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RESUMO: O protestantismo €, para Rubem Alves, uma espécie de arché, um
principio mobilizador e inventivo, uma poténcia de insubordinacdo criadora. Tal
arché atravessa todos os seus escritos, sendo o fio condutor do seu pensamento.
O forte teor critico do seu pensamento deriva de uma certa compreensao misti-
ca que Rubem Alves tem do espirito protestante; mistica aqui entendida como
movimento de trans-ascendéncia dos corpos rumo a excedéncia dos contornos
histérico-mundanos que oprimem a vida. Este “giro mistico do protestantismo’, foi
operacionalizado por Rubem Alves para desconstruir as bases do que chamou de
Protestantismo da Reta Doutrina (PRD). Ao mesmo tempo, ao afirmar o corpoténcia
como possiblidade de uma plenitude em meio a pentria, como afirmagao da vida
em meio a naturalizagdo da morte, como plenitude de uma satisfacio insatisfeita,
Alves promove um ‘giro protestante da mistica’, desconstruindo uma certa noc¢ao
de mistica como experiéncia da plenitude e saciedade.

PALAVRAS-CHAVE: Rubem Alves. Espirito protestante. Mistica.

ABSTRACT: Protestantism is, for Rubem Alves, a kind of arché, a mobilizing and
inventive principle, a power of creative insubordination. This arché runs through
all of his writings, and is the guiding thread of his thought. The strong critical
content of his thinking derives from a certain mystical understanding that Rubem
Alves has of the protestant spirit; mystique understood here as a movement of
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trans-ancestry of bodies towards exceeding the world-historical contours that op-
press life. This ‘mystical turn of Protestantism’ was operationalized by Rubem
Alves to deconstruct the foundations of what he called “Protestantism of the Right
Doctrine” (PRD). At the same time, by affirming “corpotency” as the possibility
of plenitude in the midst of penury, as the affirmation of life in the midst of the
naturalization of death, as the plenitude of an unsatisfied satisfaction, Alves pro-
motes a “protestant turn of mystique’, deconstructing a certain notion of mystique
as an experience of plenitude and satiety.

KEYWORDS: Rubem Alves. Protestant Spirit. Mystic.

Introducio

ue Rubem Alves tenha sido protestante, isso sua biografia nos deixa

claro. Porém, que ele seja um pensador protestante, isto sim nao € tao
simples de ser dito. Basta olhar a diversidade de seus textos e os mais
variados temas por ele abordados, para se perceber que essa afirmagao
parece equivoca. E, num certo sentido, o é. Rubem Alves jamais defendeu
doutrinas protestantes (melhor: jamais defendeu quaisquer doutrinas,
religiosas ou nao), jamais se encaixou nos enquadramentos institucionais
cristaos evangeélicos. Alids, seus textos nunca formaram um sistema de
pensamento, o que inviabiliza por completo algo assim como uma teo-
logia sistematica alvesiana de carater protestante. Sem contar os credos
protestantes, que, pelo que sabemos, nao encontraram em Alves qualquer
ressonancia. Antes, Rubem foi um grande critico do que chamou de pro-
testantismo da reta doutrina — PRD. (ALVES, 2005) Ainda assim, trata-se de
um pensador protestante, pois o devir protestante marca indelevelmente o seu
caminho de pensamento. Com isso, queremos dizer que o protestantismo
de Rubem Alves é uma espécie de arché, ou seja, é principio mobilizador e
nao uma identidade assegurada pelos cddigos de uma instituigao religiosa
evangélica. Por ser arché, seu protestantismo ¢ movimento inventivo e nao
um rétulo a engessar existéncias com as amarras das certezas doutrinarias
e dos poderes institucionais.

Dito de outra forma, antes de ser marca distintiva de uma instituicao re-
ligiosa, o protestantismo alvesiano é poténcia de insubordinacado criadora.
Trata-se, por conseguinte, de uma verdadeira reabilitagao do verbo protestar,
agora nao mais ligado as demandas politico-religiosas do século XVI. Para
que isso fosse possivel, Rubem Alves operacionalizou a nogao de protes-
tantismo de modo ambiguo. Por um lado, o protestantismo se identifica
com as institui¢des historicas evangélicas e com seus cddigos morais e
teoldgicos. Por outro, o protestantismo € um espirito ou um principio nos
moldes pensados por Paul Tillich, filésofo-tedlogo protestante que cunhou
o conceito de principio protestante para dar conta da seiva trans-historica
das mobilizacdes historicas da fé crista em busca da afirmacao da liberda-
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de e do compromisso com o incondicional (preocupagao ultima, ultimate
concern), realizado caricaturalmente por parte do movimento protestante
do século XVI. (CABRAL, 2017) O voltar-se contra muitas manifestagdes
historicas protestantes so foi possivel porque Alves assumiu o espirito
ou o principio protestante a seu modo. Isso equivale a dizer que ha um
protestantismo antiprotestante ou um protestantismo anti-evangélico em
Rubem Alves. Eis o paradoxo que aqui devera ser levado a sério.

O protestantismo antiprotestante de Alves nao pode ser compreendido no
nivel meramente especulativo-racional. Isso porque ele nada tem a ver com
um simples embate de ideias ou de doutrinas, embate este em meio ao qual
estaria defendendo sua verdade como mais verdadeira que as verdades
por ele rejeitadas das tradigcOes protestantes. Ainda que ele se preocupe
em caracterizar e descrever os contornos centrais do protestantismo da
reta doutrina, o sentido de suas investigacoes acerca do protestantismo
nao ¢ meramente explicativo, mas critico. Nesse caso, o fio condutor de
sua critica ndao € a razao, tampouco a ratio fidei, isto é, a teologia entendi-
da como discurso fundado na relacdao entre revelacao, fé e racionalidade
com vistas ao estabelecimento das verdades e das formulagoes teoldgicas
ortodoxas a serem cridas para que o/a crente se assegure de sua salvagao.
Sua critica se estabelece por meio de um complexo conceitual e experien-
cial que articula os elementos da corporeidade, a saber, desejo, mundo,
linguagem, imaginacao e criagao.

Nao a toa que, ao justificar o problema da linguagem compreendida como
fio condutor de sua investigacao do PRD, Alves diz:

A linguagem, entretanto, ndo € uma copia das coisas e dos fatos. Linguagem ¢
sempre interpretagio. Na interpretacao, fundem-se os objetos com as emogoes, o
mundo e o homem se abragam. (...) O mundo sobre que falo e a que me refiro
por meio da minha linguagem é o mundo que gira em torno dos meus valo-
res, um mundo que deve sustentar os meus valores. (ALVES, 2005a, p. 68-69)

Para o pensamento alvesiano, linguagem é corpo-linguagem, corpo-sig-
nificacdo. Por isso, a pergunta pelo modo, pelo como o mundo-linguagem
se concretiza nos protestantismos da reta doutrina e o sentido qualitativo
dos corpos correlatos a essa mundanizacao serao questdes fundamentais
para Rubem Alves. Em um primeiro momento, o PRD se revela histori-
camente como cristaliza¢do, engessamento, reificacao. Posteriormente, o
espirito protestante se revela como liberdade criadora. Se Alves advoga
o ultimo contra o primeiro, isso se deve ao fato de ele se preocupar com
a poténcia afirmativa do espirito protestante. Ainda que ele nao deixe
claro, é possivel dizer que sua critica deriva de certa pré-compreensao
mistica do espirito protestante, se por mistica entendermos o movimento
de trans-ascendéncia qualitativa em meio ao qual a poténcia corporal
(corpoténcia) excede os contornos historico-mundanos de obstaculizagao/
opressao da existéncia. Disso decorre uma inversao importante: ao realizar
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certa apropriacao mistica do protestantismo e operacionaliza-lo com o
proposito de desconstruir o sentido reativo do PRD, Alves acaba promo-
vendo o que gostariamos de chamar de giro protestante da mistica, ou seja,
ele estaria a mostrar que a plenitude afirmada na mistica se revela no e
como protesto. Eis o objetivo central deste artigo: mostrar como Alves re-
aliza um movimento pendular entre o que chamaremos de giro mistico do
protestantismo e o giro protestante da mistica. Para tanto, percorreremos trés
etapas: 1) Protestantismo e opressao: da cosmovisao dos protestantismos
hegemonicos as inquisi¢des protestantes; 2) O espirito protestante: Rubem
Alves leitor de Lutero e Paul Tillich; 3) Do giro mistico do protestantismo
ao giro protestante da mistica. O caminho escolhido retrata, obviamente,
um recorte nos textos, temas e subtemas atravessados por Rubem Alves
em seus livros que explicitamente abordam o que poder-se-ia chamar de
questdo protestante. Deixaremos de lado, por exemplo, a materialidade de
algumas interpretacoes alvesianas do protestantismo da reta doutrina em
contexto latino-americano, o que deve ser realizado em outra ocasiao.

