua salvagdo. O mais importante € a responsabilidade social da Igreja
e o estabelecimento do Reino de Deus na terra. Rauschenbush®® afirma que a
novidade do Evangelho Social é a clareza e a insisténcia na necessidade e na
possibilidade de redencdo da vida histérica da humanidade. Redencdo dos erros

sociais que pervadiram a sociedade e que atuam como tentagdo e acabam

6 Ele devia mais ao pietismo do que podia admitir. A heranca familiar da tradi¢io pietista era
enorme tanto do lado de seus avés como de seus pais. Fritz Barth, o pai, foi influenciado pelos
circulos pietistas da Suica e Alemanha, embora discordasse em vdrios aspectos. No entanto
aceitava a moral e a insisténcia da verdade central do Evangelho em sua comunicag¢do objetiva.
Barth foi acusado de escrever muito cedo sobre o pietismo e talvez por isso, teria produzido uma
caricatura do movimento (N. Knappe. Karl Barth und der Pietismus, 1927. p.13) ja que ele tinha
uma experiéncia remota do que de fato era o pietismo. Cf. BUSCH, Eberhard. Karl Barth & the
Pietists. op. cit. p.11-13. A obra se divide em trés partes: a parte A introduz a visdo de Barth sobre
o pietismo até 1921; a parte B, apresenta uma resposta dos pietistas para a critica do pietismo feita
pelo jovem Barth até 1930; a parte C € uma tentativa de sintese para o encontro entre 0 jovem
Barth e o pietismo.

T TILLICH, Paul. Teologia Protestante nos Séculos XIX e XX. op. cit. p. 40-41.

¥ Walter Rauschenbusch (1861-1918) nasceu em Rochester, New York, onde seu pai era
professor no Departamento Alemdo do Semindrio Teoldgico Batista de Rochester. Em 1886
tornou-se pastor da Segunda Igreja Batista Alema da cidade. Ali viu as sérdidas condi¢des dos
imigrantes, a exploracdo dos trabalhadores pelos gigantes industriais e a indiferenga do governo
diante do sofrimento dos pobres. Isto levou-o a reconsiderar suas categorias religiosas, a comecar
um novo estudo da Biblia e a pesquisar as opinides dos criticos sociais. Publicou: Christianity and
Social Crisis, 1907; Christianizing the Social Order, 1912 e seu livro mais conhecido, A Theology
for the Social Gospel, 1917). M. A. Noll. “Walter Rauschenbusch” Em: ERWELL, W. A. (Ed.).
op. cit. v. 3. p. 230-231.
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incitando o mal como forca de resisténcia aos poderes da redengéo.349 Barth
insiste que o problema fundamental do ser humano € a sua relagdo com Deus e
que essa relagdo estd completamente errada e precisa ser mudada. Sua énfase
consiste na necessidade de se entender o Evangelho como agdo de Deus que, em
si, ndo se identifica com nenhuma forga politico-ideoldgica € nem com qualquer
movimento social.*

Essa insisténcia na natureza do Evangelho e na independéncia da teologia
com relagdo ao Estado/Comunidade Civil e em relagdo a todas as correntes sociais
e politicas deram a Igreja Cristd a possibilidade e a isen¢cdo necessdria para agir
com seriedade diante das ameacas reais. A partir dessas dificuldades concretas,

Barth produziu o texto Igreja Nacional, Igreja Livre e Igreja Confessante. ™"

4.13.
Igreja como Arauto

Para chegar a esta designacdo, a eclesiologia de KB precisou evoluir para
uma abordagem mais positiva sobre a Igreja. A maturidade eclesiolégica ndo veio
sendo por meio do sofrimento da Igreja na Alemanha nazista. Ndo toda a Igreja
evidentemente. J4 vimos que grande parte da Igreja Cristd Alema aderiu a causa
nazista e se rendeu aos privilégios a ela oferecidos desde que estivesse disposta a
se acomodar aos novos tempos. Barth viu nessa situacdo uma verdadeira derrota
da Igreja e passou a denunciar com veeméncia esses desvios sendo por isso
silenciado e expulso da Alemanha. Entretanto uma boa parte da Igreja se manteve
fiel a causa do Evangelho. Ela viria a ser chamada de Igreja Confessante e

assumiria os riscos inerentes a sua opcao.

9 RAUSCHENBUSCH, Walter. A Theology for the Social Gospel. New York/Nashville:
Abingdon Press, 1917. p. 95.

" RICHARD SHAULL. Influéncia de Karl Barth. Em. SEMINARIO TEOLOGICO
PRESBITERIANO INDEPENDENTE. op. cit. p. 18.

3! Este Ensaio foi publicado originalmente na revista Evangelische Theologie, 111, 1936. p. 411-
412. Foi publicada uma versao francesa em Les Cahiers Protestantes (n° 2, mar/1937. p.101-113).
O texto foi produzido na Suica, apds sua expulsdo da Alemanha. A preocupacido de Barth é
estabelecer as trés formas da relacdo Igreja/Estado. Paulo de Gées. Karl Barth, “Retalhos” de seu
Pensamento Politico. Em: SEMINARIO TEOLOGICO PRESBITERIANO INDEPENDENTE.
op. cit. p. 37-48.
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Avery Dulles em seu importante livro “A Igreja e Seus Modelos” enquadra
a eclesiologia de Barth no modelo de Igreja-Arauto. Pode-se ser chamada também
de modelo querigmatico desde que ela, a Igreja, receba uma missdo oficial de
entregar uma mensagem. A imagem é de um arauto que recebe a incumbéncia de
seu rei e precisa transmitir a noticia em praca publica com o fim de que esteja
disponivel para todas as pessoals.352 Em sua CD Barth inicia seus prolegdmenos
estabelecendo o significado da Palavra de Deus. A Igreja é a comunidade que
ouve a Palavra e a anuncia como um verdadeiro Arauto. Sua missdo € torna-la
conhecida entre homens e mulheres. Mas ele denuncia um perigo: que a Igreja
tente controlar a palavra anunciada por meio de suas interpretagdes. Ele adverte
que ¢é a Biblia que deve ser norma para a Igreja e ndo o contrdrio.”>® Quando hé
uma distancia sadia entre Biblia e Igreja isto possibilita a Biblia testemunhar
contra a Igreja. A Igreja é o locus da revelagdo da verdadeira Palavra de Deus. E
nela e por meio dela que se ouve a Palavra anunciada por Deus mesmo. Por isso a
Palavra nunca poder4 ser prisioneira da Igreja e nesse sentido domesticada por ela,
pois a mesma ndo é uma substincia imanente na Igreja. E antes um evento que se
verifica sempre que Deus se dirige a seu povo e € acreditado por ele.™

