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    Abertura de uma sinfonia
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    Vamos começar com uma parábola musical. Imagine que você tenha a oportunidade de ir ao teatro para assistir a um concerto da orquestra sinfônica de sua cidade. Pela generosidade de um amigo — ligado à orquestra — você consegue ingressos gratuitos para o concerto e convida vários amigos para irem com você. A caminho do concerto, você examina melhor os ingressos e descobre que os assentos não estão juntos. Na verdade, estão espalhados pelo teatro, um na frente, à esquerda, outro na frente, à direita, um no canto, atrás e dois outros no primeiro e no segundo balcão. Ao chegar à sala de espetáculos, pouco antes do concerto, você e seus amigos se separam e vão para seus respectivos assentos, combinando de se encontrarem do lado de fora quando o espetáculo terminar.




    A música é tudo que você tinha imaginado. Há solistas convidados da Europa e de Nova York. O maestro regeu de forma brilhante. Os instrumentistas tocaram com maestria e paixão. Um único violino abre o espetáculo, enchendo o ar com um ritmo melodioso, embora solitário. Em seguida a esse violino junta-se um segundo, depois um violoncelo, uma viola e a seção de cordas inteira se envolve no tema de abertura. Começando como se viesse de muito longe, a seção da percussão entrou lentamente, seguida dos metais e madeiras. Ao término do primeiro movimento, quando as primeiras notas do segundo movimento começam a ser ouvidas, você percebe que a melodia mudou. Não são mais as cordas que dominam, e sim as madeiras. O centro de gravidade do palco moveu-se da esquerda para a direita. Oboés e clarinetes — às vezes juntos, às vezes separados — pegam e gradualmente desenvolvem um novo tema. Violinos, violas, violoncelos e contrabaixos seguiram-se às madeiras. Os metais se inseriram, pontuando a atmosfera e relegando as madeiras, ainda que por pouco tempo, ao segundo plano musical. Ouvindo atentamente, você nota que alguns violinos nunca pararam de tocar o tema original do primeiro movimento. O compositor coordenou e harmonizou os dois temas para tocarem simultaneamente. À medida que as madeiras desenvolvem seu tema, os violinos continuam o deles. O tema das madeiras volta a aparecer durante o terceiro movimento, e os violinos mais uma vez vêm para o primeiro plano.1




    Quando você e seus amigos se encontram após o espetáculo, começa o debate: “Qual foi sua parte favorita?”. “Aquela seção de percussão foi maravilhosa”. “Sim, eu prestei atenção à pessoa que tocava o tímpano durante todo o espetáculo”. “Sério?”, diz seu outro amigo, meio surpreso. “Mas você não gostou da parte dos violinos?”. “Sim, gostei, mas achei que a percussão dominou o espetáculo”. Silêncio. Os outros obviamente discordam. Após uma pequena pausa, um deles diz: “Bem, a abertura do primeiro movimento foi boa, mas o segundo movimento foi muito melhor”. Segue-se outro momento de silêncio.




    Enquanto você e seus amigos comparam suas impressões sobre o concerto, você percebe que o local em que cada um estava sentado no teatro parece ter afetado sua percepção da sinfonia. O que se concentrou na seção de percussão estava sentado no segundo balcão, em que, aparentemente, a acústica da sala de concerto levou o som dos instrumentos de percussão a ser mais audível. A pessoa que gostou mais das madeiras no segundo movimento também estava sentada na frente, à direita — bem perto da seção das madeiras. O amigo sentado na frente, à esquerda — perto das cordas — teve uma impressão totalmente diferente do fluxo e da estrutura da composição. Ao chegar em casa, depois de terminada a conversa, você percebe que um espetáculo musical pode ser ouvido de múltiplas maneiras. Não menos importante, você se sente feliz por ter ficado com um ingresso que o colocou na frente e no centro da sala de concertos, porque, assim, pôde ouvir bem todos os instrumentos e apreciar de maneira mais adequada sua interação complexa durante a sinfonia.




    Essa parábola pode nos ajudar a entender algo sobre Jonathan Edwards. Sua teologia foi interpretada de muitas maneiras diferentes durante os dois séculos e meio após a sua morte. Um fator que ajuda a explicar essa diversidade de impressões é a imensa quantidade de seus escritos — que abrangem espantosos setenta e três grandes volumes de texto na edição online das The Works of Jonathan Edwards [As obras de Jonathan Edwards]. Os estudiosos de hoje estão apenas começando a se defrontar com a magnitude do pensamento de Edwards. Os que têm impressões diferentes podem estar simplesmente lendo partes diferentes da coleção de seus escritos.




    Para interpretar a teologia de Edwards como um todo, é preciso separar a orquestra imaginária em cinco seções: violinos, as outras cordas (violas, violoncelos e contrabaixos), madeiras, metais e percussão. Para apreciar a música, é necessário prestar atenção a todas as cinco partes que compõem a orquestra. Nossa apresentação das cinco partes pode parecer um pouco abstrata, situada no início deste livro extenso. Os capítulos que se seguem permitirão uma elaboração maior. Contudo, o que veremos aqui, logo a seguir, é um breve resumo dessas múltiplas partes ou aspectos da teologia de Edwards.




    Um primeiro componente — digamos, os violinos — é a noção edwardsiana de comunicação trinitária, refletida mais claramente em escritos como Discourse on the Trinity [Discurso sobre a Trindade] e End of creation [O fim para o qual Deus criou o mundo]. Essa noção foi moldada pela leitura dos textos joaninos do Novo Testamento, e pode ser comparada à patrística ou aos primeiros pensadores cristãos. É importante reconhecer esse lado da teologia de Edwards, já que ele fundamenta tudo o que tem a dizer sobre a salvação. Deus, como Edwards frequentemente dizia, é um “ser que se comunica”. A autocomunicação ou o transbordamento de Deus aconteceu na eternidade entre as três pessoas da Trindade e, então, ocorreu novamente na Criação do mundo. Um aspecto-chave dessa comunicação divina consiste na noção edwardsiana de beleza divina. A beleza de Deus é a divindade da divindade, aquilo que distingue Deus de tudo o mais.2 A beleza é o primeiro princípio do ser, a primeira das perfeições de Deus, a chave para a doutrina edwardsiana da Trindade. Também o elemento que mais distinguiu Edwards de outros pensadores, na história do pensamento cristão.




    O segundo componente — digamos, as violas, os violoncelos e os contrabaixos — pode ser retratado como a participação da criatura. Esse aspecto aparece em O fim para o qual Deus criou o mundo e Treatise on grace [Tratado sobre a graça], e é um corolário do primeiro. Deus comunica e a criatura participa. O Deus de Edwards não é autoconfinado. Ao contrário, é um tipo de Deus em quem as criaturas podem participar. Na verdade, não há salvação fora da participação. O Deus que inicialmente transbordou na Criação do mundo agiu mais uma vez na economia da salvação para transmitir conhecimento divino (por meio do Filho) e amor divino e alegria (por meio do Espírito) a todas as criaturas eleitas. Para Edwards, a participação em Deus é uma participação voluntária e alegre na beleza de Deus. A beleza é fundamental para a conversão e para a vida cristã. A beleza de Deus embeleza. Deus não só tem beleza espiritual, como a confere a outros. A beleza liga Deus, o “eu” e o mundo. As criaturas exibem uma benevolência, ao mesmo tempo bela e embelezadora, em relação à beleza de Deus e ao reflexo da beleza divina no cosmo.




    O terceiro componente — correspondente à seção dos metais— é o disposicionalismo necessitário. Edwards sustentava que a essência de todo ser — até mesmo o Ser de Deus — consistia em disposição ou hábito. Disposição não é uma qualidade disposta por uma coisa, mas a essência da coisa. A realidade é, portanto, intrinsecamente dinâmica. O disposicionalismo de Edwards sugere que os seres humanos são guiados e moldados, acima de tudo, por suas afeições — cuja somatória constitui seu temperamento ou caráter. Nossos amores ou afeições são os indicadores mais fiéis de quem somos. É a disposição que torna uma pessoa agradável ou desagradável a Deus. O que interessa a Deus não são primordialmente as ações exteriores, mas as disposições interiores. Além disso, as disposições precedem as ações. Deus muda as pessoas ao mudar suas disposições. Isso pode ser designado o aspecto agostiniano da antropologia e da soteriologia de Edwards. Religious affections [Afeições religiosas] representa o tratamento mais extenso do disposicionalismo nos escritos de Edwards. O disposicionalismo de Edwards inclui um aspecto necessitário. Como mostrado em Freedom of the will [A liberdade da vontade] e Original sin [Pecado original], os seres humanos invariavelmente seguem seus próprios gostos e inclinações, de modo que, como Edwards argumenta em Freedom of the will, “a vontade sempre é como o maior bem aparente”.3 O texto de Original sin traça as origens da inclinação para o mal.




    O quarto componente — as madeiras — consiste na convicção de Edwards acerca do voluntarismo teocêntrico, afirmando a prioridade divina em toda a realidade. Podemos chamar isso do aspecto calvinista ou teocêntrico da teologia de Edwards. Desde que Edwards abraçou pela primeira vez a noção de soberania divina, ele se alegrava com a afirmação de que a salvação veio “diretamente” de Deus e que toda honra e glória pela salvação é devida somente a Deus. A graça de Deus é preveniente — ou seja, vem antes das respostas humanas a Deus e permite que elas ocorram. A concepção de Edwards sobre a prioridade divina se aplicava não só à redenção, mas também à Criação. Como ele argumentou em Original sin e em Miscellanies [Miscelâneas], Deus recria continuamente o mundo a cada segundo, e o próprio Deus é a realidade que sustenta toda a Criação. Não há nada que não esteja sujeito à contínua recriação de Deus, e a essência de cada coisa existente é o conhecimento e a vontade de Deus em relação a ela. Deus é a essência até mesmo do céu e do inferno.




    Um quinto e derradeiro componente da sinfonia — a seção de percussão — é o que chamaremos de constitucionalismo harmonioso de Edwards. A concepção básica é estabelecida em certas anotações (veja Miscellany 29 e 1263) e em Justification by faith alone [Justificação pela fé somente]. Isso poderia ser descrito como o aspecto tomista de Edwards. No pensamento de Edwards, a salvação se parece menos com uma corrente de miçangas do que com uma rede em que cada parte da rede mantém o resto no lugar. Todos os aspectos da salvação estão inter-relacionados porque Deus os desejou todos juntos na eternidade e segundo o seu decreto (Miscellany 29). Deus decreta chuva porque decreta as orações de seu povo. Do mesmo modo, podemos dizer que Deus decreta orações porque decreta chuva.4 As duas coisas dependem da eterna e misericordiosa vontade de Deus. Com base nesse raciocínio, ele pode dizer que a fé não é a única “condição” da justificação. A obediência também é uma condição.5 Contudo, fé, obediência e todas as outras disposições e ações da alma regenerada estão arraigadas na vontade misericordiosa de Deus. A explicação de Edwards aqui é semelhante à de Tomás de Aquino.6 Em Miscellany 1263, Edwards aplica a noção de “operações arbitrárias” de Deus a todo o curso da história redentora, que existe como uma rede em que cada elemento está relacionado a todos os outros e existe por causa dos outros, conforme a vontade de Deus. As “operações arbitrárias” de Deus, portanto, são aplicadas tanto à vida de cada santo quanto a todo o curso da história redentora.7 Edwards encontrou harmonia onde outros teólogos encontraram desarmonia, antinomia ou paradoxo: entre fé e razão, matéria e espírito, natureza e graça, Deus e criatura.




    Para desfrutar da sinfonia de uma forma mais plena, é preciso ouvir todos os instrumentos de uma vez. É preciso discernir quais instrumentos estão tocando a melodia em um instante qualquer. No que diz respeito ao auditório, existe um primeiro plano e um plano de fundo. Se são as cordas que carregam a melodia, ninguém vai querer dar toda a atenção aos metais. Alguém que toque bateria pode ter sua atenção voltada para os tímpanos, por motivos pessoais. Essa seria uma forma de ouvir a sinfonia, embora a maioria dos outros ouvintes prefira considerá-la uma abordagem idiossincrática e não recomendada para o espectador usual de um concerto.




    O que os autores desse livro “ouvem” nos escritos de Edwards é uma sinfonia na qual a melodia começa na seção de cordas, entre os violinos, muitas vezes acompanhados pelas violas, pelos violoncelos e pelos contrabaixos. Ao longo da sinfonia, a melodia passa alternadamente para a seção das madeiras, depois para a frente e para trás, entre as cordas e as madeiras, e finalmente termina com todas as cordas juntas — violinos, violoncelos e contrabaixos, tocando em harmonia arrebatadora. A comunicação trinitária e a participação das criaturas — isto é, os violinos e as outras cordas — tocam em doce uníssono na conclusão de O fim para o qual Deus criou o mundo e no famoso sermão “Heaven is a world of love” [“O céu é um mundo de amor”] no fim de Charity and its fruits [A caridade e seus frutos]. Em vários pontos da sinfonia, os metais chamam a atenção, oferecendo, assim, um alívio bem-vindo do foco constante nas cordas e nas madeiras. Por fim, a seção de percussão — a concepção de harmonia cósmica de Edwards — está por trás de toda a performance das cordas, das madeiras e dos metais. A comunicação trinitária e a participação da criatura tocam a melodia durante a maior parte da sinfonia. Elas são o Alfa e o Ômega, o prólogo e o epílogo.




    Sang Lee apoia essa conclusão: “Para Edwards, o que Deus faz na história e o que Deus é em seu ser são absolutamente coerentes. A Trindade imanente [...] não é uma teoria especulativa muito distante da história da salvação de Deus aqui na Terra, mas sim o próprio fundamento e o padrão para essa história”.8 Seguindo a mesma linha, Robert Jenson escreve que, “em Edwards [...] os papéis de Jesus, de seu Pai e de seu Espírito em nossa história e os papéis dessas três ‘pessoas’ na própria realidade de Deus se cruzam entre si para produzir uma única história divina. De uma ruptura metafísica entre a história triúna de Deus conosco e o ‘próprio’ ser ‘imanente’ de Deus, Edwards não sabe coisa alguma”.9 Não apenas a disposição de Deus para criar, mas também a participação disposicional da criatura em Deus integram o quadro maior. A força que anima e conduz a música é a vontade soberana e amorosa de Deus, que não descobre beleza nas criaturas, mas, ao contrário, é ela que cria essa beleza. Roland Delattre acrescenta que “a beleza que Edwards encontra em Deus não consiste em ser belo, mas em criar ou conceder beleza” e “a vida cristã é uma vida renovada pela participação na vida de Deus”.10




    Uma ressalva em relação a muitas interpretações existentes da teologia de Edwards é que elas captam uma ou outra parte da sinfonia, mas não conseguem interpretar o som e o fluxo do todo. Alguns ouvintes parecem estar sentados tão perto da seção de madeiras (i.e., o aspecto calvinista ou teocêntrico), que não conseguem ouvir os violinos e as outras cordas (i.e., comunicação divina e participação da criatura), e por isso não conseguem perceber algumas das melodias mais belas e harmonias mais refinadas da música de Edwards. Além disso, os violinos e as outras cordas emolduram a estrutura da sinfonia, estabelecendo os principais temas musicais no início e resolvendo-os no fim. A falta de atenção nas cordas resulta em uma experiência de escuta unilateral. No entanto, deve estar claro que as madeiras tocam a melodia durante pelo menos uma parte do concerto. Assim, é possível enfatizar demais as cordas e acabar negligenciando as madeiras — ou, da mesma forma, os metais ou os instrumentos de percussão. Uma apreciação completa da teologia de Edwards requer atenção a toda a gama de instrumentos musicais que tocam simultaneamente para criar a obra completa que chamamos de sinfonia.




