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			Introdução
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			Jonathan Edwards (1703-1758) foi o maior teólogo e filósofo dos Estados Unidos na época em que ainda eram colônia inglesa. Durante a vida, atuou como professor, pastor, avivalista, missionário e presidente de faculdade, no processo de se estabelecer como um dos clérigos mais influentes no mundo religioso anglo-americano. Além do impacto que teve em sua própria época, seu trabalho e vida continuam a impressionar e enriquecer gerações de estudiosos que encontram nos escritos de Edward as chaves para entender o passado e o próprio presente.


			Edwards é a personagem religiosa por excelência em um tempo em que a religião predominava. A Revolução de 1776 ainda não estava no horizonte na época de sua morte, em 1758, embora o ethos democrático e individualista que a caracterizaria estivesse em dores de parto. O mundo de Edwards foi em grande medida o mundo construído pelos puritanos. Destes ele herdou o desafio supremo de conciliar toda a vida e o conhecimento com os ditames da lei de Deus encontrados nas Escrituras e na natureza. Ainda assim, como acontece com todos os gênios, não se limitou a aceitar sem questionamento as verdades recebidas do passado. No decorrer de uma carreira de quatro décadas, ele remodelou e reformulou uma cosmovisão puritana do século 17 em algo totalmente diferente, algo que, pelos padrões esclarecidos do século 18, era “moderno” e peculiarmente seu.


			Em uma cultura puritana que não era dada a atividades seculares ou à literatura, a teologia era necessariamente o meio artístico e intelectual usado para expressar as ideias mais elevadas da cultura. Em Jonathan Edwards (1949), a clássica biografia escrita por Perry Miller, o autor comparou Edwards a um Milton americano: a teologia era o meio de expressão de Edwards tão certo quanto o verso branco era o meio de Milton. No mesmo estilo grandiloquente, mas tendo outro exemplo em mente, H. Richard Niebuhr apelidou Edwards de “Agostinho americano”. Ambos estavam certos. À semelhança de Milton, Edwards buscou na religião de língua inglesa uma renovação que fizesse justiça à Reforma, a qual o alemão Martinho Lutero e seus herdeiros protestantes haviam provocado. E, tal como Agostinho procurou conciliar a piedade com as formas mais elevadas de conhecimento secular no mundo latino da lógica e da retórica, Edwards procurou conciliar a piedade com a nova era científica e filosófica iniciada por Newton e Locke. Contudo, nem o termo “artista” nem o termo “teólogo”, quando entendidos isoladamente, consegue captar a medida plena do homem; é apenas na interseção dos dois que podemos começar a entender o alcance das realizações de Edwards.


			Como todos os gênios da criatividade, Edwards tomou emprestado boa parte do melhor de sua época e lugar, sem ficar em dívida com ninguém. Como Samuel Hopkins, um discípulo de Edwards, disse de seu mentor, “ele não chamou ninguém de pai”.1 Além dos Reformadores e Puritanos, Edwards leu amplamente, nos grandes luminares da época, Descartes, Newton, Locke, Malebranche e Berkeley. De todos esses campos do conhecimento ele apanhou ideias e as tomou emprestado até que, em uma idade notavelmente precoce, formulou sua própria síntese: uma cosmovisão “edwardsiana”, cujas colunas conceituais e metafóricas sustentaram, de maneiras novas e convincentes, doutrinas tradicionais.


			Nada menos do que todo o corpus edwardsiano fará finalmente justiça ao alcance e à profundidade da piedade e erudição de Edwards. Considerar que um ou dois textos de alguma forma representam o todo é correr o risco de distorção. Lamentavelmente, o único encontro de inúmeros alunos de ensino médio com Edwards foi apenas em Pecadores nas mãos de um Deus irado, reproduzido nas antologias adotadas em suas escolas. Esse sermão, brincou Perry Miller certa vez, ajudou a difamar Edwards mais do que todos os seus críticos juntos. Para dar o devido valor à capacidade e à habilidade artística de Edwards, cada texto tem de ser visto como uma joia primorosamente lapidada e incrustada em uma coroa maior, ainda que incompleta. Há em Edwards uma enorme coerência que nenhuma seleção de textos ou ensaios isolados conseguem abranger de modo completo e que apenas o todo consegue revelar plenamente.


			Dizer que apenas a obra completa de Edwards fará justiça à essência de sua genialidade é ir longe demais. Edwards foi um dos mais prolíficos autores americanos antes de 1800. E, diferentemente de autores que publicaram mais textos, como é o caso de Cotton Mather, boa parte da obra de Edwards consistia em conhecimento de ponta, inacessível em épocas anteriores. Por mais numerosas que sejam suas publicações, há ainda um volume igualmente prodigioso de cadernos, sermões, escritos pessoais e cartas não publicados, muitos dos quais nunca foram sistematicamente estudados ou mesmo transcritos. Só agora, no início do século 21, é que está quase concluída uma edição completa dos escritos publicados e não publicados de Edwards, a saber, The works of Jonathan Edwards [As obras de Jonathan Edwards], cuja publicação está sendo feita pela Yale University Press, tendo sido iniciada em 1953. Ao contrário de edições anteriores, praticamente metade da edição da Yale apresentará textos manuscritos nunca publicados até hoje. Quando concluída, a obra revelará pela primeira vez toda a extensão da mente fecunda de Edwards.


			Como a edição ainda não está concluída e como abrange um número excessivo de volumes para poder ser usada com proveito em sala de aula, os responsáveis pela edição dos textos de Edwards decidiram, junto com a Yale University Press, publicar uma coletânea nova e abrangente de escritos públicos e pessoais de Edwards que reproduzissem um pouco da amplitude e profundidade do corpus maior sob nossa direção. O momento parece apropriado por duas razões. Primeiro, apesar da reconhecida importância de Edwards, são raras as coletâneas abrangentes das obras desse autor. A melhor edição do início do século 20, feita por Clarence H. Faust e Thomas H. Johnson (1935), está esgotada — para não dizer desatualizada —, de modo que não há praticamente nada disponível para conduzir o estudioso sério no labirinto dos estudos de Edwards. Segundo, só agora, estando a publicação do corpus edwardsiano bem avançada, é possível ter uma ideia do que é realmente característico no enorme número de cadernos, sermões e cartas armazenados principalmente na Biblioteca Beinecke de Livros Raros e Manuscritos, da Universidade de Yale, bem como na Biblioteca Trask, da Andover Newton Theological School, e em acervos espalhados pelo mundo.


			Houve bastante cuidado na escolha de documentos para esta obra. Um questionário inicial solicitando sugestões para uma antologia de Edwards foi enviado dos escritórios dos editores para professores e acadêmicos nos Estados Unidos, Grã-Bretanha, Canadá e Austrália. O nível de resposta foi excepcionalmente alto, assim como o entusiasmo com uma nova antologia. Quando solicitados a dar sugestões específicas, esses entrevistados mencionaram os textos clássicos já publicados que justificadamente consagraram Edwards durante sua própria época e depois. Em primeiro lugar na lista deles estavam textos-padrão, tais como “A mente”, Uma narrativa fiel, Afeições religiosas, Liberdade da vontade e A natureza da verdadeira virtude.


			Embora os professores tenham confirmado o interesse duradouro no Edwards filósofo e teólogo, em sua maioria eles não tinham conhecimento do Edwards subterrâneo, cujas anotações, sermões e cartas não publicadas sobreviveram em grande número. Ao contrário do que alguns biógrafos anteriores sugeriram, esse Edwards mais pessoal e íntimo não era, de forma alguma, um cético dissimulado ou um agnóstico enigmático. Mas era um Edwards humano, cuja humanidade brilhava em tudo, desde discussões sobre salários até remédios caseiros para crianças doentes. Para que aquele Edwards mais íntimo fosse representado na antologia, a comissão executiva desta edição recorreu a editores associados e editores de pesquisa, os quais vinham trabalhando nesses manuscritos, para fazerem as seleções. Da mesma forma, a comissão pediu a editores de volumes anteriores que escolhessem materiais que haviam editado. Assim, esta antologia é, em grande parte, um esforço colaborativo, indo muito além dos três editores responsáveis pela elaboração da obra. O resultado é um volume breve o suficiente para uso em sala de aula, mas abrangente o suficiente para refletir de modo substancial o Edwards todo, público e pessoal. Um panorama como esse não consegue jamais substituir o todo, mas pode fielmente representar — e em nossa opinião representa — o contorno completo de sua vida notável.


			Ao apresentar ao leitor estes textos seletos, nós os dividimos em duas seções principais que tratam, respectivamente, do corpus publicado de Edwards, bem como dos sermões e tratados nos quais esse corpus se baseou, e de textos de sua vida pessoal, conforme revelada em escritos autobiográficos, correspondência e papéis de família.


			O Edwards público


			O Edwards público representado nestes textos seletos segue uma ordem essencialmente cronológica. Edwards nasceu em East Windsor, na colônia de Connecticut, em 5 de outubro de 1703, filho único do reverendo Timothy Edwards e de Esther Stoddard Edwards, que era filha do reverendo Solomon Stoddard, o influente “papa” de Northampton, Massachusetts. Os pais de Jonathan Edwards investiram no filho todas as energias na esperança de alcançar renome para a família, treinando-o rigorosamente para uma vida clerical. Jovem precoce, ele entrou na Yale College em 1716, já tendo uma mente inquiridora que não conhecia limites, quer científicos quer literários. Somado à sua mente prodigiosa havia um desejo ardente de ser amplamente reconhecido como “instrumento” na causa de seu Cristo.