1 Protestantismo e opressdo: da cosmovisdao dos
protestantismos hegemonicos as inquisicoes protestantes

Protestantismo e Repressdo nao é somente o titulo de um livro de Rubem
Alves publicado no final da década de 1970 e, em 2005 reeditado com o
titulo Religido e Repressdo. Antes, Protestantismo e repressio revelam uma das
tematicas centrais do corpus alvesiano. Como uma experiéncia religiosa
que surge no século XVI levantando a bandeira da liberdade crista e se
opondo claramente a diversos mecanismos institucionais de perseguicao
e opressao dos/as crentes acaba por se transformar em um conjunto de
instituicdes que reprime, oprime e até mata seres humanos por causa de
divergéncias teologicas? Como uma experiéncia religiosa crista que afirmou
em seu nascimento o conhecido livre exame da consciéncia pode ter produ-
zido e ainda produzir caga as bruxas? Como uma experiéncia religiosa
estigmatizada pelo status quo catdlico no século XVI como fonte continua
de heresias pode ser ela mesma perseguidora de hereges? Como pode a
defesa evangglica intransigente da verdade engendrar tanta violéncia? Essas
e outras questdes marcam a perplexidade a luz da qual Alves questiona
as tradigOes protestantes em certa configuragao histdrica hegemonica. Vale
a pena reproduzir um trecho do texto escrito por ocasiao da edicao de
2005 de Religido e Repressio intitulado “Trinta anos depois”:

Vivi, durante muitos anos, numa gaiola de palavras. Eu gostava delas. Nao
me sentia engaiolado. Sentia-me protegido. Minha gaiola era minha armadura.
Quando as gaiolas sao feitas de ferro € mais facil perceber a prisao. Os pri-
sioneiros sonham o tempo todo com fugas. Mas hd gaiolas que nado sao feitas
com ferro. Sao feitas com palavras. As gaiolas de ferro prendem por fora. As
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gaiolas de palavras nos prendem por dentro. Porque as palavras, como dizem as
Sagradas Escrituras, se fazem carne. Eu era aminha gaiola. Quem tenta quebrar
uma grade da minha gaiola é como se estivesse arrancando um érgao do meu
corpo. Ah, pedago arrancado de mim... Odeio aqueles que tentam dilacerar-me.
Este livro foi escrito com o proposito de desatar as malhas de palavras que
faziam a minha gaiola. Era um tipo de protestantismo a que dei o nome de
Protestantismo da Reta Doutrina. O Protestantismo da Reta Doutrina é aquele
que cuida com zelo especial das palavras certas. Da palavra certa depende a
salvacdo da alma. Quem fala as palavras erradas estd condenado ao inferno

eterno. (ALVES, 2005a, p. 10)

A passagem acima, escrita em tom confessional e autobiografico, deixa
claro que Alves se interessa por um tipo especifico de protestantismo,
aquele que se concentra no controle das palavras, a partir de um sistema
determinado de pensamento, a saber, a reta doutrina. Ao mesmo tempo,
o protestantismo da reta doutrina nao é somente descritivo e explicativo,
mas sobretudo performativo. Isso porque a afirmacao de suas palavras se
faz carne, ou seja, incide diretamente em quem somos. O proprio Rubem
Alves se tornou um certo alguém por meio da atuagao (performance) das
palavras doutrindrias em sua carnalidade. “Eu era a minha gaiola”, dis-
se ele. Trata-se de um efeito ontologico das palavras doutrindrias. Uma
doutrina conforma quem somos mediante seus intentos de dizer o real tal
qual este, em si mesmo, é. Esse dizer de acordo com o real nada mais ¢
do que o dizer verdadeiro. Ao pensar o protestantismo da reta doutrina
como linguagem performativa, Alves acaba por articular doutrina, lingua-
gem, verdade, mundo e corpo. Nao sé isso. Sua abordagem encontrara
na instituicao eclesidstica o topos privilegiado em meio ao qual a verdade
¢ definida, disseminada e manipulada através daqueles e daquelas que
assumem lugares de distribuigao, controle e condugao dos corpos molda-
veis pela doutrina onde a verdade se encontra formulada. Isso equivale a
dizer que ha uma relacao entre poder (politica), corpo, verdade, doutrina
e protestantismo. Para se compreender o modo como Alves articula esse
complexo de conceitos e de experiéncias, iremos seguir um dos caminhos
que ele mesmo atravessa em alguns de seus textos, a saber, aquele que
parte da analitica da cosmovisao protestante até chegar ao carater inqui-
sitorial dos protestantismos hegemonicos.

Perguntamos: como se caracteriza a cosmovisao hegemonica do protestantismo
da reta doutrina? Uma das maneiras de se responder essa questao, segundo
Alves, estd na consideragao de uma famosa pintura protestante usualmente

1

chamada de “Os dois caminhos” ou “O caminho largo e o caminho estreito”.
O quadro importado pelos missiondrios estadunidenses para o Brasil em

! A figura pode ser visualizada na dltima pagina do artigo “O quadro ‘dois caminhos’ — uma
analise semioldgica das mutag¢des no consumo de imagens iconograficas entre os protestantes
brasileiros”, de Leonildo Silveira Campos. Disponivel em: https://www.equiponaya.com.ar/
religion/XJornadas/pdf/7/7-campos.pdf. Acesso em: 09 fev. 2023.
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meados do século XIX articula uma determinada pré-compreensao teoldgica
com dois destinos possiveis do ser humano. A esquerda da tela, esta o ca-
minho largo, o caminho da perdigao: aquele que é introduzido pela imagem
de Baco, o senhor das bacanais, a divindade libertina. Nesse caminho, a
“alegria” e a “felicidade”, ainda que ilusdrias, parecem ser constantes. Por
isso, é o inferno o seu derradeiro destino. Ja a porta estreita € a senda da
salvagao. Poucas pessoas a atravessam. Seu caminho ndo possui grandes
contentamentos, diversoes, festas, “carnalidades”, mas austeridade, disciplina,
sobriedade. Seu fim € a salvacdo, condi¢do das almas eleitas. No apice do
quadro, esta o triangulo divino, a Santissima Trindade, com o seu poderoso
olho que tudo enxerga, pois se trata de uma divindade onisciente: o Deus
Big Brother, que a tudo e a todos/as vé. Ao longo dos dois caminhos, ha
uma profusao de referéncias biblicas para alertar os cristdos e cristas sobre
os dois paradeiros de suas escolhas. Conclusao:

Para o protestante, entretanto, a multiplicidade superficial [dos caminhos de vida]
se resolve numa dualidade basica. Todo o tempo e o espago estao subordinados
a essa divisao. Nao hd espagos e tempos neutros, seculares, profanos, que nao
estejam determinados por esses dois campos de forca. (ALVES, 2005a, p. 163)

Assim, céu e inferno nao sdo somente categorias escatoldgicas que acusam
os destinos da vida post mortem. Antes, os destinos da vida apds a morte
decidem os modos de vida neste mundo em que existimos antes mesmo
de morrer. Enquanto estamos na Terra, somos peregrinos e peregrinas.
“Ser peregrino € estar num processo de saida do provisorio e entrada no
definitivo” (ALVES, 2005a, p. 165), o que desarticula ontologicamente a
relacao entre a existéncia humana e o mundo. Viver na Terra, viver de
modo finito €, em verdade, ser um forasteiro/a na propria patria, razao
pela qual o cristdao e a crista nao se sentem de fato em casa no mundo
espaco-temporal em meio ao qual peregrinam.

A peregrinagao do/da crente possui uma bussola, que Alves chama de mapa.
E isso que se revela no quadro acima. As doutrinas cristis, as interpreta-
¢Oes consagradas da Biblia pela tradigao evangélica a qual se pertence, os
cddigos morais e comportamentais que direcionam a existéncia “crente”
mapeiam e iluminam seu destino. Por isso, existir € aderir e se adaptar
ao curso indicado pelo mapa de sua tradigao. “O que importa é que o
seu comportamento seja uma expressao da sua condi¢ao de cidadao do
céu. A questao nao é criar, transformar, mas imitar”. (ALVES, 2004, p. 42)
Se o mundo é o palco da peregrinacao; se o reino ao qual a vida crente
pertence, de fato, nao é deste mundo; se a fé se resume a adesdao a um
conjunto de exigéncias comportamentais cuja finalidade € levar ao céu
post mortem, entao, a no¢ao de salvacao nada tem a ver com as condigoes
politico-sociais onde a existéncia no mundo se realiza em forma de co-
existéncia, mas a salvacao se identifica somente com o individuo e sua
subjetividade. Os acontecimentos mundanos sao desafios ou ligdes que
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devem estimular o espirito e eleva-lo da Terra para o céu. Nas palavras
de Rubem Alves: “Cada acontecimento externo [¢] uma li¢ao para a alma.
O sentido do politico-social é o individual, o sentido do objetivo é o sub-
jetivo: eis a hermenéutica protestante”. (ALVES, 2004, p. 42)

Nessa cosmovisao, a morte assume um lugar de destaque. Morrer nao é
somente falecer. Morrer significa, nesse caso, revelar. Revela-se quem esta
condenado e quem estd salvo; revela-se quem viveu e vivera na verdade
e quem viveu e viverd na perdicao-ilusdao. Trata-se de uma compreensao
claramente platonica: “A morte revela a verdade do invisivel, obscurecida
pela cortina mentirosa das aparéncias”. (ALVES, 2005, p. 166) Para o/a crente,
morrer € glorificar-se. Porém, tornar-se crente € ter acesso a verdade que
o/a nao-crente nao pode ter: a miséria como sentido ultimo de quem nao
cré. Assim, a existéncia crente possui como correlato a existéncia impia.
Crente-impio/a — eis os modos de ser qualificados pelo PRD. A condig¢ao
para se preservar como crente ¢ alijar e combater continuamente a ameaca
e a tentagao da vida impia. Isso porque, como dito acima, somos peregrinos
e peregrinas; somos condicionados/as pela temporalidade e pela espacia-
lidade, ou seja, ainda estamos no reino da contingéncia. Dai ser possivel
recair, voltar a condi¢ao impia. Aderir a vida crente €, necessariamente,
se comprometer com o combate constante aos modos de ser impios. Eis
um dos pontos de articulagao entre protestantismo da reta doutrina e
experiéncia inquisitorial.