    Na segunda metade do século 20, surgiram muitos Jonathan Edwards. O Edwards de Perry Miller era um naturalista disfarçado de teólogo e que foi além da tradição calvinista. Conrad Cherry trocou esse retrato por um Edwards que subordinava a teologia natural a uma teologia redentora baseada nas alianças calvinistas. Estudiosos posteriores viram em Edwards um inovador, que rompeu com a metafísica clássica da substância, ao passo que outros afirmaram que ele permaneceu no âmbito das fronteiras da Confissão de Fé de Westminster e da metafísica clássica da substância. Estudiosos de Edwards se dividiram sobre o que consideram o fulcro de sua visão teológica: um dizia que era a fé; outro, a estética; outro, a glória divina; outro a Trindade divina; e outros, a percepção espiritual e a apologética. Um enxergava a genialidade de Edwards no uso de uma crítica no estilo do Iluminismo para superar as limitações do próprio Iluminismo. Outros debatiam se ele era medieval, moderno ou até pós-moderno.




    Por que tantas concepções diferentes de Edwards? Como ele pode ter inspirado definições que parecem ser mutuamente excludentes? A resposta pode estar no método que Edwards usou para desenvolver sua teologia.




    O etos e o método da teologia de Edwards




    O estilo intelectual de Edwards era ousado, livre, autocrítico e desenvolvimentista. Com o termo desenvolvimentista, quero dizer algo semelhante ao que Whitney Oates, em sua introdução a The basic writings of St. Augustine [Os escritos elementares de Santo Agostinho], denominou uma abordagem de “sistema aberto”.11 O pensador de sistema aberto aborda a maioria dos problemas intelectuais como trabalho em andamento e, por isso, está sempre voltando aos mesmos temas constantes. Se esse tipo de pensador tem uma vida longa, é muito provável que suas ideias mudem com o tempo. Crescimento é sinal de vida — e não necessariamente sinal de fraqueza intelectual ou hesitação. Como escreveu John Henry Newman: “Em uma esfera superior é diferente, mas aqui embaixo viver significa mudar, e ser perfeito significa ter mudado muitas vezes”.12 Isso não quer dizer que o pensador de sistema aberto seja caótico ou desorientado, mas sim que há padrões amplos que surgem com o passar do tempo e são continuamente aprimorados e desenvolvidos. Novas ideias surgem e, quando isso acontece, elas forçam uma remodelação de padrões conhecidos. O resultado é um desdobramento contínuo do pensamento. Em princípio, o processo é infindável.




    Um pensador de sistema fechado, por sua vez, enfatiza a sistematicidade. Uma vez que determinada questão intelectual seja analisada e resolvida, um pensador de sistema fechado passa para outro tópico. Pensadores de sistema fechado atraem comentaristas, que podem enfeitar o sistema ou preencher uma lacuna aqui ou ali, mas raramente sugerem algo novo. Oates considerou Platão e Agostinho pensadores de sistema aberto, ao passo que Aristóteles era um pensador de sistema fechado. A vantagem do sistema aberto é a possibilidade de gerar novas concepções e desenvolvimentos, embora haja o risco de que seguidores posteriores venham a imitar somente o método experimental, abandonando os princípios fundamentais. Isso parece ter acontecido entre os seguidores de Edwards no fim do século 19, quando a “ortodoxia progressiva” do Andover Seminary perdeu sua conexão vital com as ideias-chaves e a perspectiva orientadora de Edwards (cap. 38).




    Em um grau muito maior do que se reconhecia anteriormente, a teologia de Edwards foi produto de uma abordagem especial do estudo, ou seja, um método de investigação e de descoberta por meio da escrita. Edwards passava a maior parte de seu tempo de estudo compondo textos bem fundamentados que avaliavam os pontos fracos e fortes de determinada proposição, ponderando seus prós e contras e respondendo a objeções. Cada nova afirmação precisava abrir caminho através de uma densa mata de afirmações contrárias. O raciocínio dialético era o forte de Edwards — o facão que ele usava para abrir caminho na selva. Em 1757, ele escreveu aos administradores do então Princeton College que seu método de estudo “tem sido basicamente escrever”. Ele buscava “aperfeiçoar cada ideia importante, perseguindo o indício ao máximo, quando qualquer coisa durante uma leitura, meditação ou conversa fosse sugerida” à sua mente e que talvez “prometesse iluminar algum ponto importante”. Esse método tornou-se “habitual” e ele descobriu, com o tempo, que “quanto mais eu caminhava nessa direção, mais o campo se abria e se ampliava”.13




    Embora as Miscellanies não fossem de modo algum os únicos cadernos de notas que Edwards manteve ao longo dos anos, seu processo de raciocínio é mais bem percebido no exame desse conjunto de ensaios temáticos numerados, sequenciais e com referências cruzadas. As Miscellanies mostram que Edwards não coletou simplesmente opiniões de outros, mas usou livros, conversas e suas próprias ruminações para desenvolver seu pensamento sobre “pontos importantes”. Muitas vezes trabalhando por até doze horas por dia, e por mais de trinta e cinco anos, ele escreveu seus “melhores” pensamentos “sobre inúmeros assuntos”. Quando os tratados de Edwards eram finalmente escritos e publicados, frequentemente se baseavam em reflexões produzidas ao longo de cinco, dez ou até mais de vinte anos. Em vez de produzir material novo — como a maioria dos autores — quando estava começando a compor um novo tratado, Edwards geralmente se dedicava a examinar vários tópicos ao mesmo tempo. Ele abordou muitos assuntos ao longo da vida. A cada período de seis meses, acrescentava novas reflexões a seus cadernos de notas particulares sobre uma dezena ou mais de assuntos diferentes — voltando frequentemente a temas tradicionais, mas invariavelmente acrescentando uma faceta nova. Acima de tudo, Edwards estava escrevendo — escrevendo continuamente. Não ficamos surpresos ao descobrir que muitas vezes ele ficava sem papel, já que não tinha a sua disposição uma quantidade ilimitada de papel. Querendo manter as ideias fluindo livremente, e não tendo mais onde escrever, Edwards às vezes rabiscava suas reflexões em letra miúda nos cantos de seus próprios manuscritos, em pedaços de papel que ia jogar fora e nas margens de livros que não utilizava (incluindo os livros em francês, que não lia).14




    Embora Edwards muitas vezes ficasse sem papel, nunca lhe faltavam ideias. Seu desafio consistia em organizar e disciplinar a torrente de reflexões que gerava continuamente. Concatenação e subsunção são duas de suas principais estratégias intelectuais. A primeira diz respeito ao fato de que Edwards procurava conexões entre ideias que normalmente poderiam ser consideradas não relacionadas. De modo geral, o pensamento de Edwards pode ser retratado como a busca de unidade em meio à pluralidade. Por isso procurava sempre encontrar associações de ideias que poucos perceberam antes dele. Essa concatenação de ideias pode ser vista nas Miscellanies, em que os títulos de cada seção ligam assuntos aparentemente díspares. Veja, por exemplo, o impressionante cabeçalho da Miscelânea 664b: “A SABEDORIA DE DEUS NA OBRA DA REDENÇÃO; QUEDA DOS ANJOS; QUEDA DO HOMEM; CONFIRMAÇÃO DOS ANJOS; JUSTIÇA OU OBEDIÊNCIA DE CRISTO; A MORTE E OS SOFRIMENTOS DE CRISTO; DIA DO JULGAMENTO; CONSUMAÇÃO DE TODAS AS COISAS; ESPÍRITOS SEPARADOS”. Nessa seção, Edwards começou do plano original elaborado por Deus na eternidade para a obra da redenção, passando pela Queda, tanto dos anjos quanto dos seres humanos, e prosseguiu até o ato redentor do sofrimento e da morte de Cristo, a consumação no julgamento e o que ocorre depois. Eternidade, Criação, escatologia, redenção, cristologia, soteriologia e ontologia foram interconectadas por meio de múltiplos níveis de associação e de maneiras que não foram percebidas por outros pensadores.15




    Subsunção refere-se às maneiras pelas quais as percepções de Edwards foram absorvidas em categorias cada vez mais amplas e gerais. Por exemplo, as Miscellanies revelam três estágios do pensamento de Edwards a respeito do “propósito” de Deus. No estágio inicial (Miscellany 3), Edwards defendeu a posição — surpreendente, considerando-se o argumento final de O fim para o qual Deus criou o mundo — de que a felicidade humana em si era o propósito que Deus tinha em mente ao criar o mundo. Ele argumentou que um Criador perfeito não precisa criar um mundo para obter coisa alguma, como felicidade, por exemplo. Mais tarde, Edwards percebeu o ensinamento bíblico de que Deus criou o mundo para o seu próprio “nome”, “glória” ou “louvor”. Durante um estágio intermediário (Miscellany 243), ele defendeu a ideia de que tanto a felicidade humana quanto a glória divina eram “propósitos derradeiros” da Criação de Deus, porém independentes. Para um pensador como Edwards, uma dualidade absoluta no propósito cósmico de Deus era uma noção insatisfatória. Assim, em sua fase final (Miscellany 332), ele uniu a felicidade humana com a glória divina sob a rubrica da “comunicação” de Deus. Comunicação foi a categoria conceitual que lhe permitiu subsumir as duas ideias iniciais que haviam surgido de modo independente em suas reflexões.16




    Outro exemplo de subsunção foi a evolução de seu pensamento sobre as alianças. A primeira fase pode ser vista em vários registros feitos nas Miscellanies em 1723, nos quais ele argumentava que não há distinção verdadeira entre as alianças da graça e das obras e que a aliança da redenção foi simplesmente a forma utilizada pela Trindade para cumprir a aliança das obras. As condições foram cumpridas por Cristo. Dez anos depois, em 1733, quando Edwards se sentiu incomodado por uma lassidão percebida na igreja, ele falou de uma aliança matrimonial entre Cristo e a igreja que incluía condições consequentes para os crentes. Em 1746 ele havia desenvolvido mais essa linha de raciocínio, argumentando que a aliança da graça “apresenta as pessoas a um direito à” aliança da redenção. A aliança da redenção foi um cumprimento da aliança das obras, e todas as outras alianças foram simplesmente “expressões” da aliança da redenção. Cristo “nunca faz coisa alguma, em geral, senão o que está contido naquela aliança eterna [de redenção]”.17 Ao chegar à sua última década de vida, Edwards havia incluído a aliança da graça na aliança da redenção — ela mesma incluída em uma aliança de obras —, porém agora de uma forma mais sofisticada do que no início de seu pensamento, trinta anos antes.




    O que resultou da abertura de Edwards a novas ideias, seu método de pesquisa por meio da escrita e das estratégias intelectuais como a concatenação e a subsunção, foi uma combinação incomum de tradicionalismo e originalidade. Seus temas básicos deviam muito à sua tradição teológica, mas ele passou milhares de horas reexaminando esses temas sob novos ângulos. O resultado foram argumentos novos e originais para doutrinas ortodoxas e, ao longo do tempo, toda a sua teologia adquiriu um caráter próprio. Ele demonstrou um uso surpreendente do raciocínio humano para dar suporte a doutrinas que a maioria dos outros preferiu deixar circunscritas à esfera do mistério. Essa é uma das razões pelas quais Charles Hodge e outros estudiosos ligados a Princeton consideraram sua teologia excessivamente “metafísica”. Ele exibiu uma espécie de ousadia dialética ao explorar a lógica de enigmas antigos, como a relação entre a soberania divina e a liberdade humana, o significado da história secular, a atribuição do pecado de Adão à humanidade e a vida íntima da Santíssima Trindade. As conclusões ortodoxas de Edwards sempre agradaram aos teólogos conservadores, ao passo que sua abertura a novos modos de pensar atraiu os teólogos liberais. Por isso Edwards é um dos poucos teólogos modernos cuja obra interessa a pensadores espalhados por todo o espectro teológico.




    

      [image: ]

    




    Figura 1.1 Intelectual, virtuoso, impassível ou distante — esses adjetivos ilustram os diferentes modos como Edwards foi interpretado (Cortesia da Forbes Library, Northampton, Massachusetts).




    Temas da teologia de Edwards




    Cabe aqui uma explicação preliminar a respeito da estrutura do nosso livro sobre a teologia de Edwards. O leitor deve perceber imediatamente que os capítulos não seguem os loci (i.e., tópicos) teológicos tradicionais, comumente usados por teólogos sistemáticos protestantes. O conjunto de tópicos padrão começa com Deus e a Trindade, depois passa para a Criação do mundo, a humanidade e a natureza humana, Jesus Cristo, a igreja cristã, os sacramentos e as “últimas coisas”, ou escatologia. Esse tipo de sequência, de modo geral, aparece em Sentences [Os quatro livros de sentenças] (c. 1150), de Pedro Lombardo — a obra fundamental do ensino teológico na Europa ocidental, durante a Alta Idade Média — e em Loci Communes Theologici [Temas teológicos comuns] (1521), de Filipe Melâncton — a primeira obra protestante de teologia sistemática. Essa estrutura é ainda mais evidente nos principais compêndios teológicos dos chamados escolásticos protestantes — luteranos e reformados — do fim do século 16 até o início do século 18.18 Contudo, deve-se observar que muitos dos maiores pensadores cristãos não seguiram estritamente essa sequência nem se restringiram a ela. Um exame da Summa Theologica [Suma teológica] (1265-1274) de Tomás de Aquino, das Institutes of the Christian religion [Institutas] (1559) de Calvino e da Church dogmatics [Dogmática eclesiástica] (1932-1968) de Karl Barth mostra que esses teólogos influentes adaptaram o modelo padrão aos seus objetivos, para ressaltar os temas que queriam enfatizar e afastar o foco de ideias e doutrinas que desejavam ignorar. Por essa razão, os loci tradicionais não são necessariamente um formato útil para explanar os escritos de teólogos cristãos, exceto, talvez, no caso dos teólogos que evidentemente se apoiaram nessa estrutura para a formulação de seu pensamento e escrita.




    Jonathan Edwards — assim como Agostinho e Martinho Lutero — foi um pensador cristão que não deixou um resumo abrangente e sistemático de sua própria teologia. Como veremos mais tarde (caps. 5, 12), ao aproximar-se do fim da vida, Edwards planejou a escrita de uma obra volumosa que resumisse seu pensamento, com o título A history of the work of redemption [Uma história da obra de redenção]. Em sua carta aos curadores da universidade em Nova Jersey, ele afirmou que a obra que planejava escrever abrangeria os mesmos temas de uma teologia sistemática protestante tradicional, mas como “um corpo de teologia em um método inteiramente novo, organizado na forma de uma história”.19 Embora haja muita coisa que desconhecemos a respeito das intenções de Edwards, sabemos que ele pretendia usar uma sequência histórica, e não a sequência tópica dos loci tradicionais. Ele desejava expor o conteúdo da teologia cristã de forma cronológica. Nosso livro leva a sério essa inovação metodológica dos últimos anos de Edwards e a emprega na organização de nossa própria obra (veja esp. caps. 13-19).