			Nossos primeiros textos seletos apresentam o estudante Edwards. Tendo se formado na Yale College em 1720, em seguida obteve o mestrado e, então, durante 1722 e 1723, seu primeiro púlpito, em uma igreja presbiteriana na cidade de Nova York. Depois de um breve pastorado na cidade de Bolton, em Connecticut, Edwards assumiu em 1724 a função de professor assistente em Yale, a qual desempenhou por dois anos. Esses anos foram incrivelmente frutíferos para ele. Nos textos desse período, o leitor terá uma ideia da profundidade de sua investigação científica e filosófica, bem como do universo teológico mais amplo em que essa investigação sempre ocorria. Na “Carta sobre a aranha”, escrita em 1723, encontramos o Edwards jovem cientista a observar com perspicácia o comportamento de uma espécie de aranha voadora, “decidido, se possível, a descobrir os mistérios dessas suas incríveis atividades”. Dedicando-se animadamente a seu experimento e, para isso, exercitando as consideráveis faculdades de sua mente em desenvolvimento, Edwards declara: “Descobri uma maravilha após a outra até eu ficar tão contente por ver, com bastante frequência, todo o modo de trabalhar das aranhas”. Vemos também o Edwards metafísico, vislumbrando no misterioso equipamento que permite à aranha voar uma lição ilustrada da “sabedoria do Criador”. Ao longo da vida, Edwards conservou na memória essa imagem da aranha, apresentando-a em seu famoso sermão Pecadores nas mãos de um Deus irado e em qualquer outra oportunidade na qual fossem imaginados e retratados os caminhos autodestrutivos dos seres humanos.


			Para os pesquisadores do século 18 com uma mentalidade mais empírica, a pesquisa das ciências naturais devia ser feita para o próprio benefício delas. Mas o Edwards pesquisador via nas plantas ou nos animais, na física ou na óptica, a face de Deus. Vernon Parrington, que no século 20 se dedicou ao estudo da literatura, lamentou o “anacronismo” de Edwards e deplorou a perda, para a religião, de alguém com potencial para ser um grande cientista.2 Mas Parrington não entendeu a essência da questão. As pesquisas do jovem Edwards no mundo natural e material foram, desde o início, apenas pontos de entrada para um mundo maior e invisível. Em suas anotações concernentes aos tratados “Sobre o Ser” e “A mente”, não publicadas senão depois de sua morte, Edwards expôs os brilhantes argumentos filosóficos que confirmariam sua reputação. À semelhança do grande filósofo irlandês George Berkeley, Edwards aqui define espírito como a verdadeira substância e a existência como uma emanação divina da mente de Deus. Mas, ao contrário de Berkeley, Edwards resiste a uma dúvida completa sobre o “mundo externo”, insistindo em que “as coisas estão onde parecem estar”. No outro extremo, em oposição a Descartes, Hobbes e outros que postulavam a existência autônoma e separada da matéria, ele insistia na primazia da consciência de Deus que sustenta tudo. Edwards tinha um senso tão vasto da soberania divina que, para ele, se a consciência de Deus cessasse mesmo por um instante, o próprio universo deixaria de existir. Mediando, dessa maneira, entre Berkeley, de um lado, e Locke, Descartes e Hobbes, do outro, o jovem Edwards esperava resgatar o cristianismo do peso opressor do racionalismo e da inércia paralisante do ceticismo.


			Os textos seletos de “Sobre o Ser” e “A mente” são notáveis não apenas por mostrar a profundidade do conhecimento adquirido pelo jovem Edwards, mas também pela continuidade desses textos em seu pensamento. À semelhança de Agostinho e Calvino, Edwards chegou a insights fundamentais numa idade excepcionalmente precoce e nunca os repudiou. Em vez disso, pelo resto da vida e ministério, ele tornou mais intricados, ampliou e aplicou esses primeiros princípios.


			Muitos textos seletos revelam a preocupação profunda e a perturbação de Edwards com a realidade do pecado, mas em “Beleza do mundo” vemos outro lado: sua preocupação com a beleza, a excelência e a bondade da criação. Nesse ensaio, escrito em 1725, contemplamos uma concepção enlevada do mundo material e da natureza que reflete o lado místico de Edwards. Na natureza, na física e na matemática, ele percebe uma beleza cuja essência está na maneira que ela “tipificava” o divino Criador. Toda a realidade, ele conclui, são apenas as “sombras do ser”, com efeito uma analogia da verdade divina e do ser de Deus. A realidade criada está toda ela permeada de indícios de verdades divinas, caso consigamos tão somente remover as escamas de nossos olhos para enxergá-las. Esse também é um tema que o Edwards adulto não conseguiu abandonar e que resultaria em seu texto “Imagens de coisas divinas”. Anotações características encontradas nesse caderno, iniciado apenas três anos após “Beleza do mundo”, ilustram a teoria edwardsiana da tipologia, que era a doutrina bíblica de identificar paralelos entre pessoas e eventos (tipos) do Antigo Testamento e suas contrapartes ou cumprimentos no Novo Testamento (antítipos). Mas Edwards expandiu a tipologia para além dos limites da Escritura e a estendeu para a natureza, a história e a experiência humana, antecipando assim os transcendentalistas da Nova Inglaterra do século 19.


			Nas anotações sobre “A mente”, Edwards passou das reflexões estritamente filosóficas sobre ontologia e epistemologia para uma consideração da estética e da estrutura da beleza. Para ilustrar “igualdade” (simples) e “proporção” (complexa), Edwards se baseou na matemática e na relação entre formas e números. Igualdade, harmonia, relação e proporção, tudo isso implicava relacionamento, o qual se revelava a chave para entender tanto a natureza quanto a graça. Edwards acreditava que a mesma tendência da mente humana de organizar as coisas de determinadas maneiras, para que a relação que elas têm entre si fique mais evidente, foi herdada do Criador e expressa a mesma inclinação de almas piedosas para seu Criador. Dessa maneira, a semelhança dos santos com Cristo explicita a excelência deles, e a oposição dos pecadores a Cristo explicita o desfiguramento deles. Partindo da filosofia e da estética, Edwards enveredou até os mais remotos campos da teologia, usando seus insights recíprocos para explorar a mais obscura e central das doutrinas cristãs, a Trindade. À semelhança de um compositor que, na criação de sua música, caminha na direção de um crescendo, Edwards passa da natureza e da graça para a própria Divindade, em uma especulação notável sobre o significado mais íntimo da Trindade. Nenhuma harmonia é possível com apenas um; e nenhuma proporção é possível com apenas dois; somente com três são possíveis tanto a harmonia quanto a proporção, e estas estão, de fato, perfeitamente incorporadas no Deus triúno.


			Começando na juventude e continuando regularmente até o ano de sua morte, Edwards manteve uma série de cadernos organizados por temas, algo sem equivalente na era puritana. Para fins de comparação, é preciso avançar no tempo e examinar os diários filosóficos e literários de Ralph Waldo Emerson. Em ambos os casos, os documentos serviram de depósito de genialidade do qual fluiriam todos os discursos e textos elegantes. No caso dos cadernos, ou “Miscelânea”, de Edwards, o entendimento da exata natureza das interconexões entre os cadernos e as exposições formais foi dificultado pela incapacidade de determinar as datas das várias anotações. Só na geração passada, com os esforços hercúleos de Thomas A. Schafer, o editor de “Miscelânea”, é que, mediante uma sofisticada análise de tinta, papel e conteúdo, se estabeleceu uma cronologia.3 Isso, por sua vez, abriu o caminho para datar muitos outros manuscritos de Edwards.


			Os temas da “Miscelânea” abrangem toda a gama de interesses filosóficos e teológicos de Edwards, mas, ao escolher as anotações para esta antologia, os editores buscaram assuntos não refletidos em outras seleções de textos. Várias anotações sobre a “finalidade da criação” (n. f, gg, kk, 3,106) expõem a luta de Edwards durante toda a vida com a antiga questão teológica relativa a se o Deus triúno criou o universo para a felicidade de “criaturas inteligentes” ou para sua própria glória. Nessas anotações, como se vê na monografia póstuma Concerning the end for which God created the world [Sobre a finalidade com que Deus criou o mundo] (1765), Edwards chega caracteristicamente à sua própria solução para esse problema. Nossa suprema felicidade não está em nós mesmos, mas em Deus e na devoção religiosa a ele; por esse motivo, “a religião é a verdadeira ocupação, a nobre ocupação de seres inteligentes”. Dessa forma, nossa felicidade e a glória de Deus se tornam exatamente a mesma coisa. Assim, para Edwards, “o prazer da religião” (n. x) está, por causa de seu objeto divino, muito acima do prazer dos “deleites mundanos”. Um enfoque parecido é encontrado em n. 314, no qual Edwards relaciona a concessão da livre graça divina de Deus à sua “propensão [...] de comunicar bondade”. Mas também há um lado sombrio nessa história — um lado que, para muitos leitores modernos, é um lado desagradável. Em n. 279, Edwards retrata o destino infeliz daqueles que não estão debaixo da graça. A visão dos condenados no inferno não despertará compaixão, mas sim amor, alegria e felicidade nos santos e nos anjos.


			As anotações feitas por Edwards em seus cadernos fornecem um guia não apenas para seu próprio pensamento, mas também para os pressupostos e atitudes de sua época. “Miscelânea” n. 350 sustenta a necessidade da revelação divina, ou a Palavra de Deus registrada. A humanidade, acredita Edwards, jamais conseguiria sobreviver dependendo da própria razão e experiência; a história mostra que aqueles lugares desprovidos do benefício da revelação estiveram mergulhados em “profunda escuridão e total ignorância”. Em “Miscelânea” n. 37, ele compara a fé ao casamento e revela, nessa comparação, insights sobre os papéis de gênero que, na época, caracterizavam a instituição do casamento. Da mesma forma, em n. 241 Edwards compara o novo nascimento, ou regeneração, com “a vivificação do feto no útero”, pois ambos são “extremamente graduais”. É somente em determinado momento desconhecido após a concepção que “um espírito imortal começa a existir [...] por determinação de Deus”. O n. 40 indica a posição de autoridade concedida aos pastores na sociedade hierárquica e deferente em que Edwards vivia. Mas ele revela sua própria natureza ambiciosa quando vislumbra ter influência maior do que “outros pastores”: “Se estivesse claro a todo o mundo de cristãos que eu estava sob a direção infalível de Cristo”, ele pondera, “então eu teria poder em todo o mundo”.