Do que foi dito, reteremos a seguinte proposi¢ao: o PRD depende de uma
cosmovisao e esta cosmovisao se manifesta concretamente nos modos de
vida do/a crente. Falamos em cosmovisao ndo somente para assinalar uma
visdo especifica de mundo, mas para deixar claro que se trata de um tipo
determinado de mundo, uma forma de o mundo se mundanizar e de a
existéncia humana ganhar modos de ser correlatos. Uma cosmovisao,
portanto, nao € uma simples percepcao por parte de um sujeito de um
mundo igual para todo mundo. Uma cosmovisao nasce de um processo de
constituigao tanto do mundo quanto das existéncias em questao no mundo.
Ora, se o0 PRD depende de uma cosmovisao, isso significa que ele parti-
cipa de um modo determinado de o mundo se mundanizar. Nesse caso,
o mundo se revela como uma totalidade historica de significagao global.
Por isso, Rubem Alves deixa claro que o PRD ¢ um mundo e os mundos
sao “circulos, a um tempo lares e timulos, onde vivemos e morremos”.
(ALVES, 2004, p. 30) Dai ser a cosmovisao do protestantismo hegemo-
nico uma ideologia, que assegura o carater de totalidade, globalidade do
mundo protestante. Vale aqui lembrar que a nogao alvesiana de mundo
¢ marcada pela linguagem. Todo mundo é linguagem e toda linguagem
participa da constituigao historica de um mundo. Melhor: “Os mundos
humanos nao existem como pedras e estrelas — entidades naturais, dadas,
independentes da vontade e da agdao. Os mundos humanos sdao construidos
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pela linguagem, preservados por ela, ensinados e transmitidos pelo ‘ténue
fio da conversacao™. (ALVES, 2004, p. 30) Se somos mundanos/as, nao ha
como nao sermos condicionados/as pela linguagem-mundo. Porém, se os
mundos e a linguagem sao historicos, entao, € possivel nos convertermos
a outras linguagens-mundos. Eis o sentido cosmo-linguistico da conversao:
migrar para outros mundos, outra linguagem e, por conseguinte, ganhar
novo ser. “Os homens podem se converter. Eles migram de um universo
linguistico para outro”. (ALVES, 2004, p. 31) Ao se converter, o ser huma-
no experimenta uma nova “reestruturacao da realidade”. (ALVES, 2005,
p- 72) Essa reestruturagdo, como mostramos em citagdo anterior, é, em
verdade, uma interpretacio da realidade — “A linguagem, entretanto, ndo é
uma copia das coisas e dos fatos. Linguagem € sempre interpretagao. Na
interpretacao, fundem-se os objetos com as emogoes, 0 mundo e o homem
se abracam.” (ALVES, 2005a, p. 68) — mediante a qual as experiéncias
humanas encontram seu alicerce historico.

A linguagem-mundo do PRD interpreta e constitui o mundo e a exis-
téncia a luz da instancia metafisica ocupada pela eternidade divina, que
se revela mais plenamente na vida trans-histdrica pds-morte. Se os nos-
sos destinos pos-morte se revelam no Deus manifestado nas Escrituras
Sagradas e disseminado pela institui¢ao clerical crista, entao, a nossa
peregrinagao temporal s6 pode ser compreendida a partir da eternidade.
Como dito, o perigo da tentacao atravessa a existéncia crente, o que se
revela naquilo que comumente se chama de existéncia mundana, a saber,
o conjunto dos modos de ser que retiram da finitude e ndo do eterno o
sentido de seus comportamentos. Se a tentacao do/a crente é continua e
se as existéncias mundanas podem estar em toda parte, entao, o mundo-
-protestante estd em contato com outros mundos, mundos impios. Essa
intermundaneidade é a fonte do perigo. Dai a exigéncia de se lutar, de
se voltar contra esses mundos-outros. Ainda que o mundo protestante
seja também uma producao histdrica, por se fiar no eterno, ele ndo se
compreende como produto, mas como dado, constatado. Ele é voz da
coisa-em-si, da realidade como ela é, independentemente da linguagem
e do carater historico do mundo. E como a linguagem é pronunciada,
falada por vidas humanas especificas, o PRD depende de certos lugares
de fala para perpetuar sua forga histérica. Que lugares sao esses? Quem
fala nesses lugares?

Para Alves, as verdades de um discurso teoldgico sempre escondem
sujeitos que as dizem. Isso nao significa dizer que toda teologia se
resume a individuos. Antes, os “individuos” que manipulam as redes
discursivas de uma ou mais teologias pertencem a um nucleo social
institucionalmente condicionado. No caso das teologias cristas, estas sao
afirmadas sob a base de uma instituicao eclesiastica. Dai a conclusao
alvesiana: “em todos os momentos de nossa atividade teoldgica, a ecle-
siologia esta em jogo”. (ALVES, 2004, p. 46) A instituicao eclesiastica ¢ o
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lugar de fala dos sujeitos que promulgam as verdades de uma teologia.
As verdades teologicas se identificam com as verdades que interessam
a estabilidade institucional de uma igreja. Ora, quem ocupa os lugares
institucionais que veiculam as verdades teoldgicas participa da decisao
do que é verdadeiro e falso para uma teologia e para a propria insti-
tuicao eclesiastica. Isso significa que a verdade de uma teologia nao ¢
assegurada pela logicidade de suas afirmag¢des, nem mesmo pela plena
adequacao entre o que ela diz e as bases escrituristicas de sua fala. An-
tes disso, quem diz e o lugar institucional em que é dito determinam a
cada vez a verdade e a falsidade de uma teologia. Em outras palavras,
a ortodoxia e a heterodoxia sao problemas politicos e nao somente
doutrindrios. Nas palavras de Rubem Alves:

(...) como se decide se um discurso [teoldgico] € ortodoxo ou nao? Evidentemente,
nao existe nenhum procedimento que permitiria chegar-se a uma conclusao
por meio de procedimentos puramente logicos. Isso nunca ocorreu na historia.
A aceitagdo de um discurso como verdadeiro e ortodoxo e a rejeicao de outro
como falso e heterodoxo se da no nivel do poder politico dos sujeitos que
enunciam e sustentam os tais discursos. O que importa é quem tem a ultima
palavra. E isso se decide em niveis pré-linguisticos.

(...) A confissao ortodoxa €, assim, uma forma circular de se fazer uma confissao
politica acerca da Igreja. (2004, p. 45-46)

As considerac¢des acima deixam claro como Alves inscreve o tema da ver-
dade teoldgica no espago da construgao politico-social do conhecimento. O
l6gos teoldgico nasce e se desdobra nao de cima para baixo, das alturas da
transcendéncia do Deus metafisico para a imanéncia da historia humana.
O locus do I6gos cristao € o feixe politico-social-mundano que sustenta
a condigao humana e suas experiéncias. Isso equivale a dizer que em
toda teologia estd em questao algum tipo de organizacao politico-social
da vida humana. Por esse motivo, € preciso reconhecer nas teologias o
tipo de politica da qual nascem e para a qual trabalham e o tipo de so-
ciedade que lhes atravessa de ponta a ponta. No caso do PRD, sua base
politico-social é a institui¢ao eclesidstica como se encontra dada em suas
cristalizagOes historicas. Por isso, o sentido institucional do PRD é que
define o significado de sua linguagem-mundo. Entretanto, se Alves fala
em cristalizacao institucional, isso ja assinala uma certa compreensao da
nocio de instituicdo. E que, para ele, toda instituicao “é um mecanismo
social que programa o comportamento humano de forma especializada”.
(ALVES, 2005a, p. 47) As institui¢des nascem pelo simples fato de o ser
humano nao ser pré-programado corporalmente, como Alves acredita
acontecer com os demais animais. Problemas pratico-existenciais surgem,
certas geracOes encontram saidas e legam as geracOes futuras suas res-
postas. Dessa forma, as institui¢des formam a “memoria inconsciente”
(ALVES, 2004, p. 48) de certa sociedade, posto que atuamos segundo suas
diretrizes, mas geralmente de modo automatico, sem saber suas origens.
Esse automatismo reforca o mundo em meio ao qual certos comporta-
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mentos sao possiveis. Assim, o passado legado pelos nossos/as ancestrais
€ perpetuado pelas geragoes que nascem e se apropriam das institui¢oes
como elas se encontram no mundo.