    A primeira grande divisão de nosso livro, Parte I — Contextos histórico, cultural e social (caps. 2-5) — cria um ambiente biográfico, intelectual e espiritual para a nossa análise dos escritos de Edwards. Contudo, a contextualização histórica que apresentamos neste livro não termina no quinto capítulo. Na verdade, quase todos os capítulos do nosso livro situam o pensamento de Edwards em algum tipo de contexto histórico, e muitos capítulos tocam, pelo menos levemente, na influência que o pensamento de Edwards teve posteriormente. Assim, os capítulos de abertura, sobre o contexto histórico (caps. 2-5), e os finais, sobre o legado de Edwards (caps. 37-45), não são totalmente diferentes dos intermediários. Após os caps. 2-5, há outra seção que também tem um caráter fundacional. A Parte II, Seção 1 — intitulada “Métodos e estratégias” (caps. 6-12) — retrata detalhadamente os princípios metafísicos e metodológicos que embasam todo o pensamento de Edwards e que precisam ser compreendidos antes de qualquer análise de seu raciocínio teológico. Os temas desses capítulos metodológicos se entrelaçam de forma complexa. Para Edwards, ser e beleza estão relacionados, ao passo que tipologia está ligada à beleza, à exegese bíblica e ao modo como Edwards entende a história redentora. Muito do que ele tem a dizer sobre beleza, exegese, tipologia e história redentora está relacionado a seus interesses apologéticos e à sua preocupação em defender as reivindicações cristãs de revelação divina contra os ataques dos deístas.




    Nesse ponto de nosso livro, passamos para a estrutura ampla da teologia de Edwards. A Parte II, Seção 2 (caps. 13-19) — “O Deus triúno, os anjos e o céu” — desdobra o pensamento de Edwards em sua dimensão histórico-redentora. Como acabamos de comentar, Uma história da obra de redenção seria o título da obra-prima que Edwards não chegou a escrever. Contudo, parece óbvio que obras maiores, como Afeições religiosas (1746), A liberdade da vontade (1754) e Original sin [Pecado original] (1758), apresentaram uma extensa análise da personalidade humana em suas condições criada, caída e redimida. A teologia de Edwards tinha não só uma dimensão histórico-redentora, mas também uma dimensão antropológica. A Parte II, Seção 3 do livro — “Antropologia teológica e graça divina” (caps. 20-27) — trata da análise edwardsiana da situação humana. A última seção que aborda tópicos da teologia de Edwards — Parte II, Seção 4, “Igreja, ética, escatologia e sociedade” (caps. 28-36) — aborda as dimensões eclesial, social e ética da teologia de Edwards. Embora essa seção possa não ser tão firmemente integrada como a seção histórico-redentora ou a antropológica, o pensamento eclesial e social de Edwards é uma de suas maiores realizações e uma parte essencial de seu corpus. Em Nature of true virtue [A natureza da verdadeira virtude] (escrito em 1755, publicado em 1765), por exemplo, Edwards apresentou uma filosofia ética sem jamais citar qualquer passagem bíblica. Ele obviamente pretendia que seu trabalho contribuísse para os debates sobre moralidade na era do Iluminismo. A última seção de nosso livro, Parte III — “Legados e afinidades” (caps. 37-45), examina as diferentes maneiras pelas quais Edwards influenciou a teologia nos Estados Unidos, a cultura americana, a filosofia moderna, os avivamentos religiosos e o avivalismo e a teologia contemporânea. Também mostra como o pensamento de Edwards pode ser visto no contexto do calvinismo histórico, bem como das tradições católica romana e ortodoxa.




    Apesar de sua extensão, este livro é apenas uma introdução à teologia de Edwards. Uma analogia pode ajudar a explicar isso. Em algumas partes do Oeste dos Estados Unidos, o viajante encontra um local à margem da estrada denominado “belvedere” ou “mirante”, em que se pode parar o carro e sair para apreciar a paisagem. A vista mais extraordinária de todas — o Grand Canyon, no Arizona — tem vários mirantes. Cada um desses pontos de observação permite enxergar a maior parte do cânion, embora mostre uma visão mais primorosa de algumas partes do que de outras. Da mesma forma, os vários capítulos deste livro são como mirantes em volta de uma área imensa. Cada um nos permite um vislumbre da teologia de Edwards, que pode ser biográfico (cap. 2), contextual (cap. 3), espiritual (cap. 4), desenvolvimentista (cap. 5), estético (cap. 6), metafísico (cap. 7), tipológico (cap. 8), apologético (cap. 10), exegético (cap. 11), histórico-redentor (cap. 12), trinitário (cap. 13), providencialista (cap. 15), cristológico (cap. 16), pneumatológico (cap. 17), angélico (cap. 18), celestial (cap. 19), afetivo (cap. 20), calvinista (cap. 21) e assim por diante. Quase todos os capítulos apresentam uma perspectiva diferente de todo o projeto intelectual de Edwards. No entanto, nenhum capítulo isolado mostra tudo, e todos os capítulos tomados em conjunto não apresentam uma imagem completa. Os que querem conhecer bem o terreno devem não só olhar os panoramas que se enxergam nos mirantes, mas efetivamente caminhar pelos cânions.




    Quarenta e quatro capítulos seguem-se a este, esboçando a bagagem intelectual de Edwards, suas principais preocupações teológicas e seu legado. Nesta última parte de nossa introdução, queremos apresentar uma fotografia dos temas que percorrem toda a nossa análise do corpus de Edwards. Muitos desses temas (em itálico) correspondem a títulos de capítulos, mas quase todos eles reaparecem em inúmeros capítulos por causa das concatenações e associações de ideias de Edwards.




    Passaremos agora a uma breve sinopse dos capítulos seguintes, com os temas-chaves de Edwards destacados em itálico. A espiritualidade de Edwards enfatizou a busca de Deus. Contemplativo, ascético, abnegado e solitário, a existência espiritual e intelectual de Edwards se caracterizou pela busca constante por uma graça e um entendimento em maior profusão. Beleza era um dos princípios arquitetônicos de Edwards, fluindo do consentimento no âmbito da Trindade (beleza primária) e refletido em suas representações tipológicas nos mundos natural e humano (beleza secundária). Era a característica peculiar de Deus bem como do próprio ser. A nova concepção da realidade de Edwards era expressa em uma metafísica complexa e multifacetada centrada na ontologia disposicional e na expansão ôntica, primeiramente em Deus (i.e., na Trindade) e depois externa a Deus (i.e., na criação). Edwards desenvolveu um ponto de vista idealista ou imaterialista, em que somente Deus é “substância”, ao passo que todas as outras coisas existem como ideias na mente de Deus. Deus é “Ser em geral” — um Ser que inclui tudo e que recria o mundo continuamente. Na tipologia de Edwards, o próprio mundo e toda a experiência humana fervilham com “imagens e sombras” da realidade de Deus. A natureza, a história e a Bíblia estão entremeadas com símbolos de realidade espiritual que se conectam uns com os outros, de modo que toda a realidade nos ensina algo sobre Deus e sobre a natureza de Deus. A tipologia era menos um método do que uma cosmovisão para Edwards. Os tipos não eram criações da imaginação humana, mas haviam sido embutidos no mundo por Deus, o grande tipologista.




    Deus se comunica com a humanidade por meio de revelação nas Escrituras e da iluminação subjetiva pelo Espírito, que torna real para os santos aquela revelação objetiva. É necessário conhecimento da tradição histórico-redentora para interpretar corretamente as Escrituras. A apologética de Edwards tinha dois aspectos principais. Junto com a apologia explícita (milagres, cumprimento de profecias, provas da existência de Deus), havia uma “apologia implícita” que apresentava uma interpretação radical das principais tradições intelectuais ocidentais (e.g., metafísica, filosofia natural, filosofia moral e narrativa histórica). A exegese bíblica de Edwards mostrava uma tendência católica, visto que ele abraçou a tradição medieval de ver múltiplos sentidos nas Escrituras — o histórico-literal junto com vários sentidos espirituais (tipológico, alegórico, moral e anagógico). A plenitude semântica da Bíblia não anulava o sentido literal para Edwards, mas também não se limitava ao sentido literal. A história da redenção foi o novo princípio organizador de Edwards para a teologia, ao contrário do modelo clássico dos loci teológicos (i.e., Deus, humanidade, Cristo, salvação etc.). Edwards procurou apresentar o conteúdo da teologia cristã como um desdobramento sucessivo ao longo da era bíblica, da história da igreja e para o futuro, por meio de uma previsão escatológica do futuro. Essa abordagem da teologia se encaixa no novo entendimento de Edwards acerca da realidade, como algo que se desdobra, se expande e, portanto, é essencialmente temporal e histórico.




    De forma quase isolada entre os pensadores cristãos de sua época, Edwards tornou a Trindade um centro vital de reflexão teológica. Sua ênfase disposicional ficou clara em sua explanação sobre a Trindade, que combina os modelos psicológico e social de forma inovadora. Ao contrário de outros pensadores na tradição ocidental, Edwards enfatizou a prioridade ontológica do Pai entre as três pessoas da Trindade, de modo que seu pensamento poderia representar um papel mediador no debate entre Oriente e Ocidente sobre a cláusula filioque. Além disso, enfatizou fortemente o papel do Espírito Santo, como a “soma de todo bem” que é concedido aos crentes em Cristo. Como certos pensadores católicos, e diferentemente de todos os protestantes, Edwards deu grande atenção ao tema do fim da Criação — o propósito de Deus ao criar o mundo. Ele defendeu a tese de que Deus criou tanto para sua própria glória quanto para a felicidade das criaturas, usando a categoria de “emanação” ou “comunicação” para manter unidos esses dois objetivos aparentemente díspares. Deus comunica seu amor por si mesmo, conhecimento de si mesmo e alegria em si mesmo, e as criaturas participam deles. A interpretação edwardsiana de providência e história ressaltou o conflito entre o bem e o mal e a marcha progressiva em direção a um telos escatológico, mas não isento de elementos cíclicos. Todos os acontecimentos estão no âmbito do plano de Deus, embora somente Deus possa ver o “rio” da providência e seu curso total. As Escrituras apresentam uma chave para interpretar o significado da história. Edwards ressaltou o papel do sofrimento no plano de Deus, particularmente os sofrimentos de Cristo e de sua igreja.




    A concepção edwardsiana de Jesus Cristo era totalmente trinitária. Ele defendeu a teoria da reparação do mal na expiação, mas também enfatizou os aspectos estético, racional e pessoal da paixão de Cristo. Edwards combinou uma ênfase “alexandrina” na divindade de Jesus e em sua epifania divina com uma ênfase “antioquena” nos sofrimentos e no desenvolvimento progressivo da humanidade de Jesus. À medida que Cristo cria e atrai mais almas para seu corpo, ele experimenta uma expansão ôntica. Para Edwards, o Espírito Santo não “aplica” simplesmente os benefícios adquiridos por Cristo com seus sofrimentos, mas o Espírito é a própria “aquisição” em si — a bênção de que os santos desfrutam. Como um “princípio vital” que habita e age nos crentes, a presença do Espírito Santo resulta em amor, alegria, paz e no florescimento de todas as outras virtudes cristãs. Os cadernos de notas de Edwards refletiam uma concepção original e singular dos anjos, entrelaçada com a cristologia de Edwards e com sua tese de que Jesus se tornou “Rei dos anjos” no momento de sua exaltação e ascensão — quando os anjos não caídos também foram “confirmados” na graça. Cristo ocupa o lugar antes ocupado por Lúcifer e é exaltado acima dele. Os anjos foram, em certo sentido, “reconciliados” com Deus, por meio da encarnação de Cristo, e constituem “uma família” com os humanos eleitos. Edwards apresentou uma concepção amplamente social do céu como um estado em que os santos têm um relacionamento transformado não só com Deus, mas também uns com os outros. Cessa a inveja e cada santo se alegra na bondade e na beleza dos outros. O céu é um “estado progressivo” de graça e de glória infindáveis e crescentes.




    A antropologia e a soteriologia de Edwards baseavam-se em sua concepção da pessoa humana como um aglomerado de afeições que determina quase tudo que uma pessoa sente, pensa e faz. Afeições não são a mesma coisa que emoções, mas representam o “coração” que dirige a mente, a vontade e as emoções. As afeições piedosas são arraigadas em amor e em uma percepção da beleza divina. Em seu ensino sobre o pecado original e a vontade não livre, Edwards apresentou a ideia de que a união de Adão com sua posteridade deve-se a uma “constituição arbitrária” de Deus. Ele argumentou que a vontade do ser humano caído não é livre, porque é determinada por “motivações” pecaminosas, e que a noção arminiana de vontade espontânea é logicamente incoerente e refuta a si mesma. Sua distinção entre “capacidade natural” e “capacidade moral” procurou mostrar como uma vontade não livre pode ser responsabilizada por suas escolhas. Contudo, Edwards também exprimiu categorias reformadas relativas à salvação (e.g., graça comum versus graça especial, fé, regeneração, justificação) de maneiras diferentes. A graça é gratuita e não depende do valor ou da sinceridade humana. É a presença do Espírito Santo em ação e, ao mesmo tempo, uma nova inclinação. Ela tem um efeito “físico” sobre a alma, e é eficaz, e não irresistível (que implicaria em passividade humana). Edwards também ensinou que o amor é um aspecto da verdadeira fé, semelhante à noção de Tomás de Aquino sobre o amor como uma forma de fé.




    Para Edwards, não pode haver salvação ou verdadeira compreensão de Deus sem que haja conversão e regeneração. Em parte por causa de suas experiências pastorais em meio ao avivamento, Edwards rejeitou a antiga “morfologia de conversão” puritana e usou uma noção lockeana de sensação como um modelo para seu entendimento de uma “luz divina e sobrenatural” que produz “o sentido do coração”. A conversão envolvia iluminação e infusão. Contudo, Edward também ensinou a conversão contínua — que a regeneração era, em certo sentido, uma série de experiências que ocorrem até o fim da vida e cuja forma reproduz o padrão estabelecido na conversão original. Edwards afirmou sua continuidade com sua tradição reformada ao enfatizar que a graça é imerecida e que os crentes são salvos pela justiça de Cristo, e não por sua própria justiça. No entanto, insistia que a ideia jurídica ou forense de justificação se baseia na união real dos crentes com Cristo, por meio da fé. A fé, portanto, tem uma “aptidão natural” de produzir a bênção da união com Cristo. Além disso, a fé não é a única “condição” de justificação ou salvação; “perseverança” e “obediência” também o são. Edwards também abriu espaço para a “recompensa” como um aspecto indispensável de sua soteriologia. Ele atrelou seu ensino sobre santificação à noção do Espírito Santo como um princípio vital ativo que opera nos crentes. A teologia de Edwards enfatizava não só a santificação (a obra de Deus em nós), mas também a divinização ou deificação (nossa participação em Deus). Salvação significa participação progressiva na própria vida do Deus triúno, e nesse processo a vida humana é paulatinamente transfigurada na semelhança de Deus. Nesse ponto, Edwards se aproximou das concepções de salvação do cristianismo oriental e do cristianismo ortodoxo.