			Começando em sua época de estudante e acentuando-se rapidamente em seu pastorado inicial, Edwards complementava seu estudo da natureza e da filosofia com um estudo ainda mais rigoroso das Escrituras e da revelação.4 Uma preocupação central, que também tem sido a de muitos intérpretes cristãos, era o livro do Apocalipse e suas profecias sobre o final dos tempos. Em uma seleção de suas “Notas sobre o Apocalipse”, iniciadas em 1722, aproximadamente à mesma época em que começou a escrever “A mente”, Edwards identifica a destruição da “Babilônia” ou do “Anticristo” com a derrota da Igreja Católica Romana. Aqui, como em outras passagens, vemos maneiras em que Edwards era, em grande medida, um produto de seu tempo. Inimizades entre católicos e protestantes provocadas pela Reforma envolveram a Europa e o Novo Mundo, e Edwards, à semelhança de seus colegas protestantes, não hesitou em identificar o papado com os maiores inimigos da “verdadeira” igreja. A seleção apresentada aqui é notável pela estridência do linguajar, pelo ódio indisfarçável contra a Igreja Católica e pela expectativa de seu fim. Especificamente, na interpretação de Edwards, as profecias de Apocalipse se cumprem com o “esgotamento ou diminuição” dos “suprimentos temporais” da “Igreja de Roma”, em consequência do declínio de suas principais fontes de receita, a Espanha e a França. Mais tarde, quando a guerra com a França irromperia nas colônias americanas, Edwards não hesitaria em situar aquela guerra — e a causa da América britânica — como um capítulo central na chegada do milênio.


			Uma das obras mais influentes de Edwards, aquela que o lançou ao renome internacional que ele deliberadamente buscou desde tenra idade, foi Uma narrativa fiel da surpreendente obra de Deus (1737), um relato sobre o despertamento ocorrido em Northampton durante seu ministério em 1734 e 1735. Esse documento, que combinava as habilidades de Edwards como observador científico com suas habilidades como psicólogo religioso, forneceu um modelo empírico para outros pastores em todo o Novo Mundo e foi traduzido em muitas línguas para uso entre avivalistas europeus. Nos trechos seletos apresentados aqui, Edwards começa esboçando a história da cidade, seus pastores e o início do despertamento entre os jovens no final de 1733. “Em consequência disso”, escreve Edwards, “logo um grande e sincero interesse pelas grandes coisas da religião e pelo mundo eterno se espalhou por todas as partes da cidade e entre pessoas de todos os níveis e todas as idades; o barulho entre os ossos secos ia aumentando mais e mais”. O próprio Edwards calcula que “mais de trezentas almas foram levadas salvivicamente a Cristo”. Em seguida, ele entra em um longo e detalhado exame das pessoas convertidas, assinalando que “aqui há uma grande variedade, talvez tão múltipla quanto os indivíduos que são objeto da operação; mas, ainda assim, em muitas coisas há uma grande similaridade”. Passando do geral para o específico, Edwards apresenta, em seguida, estudos de casos concretos de convertidos; o relato apresentado aqui é o de Abigail Hutchinson.


			Em contraste com o otimismo e a esperança da Narrativa como um todo, Edwards conclui com um comentário melancólico. Várias pessoas, levadas pelo fervor emocional, ficaram desanimadas; uma delas, Joseph Hawley, um tio do próprio Edwards, colocou “fim à própria vida, cortando a garganta”. Embora Edwards tenha incluído esse pós-escrito para alertar seus colegas avivalistas contra o perigo da “melancolia”, esse texto prenunciava a desilusão que ele mesmo experimentaria. Gradualmente Edwards percebeu que bem poucos dos supostos “convertidos” perseveraram em suas convicções recém-descobertas, um fato que o levaria a reconsiderar a natureza da conversão e, por fim, resultaria em seus comentários magistrais sobre os avivamentos, em especial Afeições religiosas.


			O veículo central para o reavivamento era a oratória de púlpito, e durante praticamente toda sua vida adulta Edwards foi, primordialmente, um pregador. O desabrochar da ruminação científica, filosófica e, mais tarde, psicológica se deu dentro de um contexto de pregação semanal da Palavra. Bem poucos desses sermões foram publicados durante a vida de Edwards ou mesmo depois, mas, como demonstrado convincentemente por Wilson H. Kimnach, que editou os sermões,5 eles embasaram quase toda a sua obra filosófica e conferiram a essa obra boa parte de sua premência. Em última análise, Edwards aplicou suas ideias, visões e insights à tarefa central de converter pecadores endurecidos nos bancos das igrejas, levando-os do amor por si mesmos e da justiça própria ao amor desinteressado por Deus e pela justiça divina.


			O conjunto de sermões não publicados e remanescentes de Edwards (mais de 1.200 sermões manuscritos) é tão vasto que uma antologia à parte e só de sermões está atualmente em preparação. Para esta antologia geral, escolhemos e agrupamos, sem levar em conta a cronologia, três textos notáveis por seu impacto histórico e por sua composição e linguajar habilidosos. Esses sermões apresentam a descrição edwardsiana do problema humano — sua condição pecaminosa — e da solução de Deus tanto no nível pessoal quanto no cósmico.


			Se, por um lado, Pecadores nas mãos de um Deus irado distorce a questão maior quando considerado isoladamente, por outro, deve claramente estar em qualquer representação da obra de Edwards por causa do incrível poder das imagens empregadas nesse sermão. Quem consegue deixar de tremer diante da imagem assustadora de pecadores dependurados por um Deus vingativo como se fossem aranhas repugnantes que pairam sobre as chamas, ou diante da imagem de caminhar em cima de uma tela podre e fina como papel, sem saber em que momento você pode mergulhar no abismo e enfrentar um Deus justo a julgar? As palavras ecoam ao longo do tempo em sua descrição assustadora da terrível condição dos condenados. Em cadência intencional, Edwards diz: “a ira de Deus arde contra eles, sua condenação não cochila, a cova está preparada, o fogo está pronto, a fornalha está quente agora, pronta para recebê-los, as chamas agora ardem e brilham. A espada resplandecente está afiada e paira sobre eles, e a cova abriu a boca debaixo deles”.


			Além das imagens, a atenção dada ao pecado é importante como contraponto aos excessos otimistas da humanidade. Foi o sentimento de pecado, por mais sombrio e hediondo, que atraiu a Edwards estudiosos neo-ortodoxos eminentes do século 20, tais como os irmãos Reinhold Niebuhr e H. Richard Niebuhr. Falando em Stockbridge, estado de Massachusetts, em 1958, em uma comemoração do bicentenário da morte de Edwards, H. Richard Niebuhr reconheceu como, no terrível rescaldo da Segunda Guerra Mundial, “mudamos nossa maneira de pensar sobre a verdade de muitas coisas que Edwards disse. Na realidade, nossa mente foi mudada por aquilo que nos aconteceu em nossa história. Vimos o mal de forma um tanto parecida com a que ele viu, não porque quiséssemos ver o mal, mas porque ele se impôs a nós”.6 Foi esse mesmo sentimento que atraiu “ateus” confessos, tais como Perry Miller, a um fascínio vitalício por Edwards. No prefácio de sua biografia, Miller confessou:


			Compensa estudar [Edwards] porque, embora ele fale a partir de uma concepção religiosa primitiva que a todo momento parece irremediavelmente alheia à realidade até mesmo de sua própria época, ainda assim ele fala a partir de um insight científico e psicológico muito à frente de seu tempo, a ponto de dificilmente se poder dizer que nosso próprio tempo o alcançou. Embora tivesse seguidores, ele não era o tipo de artista que, de fato, consegue fundar uma “escola”. Ele é sem igual, um poder autóctone e monolítico, sem nada daquela humanidade que abre cada coração para Franklin; mas ele é um lembrete de que, embora nossa civilização tenha optado por vagar pelos prados mais agradáveis aos quais Franklin a atraiu, surgem períodos, provocados seja por catástrofe seja por autoconhecimento, quando a ciência aplicada e a obra The way of wealth [O caminho da riqueza], de Benjamin Franklin, parecem não ser uma suficiente filosofia de vida nacional.7


			Contudo, por mais importante que Pecadores seja, esse sermão não pode ser considerado isoladamente. Ele está inserido em um conjunto caracterizado por um otimismo cósmico tão abrangente que prende pessoas e planetas a um universo de juízo e redenção derradeiros. Mesmo em Pecadores o leitor descobre que nem tudo está perdido. O pessimismo do pecado e um Deus irado são superados pela esperança reconfortante de salvação por meio de um Salvador triunfante e amoroso. Sempre que Edwards pregava pavor, isso era parte de uma campanha maior para levar pecadores a se desviarem de seu caminho calamitoso e se voltarem para o objeto legítimo de suas afeições, Jesus Cristo. Em Uma luz divina e sobrenatural, publicado em 1734, revela-se a outra metade do Edwards pregador: aquela preocupada com a visão deslumbrante do amor e da graça de Deus manifestados na cruz e sobrenaturalmente conferidos às almas da humanidade por um “novo senso” e um “princípio interior” que tornam novas todas as coisas.


			Se Uma luz divina e sobrenatural mostra a solução divina para a difícil condição humana no plano individual, o sermão seguinte registra a visão mais ampla que Edwards tem da salvação. Nos sermões de Uma história da obra de redenção (uma longa série de sermões pregados em 1739, mas cuja publicação só se deu postumamente), Edwards leva o plano de salvação a um nível cósmico, mostrando a genialidade trinitária da redenção nas interações pactuais das três pessoas da Trindade.8 A justiça de Deus, afirma Edwards, consiste na “fidelidade [eterna de Deus] em cumprir suas promessas pactuais feitas à sua igreja, ou sua fidelidade para com sua igreja e seu povo ao lhes conceder os benefícios da aliança da graça”. Essa genialidade trinitária e o plano de redenção a partir do qual ela se desenvolve separaram toda a criação humana em eleitos e réprobos e, por extensão, organizaram toda a história humana desde o pecado original de Adão até um estado final em que a história é absorvida na eternidade.