Rudolf Bultmann concorda com Barth quanto a relacdo entre Palavra de
Deus e Igreja no que diz respeito a esta Palavra ser um evento, mas discorda
quanto a forma da ocorréncia. Segundo Bultmann deve-se a Paulo o fato de ter
tirado a palavra de uma ocorréncia escatoldgica para uma ocorréncia histdrica. Ele
ndo nega o carater escatologico da mensagem, antes o afirma. O que ele rejeita € a
negacdo da possibilidade deste evento ser mensurado pela razdo cientifica.
Segundo Bultmann, “Paulo encara a ocorréncia escatoldgica como algo que se
realiza quando a Igreja efetivamente proclama Jesus como o Senhor Crucificado e
Ressuscitado.™

Portanto, a Igreja € a comunidade da fé. Nesta comunidade os dois termos
estdo e deverdo sempre estar juntos. Igreja e Palavra de Deus sdo expressoes

inseparaveis dentro da justa relacdo entre ambas. A Palavra de Deus por meio da

proclamacdo tras a Igreja a existéncia. O evento da Palavra anunciada gera a fé

32 DULLES, Avery. A Igreja e seus Modelos. Tradugdo de Alexandre Macintyre. Sdo Paulo:
Paulinas, 1978. p. 83-97.

33 BARTH, Karl. CD. I/1. p. 298.

»*DULLES, Avery. op. cit. p. 84; BARTH, K. CD. I/1. p. 299.

% Ibid. p. 87; BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento. op. cit. p. 360s.
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que € uma resposta ao Evangelho que é o préprio acontecimento da proclamacao.
Gerhard Ebeling, um discipulo de Bultmann, afirma que a expressio “A
Mensagem da Fé” (The Summons of Faith) resume adequadamente a relagdo entre
Fé e Igreja. Afirma que “aquele que responde a esta mensagem nao estd fazendo
sua propria obra, mas como instrumento de Deus estd fazendo a obra de Deus.
Entdo a mensagem para crer € ser enviado para uma crise, um movimento dentro
do evento que nao podemos controlar.”**°

Uma imagem que explicita de maneira plastica esta abordagem encontra-
se no famoso quadro de Matthias Griinewald que € uma representacdo curiosa da
crucificacdo de Jesus pintado originalmente para um hospicio de Isenheim.
Griinewald (1470-1528) foi um pintor que se identificou com a Reforma e
abracou a mensagem de Lutero perto do fim de sua vida. O detalhe em sua obra
sobre a crucificacdo € que ele coloca Jodo Batista ao lado da cruz com uma Biblia
aberta numa mao enquanto com a outra aponta com um dedo para a figura de
Jesus que agoniza na cruz. Por trds de Jodo hd um painel escrito com letras
vermelhas e em latim: Illum oportet crescere, me autem minui (convém que ele
cresc¢a e eu diminua) (Jo 3,30).

Esse quadro impressionou Barth a vida toda. A pintura estava por tras de
sua mesa de trabalho e se transformou no principal icone de sua vida e obra. A
pintura de Griinewald aponta para a centralidade da obra de Jesus Cristo. O dedo
apontado para Jesus € o centro da pintura porque representa a mensagem entregue
pelo arauto. Jodo teve um ministério de persistente negacdo. Pregava o
arrependimento, a0 mesmo tempo em que negava todas as tentativas de identifica-
lo com o Messias. Negou que fosse Elias, o profeta messianico. Quando se insistiu
por sua identidade disse apenas que era “a voz do que clama no deserto com a
missdo de aplainar os caminhos do Senhor.” (Jo 1,23). Sua mensagem essencial
foi: “Eis o Cordeiro de Deus que tira o pecado do mundo.” (Jo 1,29).%7

O dedo apontado, segundo Barth, é o paradigma de todo pregador, de todo
cristdo e de toda a Igreja. Desde Jodao Batista o querigma cristdo se concentra em
anunciar a Jesus como Filho de Deus. A Igreja € o arauto que comunica a

soberania de Jesus Cristo e do futuro Reino. Eventualmente a Igreja tem se

356 EBELING, Gerhard. The Nature of Faith. Translated by Ronald Gregor Smith. London:
Collins, 1961. p. 147.

#7 TIMOTHY, George. Running Like a Herald to Deliver the Message. Em. CHUNG, Sung
Wook. op. cit. p. 196-7.
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esquecido de sua missdo e € nesse momento que ela se perde em preocupacgdes
vazias e se distancia de seu verdadeiro objetivo. Seguindo esta linha de Barth,
Hans Kiing afirma que a Igreja ndo antecipa o Reino de Deus nem o constréi. Ela
¢ essencialmente o porta-voz desse Reinado. Deus trds o Reino e a Igreja é a sua

. 35
voz anunciadora.®>®

4.14.
Critica da Doutrina dos Dois Reinos na Teologia de Lutero

Segundo KB Igreja e Estado sdo duas institui¢des que procedem da mesma
origem. Ambas sdo instrumentos usados por Deus para implementar a vinda de
seu Reino. A Igreja, como comunidade dos santos € onde estdo todos aqueles que
se unem a Jesus Cristo por uma relacdo de fé. O papel da Igreja é alimentar,
confortar e ministrar os sacramentos. O Estado € a instituicdo que deve preservar a
ordem e fazer com que a justi¢a seja um bem ao alcance de todas as pessoas sem
distin¢ao de classe. No entanto, a relacdo entre essas duas instdncias nao se pauta
apenas por uma proximidade de metas. Nao sdo duas instituicdes que caminham
paralelas. Nao se relacionam por questdes meramente ocasionais. Suas
atribui¢des, visando o bem-estar do ser humano sdo muito mais essenciais do que
se podem pensar a primeira vista.

Os reformadores tiveram pontos de vista diferentes quanto a essa
questﬁo.359 Fora essa distin¢ado eles (Lutero, Calvino e Zuinglio) se uniam em que
a Unica clareza nessa distin¢do € que ela devia marcar a separagdo entre a Igreja
Reformada e a Igreja Catdlica, cuja critica se estendia a uma censura por
pretender tomar a si o poder temporal por parte do clero. A distincao alcangou seu
ponto mais alto no repudio da Igreja chamar a si a tarefa de usar a forca ainda que

em nome da sa doutrina.