    A teologia do avivamento de Edwards combinava abertura e cautela em proporções aproximadamente iguais. Ele insistia que ninguém podia dizer de antemão como Deus decidiria agir em um avivamento, porém esse discernimento era necessário para separar o joio do trigo. A posição de Edwards era, portanto, intermediária entre a das “Antigas Luzes” (e.g., Charles Chauncy) e a das radicais “Novas Luzes” (e.g., Andrew Croswell), que se regozijavam nos aspectos novos e antiautoritários do avivamento. Edwards defendia uma eclesiologia puritana de “igreja reunida”, que enfatizava os sofrimentos e as aflições da igreja neste mundo. Seu ideal era uma igreja livre de orgulho, inveja e obstinação, em que os ministros cumprissem seus deveres com fidelidade e os membros estimassem seu pastor e uns aos outros, com gratidão. Os sermões de ordenação de Edwards revelavam sua teologia pastoral e sua concepção do ministro como uma “luz ardente e resplandecente” — isto é, principalmente um pregador e mestre. O ministro deveria ser pastor, guia e pescador de almas, e era chamado a sacrificar seu próprio bem-estar em benefício de outros — assim como Cristo fez. Edwards tinha uma robusta teologia dos sacramentos que eclipsou a de seus antecessores puritanos do século 17. Enquanto para eles o principal valor dos sacramentos era fornecer selos da aliança, Edwards enfatizava a comunhão com Deus e considerava a eucaristia como uma ocasião em que Cristo se fazia presente para seu povo de forma especial. A noção edwardsiana de pregação baseava-se em uma “retórica de sensação” (Perry Miller) que presumia que as coisas espirituais não pareciam reais para a maioria das pessoas. O pregador deveria não só informar o entendimento, como também despertar o coração e a imaginação dos ouvintes em um encontro com realidades espirituais.




    Apesar de muitos estudiosos afirmarem que Edwards estava feliz de deixar os que estavam fora da igreja irem para o inferno (tanto no sentido deste mundo quanto no do outro), Edwards demonstrava profunda preocupação com a vida pública e civil, e desenvolveu uma concepção elaborada da vida na esfera pública, tanto para os cidadãos quanto para os magistrados. Ele acreditava que as colônias americanas haviam entrado em uma aliança nacional com Deus, mas era pessimista em relação ao estado espiritual da Nova Inglaterra. Contudo, embora Edwards mantivesse um distanciamento crítico de nacionalismos tacanhos, ele compartilhava os preconceitos de sua época em relação aos afro-americanos e à escravidão. Edwards concebia a verdadeira virtude como participação na vida divina, o amor como fonte e soma de todas as virtudes e as virtudes naturais como imagens decretadas por Deus das virtudes divinas. Ele rejeitava a noção aristotélica de habituação, segundo a qual a verdadeira virtude é adquirida por meio da prática repetitiva. Ele foi diferente entre os eticistas cristãos pós-Iluminismo por sua ênfase no caráter, e não na lei. Muitos eticistas reduziram toda a moralidade a um amor não diferenciado ou benevolência, mas Edwards delineou uma série de virtudes relacionadas ao amor. Para Edwards, a virtude e a prática do amor cristão englobavam todas as outras virtudes e práticas. O amor era a “soma” de tudo. A teologia de Edwards era mais centrada no amor do que na fé ou na esperança, embora incluísse esses outros elementos. O amor era o meio pelo qual Deus entrava em comunhão conosco, o meio pelo qual nos unimos a Deus e o meio pelo qual nos unimos uns aos outros. O amor era, portanto, essencial para o cumprimento dos propósitos de Deus na terra e no céu. O Espírito Santo era o Espírito de amor — o princípio, a fonte e a energia do amor.




    Missões para Edwards era um capítulo na narrativa mais ampla da história do avivamento, que era o enredo principal ao que ele denominou de história da redenção. Na opinião dele, a missão cristã era o principal meio usado por Deus para reunir um corpo de crentes unido a Cristo, efetuar a vitória do bem sobre o mal, aperfeiçoar a beleza dos eleitos e glorificar a Trindade. A escatologia de Edwards envolvia a ideia otimista de uma progressão gradual dos propósitos de Deus, passando pela deposição do “Anticristo” (catolicismo romano, islamismo etc.) e os “tempos gloriosos” da igreja. Cristo veio, não duas, mas quatro vezes — cada uma dessas vindas representava um avanço em relação ao que ocorreu antes. Céu e inferno foram definidos como a presença de Deus (edificante ou aflitiva, respectivamente), e os novos céus e a nova terra deveriam ser uma esfera remodelada, acima da antiga terra, que seria transformada em um lago de fogo. Usando as melhores fontes disponíveis em sua época, Edwards estudou religiões não cristãs mais do que qualquer outro americano do período colonial e considerou certos ensinamentos dessas religiões como confirmações de sua própria teologia. Ele acreditava que a “inspiração” divina ocorria em vários graus e não estava limitada aos autores bíblicos. Edwards ponderou — mas não resolveu terminantemente — a questão da possibilidade de salvação para “os pagãos”.




    Após a morte de Edwards, os pensadores da chamada Nova Teologia deram continuidade a vários temas de seu pensamento — incluindo o livre-arbítrio, o uso de “meios” de graça antes da conversão, a natureza da expiação, a vida de benevolência desinteressada e a vinda do reino de Cristo. Estimulados a agir pelo ceticismo que estava na moda em seu tempo, Samuel Hopkins, Joseph Bellamy e Nathanael Emmons elaboraram uma sofisticada defesa do cristianismo — parcialmente baseada em uma republicação seletiva das observações contidas nos cadernos de notas de Edwards — e promoveram o calvinismo da Nova Luz por várias décadas improdutivas, antes de serem recompensados com avivamentos um pouco antes e depois da década de 1800. O calvinismo de Edwards surgiu, então, como uma força motriz cultural que impeliu as igrejas americanas a avivamentos, missões globais, abolicionismo e outras causas, nas décadas que antecederam a Guerra Civil. No entanto, especialistas em cultura, como Harriet Beecher Stowe e Oliver Wendell Holmes, repudiaram o calvinismo de Edwards e refletiram as reações mistas a Edwards durante o século 19. O Andover Seminary começou defendendo o edwardsianismo no início do século 19 e mais ou menos abandonando-o no fim do século. Os presbiterianos conservadores foram mornos em relação a Edwards, apreciando sua sólida defesa do calvinismo, mas pouco à vontade com suas inovações. A tradição avivalista americana teve um profundo envolvimento com as ideias de Edwards e apoiou-se fortemente nelas. Isso ocorreu com os congregacionais, os presbiterianos, os batistas, os metodistas e os membros do Movimento de Santidade, no século 19, bem como os pentecostais, os fundamentalistas, os evangélicos20 e os carismáticos, no século 20.




    No início do século 20, Edwards era uma lembrança distante para a maioria dos americanos instruídos — como um personagem dos tempos de Homero. Contudo, as aflições econômicas, políticas e militares das décadas de 1930 e de 1940 impulsionaram uma recuperação de Edwards no século 20, liderada por Perry Miller e outros, que levou à publicação do projeto The works of Jonathan Edwards [As obras de Jonathan Edwards] (1957-2008). A teologia neo-ortodoxa na Europa e nos Estados Unidos e o ressurgimento do interesse dos eruditos pelos puritanos americanos aumentaram ainda mais o crescente interesse em Edwards. A maioria dos representantes da filosofia moderna não estava interessada em Edwards, embora tenha havido um debate no fim do século 19 a respeito das fontes do idealismo de Edwards, e por todo o século 20 tenha havido filósofos (William Harder Squires, Miklos Vetö, Stephen Daniel e Oliver Crisp) que mostraram que é possível interpretar e utilizar o pensamento de Edwards de pontos de vista muito diferentes. Na teologia contemporânea, autores que seguem linhas totalmente diferentes, como H. Richard Niebuhr, Paul Ramsey, John Piper, Amy Plantinga Pauw, Gerald McDermott e Belden Lane usaram e desenvolveram ideias de Edwards sobre história da redenção, teologia narrativa, ética teocêntrica, alegria de Deus, pensamento trinitário, teologia pública, as belezas de Deus e o mundo natural. A conclusão deste livro trata Edwards como um personagem que faz uma ponte entre diferentes e às vezes conflitantes grupos do mundo cristão — o cristianismo ocidental (latino) e o oriental (ortodoxo), catolicismo e protestantismo, conservadorismo e liberalismo, cristãos carismáticos e não carismáticos. Em cada caso, o pensamento de Edwards se conecta aos dois lados de uma aparente polaridade, e essa característica pode fazer dele um pensador de excepcional importância para a comunidade cristã global no século 21.
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        20Evangélicos aqui se refere às pessoas ligadas ao evangelicalismo. O evangelicalismo ou cristianismo evangélico surge na Europa no séc. 17, mas ganhou força nos Estados Unidos nos séculos seguintes em virtude dos grandes avivamentos. Em parte, procura encontrar um equilíbrio saudável entre o fundamentalismo evangélico e a teologia liberal. O movimento abarca as igrejas reformadas, a igreja batista, o movimento pentecostal e carismático e ainda o cristianismo não denominacional. A ênfase está na piedade pessoal da pessoa: exige-se a conversão pessoal, o respeito pela autoridade bíblica; a ênfase está na centralidade da morte e ressurreição de Jesus e no compartilhamento ativo do evangelho. Esse movimento se expandiu pelo mundo todo. (N. do E.)
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    Edwards: uma vida teológica
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    Jonathan Edwards foi ativista, pregador, pessoa contemplativa, missionário, filósofo e teólogo. Ele será lembrado por todos esses qualificativos e outros mais, porém seu legado mais duradouro será a concepção teológica que, em profundidade e influência, levou muitos a considerá-lo o maior pensador religioso da história das Américas.




    Primeiros anos




    Quinto de onze filhos e único menino, Edwards nasceu em 5 de outubro de 1703, em uma família ministerial de East Windsor, em Connecticut.1 Seu pai, o Rev. Timothy Edwards, havia recebido o grau mais alto em teologia (MA) do Harvard College e, durante os seus sessenta anos de ministério, foi considerado um dos pastores mais cultos de Connecticut. Esther Stoddard Edwards, mãe de Jonathan, liderava mulheres no estudo da Bíblia e na teologia. O pai dela, Rev. Solomon Stoddard, era o famoso “papa” do Vale do Connecticut, um teólogo de primeira linha e eloquente pregador.2 Tanto Timothy quanto Solomon lideraram avivamentos em suas igrejas e se interessavam pelas teologias da conversão e da membresia da igreja.




    Esses eram temas de debate desde que os puritanos fundaram a Colônia da Baía de Massachusetts. Eles insistiam que o ingresso pleno na igreja (com direito a voto e de exercer cargos) só deveria ser concedido aos que pudessem dar testemunho da obra do Espírito em sua vida. Contudo, quando muitos de seus filhos batizados não demonstraram a obra da graça em sua vida, a maioria dos ministros — incluindo Timothy Edwards — aprovou a Aliança do Meio-Termo (1662), por meio da qual esses cidadãos “meio-termo” (batizados nas águas, mas não no Espírito, até onde se sabia) poderiam ter seus próprios filhos batizados, e assim entrar na aliança. Depois que Massachusetts perdeu sua independência e seus privilégios em 1684 e os habitantes da Nova Inglaterra viram que precisariam tolerar outros protestantes, os requisitos para fazer parte da igreja e receber a ceia do Senhor foram relaxados ainda mais. Perto do fim do século 17, Stoddard aceitou como membros todos aqueles que professassem crença e evitassem escândalos, admitindo os não convertidos à mesa do Senhor porque acreditava que ela fosse uma “ordenança convertedora”. Timothy Edwards continuou exigindo que uma pessoa apresentasse uma “relação” ou história de sua experiência de graça para poder ser aceita como membro da igreja, opondo-se à política de participação da ceia aberta de Stoddard. Talvez não seja nada surpreendente que o único rebento do sexo masculino de seu clã teológico tenha dedicado muito de seu pensamento à questão de como se pode reconhecer uma obra de graça.




    Timothy e Esther ensinaram Bíblia, teologia reformada, clássicos greco-romanos e línguas antigas a seu único filho em casa (como fazia a maioria dos pais com formação). Ele começou a aprender latim aos seis anos; aos doze, lia latim, grego e um pouco de hebraico. Iniciou a faculdade (a Connecticut Collegiate School, que posteriormente se tornou Yale) um mês antes de completar treze anos (a idade normal) e formou-se aos 16 anos, depois de estudar gramática, retórica, lógica, história antiga, aritmética, geometria, astronomia, metafísica, ética e ciências naturais. Essa formação foi complementada com estudos teológicos em Calvino, Owen e Ames (cujo livro Marrow of theology [A essência da teologia sagrada] precisou memorizar).




    Estudos de pós-graduação e um pastorado precoce




    Depois de se formar como melhor aluno de sua turma, Edwards fez dois anos de pós-graduação em Yale. Foi durante esse período, aos dezessete anos, que ele experimentou o que parece ter sido sua conversão. Em sua Personal narrative [Narrativa pessoal], escrita talvez vinte anos depois, Edwards recorda que, embora tivesse construído uma cabana de oração em um pântano quando criança e frequentemente se sentisse “muito comovido”, foi só na primavera de 1721, enquanto meditava em 1Timóteo 1.17, que viu a beleza da santidade de Deus e deixou de sentir que a soberania de Deus era uma doutrina “horrível”.3 Ele explicou a diferença entre as experiências anteriores à conversão espiritual e a graça salvadora, em seu sermão de 1734, “Divine and supernatural light” [Luz divina e sobrenatural]: “Há uma diferença entre ter uma opinião de que Deus é santo e misericordioso, e ter um senso da amabilidade e beleza daquela santidade e graça”.4




    Em New Haven, Edwards começou a ter novas ideias sobre filosofia ou ciência natural, o ser e a mente, escrevendo sobre esses assuntos em uma série de cadernos de notas que iniciou lá. Em “Of atoms” [Tratado sobre os átomos], ele concluiu que as representações mecanicistas da realidade que ignoram a ação direta do poder de Deus são falhas, porque sem Deus não há nada. “De modo que a substância dos corpos finalmente se torna ou nada, ou nada senão a Divindade agindo daquela forma particular nas partes do espaço que ela julga apropriadas. Assim, falando de forma mais estrita, não há substância propriamente dita, a não ser o próprio Deus”.5 Essas foram as ideias criativas que ele desenvolveu mais tarde em uma metafísica idealista em que objetos físicos eram os meios usados para estabelecer comunicação com outras mentes. Tratava-se de uma síntese de imaterialismo (objetos materiais efetivamente existem, mas são produzidos momento a momento por uma mente divina) e empirismo que Edwards usou para refutar o materialismo de Hobbes e o dualismo de Descartes.