O problema se revela quando as institui¢oes deixam de ser respostas, deixam
de ser agentes de facilitacao da vida humana e passam a ser fontes normativas
e absolutas de condugao da existéncia. Nesse caso, as instituigdes passam a
“retirar” do ser humano aquilo que possibilitou o préprio surgimento das
institui¢Oes, a saber, a incompletude, a indeterminacao humana, ou seja, o
fato de a vida nao ser a priori pré-programavel, visto que nenhuma natureza
a define, assim como nenhuma institui¢ao dela retira sua inconclusividade.
Em outros termos, a vida ndo pode ser equacionada porque ela nao é um
problema matematico a espera de resposta. Quando uma instituicao seques-
tra a indeterminacao da existéncia, ela transforma o ser humano em uma
equagao a ser resolvida ou um enigma a ser decifrado, o que €, para Alves,
impossivel. Eis a inversdao do sentido vital da instituicdo: “As instituic¢oes,
que num momento origindrio foram criadas como expressao e instrumento
de pessoas, passam a ser vividas como obstaculo e repressao”. (ALVES, 2004,
p. 51). E claro que muitas vezes nos adaptamos as institui¢des, mesmo que
elas reprimam em nos possibilidades vitais criadoras. Isso se deve a algum
tipo de ganho secundario, que nos leva a negociar com a violéncia institucio-
nal, sem que lutemos para transforma-la radicalmente. Independentemente
dos ganhos secundarios com a repressao institucional, fato é que, quando a
instituicao eclesiastica deixa de favorecer a vida, isto €, a poténcia corporal
que somos, ela busca legitimar teologicamente sua funcionalidade. Disso
surgem 0s mecanismos inquisitoriais das Igrejas.

As teologias do PRD retratam o sentido repressivo e violento das insti-
tuicOes protestantes hegemonicas. Seu desejo de eternidade, sua assepsia
em relacao ao mundo e as diversas religioes, sabedorias e praticas preten-
samente “mundanas” sao sintomas da violéncia politica que o estrutura.
Nesse sentido, essas teologias ocultam os interesses politicos e o tipo de
configuragao social que lhes subjazem. Contra esse tipo de protestantismo
e a favor de outras bases politico-existenciais da teologia, Alves afirma
outra experiéncia protestante.

2 O espirito protestante: Rubem Alves leitor de Lutero e
Paul Tillich

Contra o protestantismo da reta doutrina Alves afirma o espirito protes-
tante. O espirito protestante é um conceito derivado da analise historico-
-critica de diversos modos de o protestantismo ter sido compreendido
por autores da modernidade tardia, como Max Weber, Troeltsch e Paul
Tillich, por exemplo. (ALVES, 2004, p. 5) Dessa forma, o protestantismo
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pode ser, por um lado, compreendido em continuidade com o catolicismo
e, portanto, como “reavivamento do espirito medieval” (ALVES, 2004,
p- 92). Assim, as reformas protestantes iniciadas no século XVI corro-
boraram para uma estrutura socio-cultural pré-moderna, baseada nos
dogmas doutrinarios e na autoridade hierdrquica, elementos nada afeitos
as ideias de autonomia, emancipagao e democracia da modernidade
europeia. Isso fica claro na interpretacao de Troeltsch levada em conta
por Alves. Contudo, o desencantamento moderno do mundo promovido
pela burocratizacao das relagdes sociais, pelo desenvolvimento do capi-
talismo ocidental e da racionalizacdao das diversas instancias da cultura
levou Weber a inscrever o protestantismo no interior da modernidade,
uma vez que a disciplina comportamental da ética protestante preparou
os individuos para a disciplina produtivista capitalista.

Em outras palavras: na medida em que o espirito protestante se ajusta a
ética de disciplina e ascetismo do sistema de producdo capitalista, torna-se
impossivel continuar a manter os ideais individualistas [leia-se: singulares],
libertarios, criticos que encontramos nos momentos iniciais da Reforma.
(ALVES, 2004, p. 94-95)

Dito de outro modo, ou bem o espirito protestante seria pré-moderno/
medieval ou seria ele um elemento operativo no interior do capitalismo
moderno. Em Alves, o espirito protestante sera caracterizado inicialmente
a partir de Tillich e nao de Troeltsch, nem de Weber. Isso porque, para
Tillich, o espirito protestante é, em verdade, principio protestante. E o
sentido subversivo e critico desse principio que interessa a Rubem Alves.
Em uma passagem modelar de Dogmatismo & Tolerdncia, interpretando
Paul Tillich, Alves diz:

O espirito protestante, assim, implicaria uma atitude de permanente vigilancia
contra os idolos seculares e sagrados, uma recusa de ajustar-se ao status quo,
uma rebelido iconoclasta que nega obediéncia a qualquer ordem estabelecida.
Mas por qué? Por compreender que a situagao humana é basicamente distor-
cida. Essa distorgao basica, essencial, irresolvivel, que o simbolo do “pecado
original” preservou, significa que nao existe situagao alguma diante da qual
a consciéncia humana possa descansar tranquila, pronunciando o seu sim de
aprovacao. Consciéncia é negacao. Se a alienagdo de Deus é o denominador
comum a todas as construg¢des humanas — institui¢des, culturas, nagdes, ci-
vilizagcdes —, a unica palavra que o homem pode pronunciar é a palavra de
protesto. (2004, p. 89)

Como aparece nessa citagao, a compreensao alvesiana do principio pro-
testante depende, obviamente, de sua formulacao tillichiana. Para Tillich,
o principio protestante nao é, como poder-se-ia pensar, a esséncia da
reforma protestante, ainda que se revele em muitas experiéncias das
reformas protestantes do século XVI. O principio protestante tillichiano
¢ sobretudo “um principio universalmente significativo” (TILLICH, 1992,
p.- 13), razao pela qual ele atua na historia, mas nao se resume a historia,
podendo ser vislumbrado inclusive em manifesta¢oes culturais irredu-
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tiveis aos quadros de reconhecimento do que seria um acontecimento
cristao. Por um lado, em perspectiva teologica, o principio protestante se
manifesta como “um lado da relacao divino-humana” (TILLICH, 1992,
p-13), lado este que experimenta a divindade como ultimate concern, ou
seja, como preocupacao ultima e distingue as experiéncias historicas do
divino dos desdobramentos culturais decorrentes destas mesmas expe-
riéncias. Isso equivale a dizer que, para Tillich, a preocupagao ultima
deve ser pensada a luz da ideia de incondicionalidade, uma vez que
sempre excede os modos como experimentamos a divindade na historia,
o que significa, em sua linguagem, afirmar que o principio protestante
¢ da ordem do eterno, o que nada tem a ver com atemporalidade, mas
sobretudo com irredutibilidade e inesgotabilidade. Por outro lado, para
Tillich, o principio protestante funciona como termometro critico das
mais variadas experiéncias culturais, posto que permite reconhecer os
diversos idolos que atravessam uma cultura. Nesse sentido, um idolo se
manifesta quando transformamos o sentido incondicional da divindade
(preocupacao ultima) em alguma instancia condicionada. Essa absoluti-
zagao do relativo é visualizada pelo principio protestante, que garante
praticas critico-proféticas como meios de desobstaculizagao da cultura.
Como afirmou Tillich:

O principio protestante nao é uma ideia particular, religiosa ou cultural; ndo se
submete as variagoes da historia; nao depende do aumento ou da diminuicao
da experiéncia religiosa ou do poder espiritual. Trata-se do critério absoluto de
julgamento de todas as religides e de todas as experiéncias espirituais; situa-se
nas suas bases, tenham ou ndo consciéncia dele. Este principio expressa-se,
realiza-se, aplica-se e se relaciona com outros lados da relagao divino-humana
de maneiras diferentes em diferentes lugares e tempos, grupos e individuos. O
protestantismo enquanto principio é eterno; é um critério permanente em face
de todas as coisas temporais. O protestantismo, na dimensao histérica, é um
fendmeno temporal sujeito ao principio protestante eterno. E julgado pelo seu
proprio principio, e tal julgamento pode ser negativo. (1992, p. 14)

Essa extensa citagao parece resumir o principio protestante tillichiano a recusa,
a negacao de certo status quo social e cultural. Dai a ideia de protesto que
marca o sentido desse principio. Todavia, Tillich deriva o principio protestante
de uma matriz ontoldgico-existencial-teologica. Primeiramente, o “nao” do
protesto € uma dadiva do Novo Ser produzido pela graga transformadora
de Jesus Cristo. Em uma interpretagao um tanto ortodoxa, Tillich atribui a
fé o modo de ser que permite ao ser humano nao somente afirmar sentido
em uma existéncia atravessada pelo nao-ser, pelo sem-sentido, pelo absurdo,
supremo ato de coragem humana. (1991) A fé permite ao ser humano parti-
cipar da graga de Jesus de Nazaré e receber, dessa forma, uma possibilidade
ontoldgico-existencial plena de ser. E a partir dessa experiéncia transformadora
que Tillich compreende o horizonte afirmativo do principio protestante. Dito
em linguagem existencial, o novo ser proporcionado pela fé e pela graca
acaba por identificar a esséncia humana com sua existencialidade.”? Enquanto