358 KUNG, Hans. La Iglesia. Traduccion Daniel Ruiz Bueno. Barcelona: Editorial Herder, 1975. p.
105.

39 McKIM, Donald. (Ed.). Grandes Temas da Tradicdo Reformada. Traducdo: Gerson Correia de
Lacerda. Sdo Paulo: Penddo Real, 1998. cf especialmente o capitulo Igreja e Politica na Tradi¢do
Reformada, de Eberhard Busch. p. 160-175.
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Em Lutero esta doutrina foi tratada em vérias obras de sua autoria dos anos
de 1520.°® A doutrina dos dois reinos ficou tdo ligada a Lutero que a opinido
generalizada € que ele teria criado esta expressdo. Gerhard Ebeling lembra que o
conceito das duas realidades, sagrada e profana, estd presente em toda a Idade
Média, desde Agostinho, pensador tdo caro ao pensamento de Lutero, até a
Escoléstica. O conceito de Civitas Dei e Civitas Terrena € familiar aos grandes
pensadores medievais. O curso da histéria é marcado pela coexisténcia,
confrontagdo e em certos aspectos, pela mesclagem de duas realidades cujas raizes
estdo presentes desde os tempos biblicos podendo retroceder até Caim e Abel.*®!
A teologia reformada de tendéncia evalngelical362 leva esse conceito a um grau
maximo fazendo a distin¢do entre Igreja como povo de Deus e Mundo como lugar
de habitacao de demonios. Dai a aplicac¢do do texto biblico: “O mundo inteiro esta
sob o poder do maligno” (I Jo 5,19). Como lembra Vitor Westhelle a pesquisa
sobre Lutero de grande parte do século XX tem sido contaminada por um
dualismo platonico entre a esfera espiritual e a terrena. O mundo da Idade Média
usou e abusou desse argumento dicotdmico para explicitar a estrutura interna da
cristandade mantendo em distin¢cdo os respectivos campos, a saber: sacerdotium e
regnum, o poder espiritual e o poder civil que, como o sol e a lua, existem um
para o outro e cuja existéncia é relacional.’® Portanto o mundo medieval se
estrutura a partir dessa configuragdo mundano-espiritual.

O principal texto de Lutero contra a ingeréncia da Igreja nos negécios do
Estado é A Nobreza Cristd da Nacdo Alemd. Aqui ele apresenta argumentos que a
Igreja havia levantado em seu favor com o objetivo de impedir qualquer tipo de

reforma ou de intromissao em seus negdcios que, aquela altura, extrapolava suas

360 ¢f. DREHER, Martin N. Et al. Martinho Lutero; obras selecionadas. (O Programa da Reforma;
escritos de 1520). Traducdo de Walter O. Schlupp et al. Sdo Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre:
Concérdia Editora, 1989. especialmente os textos: A Nobreza Cristd da Nacdo Alema, Acerca da
Melhoria do Estamento Cristdo; Do Cativeiro Babilonico da Igreja; e Tratado de Martinho Lutero
Sobre a Liberdade Crista.

! Cf. EBELING, G. O Pensamento de Lutero. op. cit. p. 141.

%92 Segundo Reginaldo Von Zuben em seu verbete sobre o movimento evangelical, o termo ganhou
com o correr do tempo status de conceito identitdrio para referir-se a evangélicos teologicamente
conservadores que constituem um elemento identificivel dentro das igrejas protestantes
tradicionais. Cf. DICIONARIO BRASILEIRO DE TEOLOGIA. Editado por Bortolleto Filho,
Fernando, Souza, José Carlos e Nelson Kilpp. Sdo Paulo: Aste, 2008. p. 417-420; Cf tb. CALDAS,
Carlos. Orlando Costas; sua contribuicdo na histéria da teologia latinoamericana. Sdo Paulo:
Editora Vida, 2007. p. 74s; LONGUINI NETO, Luiz. O Novo Rosto da Missdo; os movimentos
ecuménico e evangelical no protestantismo latino-americano. Vigcosa, MG: Editora Ultimato, 2002.
p.17-31.

% Devo parte desse conceito a WESTHELLE, Vitor. O Deus Escandaloso; uso e abuso da cruz.
Tradugdo de Geraldo korndorfer. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2008. p. 56-57.
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verdadeiras funcdes. Lutero denuncia o que ele chama de “levantamento de trés
muralhas” que impede qualquer tipo de mudanca. Primeiro quando se coloca
acima do poder secular tomando isso como mandamento divino. O Estado ndo
tem nenhum direito de julgar em que quer que seja a Igreja. Pelo contrério, a
Igreja € que pode julgar o Estado por seu carater superior. A forma de ver essa
separacdo € a seguinte: o papa, os bispos, os sacerdotes € os monges Sao
chamados de estamento espiritual. Principes, senhores, artesdos e agricultores
fazem parte do estamento secular.’® Segundo Lutero todos os cristdos sdo
verdadeiramente do estamento espiritual porque ndo hd nenhuma diferenca entre
eles a ndo ser pelo oficio que cada um exerce. Este é também um dos pontos
fundamentais da Reforma visto que o sacerdécio universal de todos os crentes se
apoia nessa afirmacgdo. Desta forma ndo ha distin¢do entre homens e mulheres,
entre leigos e sacerdotes a ndo ser pelo cargo ou ocupacdo. Lutero afirma que,
“uma vez que o poder secular foi ordenado por Deus para punir os maus e
proteger os bons, deve-se deixar que seu oficio passe livre e desimpedidamente
por todo o corpo da cristandade, sem acepcdo de pessoas.”® Isto significa que,
ainda que haja oficios distintos, a lei deve atingir a todas as pessoas ndo importa
se pertenca ao Estado ou a Igreja. O principio fundamental da prética da justica é
exatamente essa abrangéncia em beneficiar e punir aqueles que sdo por ela
contemplados.

No entanto, o pensamento de Lutero se aprofunda nessa questdo ndo tanto
no que diz respeito a ordem socioldgica e sim quanto a sua interpretacdo por parte
do clero. Inicialmente sua leitura dos estamentos ndo parece alterar o quadro
politico. Parece simplesmente se tratar de uma reforma no interior do status quo
medieval. Ele, como vimos, rejeita a teoria dos dois estamentos mas permanece a
duplicidade das fungdes e poderes da cristandade, ou seja, espiritual e secular.
Ebeling afirma que a radicalizacio de Lutero quanto a doutrina dos dois reinos foi
provocada pela postura dos entusiastas. A doutrina dos dois reinos ao se deparar
com as formulacdes doutrinais dos entusiastas de Thomas Miinzer conduziu

Lutero a um aprofundamento de sua concepgdo tradicional do poder espiritual e

364 DREHER, Martin N. Et al. Martinho Lutero; obras selecionadas. op. cit. p. 282. Para o
aprofundamento do conceito de “estamento” (estratificacio social) cf. WEBER, Max. Economia e
Sociedade. op. cit. p. 320-350.