    Após completar seus estudos de pós-graduação, Edwards pregou em uma igreja presbiteriana na cidade de Nova York durante oito meses (agosto de 1722 até abril de 1723). Na época a cidade tinha cerca de sete mil habitantes, e a pequena igreja de Edwards ficava perto do local em que estavam localizadas as Torres Gêmeas do World Trade Center, no fim da ilha de Manhattan. Ali ele começou suas obras espirituais, “Diary” [Diário] e “Resolutions” [Resoluções], cujos anseios ardentes ainda entusiasmam jovens leitores, mas cansam os mais maduros. Por exemplo, Edwards escreveu: “Resolvi nunca fazer coisa alguma, quer em alma, quer em corpo, em maior ou menor grau, exceto o que se incline para a glória de Deus; nem ser, nem sofrer, se eu puder evitar. [...] Resolvi me esforçar ao máximo, a cada semana, para alcançar um grau mais elevado em religião e exercer maior graça que na semana anterior”.6




    Foi também durante esse pastorado em Nova York que Edwards começou a escrever suas Miscellanies [Miscelâneas], cadernos teológicos que acabaram chegando a mais de um milhão de palavras. Aqui Edwards começou sua ênfase na beleza que evoluiu para a teologia estética mais desenvolvida na história do pensamento cristão ocidental. Seu primeiro registro nesses volumosos cadernos, por volta dos vinte anos de idade, propunha: “Santidade é uma coisa belíssima e adorável [...] É a beleza e a bondade mais elevadas, muito acima das outras belezas”.7 Aqui e em suas obras publicadas, Edwards argumentou que “Deus é Deus e diferente de todos os outros seres, exaltado acima deles, principalmente por sua beleza divina, que é infinitamente diferente de qualquer outra beleza”. A natureza de Deus é a verdadeira beleza, o padrão de toda beleza e a fonte ou manancial de toda beleza.8




    Aqui ele começa também sua reformulação do calvinismo, em resposta ao arminianismo e ao deísmo, bem como a outros desafios da ortodoxia reformada. Ele usou as obras de John Locke e Isaac Newton como instrumentos, mas fez isso de forma crítica. Edwards foi inspirado pela concepção newtoniana do universo como em relacionamento e constante mutação, mas o teólogo da Nova Inglaterra era menos indutivo e muito mais dedutivo como pensador. Edwards tomou de empréstimo a psicologia lockeana — as noções de que uma ideia é o objeto da mente e de que todas as ideias surgem de sensação ou reflexão. Contudo, ao contrário de Locke, sustentava que algumas ideias, como a causalidade, são inatas, e que certos conhecimentos (como Deus nos dar uma simples ideia) são imediatos. De modo geral, Edwards aprendeu de Locke uma “completa orientação experiencial do pensamento”, mas foi mais longe que Locke ao ligar sensação e entendimento intelectual.9




    Em setembro de 1723, faltando um mês para completar vinte anos de idade, Edwards fez o discurso como orador da turma, na conclusão de seu curso de mestrado em Yale. Um ano antes, o reitor de Yale havia encerrado a cerimônia de formatura com palavras do Livro de oração comum, sinalizando que a liderança de Yale havia aderido ao que Edwards e a ortodoxia reformada acreditavam ser heresia arminiana criptocatólica. A Quaestio (debate acadêmico) de Edwards sobre a justificação pela fé teve o propósito de trazer Yale de volta às doutrinas reformadas. Durante aqueles meses, ele começou a escrever um minucioso comentário sobre o livro bíblico de Apocalipse. Também escreveu sua famosa carta sobre aranhas que não só apresentou detalhes sem precedentes sobre as atividades dessas criaturas, como também celebrou “a exuberante bondade do Criador, que não só proveu todas as necessidades, como proporcionou prazer e divertimento para todos os tipos de criaturas, até mesmo os insetos”.10




    Depois de um breve mandato como pastor em Bolton, Connecticut, Edwards aceitou o convite de Yale para exercer o cargo de tutor sênior — na verdade, presidente — em maio de 1724, e passou os dois anos seguintes lá. Foi um período difícil para o jovem professor por causa de alunos indisciplinados e frequentes problemas de saúde. Seu “Diary” [Diário] e suas cartas revelam que a santidade não se obtém facilmente. Às vezes ele era “violentamente assaltado pela tentação”, e buscava alívio em “algum cálculo em aritmética ou geometria”.11 Durante esse período e por toda a vida, Edwards teve períodos de depressão intercalados com experiências ocasionais de êxtase espiritual. Ao final de seu mandato em Yale, estava cansado do mundo: sentia “temores, perplexidades, uma multidão de preocupações e distração da mente”.12 Ele pareceu feliz em aceitar o convite de seu avô Stoddard em 1726 para juntar-se a ele em Northampton como pastor auxiliar.




    Pastor em Northampton




    Edwards tinha 23 anos quando chegou, e passou os 23 anos seguintes na maior e mais influente igreja fora de Boston, pregando dois sermões todos os sábados, de toga acadêmica e peruca frisada, coberta de pó-de-arroz, e dando uma preleção na maioria das quartas-feiras. Em 1729, dois anos após Edwards ser ordenado em Northampton, Stoddard morreu e Edwards assumiu seu lugar como pastor titular.




    O novo pastor de Northampton era alto para a época (1,85 m) e muito magro, tinha uma voz clara, mas não forte, e falava com solenidade fervorosa. Seus sermões “podiam ser comparados às fugas de Bach, explorando todas as variações de um tema”.13 Seus contemporâneos se maravilhavam com sua lógica, ressaltando que a aceitação da premissa de um sermão levava inexoravelmente à concordância com sua conclusão.




    Menos de um ano após chegar a Northampton, Edwards casou-se com Sarah Pierpont, cujo pai, um ministro, era um dos fundadores de Yale. Alguns anos antes, Jonathan havia se encantado com “a maravilhosa doçura, calma e benevolência mental universal” de Sarah.14 O casamento deles, que George Whitefield considerou “o mais doce” de todos os que havia presenciado, gerou onze filhos.15




    Edwards não era uma pessoa sociável e comunicativa. Ele não seguiu a tradição de visitar regularmente seus paroquianos. Em vez disso, pediu-lhes que o avisassem quando quisessem uma visita. Parte de sua motivação, sem dúvida, era resguardar o tempo que passava em seu gabinete, em que trabalhava regularmente doze a catorze horas por dia, quando não estava pregando fora da cidade ou participando de reuniões na cidade.16 Acordava às 4 horas da manhã no verão e às 5 horas da manhã no inverno, cortando madeira para se exercitar nas manhãs frias e cavalgando ou caminhando no bosque nos dias mais amenos. A tradição familiar diz que, nos dias quentes, levava consigo papel e caneta para anotar ideias que lhe ocorressem; se estivesse muito frio, levava pedaços de pano coloridos, associando cada cor a uma ideia diferente, e depois usava as cores para lembrar e anotar os pensamentos quando chegava em casa.




    Três de seus discursos mais conhecidos na década de 1730 tratavam de temas recorrentes em sua teologia. O primeiro foi uma palestra a convite do clero de Boston, em 1731. Era uma oportunidade prestigiosa, mas também intimidante, já que Edwards não tinha as mesmas credenciais de Harvard do clero dominante. Mais uma vez, Edwards contestou os pressupostos arminianos com seu God glorified in the work of redemption by the greatness of man’s dependence on him [Deus glorificado na obra da redenção pela enormidade da dependência do homem em relação a ele], que foi sua primeira obra publicada.17 Edwards enfatizou dois temas que foram desenvolvidos pelo restante de sua carreira — a soberania de Deus e a Trindade.




    [A passagem de 1Coríntios 1.29-31] mostra que dependemos de cada uma das pessoas da Trindade para nosso bem-estar. Dependemos de Cristo, o Filho de Deus, pois ele é nossa sabedoria, justiça, santificação e redenção. Dependemos do Pai, que nos deu Cristo e o tornou essas coisas para nós. Somos dependentes do Espírito Santo, porque é por meio dele que estamos em Cristo Jesus; é o Espírito de Deus que gera fé nele, pela qual o recebemos e temos intimidade com ele.18




    Em A divine and supernatural light [Uma luz divina e sobrenatural] (1734), Edwards esboçou a fonte e a natureza da verdadeira religião. Argumentou que a verdadeira religião não vem de convicções naturais, como a consciência ou meras expressões sobre a imaginação, mas, em vez disso, é uma amostra ou visão da beleza de Deus em Cristo. Deus usa meios como as Escrituras e a pregação para transmitir esse sentido, mas a verdadeira causa é a obra intermediária do Espírito Santo. O texto de Edwards era Mateus 16.17, em que Jesus disse a Pedro que não foi “carne e sangue” que lhe “revelou” que Jesus era o Messias, mas “meu Pai, que está nos céus”. Ele comparou essa revelação ao sabor do mel: “Há uma diferença entre ter uma opinião racional de que o mel é doce e ter a sensação de sua doçura. Um homem pode ter a primeira, mas não saber qual é o gosto do mel; mas não pode ter a segunda, a menos que tenha em sua mente a ideia do gosto do mel”. O mesmo se aplica para a “excelência divina”: “Aquele que é espiritualmente iluminado [...] não tem uma crença meramente racional de que Deus é glorioso; ele tem em seu coração um senso de que Deus é glorioso”.19




    O Pequeno Avivamento




    Mais tarde, naquele mesmo ano, Edwards voltou ao tema da Quaestio de sua dissertação de mestrado em uma palestra que se tornou seu primeiro tratado publicado: Justification by faith alone [Justificação pela fé somente]. Seu principal objetivo era ensinar que as pessoas não deveriam “confiar em sua própria justiça para a justificação, o que é fatal para a alma”. Mas Edwards foi além dos chavões da Reforma quando alertou que “o homem não é justificado pela fé somente, mas também por obras”, quando obras são entendidas como os “atos ou expressões de fé” apropriados. Portanto, criticou, por um lado, a ideia de que nossas obras nos salvam, e, por outro, a ideia de que “boas obras não [são] necessárias para a salvação”. Em outras palavras, ele se opôs, de um lado, a pelagianos (que dizem que o livre-arbítrio, por si só, pode guardar os mandamentos de Deus) e arminianos (que creem que Deus espera que tomemos a iniciativa na salvação e na santificação) e, de outro, a antinomianos (literalmente, “contra a lei”).20




    Essa palestra sobre justificação, que Edwards transformou em dois sermões, impressionou profundamente a igreja de Northampton, especialmente os jovens. Pouco tempo depois, ocorreu o “Pequeno Avivamento”, que culminou em um terremoto espiritual que não só abalou a igreja de Edwards, como se espalhou por outras cidades acima e abaixo, ao longo do vale do Connecticut. Ao contrário de avivamentos anteriores liderados por Stoddard e outros puritanos, esse avivamento alcançou tanto homens quanto mulheres, em igual número, e muitos idosos. Em três meses, trezentas pessoas (metade dos adultos) da igreja de Edwards se declararam convertidos. Os restantes, em sua maior parte, eram frequentadores eventuais ou tinham se mudado. A cidade inteira, relatou Edwards em seu Faithful narrative [Narrativa fiel] (1738), “parecia estar repleta da presença de Deus; ela nunca esteve tão cheia de amor, nem tão cheia de alegria”.21 Os cultos da igreja estavam lotados, muitas vezes marcados por lágrimas de arrependimento pelo pecado e pelos não convertidos, bem como por lágrimas de alegria e de amor.




    Apenas dois dias depois de Edwards terminar seu brilhante relato do avivamento, seu tio, Joseph Hawley, cortou a própria garganta. Hawley tinha um histórico de depressão. Edwards disse que não estava surpreso de que Satanás tivesse respondido de forma tão dramática a uma obra do Espírito. O avivamento murchou como um balão furado. Quando seus convertidos esfriaram em suas afeições por Cristo e pelo discipulado, os sermões e cadernos de Edwards deixaram de lado a ênfase somente nas afeições e passaram a ressaltar a perseverança na fé e o tipo de comportamento exibido pela verdadeira fé.




    Em 1739, Edwards passou, homilética e teologicamente, a um levantamento da vasta história da redenção, desde antes da Criação até depois do milênio, no fim do mundo. Em uma série de trinta sermões, Edwards apontou, tanto na história sagrada quanto na secular, a coordenação entre história e Escrituras, tentando mostrar tanto como o sagrado e o secular se interpenetram, sob a direção de Deus, quanto como a história é uma demonstração robusta das verdades da teologia reformada. Mais uma vez, em resposta apologética a deístas e arminianos, o propósito de Edwards era enfatizar a soberania de Deus e a obra da Trindade: “A obra da redenção [...] não é senão um propósito que é realizado, ao qual todos os ofícios de Cristo tendem diretamente e no qual todas as pessoas da Trindade conspiram e todas as várias dispensações que pertencem a ele estão unidas, como todas as engrenagens de uma máquina, para atingir um único fim e produzir um único efeito”. 22 Contra os deístas, Edwards insistiu que história e Escrituras não estão em conflito, mas em “harmonia”; contra os arminianos, Edwards argumentou que Deus é verdadeiramente soberano e não depende da vontade humana para alcançar seus fins.




    A série denominada History of the work of redemption [A história da obra de redenção] foi o início da reconsideração de Edwards acerca do método teológico. Até esse ponto, ele havia planejado escrever uma “Tentativa de um relato racional das principais doutrinas da religião cristã”, na forma padrão das teologias sistemáticas, organizadas de acordo com os loci tradicionais.23 Mas a Work of redemption foi o esboço de “um método inteiramente novo” que substituía a teologia pela história, como rainha das ciências. A teologia ainda era a obsessão de Edwards, mas sua concepção de Deus se revelaria por meio da história, que ele considerava “um método que me parece o mais belo e divertido, no qual toda doutrina aparecerá ressaltada na melhor luz possível”.24 Ele deveria entrelaçar doutrina, apologética, filosofia, ética e até mesmo as religiões mundiais no âmbito de uma grande narrativa. Quando sua vida foi interrompida em Princeton, em 1758, ele estava prestes a iniciar esse projeto monumental.




    Derramamentos e discernimento




    Um ano depois que ele pregou sua série History of redemption [Uma história da obra de redenção], a represa arrebentou. Historiadores se referiram à inundação resultante como o Grande Avivamento. Os derramamentos do Espírito foram desencadeados pelo circuito de pregações de George Whitefield nas colônias, em 1739, e alimentados pelo conhecido sermão de Edwards “Sinners in the hands of an angry God” [Pecadores nas mãos de um Deus irado]. Quando Whitefield chegou a Northampton, a convite de Edwards, em outubro de 1740, a igreja ficou fascinada com a celebridade de 26 anos de idade que tinha vindo da Inglaterra: Sarah escreveu que só se ouviam soluços abafados. No mês de julho seguinte, Edwards recebeu um pedido do Rev. Peter Reynolds, em Enfield, Connecticut, para que o ajudasse a preparar sua igreja para o avivamento. Edwards pregou um sermão que havia pregado anteriormente em Northampton, mas sem nenhum efeito visível. Esse sermão, “Pecadores”, enfatizava o fato de que Deus adia o derramar de sua ira sobre os pecadores que a merecem. As imagens de Edwards (uma seta apontada para o coração, uma aranha pendurada em cima do fogo) foram tão eficazes dessa vez, que seus ouvintes de Enfield começaram a berrar em desespero, e Edwards precisou parar várias vezes. Até onde sabemos, ele não conseguiu terminar.