			Edwards e sua igreja em Northampton também participaram do famoso avivamento durante o início da década de 1740, popularmente conhecido como O Grande Despertamento. Embora Afeições religiosas tenha aparecido tarde demais para ter qualquer influência nos avivamentos em si — Edwards declarou dois anos antes de sua publicação em 1746 que os despertamentos estavam “mortos” —, a obra continua sendo a interpretação mais perspicaz sobre a obra especial do Espírito de Deus na Nova Inglaterra daquele período. Nela Edwards argumentou tanto contra os excessos e aberrações nos avivamentos quanto contra os oponentes intelectualistas da “religião do coração”. No seu pensamento, as afeições são essenciais à religião, mas têm de ser testadas. Para isso, ele propôs um conjunto de doze “sinais” pelos quais a verdadeira piedade pode ser distinguida da falsa.


			A obra está dividida em três partes: a primeira expõe a natureza das afeições e mostra sua importância central para a religião; a segunda parte se relaciona com aquilo que Edwards chamou de sinais ou fatores “negativos” que estão presentes nas experiências dos avivamentos e que ele considerou critérios não confiáveis para avaliar se as afeições provêm ou não da graça; e a terceira parte descreve os sinais positivos característicos das santas afeições, que são marcas da habitação do Espírito Santo na pessoa com verdadeira fé cristã. “Afeições” é a palavra com que Edwards designa os “frutos do Espírito” mencionados na Bíblia — amor, fé, alegria, esperança, gratidão —, e ele se esforçou em descrevê-los com precisão para, ao fazê-lo, distingui-los das paixões, as quais ele considerava violentas, subjugadoras da mente a ponto de deixá-la “com menos controle de si mesma”. A alma, de acordo com Edwards, tem duas faculdades. Uma é a capacidade de perceber e julgar a natureza das coisas, e essa faculdade é chamada de “compreensão”. A outra faculdade é a capacidade de ir além da opinião neutra do espectador e tender a aceitar ou rejeitar, apreciar ou não apreciar, aquilo que percebemos. Ele chama essa faculdade de “vontade”, quando uma ação exterior está envolvida, e de “coração”, quando a inclinação está na mente, como, por exemplo, a percepção da beleza da santidade. As afeições são, para ele, os “exercícios mais enérgicos e sensíveis” dessa segunda faculdade.


			Aqui vemos um dos resultados de Edwards ter estudado a obra de John Locke Ensaio sobre o entendimento humano, em que se faz distinção entre “ter um entendimento meramente nocional” a respeito de algo e “ter um senso” do objeto de atenção. Assim, em um dos exemplos favoritos de Edwards, é possível ter um entendimento nocional de que o mel é doce, mas apenas aqueles que provaram o mel conseguem ter um senso do que aquela doçura significa. Por mais importante que a doutrina correta fosse para Edwards, ela é vã, caso permaneça puramente nocional e não seja acompanhada de afeições.


			É necessário evitar pressupor que há uma oposição entre entendimento e afeições, entre a “cabeça” e o “coração”, porque — e esta é a contribuição original de Edwards — as afeições da graça são “despertadas” apenas quando alguém tem um “entendimento espiritual” da verdadeira natureza daquilo a que está respondendo. Um amor condigno por Deus, a mais básica de todas as afeições, tem de estar arraigado na percepção da pessoa acerca da suprema amabilidade, santidade e beleza que apenas Deus possui. Para Edwards, isso é ter um “senso” do amor divino.


			A segunda parte de Afeições religiosas diz respeito a certas características existentes nos avivamentos consideradas por Edwards critérios não confiáveis para avaliar a graça das afeições. Ele pretendia “examinar os espíritos”, ou separar o joio do trigo, e tinha plena consciência dos excessos e distorções em muitas experiências de avivamento. Assim, não é sinal seguro de que afeições sejam autênticas pelo fato de serem muito fortes ou de causarem efeitos no corpo (tais como gemidos, choro ou contorções) ou de surgirem junto com textos das Escrituras que vêm à mente de modo notável ou de se seguirem em determinada sequência — por exemplo, o fato de alegria e alívio virem após condenações da consciência. Desde os primeiros dias, Edwards foi extremamente crítico da “morfologia da conversão”. Esse termo, cunhado por Edmund S. Morgan para designar a ideia puritana de etapas distintas no caminho para a salvação,9 não se ajusta nem à experiência de Edwards nem à sua teologia. Ele negou repetidamente que essa ideia seja encontrada na Bíblia. A importância da análise inteira na segunda parte é que Edwards estava desarticulando os argumentos apresentados pelos oponentes dos avivamentos — ele admitiu a existência de aberrações e, em seguida, que elas eram critérios não confiáveis. Sua profunda perspicácia nessa questão se vê no fato de que Charles Chauncy, um importante pastor em Boston e o mais influente crítico do movimento avivalista, citou, como argumento contrário ao movimento, a maioria das características que Edwards apresentou como critérios de julgamento espúrios e irrelevantes.


			A terceira parte é a óbvia caracterização edwardsiana dos santos visíveis, as pessoas que mostram ao longo de toda a vida os sinais de afeições graciosas — amor a Deus, a Cristo e ao próximo. Ao considerar esses sinais, o leitor fará bem em ter em mente duas ideias essenciais: primeiro, os sinais eram para autoexame, isto é, ninguém devia usá-los para julgar a sinceridade dos outros; e, segundo, dá-se prioridade especial ao último sinal — a evidência da prática santa como manifestação pública da condição do coração —, do qual Edwards gostava de dizer: “É muito mais fácil fazê-los falar como santos do que fazer com que ajam como santos”.


			Como pastor em Northampton, Edwards era responsável por manter a disciplina da igreja como meio de promover o comportamento cristão no rebanho a seus cuidados. Seus esforços para ser a autoridade reguladora da moral da comunidade levaram, em 1744, ao famoso “Caso do livro impróprio”, desencadeado quando um grupo de rapazes, muitos deles filhos de pais influentes, foram apanhados lendo, por motivos lascivos, livros ilustrados de obstetrícia e usando-os para zombar de moças de Northampton. Indignado com o comportamento deles, Edwards deu início a audiências disciplinares contra os rapazes. Infelizmente, em seu zelo, ele deixou de distinguir entre inocentes e culpados, incorrendo por isso na ira de várias famílias implicadas e de outros membros influentes da comunidade, que já estavam irritados com as declarações de Edwards contra o materialismo e o orgulho. Durante as audiências que se seguiram, Edwards reuniu uma série de depoimentos contra os principais acusados, Oliver Warner, Timothy Root e Simeon Root, bem como redigiu um documento subsequente que relatava o comportamento irreverente dos rapazes no dia em que o conselho disciplinar estava se reunindo. Ambos os documentos estão publicados nesta obra. O segundo contém comentários especialmente mundanos, depreciativos e rebeldes (“Não respeito peruca”) e demonstra a influência declinante de Edwards sobre os membros de sua igreja em Northampton, mesmo enquanto sua reputação internacional estava crescendo. Entre os mais alienados estavam os mesmos jovens que, nos avivamentos de vários anos antes, formavam a maior parte dos convertidos. Esse acontecimento apenas aprofundou a desilusão de Edwards com os efeitos dos avivamentos em Northampton e acentuou ainda mais a discórdia entre ele e sua congregação.


			As divergências de Edwards com sua congregação não se encerraram com o “Caso do livro impróprio”. Pelo contrário, aumentaram constantemente durante a década de 1740, agravadas, no entendimento de Edwards, por membros descrentes admitidos na igreja em consequência da política de Stoddard de ampla admissão, a qual Edwards havia seguido com relutância cada vez maior. Em resposta a exigências tanto doutrinárias quanto práticas, Edwards procurou impor requisitos mais rígidos que restringiriam o acesso à membresia da igreja e aos sacramentos. Essa abordagem se afastava radicalmente de Stoddard e serviu de causa em torno da qual os inimigos de Edwards puderam se unir. Em 1748, Edwards se recusou a admitir como membro alguém que não fizesse “uma profissão das coisas em que consiste a piedade”, e então o confronto se acirrou. Em resposta a um pedido da igreja, Edwards publicou Uma humilde investigação, tanto defendendo suas inovações quanto criticando as ideias de seu avô sobre a santidade visível. Mas o problema nunca pôde ser resolvido; pastor e congregação haviam se tornado distantes demais. Em 22 de junho de 1750, um conselho de pastores e delegados de nove igrejas recomendou que Edwards fosse imediatamente afastado de sua congregação. Sob protesto de uma minoria leal, a igreja seguiu a recomendação do conselho, e, em 2 de julho de 1750, Edwards pregou seu Farewell sermon [Sermão de despedida]. A ironia de Jonathan Edwards, o teólogo respeitado internacionalmente, ser sumariamente rejeitado por sua própria congregação é uma evidência convincente do poder da membresia na Nova Inglaterra congregacional e das mudanças que estavam ocorrendo na sociedade colonial americana.


			Deixando Northampton, Edwards se estabeleceu em Stockbridge, em Massachusetts, como pastor da igreja local e missionário aos índios moicanos e mohawks. Seu ministério entre os índios foi genuíno e bem mais sério do que a maioria dos historiadores mais antigos reconheceu; contudo, em termos práticos, também possibilitou que Edwards tivesse muito mais tempo para refletir e escrever de modo ampliado sobre questões de fé que foram primeiramente lidadas em sua “Miscelânea” e nos sermões. Entre 1754 e sua morte em 1758, ele escreveria e publicaria os principais tratados nos quais sua reputação filosófica seria confirmada pelas gerações futuras.