1d. Ibid. p. 284.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812686/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0812686/CA

139

366
secular.

No texto, “Da Autoridade Secular; até que ponto se lhe deve
obediéncia”, Lutero trata de fundamentar o direito da espada secular como um
direito que estd submisso 2 vontade divina.*®’ O texto biblico que fundamenta esta
autoridade é Romanos 13,1-2. Ele afirma que esse direito sempre existiu desde a
criacdo do mundo e sé ndo se cumpriu na vida de Caim por intervencdo do
proprio Deus que impediu que o matassem.

Lutero distingue as pessoas em dois grupos: uns pertencem ao Reino de
Deus e outros ao reino do mundo. Os cristaos estdo sujeitos ao Reino de Deus e
sob a autoridade direta de Jesus Cristo. Mas a necessidade do reino do mundo se
impde porque nem todos e todas sdo cristdos e cristds € mesmo entre esses, nem
todos sdo auténticos em sua fé. Por isso Deus sustém o reino dos ndo-cristdos ao
lado do cristdo.’®® Lutero lembra que o apéstolo Paulo afirma que a lei foi dada
por causa dos injustos, o que significa que os ndo cristdos sdao impedidos
exteriormente de fazer o mal pela imposi¢do da lei.

Fica evidente que em Lutero a questao decisiva € que o Estado existe para
proteger os bons contra os maus. Para Calvino e Zuinglio o primeiro critério para
humaniza¢do do estado caminha numa direcdo oposta embora o fim seja o
mesmo, ou seja, o papel do Estado € proteger os fracos contra os fortes. Mutatis
Mutandis é este conceito bem formulado na CD que KB aplica a Deus como
Aquele que se coloca incondicionalmente ao lado daqueles que estdo sozinhos,
desprotegidos, oprimidos, das vitvas, 6rfios e estrangeiros.’®

Deus, que € Senhor dos dois estamentos, dos cristdos e ndo-cristdos, faz
com que a lei do Estado com sua base na lei divina, contemplem este zelo de Deus
para o cumprimento de sua vontade. Quando Lutero afirma que o Estado
representa a lei parece torna-la um castigo que amedronta o povo. O Estado passa
a ser visto como o meio de se aplicar a correcao em forma de justica. Desta forma,
a espada é sua marca essencial,’’’ por isso os suditos de um soberano devem
aceitar isso como o juizo de Deus que caminha contra a condi¢do de pecado e

desobediéncia da sociedade civil.

%6 EBELING. Gerhard. op. cit. p. 144.

367 KAYSER, Ilson (Ed.). Martinho Lutero, obras selecionadas. Tradu¢do de Martin N. Dreher Et
all. Sao Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concérdia Editora, 1996. v. 6. p. 83.

% EBELING. Gerhard. op. cit. p. 145.

* BARTH, K. CD. II/1. op. cit. p. 386.

30 McKIM, Donald K. (Ed). op. cit. p. 166.
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A doutrina dos dois reinos em Lutero mostra para que servem os dois
regimes e poderes. Sao duas maneiras distintas com que Deus lida com a natureza
humana: de um lado o Evangelho, que ele classifica como aquilo que promete e
concede; de outro a lei que externamente reprime as conseqiiéncias do pecado.””!

Karl Barth, como te6logo reformado, segue Calvino. A distin¢do entre a
teologia luterana e a reformada fica evidente na forma como Lutero nomeia o
governo. Segundo ele, o governo é servo de Deus porque e na medida em que é
governo. Ora, essa afirmagdo se torna perigosa na evolugdo do pensamento
politico moderno desde que parece afirmar que nenhum governo se constituiria
como tal caso ndo receba a aprovagdo divina. Este € um ponto dificil de
compreensdo dos direitos e deveres do Estado na concepg¢do reformada e luterana.
Calvino se inclina a afirmar que o governo é verdadeiro governo quando e na
medida em que € servo de Deus.”"? Aqui recordamos a Declaragdo de Barmen em
sua Tese Cinco que afirma que o Estado tem a tarefa de, no mundo ndo redimido,
no qual se encontra a igreja, promover a justica e a paz. No entanto se rejeita a
falsa doutrina de que o Estado podera se tornar a unica e total ordem para a vida
humana. Barth rejeita a transformacao da Igreja em um 6rgédo do Estado.””

A doutrina reformada, desde Calvino até KB procura corrigir a no¢do de
um governo secular direto, como se Deus tivesse transferido seu direito de
governar a homens e mulheres como uma espécie de parlamentarismo cristao.
Calvino e Barth mostram que, apesar de o Estado exercer um poder que pode ser
legitimo nunca ird ocupar o lugar de Deus. Isto significa que, mesmo ordenando o
Estado, Deus permanece como Senhor absoluto sobre sua ordenagao.

Em KB a obediéncia a Deus é um imperativo para o ser humano. Tal
obediéncia deve ser realizada de forma trangqiiila na vivéncia da fé. O ser humano
nao pode colocar impedimentos para o cumprimento da vontade de Deus. Por
outro lado, a obediéncia a autoridade civil depende de algumas condi¢des. Nao
pode ser pura e simplesmente obediéncia cega a autoridade. Esta obediéncia vem
depois da obediéncia a Deus. O texto que determina esta ordem das coisas é Atos

5,29: “é preciso obedecer antes a Deus do que aos homens.” Ndo existe nenhum

outro senhor que reine no mundo a ndo ser Aquele que a Igreja presta

7VEBELING. Gerhard. op. cit. p. 87.
72 McKIM, Donald K. (Ed.). op. cit. p. 164.
7 VALL, Hector. op. cit. p. 206.
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testemunho.’™ Deus é Senhor da Igreja e do Estado. E Ele que possui o governo
do mundo. E seu monarca absoluto.