    Na década seguinte, Edwards tornou-se o mais importante teólogo do despertamento e do avivamento. Sua primeira oportunidade foi um convite para falar em outra formatura em Yale, desta vez em 10 de setembro de 1741. Seu Distinguishing marks of a work of the Spirit of God [Marcas características da obra do Espírito de Deus] (publicado em novembro de 1741) arrolava nove características de um avivamento que não deveriam ser usadas para decidir se um movimento é do Espírito, como “efeitos sobre o corpo dos homens [...] muito barulho por causa de religião [...] grandes imprudências e irregularidades [...] muitos erros de julgamento e algumas ilusões de Satanás misturadas com a obra [...] [alguns] caindo em erros grosseiros de práticas escandalosas [...] [e] ministros insistindo muito nos terrores da santa lei de Deus”. Todas essas coisas devem ser esperadas, tanto por causa da oposição de Satanás quanto por causa do erro humano. Edwards, então, propôs cinco marcas de uma obra do Espírito de Deus entre as pessoas: ela “aumentaria sua estima por aquele Jesus que nasceu da virgem” e é Deus em carne; afastaria as pessoas do “reino de Satanás” do pecado e das “lascívias mundanas”; produziria “maior respeito pelas Escrituras Sagradas”; levaria “pessoas à verdade”, como a de que “Deus odeia o pecado” e a de seu próprio pecado e impotência; e “um espírito de amor a Deus e ao ser humano”, em conjunto com a humildade — as “duas coisas mais opostas ao espírito do Diabo”. Edwards encerrou alertando que, nos avivamentos, o estudo não deve ser negligenciado, que não podemos “discernir o estado da alma de outra pessoa” e que opor-se a esse avivamento era opor-se a Deus.25




    Esse discurso e o comportamento de avivalistas frustrados, como James Davenport, só jogaram combustível na fogueira da discórdia. Assim, em 1742 Edwards escreveu outra longa defesa do avivamento, Some thoughts concerning the revival [Alguns pensamentos sobre o avivamento], que ressaltava, como método de promover o avivamento, os êxtases religiosos de sua esposa Sarah, mas sem mencionar seu nome. Essa “alma [...] como se nadasse nos raios do amor de Cristo, como uma partícula de poeira flutuando nos raios do sol [...] [e] parecia quase deixar o corpo; permanecendo por um longo tempo em pura satisfação que alimentava e satisfazia a alma [...] de tempos em tempos, durante anos”.26




    Depois que esse avivamento diminuiu de intensidade e considerando que muitos dos seus convertidos voltaram aos caminhos do mundo, Edwards tornou-se mais circunspecto ao julgar se a experiência religiosa produz regeneração. Seu livro Afeições religiosas (1746) foi uma análise meticulosa da natureza da verdadeira religião e formas adequadas e inadequadas de discernir sua presença. O livro argumenta, primeiramente, que a experiência religiosa é centrada no que ele chamou de “afeições”. Isso encontra-se em um nível mais profundo da pessoa humana do que os pensamentos ou sentimentos e, na verdade, são a fonte e a força motriz dos pensamentos e dos sentimentos. Na realidade, ele afirmou que eles estão na raiz de toda experiência espiritual, seja ela verdadeira ou falsa. As afeições santas são a fonte de toda verdadeira religião, e outros tipos de afeições estão na raiz da religião falsa. A palavra “afeições”, para Edwards, significava fortes tendências da alma que se manifestam em pensamento, sentimento e escolha. Portanto, as afeições não são emoções, mas dão origem a emoções; elas são tendências fortes, e não simples preferências; e elas envolvem mente, vontade e sentimentos, ao mesmo tempo. Na verdade, os pensamentos da mente são dirigidos pelas afeições. Inclinações santas levam a pessoa a amar a Deus (sentimentos), pensar corretamente a respeito de Deus (pensamentos) e a tentar obedecer aos seus mandamentos (atos da vontade). Afeições ímpias fazem com que uma pessoa sinta aversão pela fé e pelos cristãos (sentimentos), creia que há excelentes razões para rejeitar a fé (pensamentos) e recusar-se a orar ou frequentar a igreja ou promover a influência da religião na sociedade (ações).




    O restante de Afeições religiosas é dividido em doze sinais “negativos” ou não confiáveis de verdadeira religião (critérios que os cristãos normalmente usam para determinar a presença de verdadeira fé) e doze sinais “positivos” ou confiáveis de graça (critérios que Edwards afirma que os cristãos devem usar). Por exemplo, um dos sinais negativos é o louvor a Deus frequente e apaixonado. Edwards afirmou que verdadeiros crentes louvam a Deus com frequência, mas que os israelitas louvaram a Deus pouco antes de adorarem o bezerro de ouro, e as pessoas exaltaram Jesus quando ele entrou em Jerusalém, montado em seu jumento, mas, poucos dias depois, gritaram: “Crucifica-o! Crucifica-o!”. Logo, o simples louvor entusiasmado não é um sinal confiável de verdadeira graça. Muito mais revelador é se nossa fé está alicerçada na “beleza da excelência moral das coisas divinas”, e não em “qualquer relação que elas tenham com o ‘eu’ ou com o interesse próprio”.27 Obviamente, a pessoa regenerada será grata pelo que Deus fez por ela em Cristo, mas sua principal motivação para o viver cristão será a beleza da santidade que vê em Jesus Cristo. Enxergar essa beleza é o cerne da visão de Deus edwardsiana:




    Essa é a beleza da Divindade e a divindade da Divindade (se posso falar assim), a bondade da infinita Fonte do Bem; sem a qual o próprio Deus (se isso fosse possível) seria um mal infinito; sem a qual seria melhor nós mesmos não termos nascido; e sem a qual seria melhor não haver existência. Portanto, aquele que não sabe isso, na verdade, não sabe nada: seu conhecimento não é senão a sombra do conhecimento, ou a aparência de conhecimento, nas palavras do apóstolo.28




    “A prática cristã” (comportamento) é o décimo segundo e mais importante sinal de regeneração, segundo Edwards, “o maior de todos os sinais de graça, tanto como uma evidência da sinceridade dos professadores diante dos outros, como para sua própria consciência”.29 Isso não quer dizer perfeição, mas compromisso duradouro com o senhorio de Cristo. O que uma pessoa faz em sua vida é um sinal de graça mais forte do que o que ela diz.




    Últimas coisas




    Se a década de 1740 foi aquela em que Edwards desenvolveu uma sofisticada teologia do avivamento e do discernimento espiritual, foi também uma década que viu o ápice de sua permanente paixão pela escatologia. Quando escreveu sua Personal narrative, por volta dos trinta anos de idade, lembrou ter ficado deslumbrado com o milênio futuro aos vinte anos: “Às vezes, o sr. Smith e eu caminhávamos por lá [em Nova York], conversando sobre as coisas de Deus; e nossa conversa geralmente girava em torno do reino de Cristo no mundo e das coisas gloriosas que Deus realizaria por meio de sua igreja nos últimos dias”.30 Sabemos que essa lembrança não foi imprecisa, porque em uma anotação em seu diário do mesmo ano, ele lamenta a insuficiência de suas orações pelo milênio.31 Em 1747, quando o missionário David Brainerd, de 29 anos de idade, estava morrendo na casa de Edwards, os dois debatiam frequentemente a respeito dos dias vindouros gloriosos da igreja, e a “sede ardente” do jovem pela chegada da era milenar só aguçava as próprias esperanças escatológicas do pastor.32




    Naquele mesmo ano, Edwards publicou An humble attempt to promote explicit agreement and visible union of God’s people in extraordinary prayer for the revival of religion and the advancement of Christ’s Kingdom on earth [Uma tentativa humilde de promover concordância explícita e união visível do povo de Deus em extraordinária oração pelo avivamento da religião e o avanço do reino de Cristo na terra]. Seu objetivo era produzir “aquele último e maior crescimento e mais glorioso avanço da igreja de Deus na terra” — um longo período de avivamento que resultaria em um milênio literal — por meio de um “pacto de oração” em que igrejas nas Ilhas Britânicas e nas colônias se encontrariam mensalmente por essa “abundante efusão do Espírito Santo em todas as igrejas” no final dos tempos.33




    Em Some thoughts [Alguns pensamentos sobre o avivamento], Edwards havia especulado que os avivamentos da Nova Inglaterra poderiam “provar que eram a alvorada de um avivamento geral”.34 Com essa frase, ele não parece ter pretendido se referir ao milênio em si, mas a uma série de avivamentos mundiais que precederiam o milênio.35 Em Humble attempt [Uma tentativa humilde], ele lastimou o “deplorável estado moral e religioso destas colônias americanas” e “da Nova Inglaterra em particular”, enfatizando a universalidade “dessas grandes efusões do Espírito Santo”.36 Nem antes de Some thoughts (1743) nem depois, Edwards afirmou que as colônias dos Estados Unidos ou a Nova Inglaterra desempenhariam papel especial nos avivamentos do fim dos tempos ou no milênio.




    A década de 1740 foi também uma época em que Edwards refinou sua competência como exegeta bíblico. Em 1730, ele tinha começado a escrever seu comentário sobre a Bíblia em um único volume — a “Blank Bible” [Bíblia em branco] — uma pequena Bíblia desencadernada e intercalada com cerca de novecentas páginas de papel pautado em branco, dobrado em quatro (em que cada folha tinha 41 cm por 33 cm). Ele encheu outro caderno de anotações sobre a Bíblia (Notes on Scripture [Notas sobre as Escrituras]), trabalhou em um comentário do livro de Apocalipse e escreveu vários comentários sobre a Bíblia em seus volumosos cadernos particulares (Miscellanies), sem contar a produção de 25 anos de sermões semanais ao longo de sua carreira, dos quais 1.200 estão disponíveis. Eles abordam dezenas de temas, mas entre os mais proeminentes estão estes três: (1) que o Antigo Testamento é um imenso sistema tipológico que aponta não só para as verdades e os acontecimentos do Novo Testamento, como também para a história da igreja e a escatologia; (2) que a realidade, em sua totalidade, é uma expressão do desejo da Trindade de comunicar sua beleza e sua existência a outros; e (3) a história é uma imensa crônica da redenção controlada por Cristo e abrangendo cada átomo e momento.




    Exílio




    Em 1750, a Nova Inglaterra teve um choque, quando a esmagadora maioria de membros votantes da igreja de Northampton — todos homens — votou pela demissão de Edwards do cargo de pastor. As tensões vinham aumentando desde 1744, quando Edwards repreendeu publicamente vários rapazes solteiros da igreja por assediarem mulheres solteiras com conhecimentos que haviam obtido de um manual ilustrado para instruir parteiras — uma espécie de pornografia para os padrões da época. Outros se sentiram ofendidos por suas crenças, expressas em Afeições religiosas, de que os requisitos para ser um membro pleno da igreja deveriam ser mais rígidos — crenças que ele expôs explicitamente em 1748 e 1749. Em 1749, ao propor formalmente mudar os critérios para a participação na ceia do Senhor — rejeitando, assim, a política de santa ceia aberta de Stoddard —, restringindo-a àqueles que pudessem dizer-lhe que esperavam ter sido regenerados, Edwards enfrentou revolta declarada. Muitos sentiram que sua própria condição como membros estava ameaçada, assim como suas chances de terem os filhos batizados.




    Mas havia outros fatores. Havia anos que Edwards e a igreja estavam em desacordo a respeito de seu salário, e suas tentativas de reescrever o pacto de membresia da igreja com novos padrões de comportamento convenceram muitas pessoas de que os padrões que ele defendia eram “praticamente monásticos”.37 Sua recusa em fazer visitas regulares e os repetidos sermões em que repreendia as crenças e o comportamentos deles ao longo dos anos, especialmente das pessoas influentes da cidade, contribuíram para o crescente ressentimento. Depois de pregar um sermão de adeus sóbrio e melancólico que lembrava a seus ouvintes que todos eles se encontrariam de novo diante de Deus, Edwards e sua família suportaram um ano humilhante, em que ele continuou pregando às mesmas pessoas para poder pagar as contas. Finalmente, no verão de 1751, Edwards foi para o exílio como missionário em uma pequena igreja de ingleses e 150 famílias de moicanos em Stockbridge (no oeste de Massachusetts).




    Os anos em Stockbridge (agosto de 1751 até janeiro de 1758) não o levaram para longe dos conflitos. O vilarejo estava repleto de refugiados (das guerras coloniais contra os franceses e seus aliados nativos) e soldados, alguns dos quais se abrigaram na casa de Edwards. Certa manhã de domingo, em 1754, índios canadenses, que Edwards acreditava terem sido instigados pelos franceses, atacaram e mataram três crentes brancos. A missão era assolada por constantes disputas partidárias entre Edwards e o mesmo clã Williams (veja o cap. 34) que havia ajudado a expulsá-lo de Northampton.




    Mas problemas internos e externos não impediram Edwards de se dedicar com afinco a suas tarefas missionárias. Durante os sete anos que antecederam sua partida para Princeton, em janeiro de 1758, Edwards celebrou quatro cultos na maioria dos domingos: dois para os indígenas sob seus cuidados e dois para a igreja branca. Durante a semana, sem deixar de lado seus projetos teológicos, ele gastava bastante tempo e esforço defendendo índios contra brancos gananciosos que estavam manipulando a missão de Stockbridge para seu próprio engrandecimento. Apesar do constante desgaste físico e da depreciação pública de seus esforços, Edwards enviou numerosas cartas a Boston e Londres, defendendo o direito de seus paroquianos indígenas a educação e justiça. Ele conseguiu terras e arranjou para que fossem aradas para famílias indígenas, por exemplo, e providenciou para que cinco meninos indígenas fossem acolhidos por famílias brancas para que pudessem estudar. Edwards levou pelo menos um desses meninos para sua própria casa.38




    As grandes obras




    Em meio a todo esse tumulto, Edwards escreveu quatro de suas maiores obras. A liberdade da vontade (1754), seu tratado mais importante de teologia filosófica, abordou a questão de como conciliar a soberania divina com a liberdade humana. Sua primeira ideia foi atacar a noção de uma vontade separada da pessoa como um todo. A vontade, asseverou ele, é aquilo por meio do qual o “eu” humano faz escolhas. Portanto, a questão não é se a vontade é livre, mas se a pessoa é livre; não se trata de o que, mas quem. Atos da vontade são expressões das afeições de uma pessoa. São inclinações fortes e profundas que dirigem os sentimentos, os pensamentos e as escolhas de uma pessoa. Desse modo, os atos da vontade são determinados pelas afeições.




    No entanto, se as escolhas da vontade são determinadas, como elas podem ser livres? Edwards respondeu a essa pergunta fazendo uma distinção entre liberdade moral e liberdade natural. Liberdade moral é a liberdade que o ser humano tem de agir de acordo como suas afeições, sejam elas moralmente boas ou não. Um homem generoso é moralmente livre para doar o que tem, mas um homem avarento, não. A liberdade natural, por sua vez, é a liberdade de agir de acordo com as leis da natureza. Posso continuar a digitar esta página, porque não há nada no mundo físico que me impeça. Mas não posso atravessar uma parede de tijolos, já que as leis da natureza me impedem. Portanto, os não regenerados, cujas afeições os levam a não ter a inclinação de se submeterem à lei de Deus, não são moralmente livres para mudar o coração e se render a ele. Mas não há nada na natureza que os impeça de fazê-lo, o que envolveria ir à igreja, ler a Bíblia, dar dinheiro para a obra de Deus e para os pobres, ajudar seus inimigos e dedicar tempo à oração. Eles não são moralmente livres para fazer essas coisas, mas são naturalmente livres. Além disso, eles decidiram voluntariamente não fazer essas coisas. A ideia final de Edwards foi mostrar essa mesma dinâmica em Deus. Deus também está obrigado a agir de acordo com suas afeições, mas, visto que ele age voluntariamente, ele também é livre. Portanto, não há contradição em dizer que Deus é soberano sobre todos — até mesmo sobre as escolhas humanas — ao determinar a vontade deles, e também que os seres humanos são livres para fazer suas escolhas, usando sua vontade.39




    Em Stockbridge, Edwards também se esforçou para responder à concepção iluminista da natureza humana, que tinha sido recentemente revelada em Scripture-doctrine of original sin proposed to free and candid examination [Doutrina das Escrituras acerca do pecado original proposta para um exame livre e honesto], de John Taylor (1740). Taylor havia escrito que a natureza humana é essencialmente boa, que não é a natureza, mas o livre-arbítrio que leva à corrupção humana, e que a atribuição do pecado de Adão a nós é injusta. Em seu Original sin [Pecado original] (1758), Edwards ressaltou a universalidade do pecado e do mal através da história para contestar a principal alegação de Taylor. Sobre a questão de saber o que causa a corrupção, se a natureza ou o livre-arbítrio, ele perguntou:




    Como pode ser que o livre-arbítrio do ser humano tenha se voltado para o mal, tanto antes quanto depois do Dilúvio; sob a Lei e sob o evangelho; tanto entre judeus quanto entre gentios, no Antigo Testamento; e, desde então, entre cristãos, judeus e maometanos; entre papistas e protestantes; nas nações em que a civilidade, a polidez, as artes e a educação prevalecem, e entre os negros e hotentotes na África, entre os tártaros na Ásia e entre os índios nos Estados Unidos, em direção a ambos os polos e de cada um dos hemisférios do globo; nas maiores cidades e nos vilarejos mais obscuros; em palácios, em choupanas, cabanas e celas subterrâneas?40




    Sobre a nossa conexão com o pecado de Adão, Edwards argumentou que Deus, originariamente, plantou dois tipos de princípios na humanidade — um princípio inferior de amor-próprio e um princípio superior de amor a Deus e à justiça. No início, o princípio superior era dominante. No entanto, quando o primeiro homem caiu, o princípio superior se foi, porque Deus se afastou, e o princípio inferior assumiu o controle. Portanto, o pecado de Adão veio de sua própria natureza, quando Deus retirou sua natureza divina de suas primeiras criaturas humanas.