			Ao abordar os últimos tratados doutrinários de Edwards — Liberdade da vontade (1754), Pecado original (1758) e A natureza da verdadeira virtude (1765) —, o leitor deve ter em mente dois aspectos importantes dessas obras. O primeiro é que são textos firmemente estruturados, entrelaçando, por um lado, análise filosófica e argumentação e, por outro, evidências bíblicas e experiência. Selecionar trechos desses tratados tem seus riscos, mas procuramos manter a integridade dos argumentos de Edwards e limitar os exemplos bíblicos quando ficou suficientemente claro aquilo que querem embasar. O segundo aspecto dessas obras é seu envolvimento em controvérsias teológicas e filosóficas bem como o tom polêmico estabelecido pelos ataques contundentes de Edwards aos escritos de oponentes específicos. Em sua maioria, os textos tratam de argumentos anticalvinistas bem como das tentativas de Edwards de refutá-los, mais notavelmente em Liberdade da vontade e Pecado original, mas também, até certo grau, em Verdadeira virtude, em que ele levanta questões críticas sobre o “senso moral” defendido pelo filósofo escocês Francis Hutcheson, o qual se referia com essa expressão a uma tendência enraizada na natureza humana que resulta em benevolência com a humanidade. Como era de esperar, Edwards não se convenceu dessa visão otimista, mas se opôs ainda mais à ideia de que o objeto central da verdadeira virtude pode ser as pessoas ou a humanidade, sem nenhuma referência a Deus. Em todos os casos, as ideias do próprio Edwards vêm à tona tanto por meio de suas declarações afirmativas quanto por meio da crítica às crenças sustentadas por seus oponentes.


			Uma vez que são apresentados ao leitor trechos seletos de todas essas obras, será útil ter, para cada caso, uma indicação dos principais tópicos examinados e da organização da obra como um todo.


			Liberdade da vontade foi publicado em 1754 e representa a tentativa abrangente de Edwards de refutar o arminianismo, posição assim designada por causa do teólogo holandês Jacó Armínio (1560-1609). Uma vez que o termo “arminianismo” era frequentemente usado de forma bem genérica para denotar uma série de doutrinas que se opunham ao calvinismo, vamos assinalar as teses apresentadas por Armínio e que foram objeto direto do ataque de Edwards. A principal delas é que a soberania de Deus e a liberdade humana não são incompatíveis, que a morte de Cristo assegurou a expiação universal de todos os pecadores, não se limitando apenas aos eleitos, e que uma pessoa regenerada pode escolher livremente o que é certo. Para Edwards, esses ensinos representavam tudo o que havia de errado com os esquemas teológicos que estavam “em moda” e na época vinham ganhando destaque, uma vez que eles comprometiam a soberania absoluta de Deus e a necessidade da encarnação e do sacrifício de Cristo. Por isso, deviam ser combatidos a todo custo.


			Liberdade da vontade é dividido em quatro partes. A primeira trata de: terminologia; natureza e determinação da vontade; significado de necessidade, impossibilidade e contingência; distinção entre necessidade natural e moral; e natureza da agência e liberdade morais. A segunda parte é uma consideração sobre se existe ou poderia chegar a existir liberdade de autodeterminação, o que os arminianos consideram essencial para a atribuição de louvor ou censura. A terceira é uma análise, em relação aos argumentos de seus oponentes, da agência divina no que diz respeito aos seres humanos e ao mundo. Na conclusão, Edwards procura se antecipar à recepção que a obra terá. É interessante assinalar, no que diz respeito ao argumento básico da obra, que Edwards, em concordância com Locke, iniciou dizendo que considerar a liberdade da “vontade” é uma questão mal apresentada, porque a questão essencial é a liberdade da pessoa ou do eu como um todo. Ainda assim, Edwards mudou a ênfase em grande medida porque a posição arminiana se concentrava na liberdade da vontade e, por esse motivo, se enquadrava muito bem nos objetivos do próprio Edwards.


			A fim de refinar sua análise, Edwards atacou as opiniões expressas por três autores de naturezas muito diversas, mas geralmente reconhecidos como defensores de doutrinas anticalvinistas: Thomas Chubb (1679-1746), Daniel Whitby (1638-1726) e Isaac Watts (1674-1748). Chubb, que anteriormente havia sido auxiliar de comércio e fabricante de luvas, tornou-se bastante conhecido em consequência de seus escritos sobre temas teológicos e filosóficos. Embora fosse cristão e frequentador da igreja, Chubb era um deísta declarado que havia criticado o trinitarismo e sustentado firmemente uma crença no livre-arbítrio — o objeto do ataque de Edwards. Whitby era um clérigo da Igreja da Inglaterra que ainda jovem se tornou famoso com seus tratados em que atacava a Igreja de Roma e, mais tarde, escreveu um tratado influente sobre cinco pontos teológicos com um título de dez linhas, o qual Edwards encurtou para The discourse on the five points [O tratado sobre os cinco pontos]. A maioria das referências de Edwards a esse Discourse trata do ponto 4, “The liberty of the will in a state of trial and probation” [A liberdade da vontade em um estado de tentação e provação]. Isaac Watts, um dissidente da tradição do próprio Edwards, é mais conhecido pelos muitos e conhecidos hinos que escreveu, mas também foi autor de várias obras teológicas. Edwards nunca menciona Watts pelo nome, mas apenas como “o autor de um ensaio sobre a liberdade da vontade em Deus e nas criaturas”.


			Embora Liberdade da vontade seja uma obra longa, elaborada e difícil, Edwards, de modo bastante esclarecedor, destacou em sua conclusão a ideia central por trás da obra. “A decisão”, ele escreveu, “sobre a maioria dos pontos de controvérsia entre calvinistas e arminianos depende da decisão que se tome sobre essa importantíssima questão a respeito da liberdade da vontade, indispensável para a agência moral”. Edwards acreditava que, se pudesse demonstrar a falsidade da ideia de uma vontade autodeterminada, teria conseguido solapar essa posição por completo. O motivo para acreditar nisso era que, para ele, todos os erros dos arminianos eram consequência de uma negação da soberania de Deus. Eles admitiam causas secundárias que atuavam na criação, à parte da vontade divina. A recusa dos arminianos em reconhecer a corrupção total da criatura humana, sua rejeição da graça eficaz e irresistível, sua afirmação de que atribuir louvor e censura a alguém exige a liberdade de autodeterminação, bem como sua consequente crença de que a verdadeira virtude não pode ser forjada no coração pelo poder de outro — isto é, de Deus —, tudo isso depende da doutrina arminiana da vontade autodeterminante. Por conseguinte, embora a história seja longa para ser contada, Edwards acreditava que a destruição dessa ideia de liberdade alcança, com um único golpe, a destruição do arminianismo.


			Essencial à ideia de Edwards é a distinção entre necessidade natural e moral. A primeira diz respeito à necessária relação de causa e efeito entre as coisas (por exemplo, as coisas caem, caso não sejam sustentadas), e a segunda concerne à necessária conexão entre causas morais — força das inclinações ou dos motivos — e o comportamento consequente. Para Edwards, a necessidade é a mesma em ambos os casos; a diferença se encontra na natureza dos termos. Sua principal alegação contra os arminianos é que, ao contrário do que afirmam, não existe essa incompatibilidade entre necessidade moral e liberdade, pois liberdade significa “autonomia” ou oportunidade de, inexistindo qualquer obstáculo, a pessoa poder fazer o que quiser. É claro que Edwards está pressupondo que esse é o sentido de liberdade na “linguagem comum” e, a essa altura, ele se aproveita da ambiguidade assinalada anteriormente de a questão ser a liberdade da pessoa ou a liberdade da vontade para insistir na primeira opção, declarando que a liberdade pertence à pessoa e não à vontade. Em consequência, Edwards pode afirmar que a noção de uma vontade autodeterminante é incoerente, pois deve ser independente de quaisquer condições prévias, e isso leva a um regresso ao infinito: antes de qualquer ato livre, tem de haver outro ato livre e assim por diante, e, para interromper o regresso, tem de haver um primeiro ato que não é livre. Mas, se esse é o caso, nenhum ato subsequente pode ser livre. Aqui temos a alegação básica do tratado inteiro, e para Edwards isso bastava para derrotar a tese arminiana.


			Pecado original foi publicado em 1758, após a morte de Edwards, ocorrida naquele mesmo ano. A página de título anuncia que a obra é uma “Resposta às objeções e argumentos do dr. John Taylor em seu livro intitulado ‘A doutrina bíblica do pecado original’”. O rev. John Taylor de Norwich havia sido, anteriormente, presbiteriano e era um destacado estudioso do hebraico. Em seu exame da doutrina do pecado original, ele deu grande ênfase à base “bíblica” de sua ideia, e, sem dúvida, isso foi um incentivo adicional para Edwards, que tinha grande confiança em seu próprio conhecimento da Bíblia e em sua habilidade exegética. Edwards se concentrou nessa obra de Taylor porque era uma apresentação amplamente reconhecida da posição anticalvinista; ela também lhe proporcionou argumentos que podia citar, sem ter de elaborar uma interpretação própria da posição arminiana. É bastante curioso, no entanto, que Edwards afirme no Prefácio que sua análise “pretende ser não apenas” uma resposta a qualquer livro em particular escrito contra a doutrina, mas também uma “defesa geral” da própria doutrina. Diante do “não apenas”, só podemos supor que o livro tinha ambos os fins.