Este topico estava em evidéncia na Alemanha dos anos de 1933-1934 na
chamada “luta da Igreja” (kirchenkampf) com uma tradi¢do luterana que
equiparava o Estado de Hitler com o “servo de Deus”. Barth afirma que o Estado
deve renunciar a si mesmo se pretende tornar-se Igreja; por amor a si mesma, ou
melhor, por amor a sua préopria incumbéncia, a Igreja ndo pode desejar que o
Estado deixe de ser Estado, afinal ele ndo pode ser a verdadeira Igreja.’”> Se o
Estado comecar a agir com as prerrogativas da Igreja esta usurpando uma funcao
que nao lhe € prépria e deixa de ser um Estado legitimo para se transformar em
um Estado despdtico.

Seguindo os reformadores, Calvino e Zuinglio, KB afirma que o Estado
tem por natureza a funcdo de exercer o direito e a justica para o bem-estar e o
respeito a todas as pessoas. Mas esse mesmo Estado pode se transformar na
“Besta do Abismo” quando se arroga o direito de tratar daquilo que nao lhe
pertence como julgar sobre questdes que dizem respeito a fé e a vida da Igreja em
sua manifestacdo publica. O Estado democrético de direito que se apresenta em
Romanos 13 pode se transformar no Estado totalitarista de Apocalipse 13. Assim,
o Estado protetor do direito de Romanos 13 se torna blasfemo ao chamar a si o
direito de julgar, exigir culto ao seu lider, pelejar contra os santos com o objetivo
de conquistar o mundo. Isto aconteceu no Estado de Pilatos, na Judeia do I século
cristdo e também na Alemanha de Hitler, na primeira metade do século XX. Por
isso Barth afirma que somos chamados a lutar contra os dominadores

(kosmokratores) deste mundo.”’®

4.15.
Communio Sanctorum

Nao existe nenhuma justificagdo, nem teoldgica nem espiritual nem biblica, para
a existéncia de uma pluralidade de igrejas genuinamente separadas neste caminho
e que se excluem mutuamente uma as outras interna e, portanto externamente.

% McKIM, Donaldo L. (Ed.). op. cit. p. 165.

5 ALTMANN, Walter. (Org.). Karl Barth: dddiva e louvor. op. cit. p. 276.

376 Sobre este assunto Barth desenvolveu intensa discussdo em Der Rimerbrief em torno do
comentdrio do capitulo 13 da Carta aos Romanos. Na edicdo brasileira confira a ampla discussdo
do governo legitimo e ilegitimo. BARTH, Karl. Carta aos Romanos. op. cit. p. 732s.
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Neste sentido, uma pluralidade de igrejas significa uma pluralidade de senhores,
uma pluralidade de espiritos, uma pluralidade de deuses. Nao h4 ddvida de que
enquanto a cristandade for formada por igrejas diferentes que se opdem
mutuamente, ela nega praticamente o que confessa teologicamente: a unidade e a
singularidade de Deus, de Jesus Cristo, do Espirito Santo. Pode haver boas razdes
para existirem essas divisdes. Pode haver sérios obstdculos para que elas sejam
eliminadas. Pode haver muitos motivos para explicar essas divisdes e para
mitigd-las. Mas tudo isso ndo altera o fato de que toda divisdo, como tal, é um
profundo enigma, um escandalo.””’

Karl Barth nao tem em sua CD um capitulo intitulado “eclesiologia”. Toda
a dogmdtica é um estudo eclesioldgico. A Igreja ¢ o ambiente onde se
experimenta as diversas formas de viver a relacio com Deus por meio de Jesus
Cristo. No contexto da doutrina da reconciliacdo ele trata da questao da unidade,
santidade, catolicidade e apostolicidade da Igreja. Ela € antes de tudo uma Igreja
Una. Mas, que significa confessar: credo unam ecclesiam em face do escandalo
da divisdo das igrejas cristis?’’® Ele afirma que sé existe uma Igreja que segundo
o credo Niceno-Constantinopolitano (381) € una, sancta, catholica, apostolica.
Por esta razdo a Igreja visivel e a invisivel ndo sdo duas igrejas, uma histérico-
terrena e outra supranatural. A visivel vive completamente na invisivel e uma néo
pode ser separada da outra. Ambas formam um corpo que é a forma histérico-
terrena da existéncia do vivo Senhor Jesus Cristo.

Por esta mesma razao a ecclesia militans e a ecclesia triumphans nao sao
duas igrejas, mas uma. E interessante como KB apresenta esta questdo
enfatizando que a ecclesia triumphans estd com Cristo (Fl 1,23). Mas a ecclesia
militans € una com esta Igreja que pertence a histéria. Nao sdo apenas os vivos
que falam pela Igreja. Seus predecessores, por meio de sua histéria, de suas
palavras e obras que ndo terminaram apesar de sua partida permanecem em
constante relacio com seus sucessores por meio de seu testemunho que ainda
fala.?”

O credo nao pode consistir em um movimento de escape da visibilidade da
visivel igreja dividida para a unidade da invisivel igreja. Ele afirma que “ou
SOMOS uma communio sanctorum ou nao somos sancti.” A palavra “communio”
(comunhao), significa em principio, comunidade, mas em virtude de sua origem

lingiifstica tem por conotagdo duas imagens. (com)munio — remete em primeiro

77 BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 675.
7 1d. Ibid. p. 677.
7 1d. Ibid. p. 669.
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lugar a raiz — mun, que significa fortificagdo (moenia = muralha). Pessoas que se
encontram em communio estao juntas por trds de uma fortificagdo comum, estao
unidas pelo mesmo espaco vital. Este espaco € demarcado e une as vidas dessas
pessoas em comum de forma que umas dependem das outras. Em segundo lugar
(com-)munio faz referéncia a raiz mun que € refletida na palavra latina miinus, que
significa servi¢o, ou também graca e recompensal.380

Aquele que estd em comunhio estd comprometido com um servi¢o miutuo,
mas de tal maneira que este servigo é precedido por um dom de antemao, que se
recebe para passd-lo a outro. Desta maneira, o conceito de communio esta
implicado ao de doagdo. Designa uma magnitude de mediacdo entre identidade
(eu) e diferencga (tu). Diferentes pessoas sdo levadas a mediagdo, até a unidade e
vice-versa. Por isso communio ndo € um conceito estdtico mas dinamico.
Comunhdo € o processo de realizacao da vida.*®!