    Mas o pecado de Adão teve continuidade com o nosso por duas razões. Primeiramente, nós viemos dele e estamos nele, assim como os galhos de uma árvore vêm dela e estão nela, e a bolota deriva do carvalho. Edwards propôs a hipótese de que o universo é recriado por Deus a cada nanosegundo e que sua decisão de nos fazer como uma identidade unida àquela que tinha nosso nome quando éramos bebês não é diferente de nos considerar ligados a Adão. Em segundo lugar, concordamos com o pecado dele quando pecamos hoje. A posteridade de Adão compartilha de seu castigo “em virtude do fato de que o coração de cada um dos descendentes de Adão dá pleno consentimento àquela primeira apostasia. Portanto, o pecado da apostasia não é simplesmente deles porque Deus o atribui a eles, mas sim porque é verdadeira e propriamente deles e, com base nisso, ele lhes é atribuído por Deus”.41




    Os últimos dois tratados de Edwards foram concebidos para serem lidos juntos, O fim para o qual Deus criou o mundo e Nature of true virtue [A natureza da verdadeira virtude] (publicados em conjunto em 1765). Ambos eram respostas a ataques deístas à ortodoxia. Matthew Tindal, Thomas Chubb e John Toland alegavam que o Deus da ortodoxia é um ser egoísta obcecado pelo aplauso. Uma das respostas de Edwards a essa crítica usa o conceito de “verdadeiro valor”. Nós pensamos que o egoísmo é errado, começa ele, porque está em conflito com a natureza das coisas — o que, efetivamente, tem o maior valor. Um egoísta tem a “tendência de preferir o seu ‘eu’, como se ele fosse mais importante que todos os outros”. Para nós, isso é algo odioso, porque sabemos que nenhum indivíduo pode ter maior valor que todo um sistema de seres. Mas Deus é tão grandioso, que todos os outros seres são como nada para ele, e todas as outras excelências são nada, ou até menos que nada, em comparação. E Deus sabe que ele é o ser infinitamente mais valioso. Portanto, é apropriado que os outros seres reconheçam isso com louvor, porque está de acordo com a “verdadeira natureza e proporção das coisas”.42




    Outra resposta baseia-se na noção do bem público. “Em seres criados, o egoísmo pode ser oposto ao bem-estar público. Mas isso não pode ocorrer no caso do ser supremo, que é a fonte da existência e da bondade do todo. Somente ele é bom para o sistema inteiro, por isso é apropriado que lhe rendamos culto.”43 Então, sim, escreveu Edwards, Deus criou os mundos para sua própria glória, mas acontece que Deus é glorificado quando seres humanos encontram sua alegria nele. A maior alegria deles está em dedicar a vida a Deus e ao seu louvor. Portanto, a glória de Deus e o florescimento humano são uma única coisa.




    O primeiro capítulo de True virtue [A natureza da verdadeira virtude] destaca “os mais importantes deístas” como a maior prova de concordância universal entre os pensadores religiosos “de que a virtude consiste essencialmente em amor”. Esse tratado é basicamente um ataque aos “esquemas da religião ou filosofia” que estão preocupados com a ética, mas “não têm reverência a Deus nem amor por ele”. Em todos esses esquemas, afirmou Edwards categoricamente, “não há nada da natureza da verdadeira virtude ou da verdadeira religião”. Em outras palavras, True virtue expõe a tolice de todas as teses teológicas ou filosóficas que separam a moralidade de sua total dependência da religião. A verdadeira virtude, ao contrário, é “consentimento e união com o ser em geral”. Somente isso é “a beleza mais primordial e essencial”.44




    Reitoria da universidade e partida repentina




    No final de 1757, o conselho administrativo do College of New Jersey [Faculdade de Nova Jersey] (em Princeton) convidou Edwards para ser seu novo reitor. Quando escreveu para dizer que aceitava a oferta, ele disse que estava planejando sua versão integral da History of the work of redemption, a harmony of the Old and New Testament [História da obra da redenção: uma harmonia entre o Antigo e o Novo Testamentos] (que incluiria profecias messiânicas, tipos no Antigo Testamento e a harmonia doutrinária entre os Testamentos), além de “muitas outras coisas”. No início de 1758, ele se mudou para Princeton e assumiu o cargo em 16 de fevereiro. Mas, pouco depois, um surto de varíola irrompeu em uma cidade próxima, o conselho diretor da universidade recomendou a vacinação e Edwards deu o exemplo, sendo vacinado em 23 de fevereiro. Tragicamente, o soro estava contaminado, e a garganta de Edwards ficou tão inchada, que não conseguiu engolir o antídoto de que necessitava. No leito de morte, pediu ao médico que dissesse a sua esposa que sua “união incomum [...] é de natureza tal, que creio que seja espiritual e, portanto, continuará para sempre”. Ele instruiu que “quanto ao meu funeral [...] qualquer quantia extra que pretendam gastar com ele, prefiro que seja empregada na caridade”.45




    Edwards morreu em 22 de março de 1758.
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    O contexto intelectual de Edwards
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    Os intérpretes do século 19 e início do século 20, muitas vezes enxergavam Edwards como um pensador solitário, isolado nas colônias americanas e separado da terra firme da vida intelectual, localizada na Grã-Bretanha e na Europa continental. Leslie Stephen comparou Edwards, jocosamente, a um professor universitário alemão que tivesse sido mandado para o exílio na Nova Inglaterra.1 No entanto, durante a última geração, um novo retrato começou a ser desenhado. Os estudiosos de hoje falam de uma “República das Letras Transatlântica” que colocou pessoas com boa formação dos dois lados do oceano em contato cada vez mais próximo e serviu como um sinal e vanguarda do movimento do Iluminismo que despontava. Norman Fiering, em seu livro Jonathan Edwards’s moral thought and its British context [O pensamento moral de Jonathan Edwards e seu contexto britânico] (1981), demonstrou a amplitude e a profundidade da leitura e do conhecimento de Edwards acerca dos autores britânicos e europeus contemporâneos. Em The young Jonathan Edwards [O Jonathan Edwards jovem] (1991), William Morris ligou as raízes das ideias metafísicas de Edwards a personagens há muito esquecidos, como Francis Burgersdijk e Adrian Heereboord — retratados como holandeses calvinistas suaresistas aristotélicos lógicos do segundo escolasticismo. Coroando décadas de erudição, Peter Thuesen, em sua introdução ao último volume de Works of Jonathan Edwards [Obras de Jonathan Edwards] impressas, documentou as centenas de livros que Edwards leu, resumiu, expôs, citou e debateu em seus próprios escritos.




    As leituras de Edwards, como atestou Thuesen, incluíam não só obras teológicas de puritanos, anglicanos e ministros dissidentes, como também livros de lógica e metafísica, autores deístas e céticos, obras de história e geografia, textos políticos, estudos exegéticos e bíblicos, obras científicas, romances e outras obras literárias, livros de poesia, obras sobre religiões e culturas comparadas, além de algumas fontes judaicas e islâmicas. Thomas Johnson, em um ensaio de 1931, afirmou que o mundo intelectual de Edwards era “fortemente vinculado ao dogma teológico”. Contudo, Thuesen mostrou que esse juízo estava equivocado. Em uma era em que muitos livros tinham um caráter teológico, Edwards leu muita coisa nas obras não teológicas a que teve acesso. Além disso, expandiu e desenvolveu seu próprio pensamento a respeito de uma ampla gama de tópicos por meio da interação com um amplo espectro de autores divergentes, nos campos teológico e não teológico. Com certeza, Edwards conhecia bem o escolasticismo reformado (i.e., obras teológicas escritas em latim por autores do fim do século 16 até o início do século 18), bem como autores ingleses do século 17, representando o que Cotton Mather chamou de “a boa e velha teologia puritana”. Contudo, Edwards também estava familiarizado com um novo estilo de literatura, conhecida por diferentes nomes, como “refinada”, “católica” ou “latitudinária”, que estava se popularizando rapidamente durante seus anos de formação. Peter Thuesen escreve que “a frutífera tensão entre a ‘latitude’ do Iluminismo e o tradicionalismo reformado deu vida a toda a carreira de Edwards”.2




    Para compreendermos as ideias de Edwards, é preciso entender seu contexto histórico. A sabedoria convencional no século 18 envolvia várias falsas dicotomias. Uma delas põe em oposição o iluminismo (razão ou ciência) e a religião (fé ou tradição). Há algumas décadas, Edwin Gaustad retratou os debates da época de Edwards como parte do antigo embate “entre iluminismo e piedade, entre razão e fé. [...] Por sua vez, as forças da razão, da clareza, do humanismo, da lógica, do liberalismo, do naturalismo são acionadas. A esses consagrados valentes se opõem as fileiras da revelação, do mistério, do teísmo, da emoção, do conservantismo, do sobrenaturalismo e do medievalismo”.3 Contudo, é importante notar que muitos intelectuais do Iluminismo eram religiosos, e não antirreligiosos. Os manuscritos de Isaac Newton continham quase tanto de interpretação bíblica quanto de filosofia natural. No início, a filosofia moderna tinha poucos materialistas — como Thomas Hobbes — e muito mais pensadores devotos, como Nicholas Malebranche, Ralph Cudworth e o bispo George Berkeley, que viam a filosofia como subordinada à teologia. Entre os eruditos bíblicos, não havia só críticos, como Baruch Espinosa, mas também autores mais ortodoxos, como Jean LeClerc, Matthew Poole e Augustin Calmet.4 Os eruditos piedosos esperavam que seus esforços promovessem uma purificação intelectual e espiritual da igreja, da política e do mundo acadêmico. Invertendo o estereótipo comum, o Iluminismo piedoso frequentemente recorria à razão, ao passo que o Iluminismo secular recorria à tradição. Por exemplo, o deísta John Toland combinou a busca de críticas às crenças cristãs tradicionais com um interesse na revitalização do druidismo — a religião dos bretões pré-cristãos — e na maçonaria — que alega ter suas raízes no antigo Egito.5




    Outra dicotomia infrutífera opõe o escolasticismo católico romano ao biblicismo protestante. Segundo o estereótipo, os primeiros protestantes rejeitaram o uso da filosofia no raciocínio teológico e seguiram o ensino bíblico de modo literal, ao passo que os católicos abraçaram avidamente a filosofia e caíram em um rígido e sufocante escolasticismo que obscureceu o significado da Bíblia. No entanto, a pesquisa recente mostra que essa noção é equivocada. Stephen A. Wilson escreve: “Uma torrente crescente de novas pesquisas sobre a tradição reformada procurou retratar o escolasticismo como um método comum de discurso categoricamente presente em todos os currículos continentais de teologia do século 12 ao 18 — fossem católicos, luteranos, reformados, anglicanos ou não conformistas — não pressupondo, assim, conteúdo doutrinário particular algum”. Alguns falam agora em “tomistas calvinistas”, que usaram a lógica de Aristóteles e o ensino moral de Tomás de Aquino na teologia reformada, levando a uma “aproximação sutil e em grande parte não reconhecida entre protestantes e católicos, no que diz respeito [...] à ética cristã”.6 Adriaan Neele mostrou que escolásticos reformados como Petrus van Mastricht compreendiam a teologia de modo afetivo e prático, como uma arte ou ciência de “viver para Deus por meio de Cristo”.7 Em suas obras de prosa latina, os autores escolásticos mostravam grande interesse em aplicações práticas e experimentais de suas ideias teológicas.




    Uma terceira dicotomia contrapõe o empirismo britânico ao racionalismo continental. A percepção de duas tradições filosóficas opostas remonta a Francis Bacon, que escreveu sobre uma “Escola Racional de filósofos” que “corrompeu a filosofia natural por meio da [...] lógica: modelando o mundo em categorias”.8 Bacon comparou o método empírico de aprender por meio da observação à abelha, que pega mel de flor em flor, e o método racional à aranha, que tece uma teia com o que sai de sua própria barriga. Embora filósofos britânicos e continentais tenham divergido — e ainda divirjam — quanto à disposição intelectual, só se consegue defender uma completa dicotomia entre os dois grupos isolando alguns pensadores britânicos (Francis Bacon, John Locke e David Hume) de outros pensadores britânicos que apresentaram semelhanças com seus pares continentais (os Platonistas de Cambridge e George Berkeley). O fim do século 17 testemunhou não só um avanço da ciência empírica na Grã-Bretanha como também um grande ressurgimento da filosofia platônica e neoplatônica na universidade de Cambridge — a instituição que produziu filósofos naturais como Isaac Newton. Uma dicotomia estrita entre o empirismo britânico e o racionalismo continental não se sustenta.




    Em suma, portanto, o período formativo da vida de Jonathan Edwards foi uma época de culturas em rápida transformação, sistemas filosóficos rivais, trocas de ideias entre nações e debates veementes entre tradicionalistas e inovadores nos campos da literatura, da política e da religião. Foi uma época complexa, diversificada, não redutível a dicotomias fáceis ou contrastes simplistas — uma época mais parecida com a nossa do que se percebe à primeira vista.




    O contexto puritano e escolástico do século 17




    Os puritanos poderiam ser retratados como a ala radical da Igreja da Inglaterra.9 Eles haviam rejeitado as formas fixas e as práticas do catolicismo tradicional em favor de uma forma de fé e de culto mais livre e menos estruturada e de um conjunto de crenças e práticas que eles acreditavam serem baseadas na Bíblia, e não em tradições humanas. João Calvino tinha se referido à mente humana caída como uma “fábrica de ídolos” e de “imaginações mentirosas”.10 Levando isso a sério, os puritanos do fim do século 16 e do século 17 procuraram remover o pecado e a corrupção da igreja inglesa e de sua própria vida, por meio de uma adesão rigorosa à Palavra de Deus. Observadores da época, ao verem o antitradicionalismo dos puritanos, os consideravam uma seita anárquica e perigosa que ameaçava a ordem política e religiosa. Embora os puritanos confrontassem o status quo religioso da Inglaterra, a maioria deles dificilmente poderia ser considerada indisciplinada ou antinomiana. Na verdade, eles tendiam para a direção oposta. Em seu zelo por glorificar Deus, mantinham uma disciplina rigorosa em suas comunidades para impor uma conformidade escrupulosa com todas as “ordenanças” de Deus. Thomas Cartwright chegou ao ponto de dizer que a submissão à disciplina eclesial era uma condição para a salvação.11 De modo geral, podemos dizer que o puritanismo tinha um foco duplo — uma ênfase interior no cultivo de uma vida espiritual agradável a Deus e uma ênfase exterior na reforma das estruturas da igreja e da própria sociedade para se adequarem aos propósitos de Deus. Com seu senso de um propósito e destino religiosos, os puritanos se viam como um “povo escolhido” — como os antigos israelitas. Eles procuravam alcançar na Nova Inglaterra algo que acreditavam não ter sido realizado no restante do mundo cristão desde a época da Reforma protestante.