			Pecado original é outro tratado em quatro partes. A primeira parte é uma consideração das evidências da propensão humana à iniquidade, reunidas mediante observação e experiência, junto com o testemunho das Escrituras. A segunda parte é dedicada aos pensamentos de Edwards sobre textos específicos das Escrituras, notadamente os três primeiros capítulos de Gênesis e outros livros do Antigo Testamento, bem como passagens do Evangelho de João e os capítulos 3, 5 e 7 de Romanos, que, no entendimento de Edwards, comprovam a doutrina do pecado original. A terceira parte diz respeito à conexão entre a redenção por Cristo e o pecado original. Edwards conclui em seu estilo usual na quarta parte, respondendo a objeções antecipadas. A breve conclusão dá a Edwards a oportunidade de assinalar certos “métodos engenhosos” que seus oponentes empregavam com o propósito de predispor os leitores contra a doutrina que ele defendia.


			Para Edwards, a doutrina do pecado original engloba duas ideias básicas tão intimamente relacionadas que ao demonstrar uma demonstra-se simultaneamente a outra. A primeira é a “depravação pecaminosa inata do coração”, e a segunda é a imputação do primeiro pecado de Adão à sua posteridade, a qual agora está sob o juízo divino. Com relação à primeira ideia, é importante notar que Edwards deu grande ênfase ao fato da tendência ou disposição, às vezes denominada “propensão”, com o que ele queria se referir à detecção daquilo que é constante e geral no mundo da natureza e no comportamento dos seres humanos. Essa tendência, ele declarou, se torna mais evidente quando o mesmo efeito continua a se manifestar em uma grande variedade de circunstâncias e não é impedido por fatores contrários. Em seu entendimento, toda experiência confirma a tendência da criatura humana para o mal, e, ao chamá-la de “inata”, ele quis dizer que devemos considerar essa tendência sem a interposição da graça divina, a qual servia para mitigar suas consequências. Além disso, ele sustentou que a intervenção de Deus, que é admitida por todas as partes no debate, não teria sido necessária se não fosse por nossa disposição para o mal.


			A ênfase na tendência é uma das contribuições originais de Edwards para o exame do assunto. Seu argumento é que no mundo existe muito mais mal do que se pode explicar ao considerar os atos pecaminosos um por um. A tendência, a disposição do coração, para pecar aponta para o pecado como uma condição predominante no mundo, em contraste com pecados ou atos específicos de conduta imprópria. “A noção de uma tendência declarada ou propensão estabelecida”, Edwards escreve, “não é obtida com a observação de apenas um único evento”. E, ao atribuir essa tendência à criatura humana, Edwards estava negando a ideia de que a propensão para o mal não está na natureza humana, mas tem de ser atribuída à constituição geral do mundo.


			A imputação do pecado de Adão à sua posteridade, o que isso significa e, especialmente, se significa que Deus é injusto consistem em um antigo problema teológico. A solução proposta por Edwards é original e brilhante. A ideia central é, na verdade, uma ideia filosófica e está relacionada à afirmação de Edwards de que existem espécies no mundo, entre elas, a humanidade, em contraste com a tese principal do nominalismo de que existem apenas indivíduos e de que as espécies não passam de conveniências criadas pelo homem, ou mesmo invenções arbitrárias. O argumento principal de Edwards é que Deus sempre tratou Adão não como um indivíduo isolado, mas como alguém que é um só com sua posteridade. Aquele que trata com a raiz da árvore também trata com os ramos individuais, “como se estivessem existindo em sua raiz”. Aqui Edwards está aplicando à relação entre Adão e sua posteridade o mesmo argumento que usou anteriormente em conexão com a identidade do indivíduo. Locke havia pressuposto que a presença da “mesma consciência” é essencial à identidade; Edwards não nega isso, mas insiste em que ela é insuficiente, pois a continuação da mesma consciência é dependente de uma lei estabelecida por Deus na natureza. Contudo, uma vez que nenhuma dessas leis opera independentemente da agência divina, a identidade pessoal torna-se uma questão da contínua criação por Deus. Para Edwards, o mesmo vale para Adão e sua posteridade; Deus constituiu a humanidade como uma só e Adão como um só com a humanidade. Assim, no entendimento de Edwards, Deus não trata os indivíduos um por um, mas se ocupa da humanidade como um todo, o que vai diretamente contra a afirmação de Taylor de que Adão e sua posteridade são agentes totalmente distintos. A preocupação de Taylor era com o pecado pessoal; por conseguinte, ele considerava injusto que cada indivíduo tivesse de carregar a culpa e a vergonha do pecado de Adão ou mesmo de qualquer outro indivíduo. Edwards rejeitou essa abordagem individualista e, em vez disso, insistiu em que não é incomum que pessoas se envergonhem de coisas feitas por outros “com quem elas têm um relacionamento bem próximo”. Assim, vemos como para Edwards era importante defender a realidade da humanidade: “todos são feitos de um só sangue, para habitar sobre toda a face da terra”.


			A natureza da verdadeira virtude só foi publicado em 1765, sete anos após a morte de Edwards. Verdadeira virtude é uma de duas “dissertações”; a outra é Concerning the end for which God created the world [Sobre a finalidade com que Deus criou o mundo], a qual Edwards pretendia que acompanhasse a primeira. Como destacado por Paul Ramsey, “uma é a imagem espelhada da outra”, pois a “‘finalidade’ com que Deus criou o mundo tem de ser a ‘finalidade’ de uma vida verdadeiramente virtuosa e santa”.10 Em Verdadeira virtude, Edwards procurou desenvolver o significado da benevolência pura que caracteriza a moralidade cristã e, ao mesmo tempo, mostrar que a moralidade comum baseada em princípios naturais, por mais importante que seja, ainda fica aquém da caridade cristã. Que Edwards tinha conhecimento da filosofia moral que estava sendo escrita na Grã-Bretanha naquela época é demonstrado por suas referências a autores fundamentais, entre eles o conde de Shaftesbury, Francis Hutcheson, William Wollaston e David Hume. Esses pensadores basearam sua filosofia moral na ideia de um “senso moral” essencialmente enraizado na natureza humana; Shaftesbury é considerado com frequência o primeiro a usar a expressão. O envolvimento de Edwards com as doutrinas desses pensadores é um assunto extremamente complexo, e sua influência em Edwards é assunto controverso. Ele criticava esses autores, mas também reconhecia que a obra deles ajudava a definir a “moralidade comum”, que ele considerava de grande importância na economia divina.


			É essencial entender a dupla característica da abordagem de Edwards em Verdadeira virtude. Por um lado, ele estava apresentando juntas a verdadeira virtude e a moralidade comum — beleza secundária, amor-próprio, consciência e afeição amigável —, para fazer uma comparação a fim de mostrar não apenas que a primeira é superior à segunda, mas também por que as pessoas tendem a confundir uma com a outra (por exemplo, elas têm semelhanças na natureza e na tendência). Por outro lado, Edwards estava procurando mostrar o importante papel desempenhado pela moralidade comum tanto na vida pessoal quanto na sociedade; por esse motivo, ele enfatizou o poder de princípios naturais, entre eles, compaixão, gratidão e afeição dos pais, para conter a devassidão e reduzir os atos de maldade. Em resumo, Edwards sustentava que a situação humana seria muito pior do que realmente é, não fosse o poder dessas virtudes naturais.


			Além disso, é para maior glória de Deus que essa moralidade, a qual é sobrepujada pela caridade cristã, não seja algo desprezível. Edwards argumentou repetidamente que a beleza e a verdade daquilo que se baseia em princípios espirituais se tornam ainda mais evidentes quando transcendem aquilo que se baseia em princípios naturais desenvolvidos ao mais alto grau. Nesse caso, a moralidade comum, mesmo quando é levada ao seu ponto máximo — aquilo que Ramsey chama de “esplendor da moralidade comum” —, ainda está aquém da verdadeira virtude. Mesmo assim, ela faz com que a glória da caridade cristã brilhe com mais clareza.


			Verdadeira virtude consiste em oito capítulos, nos quais os seguintes tópicos são examinados: a natureza da verdadeira virtude como um amor incondicional por Deus; a relação dessa virtude com Deus e as criaturas; a beleza secundária intrínseca aos princípios naturais; a influência do amor-próprio em nosso amor pelos outros; a consciência natural e o senso moral; instintos naturais particulares que têm semelhança com a virtude; os motivos pelos quais esses instintos, ainda que não tenham a natureza da verdadeira virtude, têm sido confundidos com ela; e, por fim, os aspectos em que o bem moral é fundamentado no sentimento e até que ponto ele é fundamentado na razão e na natureza das coisas. A unidade de Verdadeira virtude reside no único princípio básico que governa todo o debate, um princípio fornecido pela natureza da própria verdadeira virtude. Em termos gerais, é o princípio de que a verdadeira virtude tem de ser encontrada em uma primeira benevolência que não tem “nenhuma outra anterior a ela”, e essa benevolência ou amor virtuoso surge somente quando o objeto desse amor é Deus, ou aquilo que Edwards chama de “Ser, simplesmente considerado”. O amor por seres particulares por causa da virtude ou beleza deles não pode ser, por si, a base da verdadeira virtude, pois a virtude e a beleza deles pressupõe uma benevolência pura. Daí a tese de Edwards: “a virtude consiste basicamente [...] em uma propensão ou união de coração [...] ao Ser em geral”, ou a Deus. Expondo a questão de outra forma (na verdade, Edwards a expressa de várias maneiras), podemos dizer que o amor a qualquer outro ser que não seja Deus não pode ser a base daquela benevolência pura que é a essência da verdadeira virtude. Invocando uma fórmula que ele havia expressado em escritos anteriores, Edwards fala do “consentimento” dos seres ao Ser, em que o “consentimento” inclui benevolência e união de coração em uma harmonia ou beleza geral que é bela em si mesma.


			Seria erro supor que, para Edwards, não há absolutamente nenhuma virtude em um amor que não seja benevolência pura, pois o amor ao próximo e a preocupação com o bem dos outros são desdobramentos de nosso amor ao Ser. Há, ele diz, um objeto secundário de benevolência virtuosa, e uma beleza secundária, baseados na presença da verdadeira virtude no objeto. Quando vemos em nosso próximo uma benevolência parecida com nossa própria benevolência geral, nossos corações são atraídos para essa pessoa com amor e preocupação; mas podemos perceber a beleza da benevolência geral na outra pessoa apenas se a tivermos.