E por este motivo que KB afirma que nio podemos tentar praticar o credo
unam ecclesiam de forma in abstracto. A comunhdo precisa ser praticada de
forma visivel. Deve ser uma experiéncia histérica. Ainda que as comunidades
espalhadas pelo mundo e diferentes confissdes como catdlicos, ortodoxos,
evangélicos, reformados, anglicanos e outros estejam em atitude de desunido com
seus irmdos e irmds de outras confissdes e que se olhem uns aos outros com
desconfiancas, ainda assim isso ndo anula o que cada uma delas confessa: credo
unam ecclesiam. Barth afirma que a divisdo € um escandalo e uma vergonha mas
isto ndo altera o fato que concretamente a reunido de cada comunidade significa
que cada um nds se retine numa dessas comunidades separadas.’®

Prevalece em sua teologia da communio sanctorum o conceito de unidade
na pluralidade. O que ele pretende € tirar licdes das dificeis relacdes entre pessoas
que pertencem a uma dessas igrejas separadas. Nao se deve permanecer passivo
diante do veredito da desunido entre povo de uma mesma Casa. Barth consegue
enxergar aqui a nocdo de distintividade entre as diferentes confissdes. A pessoa
nido deve se conformar a esta situacdo. No entanto, é preciso maturidade para
perceber que € preciso sair desse cerco e exercer uma dimensao relacional com as

diferentes formas de culto e adoracgdo.

30 GRESHAKE, Gisbert. El Dios Uno y Trino. op. cit. p. 220.
31 1d. Ibid. p. 221.
2 BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 679.
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Credo sanctam ecclesiam. Este € o ponto que também precisa ser
apresentado de forma dogmatica. “Sanctam” significa ser “separada”. E ter uma
vida diferenciada. O termo denuncia uma contradi¢ao entre a comunidade crista e
o mundo a sua volta. Em particular esta distingdo se aplica a outras associacodes e
sociedades existentes no mundo. *** A pessoa participa dessa comunidade sabendo
do seu status distintivo a0 mesmo tempo em que é conduzida a participar de
vdrias outras sociedades que em nada se iguala a esta que se chama ecclesia. Se a
confissdo — credo sanctam ecclesiam - € verdadeira, afirma Barth, entdo ela €
assunto de revelacido e de conhecimento da revelagﬁo.3 % Essa confissdo ndo estd
disponivel para todos. Somente os que sdo capazes de crer é que entendem que é
pelo Espirito Santo que fazemos essa confissio. E o Espirito Santo que vai
animando a comunidade e promovendo a riqueza de conhecimento para que se
creia com inteligéncia.

Barth lembra que devemos dizer “credo ecclesiam” e ndo “credo in
ecclesiam”.®® Nio devemos crer na Igreja — a santa Igreja — como cremos em
Deus Pai, Filho e Espirito Santo. Primeiramente é a fé em Deus. Por meio de sua
obra; posteriormente cremos no perddo dos pecados € no céu e na terra como
criados por Deus. Credo ecclesiam € crer na existéncia da Igreja cuja realidade se

firma sobre uma convocacao divina. Ele afirma:

Credo Ecclesiam quer dizer: creio que aqui, neste lugar, nesta reunido visivel estd
acontecendo a obra do Espirito Santo. Isto ndo significa a divinizacdo de
nenhuma criatura; a Igreja ndo € objeto de fé; ndo se cré na Igreja sendo que se
cré que nesta congregacdo tem lugar a obra do Espirito Santo. (...) Credo unam
ecclesiam significa que ha uma forma do povo tnico de Deus, povo que tem
ouvido a voz do seu Senhor.**

A Igreja é a comunidade que se retine em torno da Palavra de Deus. Ela
existe onde existe fé e comunhdo. Jesus afirma que “pois onde dois ou trés

estiverem reunidos em meu nome, ali estou no meio deles.” (Mt 18,20). O que a

3 1d. Ibid. p. 685.

4 1d. Ibid. p. 686.

35 Credo ecclesia pode ser traduzido por: “acredito que a Igreja....”; por outro lado credo in
ecclesiam pode significar “eu acredito na Igreja”. Cf. CONGAR, Yves. “Ele é o Senhor da Vida.”
Tradugdo de Euclides Martins balacin. Sdo Paulo: Paulinas, 2005. v.2. p. 16. (Creio no Espirito
Santo).

% BARTH, Karl. Bosquejo de Dogmatica. Traduccién de M. Gutierrez-Marin. Buenos Aires: La
Aurora, 1954. p. 227.
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Igreja é em sua natureza sé pode ser conhecido por uma atitude de fé. E o Espirito

Santo quem concede esta fé a igreja. Ele € o construtor da comunidade,

E Ele que age em poder para o estabelecimento da fé cristi no mundo firmando a
igreja como seu Corpo, isto €, como a forma terreno histérica de sua prdpria
existéncia, promovendo seu crescimento e a sustentando e animando como a
comunhdo dos Seus santos e tornando-a apta para ser uma representacio
proviséria da santificacio de toda vida humana que tem se estabelecido nele.”’

A comunidade cristd é santa porque ela é o corpo de Jesus Cristo. E Ele
que a santifica. A igreja € santa porque sua Cabeca € santa. A santidade estabelece
uma relagdo em mistério. Somente em unidade com Ele e unida a Ele € que ela é
santa. E o sentimento de pertenca Aquele que é santo por obra do Espirito Santo
que a santidade da igreja tem o seu lugar. Tomando isso como verdadeiro se pode
dizer que, desde que ela é distinta em esséncia do mundo onde ela tem sua missao,
a ecclesia € indestrutivel. Como comunidade viva do vivo Senhor Jesus Cristo e
porque ela é o Seu corpo, ndo estd sujeita a nenhuma outra lei sendo aquela que
emana diretamente de seu Senhor. Barth quer dizer aqui que ela ndo pode deixar
de ser quem ela € porque nao pertence a ela estabelecer seu proprio “self”. Nao é
ela que determina sua santidade como também ndo pode deixar de lado sua
vocalg;a?lo.388

Barth compara a alianga da Igreja com Deus tomando como exemplo a
alianca uma vez firmada com Israel. Poderd haver crises em sua histéria mas
jamais a Igreja deixard de ser povo de Deus porque recebeu um chamado, uma
comissdo e uma elei¢do. A aliancga firmada com Israel se perpetua na nova alianca
entre Deus e o ser humano, mediada por Jesus Cristo. Isto ndo impede que esta
comunidade seja perseguida, colocada contra a parede, suprimida e destruida
externamente como de fato aconteceu com Israel no passado e mesmo no
presente.389 O pior de tudo, afirma Barth, é que em muitas situagdes ela serd
culpada de falhas e atitudes equivocadas. Em certas ocasides serd omissa quando

deveria se pronunciar e dessa forma nega seu Senhor.