288|  perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 55, n. 1, p. 277-300, Jan./Abr. 2023



integracao de quem propriamente somos com o modo como existimos, a fé
em Jesus € plena afirmatividade de ser, € pura poténcia ontologica. Contudo,
o modo de ser em que somos propriamente quem somos nao € algo natural.
Se assim o fosse, nao seria necessario afirmar o drama da fé. Podemos nao
ser quem somos, 0 que se revela no simbolo teologico do pecado. Podemos
existir sem ser plenamente nés mesmos/as. A exemplo de Jaspers, Tillich
chamou de situagdo-limite essa condi¢do em meio a qual podemos existir sem
de fato ser. Eis ai o desespero, conceito kierkeggardiano operado por Tillich
segundo seus objetivos: “a situacao-limite encontrada no desespero ameaca o
ser humano num nivel diferente da existéncia fisica” (1992, p. 213). Porque
podemos nao ser plenamente quem somos, nos desesperamos e, porque
nos desesperamos, vemo-nos no constante desafio de superar os perigos do
nao-ser, do sem-sentido. “A situagao-limite da vida humana aflora quando
experimentamos tudo isso de maneira incondicional e inescapavel. O limite
de todas as possibilidades humanas aparece quando somos ameagados pelo
nao-ser, num sentido final”. (TILLICH, 1992, p. 214) O sentido final é dado
pela fé em Jesus Cristo. E a positividade dessa experiéncia que justifica e
orienta o principio protestante, segundo Tillich. Em sintese, o sentido afir-
mativo do principio protestante estd no paradoxo: afirmar o ser em meio ao
nao-ser, afirmar o sentido em meio ao sem-sentido, afirmar o incondicional
em meio aos condicionamentos historico-institucionais, afirmar a vida em
meio a morte (pecado).

Rubem Alves identifica no principio protestante a legitimidade do protesto.
Uma espiritualidade protestante deve possuir a capacidade de visualizar
as idolatrias e a coragem de desconstrui-las mediante atos criadores. O
sentido desses atos criadores Alves encontra em Lutero, sobretudo no
jovem Lutero, aquele que faz da liberdade um de seus temas preferenciais.
Como disse Alves: “O Deus sobre que Lutero fala é simbolo da liberdade
de todas as imposic¢oes legais que a religiao e a sociedade impoem. Fé é
liberdade da lei. Aquele que se submete é aquele que ainda nao compreen-
deu o Evangelho”. (2004, p. 86) Em outro momento, diz: “Lutero colocou
o mundo de cabega para baixo. Se o Espirito de Deus nao ¢ monopolio
de institui¢des, nao é gerenciado por organizag¢des, nao é distribuido por
burocracias, todas elas perdem a sua aura. Nao podem mais pretender ser

> Uma citagao de Teologia Sistemdtica explicita o que dissemos: “O termo ‘Novo Ser’, tal como
usado aqui, aponta para a ruptura entre ser essencial e ser existencial — e é o principio res-
taurativo do conjunto deste sistema teoldgico. O Novo Ser é o novo, na medida em que seu
ser é a manifestacao nao-distorcida do ser essencial, dentro e sob as condi¢Oes da existéncia.
E novo em dois sentidos: é novo em contraste com o cardter meramente potencial do ser
essencial; e é novo com relacdo ao carater alienado do ser essencial. E atual, conquistando
a alienagdo da existéncia atual. (...)

Em termos do simbolismo escatologico também se pode dizer que Cristo é o fim da exis-
téncia. Ele é o fim da existéncia vivida na aliena¢do, em conflitos e em autodestruicdao. A
ideia biblica de que a esperanga da humanidade por uma nova realidade se realizou em
Jesus como Cristo é uma consequéncia imediata da afirmacdao de que nele o Novo Ser esta
presente.” (TILLICH, 1984, p. 336)
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eternas”. (2004, p. 24) Rubem Alves, mesmo tendo sido pastor presbiteriano,
nao se inspira em Calvino para afirmar o espirito/principio protestante. Ele
se inspira em Lutero e no modo como nele vislumbrou a experiéncia da
liberdade. Nesse sentido, € possivel identificar dois vetores dessa experiéncia
de liberdade na compreensao alvesiana de Lutero. No primeiro, estd em
questao a liberdade existencial derivada da fé e do exercicio do amor. Ja o
segundo diz respeito a liberdade do préprio Deus, insubmisso aos nossos
esquemas epistemologicos e institucionais de interpretacao de Deus. Isso
parece ficar claro em dois textos de Lutero, a saber, Da liberdade do cristdo e
Debate de Heidelberg. Partamos de uma passagem de Da liberdade do cristio:

A fé nao somente faz com que a alma se torne livre, cheia de graca e bem-
-aventurada, semelhante a Palavra divina, mas também une a alma com Cristo,
como uma noiva com o seu noivo. Desse casamento resulta, como diz Sao Paulo,
que Cristo e a alma formem um s corpo, tornando bens comuns a ambos a
felicidade e o infortinio e tudo o mais; que o que Cristo tem pertence a alma
crente, e o que a alma tem pertencera a Cristo. Desse modo, Cristo possui todos
os bens e toda a bem-aventuranca que pertencerdao a alma. Assim, a alma traz
consigo todos os vicios e pecados que pertencerao a Cristo. Instaura-se agora
uma troca feliz e uma controvérsia. Uma vez que Cristo é Deus e um homem
que jamais pecou, e sua justica é invencivel, eterna e onipotente, ao apropriar-se
do pecado da alma crente por meio da alianca do casamento, isto &, a fé, ele
age como se ele mesmo o tivesse cometido; por conseguinte, os pecados sao
tragados por ele e nele submergem. (LUTERO, 1998, § 12)

Nao pretendemos dar conta da complexidade dessa citagao, uma vez que ela
se articula, no conjunto de textos de Lutero, com a questao do servo arbitrio,
conceito derivado da obra de maturidade de Santo Agostinho e extremamente
importante para os protestantismos derivados do século XVI. Importa, porém,
destacar o fato de Lutero compreender a fé como participacao existencial na
vida de Cristo. Ainda que a alma e Cristo ndo se confundam, a relagao entre
ambos € de interpenetracao. Entretanto, a acao transformadora proporcionada
pela relagao em questdo nao se da como via de mao dupla. Antes, é Cristo
que protagoniza a transformagao da existéncia de quem cré. Ele leva consigo
os pecados e, pela sua acao graciosa e gratuita, transfigura qualitativamente
quem cré. Os efeitos dessa relagao devem ser aqui destacados. A existéncia
que cré torna-se livre e ama desinteressadamente, o que equivale a dizer que
a fé proporciona uma existéncia afuncional, uma vez que nao busca realizar
nada com o intuito de ganhar o céu ou fugir do inferno, comportamento
comum a certa meritocracia crista. Nas palavras de Lutero: “da fé afluem o
amor e o prazer em Deus, e do amor flui uma vida livre, animada e feliz,
para servir desinteressadamente ao proximo”. (LUTERO, 1998, § 27) Em
outro momento, de forma conclusiva, ele afirma:

De tudo isso conclui-se que um cristao nao vive em si mesmo, mas em Cristo
e em seu proximo; em Cristo por meio da fé, e no proximo por meio do amor;
por meio da fé, ele ascende para Deus; de Deus, ele desce novamente por meio
do amor, mas permanece sempre em Deus e no amor divino (...) Ora, é essa a
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verdadeira liberdade espiritual crista que liberta o coragao de todos os pecados,
leis e mandamentos e que supera qualquer outra liberdade, tal como o Céu

supera a Terra. Que Deus nos permita compreendé-la a conserva-la. AMEM.
(LUTERO, 1998, § 30)

Trata-se de uma liberdade que conjuga as preposicoes “de” e “para”: livre
do pecado e livre para o exercicio desinteressado do amor. A experiéncia
da graga nos liberta da funcionalidade e meritocracia e nos libera para o
amor desinteressado. Alids, foi exatamente nesse sentido que Alves con-
jugou graca e liberdade:

A graca — que significa, basicamente, que o problema da salvacao nao ¢ um
problema com o qual os homens devam se ocupar, pois depende exclusivamente
de Deus. Livres de preocupagdes com a temperatura do inferno e o mobilia-
rio do céu, os homens poderiam dedicar-se a cuidar da terra, boa dadiva de
Deus... (2004, p. 44)

Libertar-se do céu e do inferno € liberar-se para o amor e a fé. Nao a toa,
chama atengao de Rubem Alves a primeira proposi¢ao de Lutero em Da
liberdade do cristdo, que diz: “Um cristdo é um senhor livre sobre todas as coisas
e ndo se submete a ninguém. / Um cristdo é um sudito e servidos de todas as
coisas e se submete a todos”. (LUTERO, 1998, § 1, ALVES, 2004, p. 86) Sub-
missdo amorosa nao € sujeicao existencial e liberdade de tudo e todos/as
nao ¢ falta de compromisso com tudo, todos/as. Por isso, Alves entende
que a agao libertadora da graca potencializa o compromisso com a terra
e com 0 servico amoroso a todos e todas. Dai ser a fé ndo a anuéncia a
um codigo doutrindrio. Para Alves, a fé é a “simples confianca em Deus”
(2004, p. 44). Tudo isso € repercussao de sua apropriacao de Lutero.