			A beleza secundária constitui a base da moralidade comum, que inclui amor-próprio, consciência e afeições bondosas. A importância da beleza secundária decorre basicamente do fato de que ela é uma imagem da beleza divina — regularidade, ordem, simetria, harmonia e proporção — e é a fonte de outras virtudes. A beleza secundária é encontrada em coisas inanimadas, como os lados de um polígono regular ou as figuras de um brocado. Como um análogo da obra de Deus, é a maneira de Deus tornar aqueles de temperamento verdadeiramente virtuoso mais marcantemente cônscios do amor divino. A beleza secundária fornece a base para outras virtudes, tais como ordem na sociedade, sabedoria em unir pensamento e ação para alcançar algum objetivo e ministração da justiça de acordo com justos merecimentos.


			A teoria de um “senso moral” apresentada pelos filósofos morais britânicos é complexa demais para ser examinada aqui. Podemos, no entanto, assinalar a avaliação que Edwards fazia da ideia. Embora ele não negasse categoricamente a realidade de um senso moral, com o que seus proponentes queriam se referir a um senso de bem que é distinto do senso de vantagem e interesse e até mesmo de uma percepção de beleza e harmonia, ainda assim ele fazia pelo menos três ressalvas. Primeiro, não achava necessário recorrer a esse senso, pois acreditava ter demonstrado como as afeições naturais derivam todas elas do amor-próprio. Segundo, Edwards tinha dúvidas, e por motivos óbvios, quanto à ideia de que na natureza humana existe implantada uma benevolência natural com os outros — uma ideia predileta dos pensadores iluministas. Em terceiro lugar, ele percebeu que os pensadores que propunham a ideia de senso moral identificavam a verdadeira virtude apenas com a benevolência pública, a ideia que mais tarde se desenvolveu no utilitarismo como a “maior felicidade para o maior número de pessoas”. No entendimento de Edwards, essa perspectiva deixava Deus totalmente fora de cena. É desnecessário dizer que essa é uma consequência que Edwards não podia aprovar.


			O Edwards de carne e osso


			Para muitos estudiosos de Edwards cujos interesses residem na história das ideias, o “verdadeiro” Edwards é o intelectual, ou seja, o Edwards dos tratados e dos sermões publicados. Todavia, uma geração de historiadores sociais nos ensinou a, na análise histórica, não perder de vista os aspectos pessoais, familiares e episódicos, pois esses também proporcionam insights inestimáveis para entender as pessoas e a época em que viveram. Esse é, com certeza, o caso de Edwards, que deixou não apenas suas obras de erudição, mas uma série de escritos pessoais que ilustram sua humanidade e os costumes da época em que viveu.


			O Edwards extraordinariamente ambicioso, decidido a marcar presença no mundo das ideias, não é de imediato evidente nos tratados publicados, mas é bastante visível nos escritos pessoais. O fato de que desde muito jovem Edwards se empenhou em alcançar sucesso no aspecto temporal e não apenas no espiritual é visto em uma lista de lembretes que escreveu na capa de um de seus cadernos. Suas perspectivas de glória literária transparecem em declarações características como a seguinte: “Antes de me aventurar em publicar em Londres, preciso fazer algum experimento em minha própria terra, primeiro sem grandes pretensões, para poder adquirir alguma experiência em escrever”.11 As anotações encontradas em seu “Diário” e reproduzidas aqui mostram um jovem decidido a se aperfeiçoar, com certeza perante o mundo, mas, mais importante, perante Deus. Nelas vemos os altos e baixos de sua vida espiritual — com anotações começando com as palavras “desanimado”, “alquebrado” e “reanimado” — em reação às suas circunstâncias. À semelhança de seu contemporâneo igualmente ambicioso, Benjamin Franklin, Edwards logo elaborou uma lista de “Resoluções”, aqui reproduzidas na íntegra. Decidido a conter seus “apetites” e refinar aquilo que percebia serem aspectos indesejáveis de sua personalidade, as “Resoluções” proporcionam um vislumbre inestimável da autoidentidade de Edwards e de seu senso de dever. Essas regras somam um total de setenta, um número bem maior do que as treze do jovem Franklin, e ilustram as profundas diferenças de temperamento e não apenas de filosofia que distinguiam essas duas “figuras emblemáticas”.


			A determinação de Edwards de viver de acordo com regras que ele mesmo estabeleceu e de ter uma vida disciplinada não ocorreu às custas de suas emoções e de um casamento saudável, que gerou onze filhos. Enquanto ainda era aluno de graduação na Yale College, o jovem Edwards viu pela primeira vez a ainda mais jovem Sarah Pierpont e a reconheceu como o sonho de sua vida. Os dois se casariam em 1727, e a paixão de Edwards por ela nunca diminuiria. Em “Apóstrofe a Sarah Pierpont”, escrito quando, pelo que se supõe, ele tinha vinte anos e ela treze, Edwards revela seu encantamento com a pessoa e a piedade de Sarah. O poema pode facilmente ser confundido com um simples poema de amor, mas, na realidade, é muito mais do que isso. É um exame psicológico de Pierpont que o deixou extasiado com a pessoa e enciumado da espiritualidade da jovem, tal como ele permaneceria durante todo o casamento. Se o Edwards público era basicamente um filósofo, teólogo e pregador, o Edwards de carne e osso era um psicólogo, sempre examinando a própria alma e a dos outros em busca das mesmas pistas espirituais que buscava na ciência e na filosofia.


			O relacionamento de Edwards com a esposa é evidente até mesmo em seus chamados escritos teóricos. Em “Miscelânea” n. 189 e n. 198, textos escritos quando estava cortejando Sarah Pierpont, em 1724, vemos como seu relacionamento com ela é essencial para entendermos a beleza e a intimidade quase sexual que ele usou para caracterizar o relacionamento dos santos com Cristo. Lançando por terra as suposições modernas sobre o pudor puritano, Edwards celebra a atração sexual: “Como é profunda nossa inclinação pelo outro sexo!”. Mais ainda, a atração por “criaturas semelhantes” não interfere em nosso amor a Deus, “mas apenas o refina e o purifica”. No entanto, ao contrário do amor dos seres humanos, que logo ficam sem maneiras de expressar sua afeição uns pelos outros, na vida futura a união com Deus “se tornará mais estreita, e a comunhão, mais íntima”.


			Alimentado em parte por seu relacionamento íntimo com Sarah Pierpont, que sempre serviu para ele de exemplo de verdadeira piedade, e em parte por sua própria e incessante curiosidade sobre a constituição psicológica do eu, Edwards submeteu a própria alma a uma análise escrupulosa, e em 1739 ou 1740 escreveu uma “Narrativa pessoal”, destinada a resumir essa análise. Em um plano — o plano da autobiografia espiritual —, a “Narrativa pessoal” contém todas as marcas da clássica narrativa puritana de conversão e de sua preocupação obsessiva com a salvação da alma. Mas, em um exame mais atento, é claro que, na vida particular, Edwards se afasta da forma tradicional que condenou publicamente em Afeições religiosas. De modo específico, a preocupação com a sequência e ordem corretas na conversão é em grande parte abandonada por Edwards em favor de uma submissão total à soberania divina e à liberdade de Deus para efetuar e influenciar na salvação de acordo com seus propósitos misteriosos. Essa sondagem do eu junto com suas observações sobre Sarah Pierpont proporcionaram a Edwards muitos dos insights empíricos que ele expressaria de modo mais geral e abstrato em suas obras impressas.


			Uma família de treze filhos exigia dinheiro e não apenas amor e ideais, e Edwards foi um bom provedor. O Edwards de carne e osso se preocupava profundamente com seus confortos humanos e seu salário. Com base em seus escritos e cartas pessoais, fica claro que ele não era indiferente à sua posição social e mantinha zelosamente as prerrogativas dessa posição, entre as quais a posse de escravos. À semelhança de muitos outros aristocratas da Nova Inglaterra de meados do século 18, Edwards possuía escravos domésticos, incluindo uma cujo nome chegou até nós simplesmente como Vênus. O “Recibo da escrava Vênus” consta dessa seção do livro como um lembrete da condição social de Edwards na época. O próprio Edwards nunca demonstrou qualquer senso de contradição entre sua própria ética desinteressada de liberdade e o fato da escravidão, embora seja significativo que muitos de seus discípulos devotados, entre eles, notavelmente, seu filho Jonathan Edwards Jr. e Samuel Hopkins, tenham se tornado líderes pioneiros na cruzada moral para acabar com a escravidão.


			Ao longo da vida, Edwards foi um incansável missivista. A maioria das cartas que sobreviveram datam do período em Stockbridge, no final de sua vida. Com bem poucas exceções, Edwards nunca preparou cartas para publicação e, por esse motivo, elas permanecem como registros inestimáveis das preocupações cotidianas do homem. Nas cartas representativas reunidas por George S. Claghorn e publicadas aqui, encontramos um Edwards que de modo algum vive isolado numa torre de marfim. Pelo contrário, é uma pessoa bastante envolvida na vida das pessoas ao redor, incluindo suas ovelhas, sua família e alunos que o admiravam.


			Na carta a seu pai, Timothy Edwards, escrita enquanto ainda estava na faculdade, Edwards dá um vislumbre de como, no século 18, era a vida universitária fora da sala de aula, bem como de sua satisfação pessoal por estar “perfeitamente livre” das “algazarras” e atividades proibidas praticadas por alunos desobedientes, tais como caminhadas à noite, jogos de cartas e bebida em excesso. Esse senso de identidade persistiria por toda a vida e seria uma fonte importante e decisiva tanto de suas realizações quanto de seus fracassos.