#T BARTH, Karl. CD. IV/2. § 67. The Holy Spirit and the Upbuilding of the Christian community.
p. 614

% BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 689.

¥ 1d. Ibid. p. 689.
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Agindo desta forma ela se expde diante do juizo de Deus e da critica do ser
humano. Em tal circunstancias precisard de uma palavra profética que a desafie a
uma autocritica e autocorre¢do. Precisard de uma boa teologia que mostre o
conteido da Palavra de Deus que nos desafia a uma atitude de justica e conduta
ética equilibrada. Quando falta esta palavra a Igreja se corrompe e perde seus
referenciais. Ela ndo pode existir sendo como ecclesia semper reformanda. Seus
atos e realizagdes, suas confissdes e ordens, sua teologia e principios éticos
praticados pelos que compdem a ecclesia jamais serdo infaliveis. As vezes ela
assume uma atitude dubia diante de situacOes que exigiriam dela uma atitude
coerente com sua mensagem € no entanto ela fraqueja em suas posicoes.
Posiciona-se entre o farisaismo legalista e a anarquia libertina, entre o sectarismo
“espiritual” e a abertura complacente, entre o conservadorismo das tradi¢des e
“teologias” de dltima hora. As vezes enchem essa Igreja de pompa embora de fato
ela continue sendo um vaso de barro exposta a todo tipo de assalto seja de fora
como de dentro.™

E preciso crer na Igreja (credo sanctam ecclesiam). E preciso dizer isso
como uma confissdo de fé. O corpo de Jesus Cristo pode ficar enfermo e ferido,
mas ndo pode ser destruido. J6 € tipo desse corpo que pode ser castigado pela dor
extrema mas nao pode ser eliminado. Como corpo daquele que € a Cabeca ndo
pode morrer. A fé da comunidade pode vacilar, seu amor pode esmorecer, a
esperanca pode se tornar ténue porém os fundamentos de sua fé, amor e esperanga
ndo serdo consumidos.

Para ndo cair € necessario que haja atitude por parte da igreja no sentido de
restaurar este estado de coisa. E preciso orar “Senhor, tem piedade” (Kyrie
eleison) e confiar nas promessas de Deus. Jesus disse que “as portas do inferno
ndo prevalecerdo contra ela.” (Mt 16,18). Quando Pedro negou Jesus por trés
vezes Jesus lhe disse: “Simdo, Simdo, eis que Satands pediu insistentemente para
Vos peneirar como trigo; eu porém, orei por ti, a fim de que tua fé ndo desfaleca.”
(Lc 22,31-32).

Credo catholicam ecclesiam. A Igreja de Jesus Cristo € a mesma em todas
as partes do mundo e em essé€ncia, estd presente como a mesma em todos os

lugares. Ela € a Igreja em sua universalidade, sem fronteiras geograficas. Em

0 1d. Ibid. p. 690.
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esséncia € a mesma em todas as ragas, linguas, culturas e classes, em todas as
formas de estados e sociedades. Como verdadeira Igreja nido poderd ser
reconhecida ou determinada por qualquer dessas formas sociais. Esta Igreja tem
também uma dimensdo temporal. Isto significa que ela “existe na histéria. E

histéria. Faz histéria.”>"!

Ela persiste no tempo desde a ressurrei¢ao de Jesus e se
consumara na Parousia. Barth aponta a necessidade de resistir a dois erros quanto
a ela: primeiro atribuir o titulo da catdlica aquela Igreja que se considera como a
mais antiga no tempo e na histéria. Este critério ndo deveria ser atribuido a
nenhuma confissdao de fé por causa do tempo de sua antiguidade. Para ele esse
titulo de Igreja Catdlica Tipica deve ser atribuido a comunidade do Novo
Testamento ndao porque foi a primeira comunidade mas pelo testemunho direto e
fiel do Senhor Jesus Cristo. Nao significa que ndo se deve honrar as primeiras
testemunhas cristds como os Pais Apostdlicos, sejam pessoas de carne e 0sso ou
escritos que sairam da pena da segunda geracdo de discipulos como Inécio de
Antioquia, Clemente de Roma, Policarpo, Didaqué, Pastor de Hermas e Epistola a
Barnabé.

Deve-se honrar também a Igreja que lutou pela preservacdo do Evangelho
fiel centrado no testemunho apostdlico desde os Pais Apologistas como Justino
Miartir, Melitdo de Sardes, Atendgoras de Atenas, Taciano e Teo6filo de Antioquia.
Todas essas testemunhas, antigas ¢ modernas devem ser honradas. Nao se pode
esquecer-se dos autores medievais como Anselmo de Cantudria, Guilherme de
Ockham, Bernando de Claraval, Pedro Abelardo, Hugo de Sao Vitor, Sao
Boaventura, Thomas de Aquino, Duns Escoto até Nicolau de Cusa para falar
apenas alguns. Mas também nado se pode esquecer-se dos reformadores como
Martinho Lutero e Jodo Calvino. No entanto, a questdo da verdadeira igreja nao
pode ser resolvida tomando como base apenas a questdo da antiguidade de suas
estruturas. A tentativa de restaurar formas antigas de adoragdo como um retorno
as formas de adoracdo das primeiras comunidades € também, segundo Barth,
romantismo eclesidstico.”®® Este ndo pode ser o caminho para restaurar a
catolicidade da Igreja. Nem também esta catolicidade pode ser deduzida de sua
estabilidade ou da sucessdo legal de seu clero. A Igreja antiga ou moderna

demonstrard sua catolicidade na medida em que se mantém fiel e participativa na

' BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 704.
*2 BARTH, Karl. CD. IV/1. Id. Ibid. p. 704.
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esséncia da verdadeira Igreja por meio da promocao da justica de forma visivel e
ao alcance da compreensao de todas as pessoas.

Segundo, Barth afirma que ndo se deve atribuir a inovagao, atualidade e
modernidade da igreja como prova para se reconhecer a verdadeira Igreja
Catdlica. Esta atitude tem sido praticada ao longo da histéria da Igreja por
movimentos como a absorcdo do aristotelismo e do cartesianismo na época da
ortodoxia protestante por volta de 1600 d.C e pouco depois com o cartesianismo e
seu racionalismo aplicado a interpretacdo biblica e teoldgica. O pietismo do
século XVII e XVIII surgiu como alternativa a andlise estéril da ortodoxia e
pouco depois sob a influéncia do Iluminismo o liberalismo teolégico se coloca
como sinal de verdade para os novos tempos.