Por fim, como dito, Alves se relaciona com Lutero por meio da afirmacgao
da liberdade radical do proprio Deus. Dentre os conceitos luteranos que
afirmam a liberdade de Deus, certamente o conceito de teologia da cruz é
um dos mais desafiadores, uma vez que estabelece o paradoxo como ldgica
da teologia. Isso significa que Lutero nado se orienta pela légica aristotélico-
-tomista (organum da filosofia), tampouco pela metafisica, especialmente
pela teologia natural, figura suprema da metafisica escolastica, que tinha
como pretensao ultima fundar uma racionalidade capaz de conhecer a
Deus e descrever seus atributos sobretudo por meio de analogias. Sobre
a relacao entre logica e teologia, diz Lutero, em Debate sobre a Teologia
Escolastica: “47. Nenhuma férmula silogistica subsiste em questoes divinas
(...). 48. Mesmo assim, nao se segue dai que a verdade do artigo sobre
a Trindade contraria as férmulas silogisticas (...). 49. Se uma férmula si-
logistica subsistisse em questoes divinas, o artigo sobre a Trindade seria
conhecido, em vez de ser crido.” (LUTERO, 1987a, proposicoes 47 a 49) Se
os simbolos da fé ndo se resumem a ldgica (silogismos), a racionalidade
da fé (ratio fidei) nao pode ser fundada pela metafisica, mas pela cruz.
Da distingao entre teologia derivada da metafisica e teologia derivada da
cruz Lutero cria dois tipos de teologia, a saber, teologia da gléria (theologia
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gloriae) e teologia da cruz (theologia crucis). Uma passagem paradigmatica
do Debate de Heidelberg deixa claro tal distingao:

19. Nao se pode designar condignamente de tedlogo quem enxerga as coisas
invisiveis de Deus compreendendo-as por intermédio daquelas que sao feitas;

20. mas sim quem compreende as coisas visiveis e posteriores de Deus enxer-
gando-as pelos sofrimentos da cruz.

21. O teologo da gloria afirma ser bom o que é mau, e mau o que é bom; o
tedlogo da cruz diz as coisas como elas sdo.

22. A sabedoria que enxerga as coisas invisiveis de Deus, compreendendo-as a
partir das obras, se envaidece, fica cega e endurecida por completo. (...)

24. Nao obstante, aquela sabedoria nao é ma, nem se deve fugir da lei; sem
a teologia da cruz, porém, o ser humano faz péssimo uso daquilo que ha de
melhor. (LUTERO, 1987b, proposigoes. 19, 20, 21, 22 e 24).

Nao ¢é aqui o lugar para se detalhar os elementos filosofico-teologicos que
atravessam cada uma dessas proposicoes. Entretanto, importa assinalar
que, segundo as explicagdoes de cada uma dessas teses, Lutero se fun-
damenta nas passagens biblicas de Exodo 33: 17-23 e I Corintios: 18-23,
para caracterizar a nogao de teologia da cruz. Por outro lado, a teologia
da gloria estd assentada em Romanos 1: 22. Dito de modo sintético, a
teologia da gloria orienta-se pela razao metafisica e acaba por se identi-
ficar com um saber que se absorve no olhar contemplativo do espirito,
que, por sua vez, se engolfa naquilo que ele “v&” da divindade que se
revela segundo seus limites e seu poder de intelecgao. Ja a teologia da
cruz se funda na capacidade que a fé tem de compreender aquilo que
ela “v&” a luz da autorrevelacao divina, ou seja, segundo o modo como
o proprio Deus revela a si mesmo, independentemente se esse modo se
adéqua ou ndo as expectativas da razao. Como observou McGrath, Lu-
tero distingue a teologia da gldria da teologia da cruz através de duas
expressoes latinas: intellecta conspicit e conspecta intelligit. (2014, p. 204) O/a
tedlogo/a da gldria observa o que foi compreendido (intellecta conspicit),
razao pela qual ele/a vive engolfado/a na amplitude de sua racionalidade.
Ja o/a tedlogo/a da cruz compreende o que fora visto (conspecta intelligit)
e, por isso, se relaciona com Deus a partir do modo como Deus mesmo
se revela. Mas, como Deus se revela? Nunca cara a cara, como fica claro
na mengao que fizemos ao texto de Exodo, onde Deus diz a Moisés: “Nao
me poderas ver a face, porquanto homem nenhum vera a minha face e
vivera”. (Ex 33: 20) Adiante, Deus mostra a Moisés como este pode vé-lo:
“tu me veras pelas costas; mas a minha face ndo se verd” (Ex 33: 23) As
costas de Deus (poteriora dei) sao o modo como Deus se revela. Para Lu-
tero, essas costas se identificam com o Deus crucificado, ou seja, Jesus de
Nazaré. Mas, nao qualquer Jesus. Trata-se do Jesus assassinado na cruz.
Nesse lugar, na cruz, a onipoténcia de Deus se revela como fraqueza, a
morte se revela como afirmagdao da vida, a vulnerabilidade é a casa da
fortaleza, a humilhagao € o lugar da gloria divina. Eis o sentido paradoxal
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da teologia da cruz. Isso fica claro na conhecida explicagao de Lutero a
proposicao 20 do Debate de Heidelberg:

As coisas posteriores e visiveis de Deus sao opostas as invisiveis, ou seja, huma-
nidade, debilidade, tolice, ao feitio de 1 Cor 1, 25, que fala da debilidade e tolice
de Deus. Porque os seres humanos abusaram do conhecimento de Deus a partir
das obras, Deus, por sua vez, quis ser reconhecido a partir dos sofrimentos e quis
reprovar aquela sabedoria das coisas invisiveis através da sabedoria das coisas
visiveis, para que, desta forma, aqueles que nao adoraram ao Deus manifesto
em suas obras adorassem ao Deus oculto nos sofrimentos, como diz 1 Cor 1,
21: “Como na sabedoria de Deus o mundo nao conheceu a Deus pela sabedoria,
aprouve a Deus salvar os crentes pela tolice da pregagao.” Assim, nao basta nem
adianta a ninguém conhecer a Deus em gldria e majestade se ndo o conhece tam-
bém na humildade e na ignominia da cruz. (1987b, explicacdo a proposicao 20)

As costas de Deus, ou seja, o Deus crucificado € signo da liberdade divina.
Deus se revela como e onde quer. Foge as expectativas metafisicas e ao
controle l6gico-racional. Da-se sob o modo contrario do que esperamos (sub
contraria specie). A cruz é revelagao livre de Deus. Nao a razao metafisica,
mas a fé é o indice de inteligibilidade dessa liberdade. Exatamente essa
experiéncia da liberdade divina afirmada por Lutero reaparece em Rubem
Alves, nao tanto vinculada a cruz. Diz ele:

Dizer que Deus é livre significa que ele se ri das nossas tentativas de conhecé-lo
pela teologia, aprisiona-lo em institui¢des, administra-lo pela burocracia. Ele
sempre anda por lugares imprevistos, na companhia de gente estranha, fazendo
coisas meio esquisitas, tal e qual Jesus Cristo. (2004, p. 24)

Inadequagao, vento que sopra onde e como quer, mistério inabarcavel —
eis como a liberdade de Deus se da para Rubem Alves. Dessa liberdade
e daquela outra experimentada pelo ser humano a partir da fé surgem o
sentido do principio/espirito protestante em Alves.

Os dois vetores da liberdade (liberdade humana e liberdade de Deus) sao,
para Rubem Alves, o sentido afirmativo do principio/espirito protestante. E
porque o principio protestante nos faz livres dos encargos celestes, livres
da meritocracia crista, livres das institui¢cOes eclesidsticas e livres para o
amor desinteressado, que nao podemos de forma alguma ser subservien-
tes aos idolos da nossa cultura, inclusive da idolatria institucional crista.
Por outro lado, é porque Deus é livre e nao obedece ao modo como nele
pensamos, que nao podemos ser reféns de ortodoxias. Ora, como visto, o
sentido das ortodoxias € politico-social. Quando o principio protestante
alvesiano coloca em xeque as institui¢oes eclesiasticas e seu aparelho in-
quisitorial, ele esta questionando quem manda e a racionalidade de quem
manda. Contra a violéncia inquisitorial das ortodoxias, Alves advoga a
fraqueza das heresias e das vidas heréticas. O principio protestante alve-
siano, paradoxalmente, assume a fraqueza dos/as hereges como indice de
liberdade: da divindade e do ser humano.
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3 Do giro mistico do protestantismo ao giro protestante da
mistica