			Se Edwards foi o teólogo dos avivamentos, ele não foi seu pregador por excelência. Essa honra pertence ao pregador itinerante anglicano George Whitefield, cujos cultos de avivamento nos dois lados do Atlântico foram sem precedentes e, muito possivelmente, não tiveram sucessor. Whitefield e Edwards se conheciam há muito tempo pela notoriedade, embora os dois nunca tenham sido amigos próximos ou mesmo colegas de trabalho. No entanto, Edwards reconhecia o talento e a sinceridade quando os via e, por esse motivo, convidou Whitefield para visitar Northampton. Em sua carta-convite a Whitefield, impressa neste livro, Edwards escreve: “Entendo, pelo que ouvi, que o senhor é aquele que tem a bênção do céu a acompanhá-lo aonde quer que o senhor vá”. Edwards desejou que essa bênção viesse para sua cidade, para sua própria casa e para si mesmo. Aqui percebemos tanto o entusiasmo pelas almas quanto a expectativa apocalíptica que os avivamentos de Whitefield geraram, mesmo em um observador tão cuidadoso como Edwards.


			Em Afeições religiosas Edwards fez um grande esforço para limitar as emoções nos avivamentos e o comportamento aberrante que poderia resultar dessas emoções. Na condição de pastor, ele confrontou casos individuais desse tipo tanto entre leigos quanto entre pastores. Ele teve de disciplinar o impetuoso James Davenport por seus excessos, cujo ápice ocorreu em New London em 1743, bem como outros leigos itinerantes que assumiram a responsabilidade de exortar como se fossem pastores ordenados. Posteriormente, denominações americanas seriam formadas com base no princípio de exortação pelos leigos e de um clero sem instrução, mas isso não era válido para Edwards. Em sua carta de 1742 a Moses Lyman, ex-membro de sua congregação em Northampton e mais tarde diácono na cidade de Goshen, em Connecticut, Edwards o censurou por “exortar uma congregação pública” e, dessa forma, ressaltou os limites de seu apoio ao avivamento bem como seu tradicional senso do elevado e distinto chamado para o pastorado profissional. “Se Deus não tivesse considerado necessário que essas coisas tenham certos limites e barreiras”, Edwards destaca, “ele jamais teria nomeado determinada ordem específica de homens para essa obra e ofício”. Aqui o leitor pode novamente notar um Edwards que acredita bastante na hierarquia social tradicional da América inglesa do século 18 e que reluta em ver as implicações teológicas radicais de seu apoio a avivamentos resultar em aplicações sociais correspondentemente radicais.


			No século 18, antes de haver seminários teológicos para a formação de pastores profissionais, os candidatos ao ministério pastoral eram treinados na casa dos clérigos mais experientes que eles admiravam. Essas “escolas de profetas” domésticas existiam por toda a Nova Inglaterra. Uma das maiores ficava em Northampton, onde estudantes de toda a região se encontravam para aprender com Edwards. Desses pastores “edwardsianos”, ou da “nova teologia”, como vieram a ser conhecidos, o mais próximo de Edwards foi Joseph Bellamy, que mais tarde se tornou pastor na cidade de Bethlehem, em Connecticut. Na carta a Bellamy aqui reproduzida, vemos como negócios e erudição naturalmente se misturavam na mente de Edwards, reunindo venda iminente de ovelhas com recomendações de livros teológicos e reflexões sobre a controvérsia arminiana que ameaçava dividir o clero da Nova Inglaterra.


			Grande parte da honra de organizar uma família com treze filhos, acrescida de seminaristas diversos, foi de Sarah Pierpont. Embora sua piedade possa ter sido o modelo para as reflexões psicológicas de Edwards, as habilidades sociais de Sarah foram igualmente reconhecidas como elemento aglutinador daquele lar. Na carta a Sarah Edwards incluída neste livro, vemos o reconhecimento de Edwards da autoridade final de Sarah em questões domésticas — um reconhecimento que em parte reflete as divisões gerais de gênero no trabalho na América do século 18 e posterior —, bem como a capacidade própria e peculiar que sua esposa tinha de organizar. Com a esposa cuidando de uma pessoa amiga que se encontrava enferma em Boston e com vários dos próprios filhos também doentes, Edwards só pode lamentar com ela: “Não dá nem para saber há quanto tempo estamos sem você”.


			A preocupação de Edwards com a família não se limitava a Sarah Edwards, mas também se estendia aos filhos, muitos dos quais chegaram à idade adulta, tornando-se pessoas notáveis. Em carta a uma de suas filhas, Esther Edwards Burr (casada com o reverendo Aaron Burr, presidente da College of New Jersey), Edwards se revela um pai atencioso e conselheiro espiritual. A carta começa com perguntas sobre a saúde da filha e com as lições espirituais a serem aprendidas com a doença. Sempre pastor, Edwards coloca essas lições espirituais em primeiro lugar, pois são claramente a mensagem mais importante da carta. “Por isso, eu a aconselho que, se for do agrado de Deus restaurar sua saúde, não deposite a felicidade aqui [...] e nunca espere encontrar neste mundo algo melhor do que um deserto.” Mas o pai conclui com conselhos para filha sobre como curar o corpo com uma poção de cascavel, acrescentando um longo pós-escrito com uma receita de ervas, especiarias e vinho.


			Como escritor, Edwards desenvolveu uma estreita amizade profissional com o reverendo Thomas Foxcroft, de Boston, que atuou como seu agente literário. Na carta a Foxcroft aqui publicada, Edwards revela seu lado editorial, recomendando mudanças no texto de Uma humilde investigação, enquanto está sendo preparado para o envio à gráfica. Também usa a oportunidade para tratar, com franqueza incomum, de sua controvérsia com a igreja em Northampton, sabendo que o resultado será sua demissão. Ao longo da carta há um senso de destino. Em uma declaração reveladora e melodramática, ele confidencia: “Parece que estou me atirando em um precipício; e não tenho outro caminho, a não ser continuar, como se estivesse vendado, isto é, fechando os olhos para tudo o mais, exceto para as evidências da mente e da vontade de Deus e para o caminho do dever”.


			Se há uma área da vida de Edwards que tem sido sistematicamente negligenciada e subestimada, tanto por seus contemporâneos quanto por estudiosos, é seu papel como missionário entre os índios e como defensor de questões indígenas. Aliás, Edwards tinha interesse em missões muito antes de ir para Stockbridge em 1751, como foi demonstrado em seu papel na fundação da missão Stockbridge na década de 1730 e na publicação de The life of David Brainerd [A vida de David Brainerd] (1749), o diário do famoso evangelista entre os índios. Na longa carta (parte da qual é reproduzida aqui) ao clérigo de Boston e comissário de assuntos indígenas, Thomas Prince, Edwards expõe sua profunda preocupação com aqueles moicanos e mohawks a quem ministrava, os quais estavam “profundamente cansados” com a exploração de meninos índios pelo mestre-escola capitão Martin Kellogg. Na carta, também expõe sua preocupação com a incapacidade da província de cumprir o tratado estabelecido com os índios. Dessa vez ele não falharia. Encravado entre índios insatisfeitos e comissários complacentes, Edwards trabalhou com todas as forças para persuadir os índios a não deixar a missão. Apesar da ameaça externa de guerra e da ameaça interna de colonos ingleses que desejavam se livrar dele (por volta do meio da carta, fica óbvio que está escrevendo para se exonerar das acusações feitas por certos “inimigos”), Edwards se revelou um administrador capaz da missão e um defensor dos direitos indígenas.


			Em 1757, Edwards foi convidado para ser presidente da College of New Jersey, como sucessor de Aaron Burr, seu genro recém-falecido. Na carta final, ele responde ao convite, alistando várias objeções a que assumisse o cargo, incluindo sua saúde precária e uma “compleição em muitos aspectos peculiarmente infeliz, acompanhada de sólidos flácidos, fluidos inodoros, viscosos e escassos, bem como uma maré baixa de ânimo”. Ele também aponta para seus vários projetos e sua família numerosa. Mas então passa a aceitar, desde que certas condições sejam satisfeitas, entre elas a dispensa de ter de se dedicar muito ao ensino e a liberdade de executar seus próprios projetos redacionais, incluindo o mais importante, a obra incompleta intitulada Uma história da obra da redenção. Como um acadêmico moderno, Edwards foi bem-sucedido na negociação. Assumiu o cargo em janeiro de 1758. Como precaução contra a epidemia de varíola então prevalecente na região de Princeton, Edwards, eterno estudante da nova ciência, concordou em ser inoculado. Infelizmente, o soro estava infectado, e Edwards morreu em 22 de março.


			Nos anos e séculos desde sua morte, Edwards continua a inspirar, convencer, enfurecer e encantar como nenhum outro puritano americano. Os editores esperam que, por meio dos textos aqui selecionados, o leitor comece a ter uma ideia de por que Edwards continua a fascinar e, assim, desenvolva a curiosidade para embarcar em uma jornada pelo resto da vida interagindo com todo o corpus de escritos que o tempo não desatualizou.


			A edição dos textos


			O texto de Jonathan Edwards é reproduzido aqui conforme ele o escreveu de forma manuscrita; ou, caso ele mesmo o tenha publicado, conforme foi impresso na primeira edição ou conforme encontrado na primeira edição póstuma. Com exceção das cartas datadas, nos textos escolhidos as datas são indicadas entre parênteses após os títulos. Para apresentar este texto aos leitores modernos, vários ajustes técnicos foram feitos, entre os quais a uniformização da grafia, da pontuação e do uso de maiúsculas. Lacunas resultantes de manuscritos danificados bem como de omissões pelo próprio Edwards são preenchidas mediante inserções entre colchetes, e reticências indicam pontos em que trechos foram intencionalmente omitidos pelos editores. A intervenção textual para uniformizar a citação por Edwards de passagens das Escrituras inclui a correção de citações errôneas, a uniformização da forma de citação e o completamento de citações cujas marcações textuais de Edwards indicam que deviam ser completadas.12
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