Em sua andlise social das igrejas cristds, tanto catdlica quanto protestante,
Ernst Troeltsch afirma que o cristianismo medieval produziu dois grandes tipos
classicos de doutrina social para a Igreja. Primeiro, o tipo de sociedade crista que
¢ representado pelo tomismo e segundo o tipo de sociedade cristd que &
exemplificado pelas confissdes reformadas. No primeiro caso a Igreja € vista
como instituicdo universal, com absoluta autoridade na ministracio dos
sacramentos e na concessdo de graca e redencdo. No segundo caso a posi¢do se
resume no ideal social que se desenvolve a partir do Evangelho e da Lei de Cristo.
Para este grupo o sinal do carater cristdo e da santidade deste ideal é provado pela
unidade reinante entre os diversos grupos e pelo comportamento pritico de seus
integrantes. No primeiro grupo a unidade, santidade, catolicidade e apostolicidade
serdo reconhecidos a partir da institui¢do em si. Nao depende do individualismo.
E a institui¢io que possui um depositum de verdades absolutas. No segundo caso,
a comunhdo cristda é concebida como uma pritica social cuja vida ¢é
constantemente renovada pelo trabalho pessoal dos seus membros
individualmente.™”

Barth rejeita a ideia de progresso, de renovagao, modernidade e atualidade
como prova da catolicidade da Igreja Cristd. O que conta, afirma, ndo é o
progresso, mas o conceito de reforma. A Igreja deve existir como ecclesia semper
reformanda. Isto ndo significa que ela deve sempre se adequar a seu tempo ou

deixar que o espirito da época julgue o que € verdadeiro ou falso. Antes deve

% Cf. TROELTSCH, Ernst. The Social Teaching of the Christian Churches. op. cit. v. IL p. 461.
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dialogar com cada época histdrica perguntando a si mesma, a luz do Evangelho,
sobre a forma, a doutrina e prética que estdo em concordancia com a esséncia
inalterada da Igreja. Isto significa que a Igreja precisa ser melhor hoje que ontem.
Para tal precisa estar consciente da tarefa de constante revisdo de suas praticas,
com objetivo de reconduzi-la a comunidade origindria ndo no tempo mas em
substancia. A Igreja é catdlica quando se engaja em ser semper reformari.
Catolicismo ndo tem a ver com conservadorismo nem com modernidade. Por isso
ndo deve flertar com o velho nem com o novo. Deve antes fazer uma calma
consideragdo daquilo que é permanente. Deve constantemente rever e reafirmar
seus principios a luz dos eventos de ontem e de hoje e desta forma estabelecer o
critério de sua catolicidade.™*

Credo Apostolicam Ecclesiam. Foi o concilio de Constantinopla, 381, que
tornou ortodoxo o acréscimo da palavra apostdlica ao credo que declara que a

Igreja € una, sancta e catholica. Este quarto predicado se tornou um permanente

constituinte da liturgia da Igreja Ocidental e Oriental. Barth sublinha que,

o termo una descreve sua singularidade. Sancta descreve a particularidade que
sublinha esta singularidade. Catholica descreve a esséncia em que ela se
manifesta e sustenta em si mesma nesta particularidade e singularidade. E
finalmente, apostélica ndo diz nada novo em relacdo a essas trés definicdes, mas
descreve com notdvel precisdo o critério espiritual concreto que habilita-nos a
responder a pergunta se e em que medida temos ou ndo temos a ver com uma

z

santa Igreja Catholica. O critério ndo € soterioldgico, juridico ou psicolégico,
mas espiritual. A palavra credo é ainda principal e ndo deve ser esquecida. O
critério que afirma ser a Igreja apostdlica, com tudo que o envolve, pode ser
conhecido somente pela fé e ndo pode ser visto sendo em fé.*”

Apostélica significa que a Igreja é discipula dos apdstolos, que se coloca
sob a autoridade deles e que ¢ instruida e dirigida por eles em concordancia com
seu ensino e mensagem. A Igreja € a verdadeira igreja na medida em que €
apostdlica nesse sentido. Por essas caracteristicas ela se distingue da falsa igreja.
O predicado ‘apostélica’ também enfatiza o ser da comunidade como um evento,
isso porque a relagdo mutua entre discipulo e apdstolo somente tem lugar em uma
histéria entre eles. A apostolicidade da Igreja nao deve repousar sobre um
fundamento histérico ou juridico que poderia levar a interpretacdo da sucessao

apostdlica como critério dnico da apostolicidade. Consiste na fidelidade as

*** BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 705.
¥ BARTH, Karl. CD. IV/1. p. 712.
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doutrinas dos apodstolos como descritas na Biblia. Tem sua raiz na missdao do
proprio Jesus Cristo. O mesmo Cristo que chamou e enviou os apdstolos segue
enviando novas pessoas com o Evangelho. A mensagem apostdlica é o
fundamento do testemunho contemporaneo da Igreja. A Igreja "depende e
prolonga a vida e a mensagem das primeiras comunidades cristas”. (Ef 2,20). A
Igreja mesma € um apodstolo. Manifesta-se como uma missdo apostdlica a
humanidade. Esta natureza apostélica da Igreja se baseia ndo na linha direta dos
sucessores dos apdstolos devidamente ordenados (bispos e o clero), mas na
fidelidade ao testemunho apostdlico da Igreja.

No sentido biblico, a sucessdo apostdlica € "a sucessdo do evangelho dos
apostolos e a sucessdo do Espirito Santo que habita na vida da Igreja
apostélica™®® A Igreja é apostélica quando proclama e permanece fiel ao
Evangelho que recebeu dos apdstolos.

A Igreja é apostdlica quando é a comunidade que ouve o testemunho
apostélico do Novo Testamento o que implica também o testemunho do Antigo
Testamento; reconhece e coloca o testemunho como fonte e norma de sua
existéncia. E a Igreja que aceita e 1 as Escrituras em seu cariter especifico que é
o de atestar que Jesus Cristo vive ontem, hoje e eternamente.

A partir do que foi apresentado até aqui podemos agora, conscientes da
vocagdo pastoral e teoldgica de KB, nos voltarmos para a realidade da AL com
suas crises e conflitos sociais, politicos, econdmicos e religiosos e buscar ai os

primeiros sinais da possivel influéncia de Barth na busca da identidade teol” °

do homem e da mulher latino-americano/a.

¥ MILLER, Donald G. The Nature and Mission of the Church. Richmond, John Knox Press,
1966. p.87.
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