O espirito/principio protestante alvesiano nao se resume a um conceito
derivado de algumas apropria¢des teoldgicas de determinados autores da
tradicao crista evangélica, como Lutero e Paul Tillich, por exemplo. Alves nao
se preocupa somente em afirmar os dois vetores anteriormente assinalados
da liberdade como sentido ultimo do seu protestantismo antiprotestante.
Levando adiante a ideia de que o protestantismo € um principio, uma arché,
¢ possivel dizer que o espirito protestante se revela na totalidade de seus
textos, nos temas por ele abordados, nos conceitos por ele operacionalizados,
nas diversas estorias por ele contadas etc. A promogao da liberdade entendida
nao como livre-arbitrio (algo nunca defendido por Alves), mas como poten-
cializacao da vida na Terra e no mundo e como Terra e como mundo sempre
conduziu os passos alvesianos. O que entendemos aqui como potencializagio
da vida nada mais é que potencializagio do corpo, este entendido como corpo-
-desejo, corpo-mundo, corpo-imaginagio, corpo-linguagem (corpo instituidor de
significacao-sentido) e nao como corpo-aparelho-bioldgico. Isso porque, para
Rubem Alves, signos ou simbolos religiosos nascem do corpo e promovem
certo corpo. Como o corpo ¢ mundano e o mundo é atravessado por insti-
tuicdes investidas politicamente, o sentido politico dos simbolos religiosos
depende dos corpos dos quais tal sentido nasce e nos quais incide. Toda
divindade, por conseguinte, possui significagao corporal. Em sua significagao,
sempre estd em questao o sentido politico-mundano dos corpos. Isso equi-
vale a dizer que a vitalidade da vida-corpo e ndo a correta leitura da biblia
(algo que atravessou todas as reformas cristas do século XVI) é o espirito
protestante de Rubem Alves. Nao a verdade da fé-doutrina, mas a vitalida-
de do corpo é o sentido da fé protestante alvesiana. Por esse motivo, Alves
ousou criar imagens para libertar a divindade das codificagdes doutrinarias
cristas (ou mesmo nado-cristas) e assumiu certa figura do/a herege como
indice de subversdao dos corpos desvitalizados que sustentam a politica das
ortodoxias. Ao promover tais imagens e ao advogar o direito dos corpos
heréticos, tudo parece indicar que Alves acaba por realizar um duplo giro
no protestantismo: o giro mistico do protestantismo e o giro protestante da
mistica. Aventamos a hipdtese segundo a qual é o significado mistico do
corpoténcia o sentido ultimo do espirito protestante de Rubem Alves. Para
dar conta disso, partiremos de duas estdrias criadas por Alves.

A primeira estdria se encontra no livro Pergquntaram-me se acredito em Deus.
No capitulo VI do livro, Mestre Benjamin ¢ interpelado pelo pedido de uma
senhora: “Mestre, fale-nos sobre Deus...”. (ALVES, 2007, p. 53) Sem langar
mao de qualquer doutrina, sem almejar classificar Deus de algum modo, o
Mestre questionou: “Quantas pessoas aqui na minha tenda estao pensando
no ar?” (2007, p. 53) Sem nenhuma resposta afirmativa, o mestre concluiu
que ninguém estad a pensar no ar porque espontaneamente o respira. Se lhes
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faltasse ar, ai sim comegariam a pensar no ar. Se alguém estiver se afogando,
rapidamente pensa no ar. Assim € com Deus: s6 pensa em Deus quem esta
de algum modo se afogando. O pensamento €, nesse caso, um sintoma, um
desvio, o signo de que algo nao estd bem. Quem se relaciona bem com o ar,
vive respirando e nao pensando no ar. Quem se relaciona bem com Deus,
nao pensa em Deus: vive a vida e, assim, vivencia Deus. “Quem pensa
demais e fala demais sobre Deus € porque nao o esta respirando. A fala
indica uma auséncia”. (ALVES, 2007, p. 54) Dai a comparacao entre a relagao
dos pais e maes com seus filhos e filhas e a nossa relagao com Deus. Pais e
maes nao desejam que seus filhos e filhas lhes elogiem e lhes agradecam o
tempo todo pelo fato de terem nascido. Antes, o que desejam € que eles e
elas sejam felizes e vivam bem suas vidas. “Que desejamos para 0s nossos
filhos? Que eles sejam felizes. Sorrimos ao vé-los por ai a correr, a pular, a
cantar, a brincar, pensando nas coisas de crianga. Mas, enquanto brincam
e riem, eles ndo pensam em nos”. (ALVES, 2007, p. 54) Por analogia, Alves
entende que, com Deus, se d4 a mesma coisa: Deus nao deve ser pensado,
mas “respirado”, vivido através do modo como vivemos nossas vidas. Ele/Ela
assim o quer, como um pai e uma mae querem ver seus filhos e filhas felizes.

O desafio de se viver Deus sem pensar em Deus € se esquecer dos nomes
divinos que aprendemos com as tradi¢oes religiosas que de alguma forma
“educaram” a nossa relagdo com a divindade. E claro que o que Alves entende
aqui por pensamento se identifica com as representacgOes religiosas doutri-
narias da divindade. A desconstrucao dessas representagoes € condicao sine
qua non para se experimentar Deus na vida e como vida. Numa passagem
central de Perguntaram-me se acredito em Deus, Alves diz: “E preciso esquecer
os nomes de Deus que as religides inventaram para encontra-lo sem nome
no assombro pela vida. Reveréncia pela vida: é a forma mais alta de oracao.
Sem nome... O nome de Deus nao pode ser pronunciado...” (2007, p. 55) Essa
obsessao alvesiana pela recusa dos nomes divinos se justifica pelo fato de
ele querer a qualquer custo salvaguardar a liberdade de Deus, como fizera
de outro modo Lutero, conforme vimos anteriormente.

Essa licao de Rubem Alves pela boca da personagem Mestre Benjamin rea-
parece em diversos outros textos de maturidade. Numa cronica de Um céu
numa flor silvestre, por exemplo, Rubem diz: “Deus ¢ um mistério sem fim,
mistério tao grande que nao ha nome que se lhe possa aplicar. Nomes sao
gaiolas. Quando a gente d4 um nome a alguma coisa ou a alguma pessoa,
ela fica engaiolada.” (2005b, p. 31) Quando Mestre Benjamin responde a
senhora que lhe perguntou sobre Deus que € preciso se esquecer de pensar
em Deus, isso implica em esquecer a divindade engaiolada pelas malhas
das palavras das tradicOes religiosas e se recordar da vida como lugar
primordial para se fazer a experiéncia de Deus. E por isso que Benjamin
mostrou ser a relacdao plena com Deus semelhante aquela das criangas com
seus pais e maes. Em Um céu numa flor silvestre, Alves chega a dizer que,
para sabermos algo de Deus, é preciso, consoante o que disse Jesus, tornar-
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-se criancga. “Isso quer dizer eu, para se falar de Deus, a primeira coisa a se
fazer é desaprender o Deus que nos foi ensinado. E preciso esquecer para
poder ver direito. E preciso voltar ao lugar antes do ensino. E preciso virar
crianca de novo.” (2005b, p. 33)

Outra estéria que nos chama atencdo também estad presente em diversos
livros alvesianos de maturidade. Trata-se da releitura da estdria-parabola do
filho prodigo, recontada com a finalidade de mostrar que a personagem do
Pai nao tem boa memoria e, por isso, ndo consegue servir as meritocracias
religiosa e moral. Rubem Alves repete a narrativa evanggélica conhecida (Lc
15: 11-32): o filho mais novo de um pai detentor de alguns bens resolveu
pedir sua parte da heranga para gastar com o que lhe aprouvesse. E assim o
fez. O irmao mais velho, trabalhador zeloso, homem integro e observador de
seus deveres ficou com o pai. Quando o irmao mais novo percebeu que seu
dinheiro havia acabado e sua vida entrara em estado de pentria, resolveu
retornar para a casa do pai, mas sem desejar ser tratado como filho. Quis ser
tratado como um trabalhador qualquer, uma vez que os funcionarios do pai
ao menos tinham acesso a comida e lugar de descanso. Para se aproximar
do pai, o filho mais novo entendeu ser preciso se humilhar e se mostrar
digno de ser recebido como trabalhador. Retornou. Ao perceber que o filho
mais novo estava a caminho de casa, o pai sentiu profunda compaixao no
coragao e correu atras do seu filho. Pediu para seus funcionarios prepararem
uma festa para ele. O filho mais velho, contudo, viu o que aconteceu e nao
aceitou o que o pai fez com seu irmao. Ele acreditava que os/as descum-
pridores/as do dever deveriam ser punidos e nao celebrados. Sua memoria
era de juiz e sua percepgao exigia cobranga: seu irmao lesou os bens do pai
e, indiretamente, interferiu na sua heranca (do irmao mais velho), pois os
negocios do pai foram repartidos e nao capitalizados. Eis como Alves entende
o término da estoria-parabola:

— Pai, peguei o dinheiro adiantado e gastei tudo. Eu sou devedor, tu és credor.
Respondeu-lhe o pai:

— Meu filho, eu ndao somo débitos.

Disse o filho mais velho:

— Pai, trabalhei duro, ndo recebi saldrios, nao recebi minhas férias e jamais
me deste um cabrito para me alegrar com os meus amigos. Eu sou credor,
tu és devedor.

Respondeu-lhe o pai:
— Meu filho, eu nao somo créditos. (2010, p. 25-26)

Aqui, se revela o conteddo do que fora exposto no final do dltimo tépico:
para Rubem Alves, o sentido do espirito/principio protestante se revela na
gratuidade das relagdes, isto é, na superagao politico-existencial-institucional
das relagdes meritocraticas. Levar a sério um Deus que nao tem qualquer
memoria para a meritocracia € libertar o ser humano para rela¢des de puro
amor gratuito. Livres de Deus e para a vida; Deus livre da meritocracia
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em favor da amorosidade gratuita — eis os vetores da liberdade alvesiana
ganhando forma em narrativas teoldgicas de cardter mistico. Sim, sao esto-
rias misticas, uma vez que elas implicam o ser humano como um todo e
sinalizam a possibilidade de transformagao qualitativa de sua existéncia. O
problema € que as estérias deixam de lado o status quo do mundo, indice de
realizacdo de todas as transformagdes qualitativas possiveis. Como falar em
giro mistico do protestantismo e em giro protestante da mistica, sem levar
em conta o mundo? As narrativas acima nao deixam isso claro.

Se as estorias alvesianas sobre Deus e a gratuidade do amor nao respondem
de fato a relagao entre protestantismo e mistica, isso nao quer dizer que esta
relagao prescinda totalmente dos significados dessas estorias para revelar
seu sentido. O fato de o status quo do mundo nao se mostrar como lugar
onde a meritocracia foi superada e a liberdade do amor desinteressado pode
ser vislumbrado com clareza nao invalida essas narrativas. Primeiramente,
pelo fato de Alves caracterizar, com essas estorias, o sentido afirmativo do
espirito/principio protestante. Os vetores da liberdade formam o horizonte
afirmativo do espirito protestante. Dai a possibilidade da conjugacao de
duas proposigoes alvesianas: “Deus nos deu asas. Mas as religioes inven-
taram gaiolas” (2007, p. 55) E: “Deus € beleza. E se ele ama o que é feio
€ sO para torna-lo belo... Por isso ele ama os desertos: porque neles se
escondem fontes...” (2007, p. 56) Para Alves, a beleza assinala plenitude
vital. Consoante o Nietzsche de O nascimento da tragédia (992, § 25), em
Rubem Alves, hd belezas que nao nascem da contemplacao do que €, mas
da transfiguracao do mundo. Afirmar que Deus € beleza significa duas
coisas: Deus é plenitude de vida e a plenitude de vida também nasce da
recusa transfiguradora da feiura. Esse segundo aspecto atravessa a relagao
entre mistica e protestantismo.

Consideracoes finais

A ambiguidade da tipologia alvesiana do guerreiro — repleto da plenitude
advinda da beleza e capaz de rejeitar artisticamente a feiura — ¢ uma voz
privilegiada para se compreender o sentido ultimo do espirito protestante
no pensamento de Rubem Alves. Diante dos idolos que produzem feiura e
injustica, a marreta do “nao” protestante deve ser utilizada com vigor. Mas,
a ira iconoclasta da insurreicao e do “nao” de todo protesto pode nascer da
experiéncia afirmativa da beleza. Plenitude em meio a pentria — eis como o
protesto se torna arte. Afirmacao da vida viva em meio a naturalizacao das
formas mortas de vida — eis como a mistica se faz experiéncia protestante.
Rubem Alves nao transformou essa experiéncia protestante em argumento
para produzir a sobrevivéncia historica das Igrejas protestantes. Ele mostrou
que o espirito protestante se faz vivo toda vez que Deus deixa de ser tema e
a vida conjuga luta e arte; toda vez que a fé deixa de ser crenca em doutrinas
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religiosas e se faz poténcia inventiva de vida poética no mundo em que a
vida nao brilha; toda vez que dizemos “naos” encharcados de “sins”; toda
vez que levantamos o machado de Joao Batista para cortar as injusticas pela
raiz, com o coragao em festa porque ja somos atravessados/as pela plenitude
que desejamos que se irradie na histdria. Eis como a mistica deixa de falar
somente do siléncio do mistério oculto de Deus, da profundidade da alma,
da unido do ser humano com o mistério e se transforma na celebracao da
plenitude na luta contra as feiuras do mundo em favor de mundos que
facam a vida digna de ser vivida por inteiro: sem os entraves da injustica
e sem a culpa de ser feliz.

Tudo isso porque, em Rubem Alves, o significado de uma divindade se
relaciona com o modo como corpo e mundo se relacionam. Em outros
termos, a intersignificatividade marca radicalmente a relagao ser humano-
-divindade. Para a experiéncia religiosa da realidade, os atributos de uma
divindade so revelam efetivamente sua significacdo por meio dos significa-
dos das experiéncias humanas de mundo e vice-versa. Por esse motivo, o
sentido afirmativo da beleza divina depende das condigdes mundanas para
se revelar. Caso nao haja, é preciso transfigurar a feiura, o que equivale a
dizer: € preciso transfigurar o mundo. Vimos que os corpos que excedem o
status quo injusto e, portanto, “feio” do mundo sao corpotentes e, como tais,
sao corpos misticos. A transfiguracao da feiura em beleza é propria de um
corpotente, que é, em verdade, um corpo mistico. Se o principio protestante
€ um espirito de recusa de idolatria, em Alves, a nogao de feiura entendida
como sentido estético da injustica ¢ a idolatria contra a qual ele atua. Eis o
giro mistico do protestantismo: afirmar o protesto protestante como recusa da
feiura/injustica por meio de um corpotente, que almeja transcender, exceder
em direcao a um mundo outro, a uma vida outra: uma vida banhada na
beleza. Nao na doutrina, mas no sentido estético-politico do corpotente esta
o carater afirmativo e criador do protestantismo alvesiano.

Por outro lado, Rubem Alves nao somente afirma o protestantismo pela
mistica (giro mistico do protestantismo). Ele promove o giro protestante
da mistica. Isso desconstroi a maneira como se pensa comumente a trans-
formacao qualitativa dos corpos misticos. Dito de maneira propositalmente
caricatural, pensamos a experiéncia mistica como experiéncia de plenitude.
Essa plenitude ¢, em verdade, concebida como completude. A vida mistica,
nesse sentido, é uma vida satisfeita. Nada lhe falta, quando sua experién-
cia acontece. Trata-se de um instante de antecipacao do céu na terra. Por
esse motivo, fica claro uma vez mais que a nogao de mistica facilmente se
adéqua as exigéncias da razao metafisica. Nesse caso, ela ¢ compreendida
no interior do binarismo plenitude-escassez, ou ainda, completude-falta.
Porém, se levarmos adiante a identificacdo de mistica e corpoténcia, entao, é
possivel pensar a mistica como experiéncia de satisfacdo insatisfeita, ou seja, o
movimento de transcendéncia do corpoténcia, por um lado, afirma a recusa
do status quo, o que é claramente signo de insatisfacdao: nega-se a feiura da
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injustica por ser ela mesma faltosa. Por outro lado, o corpoténcia so rejeita
a feiura porque se direciona para a criacao da beleza. E, como o corpoténcia
excede o status quo, ele se mostra satisfeito em ser como € e em afirmar-se
como lugar de criagdo. Assim, o protesto do corpotente, como ja dito, ndo ¢
simplesmente rejeigao e negacao. Para além da negatividade-ressentimento,
o protesto do corpotente se revela como satisfagao insatisfeita. Eis o sentido
do giro protestante da mistica: aquele que afirma a plenitude no e como
protesto, no e como recusa criadora, isto €, como satisfacao insatisfeita.

Para exemplificar o sentido do giro protestante da mistica, mencionaremos a
tipologia do guerreiro em Rubem Alves. E preciso, porém, deixar claro, antes
de tudo, que ha outras tipologias alvesianas que apontam para a satisfacao
insatisfeita da qual estamos a falar. Contudo, escolhemos a tipologia do
guerreiro, pois ela parece ser a mais apropriada para este artigo. O guer-
reiro surge no livro O poeta, o guerreiro, o profeta como um tipo vital capaz
de integrar poética e politica, ao afirmar o sentido da luta, da resisténcia,
da praxis transformadora, que como sabemos se baseia em algum grau de
insatisfacao, a0 mesmo tempo que afirma a beleza como principio e sentido
da prépria luta.

Pois é: minha proposta € insolita. Sugiro que existe uma politica que se inicia
com a beleza. Podem rir-se. Nao estou sozinho. Dizia Neruda: ‘E nos, os poetas,
inopinadamente, encabegamos a rebelido da alegria’. Sabe o poeta o que ninguém
mais sabe: que se é verdade que s se consegue convencer os outros ressuscitan-
do neles os sonhos fundamentais (Bachelard), é preciso compreender que nossos
sonhos fundamentais sao sonhos de beleza. (ALVES, 1992, p. 117)

Portanto, a politica poética alvesiana se coloca além de dois extremos nefastos:
a politica entendida como administracao da ordem, algo proprio da direita,
e a politica compreendida como vinganga em nome da justi¢a social, algo
que nao é incomum em algumas praticas da esquerda. (1992, p. 115-116) O
guerreiro de Rubem Alves concebe a politica como arte, pois “o politico que
mora no poeta parece-me mais com o artista”. (1992, p. 118) Seus exemplos?
Mahatma Gandhi e Martin Luther King Jr. Poderiamos acrescentar muitos
outros nomes: Marielle Franco, Angela Davis, bell hooks, Mujica... O que
importa, porém, € que o guerreiro ou a guerreira € sempre um corpo en-
gravidado pela beleza; beleza capaz de se opor as feiuras da historia, com
vistas a promover mundos belos. “O guerreiro é o corpo que ouviu a voz
do poeta, foi possuido pela beleza, e voa como uma flecha na dire¢ao do
futuro por obra do arco do poder”. (1992, p. 119)
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