    Os puritanos entendiam a igreja como “um grupo de pessoas unidas por uma santa aliança com Deus e umas com as outras”.12 A implicação disso era que ser cristão abarcava muito mais do que ser batizado ou frequentar o culto de modo descontraído. Toda a vida do indivíduo deveria estar submetida à vontade de Deus e a uma comunidade de pessoas que seguiam a Deus juntas. A palavra “aliança” resumia múltiplos aspectos do ideal puritano — o propósito divino eterno de salvar a humanidade do pecado (“a aliança da redenção”), o vínculo especial que Deus mantinha com as colônias da Nova Inglaterra que se comprometiam com a obra de Deus (“a aliança nacional”), o compromisso mútuo, firmado entre os membros de uma igreja local de crentes, de andarem nos caminhos de Deus (“a aliança da igreja”), e finalmente a opção e decisão individual de se entregar a Deus (“apropriar-se da aliança”). Do ponto de vista puritano, as doutrinas falsas, as práticas hipócritas e as cerimônias vazias das igrejas católica e anglicana haviam-nos forçado a estabelecer comunidades novas e distintas. As dificuldades e os sofrimentos das décadas de 1630 e 1640 ficaram marcados na lembrança dos puritanos por gerações. Qualquer tentativa de estabelecer governança por bispos na igreja americana revivia a odiosa memória do rei Carlos I e do arcebispo Laud. “Que saiba toda a humanidade”, escreveu Cotton Mather em 1702, “que viemos para o Desterro porque queríamos adorar a Deus sem aquele episcopado, aquela Oração Comum e aquelas Cerimônias indefensáveis, com os quais a Terra dos Sepulcros de Nossos Antepassados foi profanada; viemos para cá porque queríamos ter nossa posteridade estabelecida debaixo das plenas e puras Dispensações do Evangelho; defendidas pelos Superintendentes, que devem ser dos nossos”.13




    Os congregacionalistas da Nova Inglaterra definiam a igreja visível somente no que diz respeito a assembleias locais, e portanto, recusaram-se a reconhecer qualquer autoridade vinculante nas estruturas eclesiásticas de caráter mais amplo e translocal (e.g., sínodos, concílios, bispos, arcebispos, papas). Do ponto de vista deles, eram as assembleias locais que tinham recebido diretamente de Cristo o poder pleno de exercer autoridade em todas as questões relativas à vida da igreja, dos sacramentos e da jurisdição.14 Os anglicanos tinham errado ao fundar a assembleia local ou igreja, não como irmandade de pessoas de mesma crença e confissão, mas com base em critérios geográficos (i.e., a igreja paroquial local) e históricos (i.e., uma sucessão de liderança episcopal). Um antigo documento decisivo da Nova Inglaterra — The Cambridge Platform [A Plataforma de Cambridge] (1648) — definiu os membros das igrejas congregacionais como “santos por chamado” que “andam em irrepreensível obediência à Palavra” e são “visíveis, no que diz respeito à profissão de sua fé”.15




    Essa ênfase nas igrejas serem compostas de “santos visíveis” suscitou muitas perguntas sobre como, quando e onde cada pessoa deveria demonstrar o caráter genuíno de sua profissão de fé, e quem exatamente deveria fazer essa confirmação. De meados do século 17 até meados do século 18, as igrejas congregacionais se ocuparam com a questão da membresia na igreja. Durante a década de 1630, igrejas da Nova Inglaterra começaram a exigir que os membros não fizessem apenas uma profissão de fé genérica, e sim um relato específico (conhecido como “relatório”) de sua experiência pessoal da obra de Deus em sua alma.16 Essa exigência para ser aceito como membro da igreja era mais rígida do que a adotada normalmente naquela época na Inglaterra ou na Europa — até mesmo entre os protestantes mais rigorosos. Além disso, somente membros adultos plenos tinham o direito de levar os filhos para serem batizados. Contudo, os líderes da Nova Inglaterra que estabeleceram esses critérios rígidos para a membresia também defendiam a ideia de que só Deus sabia com certeza quem ele havia predestinado para a salvação. As igrejas precisavam exercer um “julgamento de caridade” em relação à profissão de fé das pessoas. A Cambridge Platform reconhecia que uma igreja que buscasse se restringir a “santos visíveis” inevitavelmente conteria alguns que eram “maus e hipócritas em seu íntimo”. Porque somente Deus conhece o coração.17 No entanto, na medida do possível, essas igrejas tentaram excluir do rol de membros os que não passavam no teste de “santos visíveis”.
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    Figura 3.1 A população da Nova Inglaterra no século 18 concentrava-se na região costeira e no vale do rio Connecticut, onde Edwards passou boa parte de sua vida (Thomas Jefferys, Um mapa da parte mais habitada da Nova Inglaterra; contendo as províncias de Massachusetts Bay e New Hampshire, com as colônias de Konektikut e Rhode Island, divididas em condados e vilas: Inteiramente composto com base em levantamentos reais e com localização ajustada por observações astronômicas [Londres, 1755]. Library of Congress, Geography and Map Division).




    Quando muitos habitantes da Nova Inglaterra se recusaram a fazer um “relato” público de fé — e seu número aumentou com o passar das décadas —, as igrejas congregacionais se viram diante de uma crise. Deveriam manter a severidade de seus padrões de membresia originais ou deveriam relaxá-los? E se o número de membros professos da igreja encolhesse para um segmento ainda menor da população? Era óbvio que a missão religiosa da Nova Inglaterra estava em risco. A chamada Aliança do Meio-Termo (1662) estendeu o batismo infantil, tornando-o acessível não só às crianças cujos pais eram batizados e professavam a fé, mas também àquelas cujos pais eram batizados, mas não professavam a fé. Essa decisão fez do batismo uma espécie de patrimônio hereditário em famílias que tinham antigas raízes na Nova Inglaterra. Apesar da controvérsia, a maioria das igrejas acabou adotando a conduta do “meio-termo”, que requeria um sistema de registro duplo para arrolar os membros plenos e os membros parciais de cada igreja. Outra controvérsia surgiu após a publicação de The doctrine of instituted churches explained [A explicação da doutrina das igrejas instituídas] (1700), de Solomon Stoddard, que ratificava a noção de igrejas nacionais, negava a necessidade de alianças eclesiais e permitia a admissão de pessoas não convertidas à ceia do Senhor. Para Stoddard, a ceia do Senhor podia funcionar como uma “ordenança para conversão”.18 Aqueles antigos debates sobre a membresia na igreja e acesso aos sacramentos fizeram parte do contexto da controvérsia sobre a santa ceia, que surgiu mais tarde em Northampton, e da demissão de Edwards de seu pastorado na igreja, em 1750. Vale ressaltar que o pai de Edwards, Timothy Edwards, batalhou com sua igreja durante a década de 1730 por causa de seu rigor em relação ao batismo e à ceia do Senhor.19




    Para as primeiras gerações de colonos, a Nova Inglaterra era “a maravilha dos tempos modernos”, e seus habitantes eram pioneiros no exército de Jesus Cristo. Deus estava acompanhando de perto todas as adversidades de seu povo e estava enviando sinais e alertas para ele, dia a dia e ano a ano. Nenhum outro povo na terra, disse Increase Mather, tinha Deus lhe falando dessa maneira.20 O Sínodo Reformador (1679) perguntou em que lugar do mundo um povo havia sido elevado a tal nível de importância em tão pouco tempo. Deus tinha uma “relação especial” com a Nova Inglaterra e “seu nome [...] está escrito sobre nós com letras grandes desde o início”. Esse relacionamento especial também significava que Deus esperava mais da Nova Inglaterra do que de outros lugares.




    Essa autoidentificação como povo escolhido de Deus também permitiu que os colonos da Nova Inglaterra identificassem seus inimigos como inimigos de Deus. Antes de sua chegada, o deserto americano tinha sido um reino de trevas. Seus inimigos eram o rei da França, o papa e o Diabo. A vitória do exército britânico sobre as forças francesas no Cabo Bretão, em 1745, mostrou a harmonia entre oração e êxito militar. Thomas Prince afirmou que essa vitória prefigurava a expansão do reino de Deus do oceano Atlântico até o Pacífico e dos rios do Canadá até o Sul. Durante esse período, uma visão escatológica do continente americano começou a tomar forma. Os Estados Unidos não teriam somente um futuro secular brilhante, antes seriam uma base missionária para a evangelização do mundo. Alguns diziam que os Estados Unidos poderiam se tornar a sede do reino terreno de Deus. Contudo, do início do século 17 até o fim do século 18, a maioria das pessoas via a prosperidade secular como secundária ao cumprimento da missão espiritual da nação.21




    O clima instável do fim do século 17 e início do século 18




    No fim do século 17 e início do século 18, as colônias da Nova Inglaterra sofreram uma complexa transformação cultural que Henry F. May chamou de “o Iluminismo Moderado” e Harry S. Stout denominou “anglicização”.22 Um crescente liberalismo silenciou as notas estridentes do mais antigo calvinismo. A nova atitude em relação à religião caracterizava-se pela moderação e a evitação dos extremos — uma “religião sensata”. Em grande parte, essa mudança ocorreu quando os colonos americanos começaram a seguir as informações culturais do outro lado do Atlântico, especialmente a literatura “refinada” da Inglaterra pós-restauração. Durante esse período, os escritos de Samuel Clarke, Lorde Shaftesbury e Francis Hutcheson estavam suplantando a teologia puritana mais antiga nas universidades de Harvard e Yale. O início do século 18 foi a era de Isaac Newton na ciência natural, John Locke na filosofia, Joseph Addison na literatura e do arcebispo John Tillotson na vida eclesiástica. Esses luminares geraram entusiasmo entre os membros cultos da Nova Inglaterra, que não puderam “resistir à influência inglesa no vestuário, no discurso, no estilo literário e na arquitetura”. Stout concluiu que, “para as elites da Nova Inglaterra, a Inglaterra ditava os modelos de urbanidade, sofisticação e tolerância que deviam ser imitados”. Houve várias razões para a anglicização. Entre elas, estavam a presença de autoridades governantes de fora, as leis inglesas de tolerância, o aumento do comércio transatlântico, o crescimento da cooperação militar entre a metrópole e as colônias e a crescente propagação da literatura inglesa nos Estados Unidos. A influência inglesa foi particularmente forte entre as elites cultas e mercantis das cidades costeiras e reformulou as instituições legais e governamentais para que se amoldassem aos padrões ingleses.23




    Por sua vez, a noção de constituir um “povo da aliança”, que caracterizasse os habitantes mais antigos da Nova Inglaterra, não desapareceu. A doutrina da aliança tinha dado aos colonos da Nova Inglaterra um senso de propósito comum e identidade coletiva, separando-os, assim, de outras nações. Os liberais congregacionais de Boston quiseram desfrutar do melhor de dois mundos — as modas reluzentes de Londres e a missão religiosa que Deus tinha dado a eles. As duas primeiras gerações cresceram acreditando que seu congregacionalismo era uma responsabilidade sagrada — uma ideia celebrada no imponente Magnalia Christi Americana, de Cotton Mathers (1702). Contudo, no início do século 18, ocorrera um relaxamento. A maioria havia adotado uma atitude mais ecumênica e não via mais o congregacionalismo como o único modelo válido para a igreja. Isso não significa que as pessoas da Nova Inglaterra tivessem se tornado seculares ou tivessem rejeitado o que Cotton Mather, em uma expressão memorável, chamou de “missão no deserto”. Significa que tentaram reter e se agarrar a um senso de missão religiosa em um contexto cultural e político em rápida transformação. Sua ênfase não estava tanto nas formas particulares de governo eclesial, mas sim na devoção pessoal e na moralidade. Termos como “piedade”, “virtude” e “união” eram mais amplamente usados e aplicados a protestantes não congregacionalistas. Cotton Mather propôs a criação de uma frente protestante unida, definida em relação a um zelo pelas boas obras ou bem-fazer: “Que nenhum homem tenha a pretensão de ser chamado de cristão se não acatar a proposta de se empenhar em um esforço perpétuo por fazer o bem no mundo”.24




    Contudo, outros foram ainda mais longe que Mather na mudança em função dos novos tempos. Entre os inovadores, os mais destacados eram os ministros de Boston contrários a Mather, liderados pelo tutor (e mais tarde reitor) de Harvard, John Leverett, o pastor de Cambridge William Brattle e seu irmão comerciante, Thomas Brattle. Eles aderiram ao calvinismo em sentido lato, porém exibiam um “espírito católico” profundamente inspirado no anglicanismo e no presbiterianismo. Em 1699, instalaram como seu pastor Benjamin Colman, que abandonou os testes tradicionais da evidência da graça salvadora como requisito para a admissão como membro pleno da igreja e franqueou a ceia do Senhor a todos. Os cultos foram anglicizados pela inclusão de leituras de passagens bíblicas sem comentário e recitações do Pai-Nosso. Embora a maioria das igrejas não adotasse essas práticas, a igreja Brattle Street Church exerceu ampla influência em Boston.25




    As mudanças também chegaram ao Harvard College. Leverett foi o primeiro e único reitor da universidade que não era ministro ordenado antes do século 19. Os alunos de seminário, embora numerosos, não eram mais o centro da escola, mas estudavam junto com futuros juízes, comerciantes, magistrados e autoridades da corte, que iam para Harvard não para serem treinados para o ministério, mas para serem transformados em cavalheiros. Os alunos de Harvard começaram a absorver o que historiadores posteriores denominaram concepção Whig da história — uma narrativa centrada na luta pelas liberdades individuais, muitas vezes em oposição a reis e aristocratas. Doações de livros feitas por Thomas Hollis à biblioteca de Harvard e por Jeremiah Dummer a Yale trouxeram autores ingleses contemporâneos à atenção dos alunos. Obras literárias como Pleasures of the imagination [Prazeres da imaginação] (1707), de Joseph Addison, encorajaram os estudantes a se aventurarem no campo das belles lettres. Até Cotton Mather escreveu um conjunto de Political fables [Fábulas políticas] — sobre as facções políticas rivais em Boston — que se esforçou por demonstrar “graça e civilidade” e “procurou deliberadamente [...] trazer os costumes de Londres até a sisuda Boston”. Uma nova geração de autores anglicanos tolerantes era lida e apreciada, não só por seu estilo, mas também por seu conteúdo. Ninguém foi mais lido e admirado que o arcebispo Tillotson. Praticamente todos os inventários de bibliotecas de estudantes que chegaram até nós incluíam suas obras. Para expressar um senso da vastidão e ordem do cosmo, pregadores como Tillotson adotaram uma nova retórica e estética, acentuando termos como “estupendo”, “sublime” e “ilimitado”. Epítetos para Deus antes usados muito raramente tornaram-se mais comuns, tais como “Ser Todo-Poderoso”, “Grande Governador” e “Supremo Arquiteto”. Diziam que essa divindade cósmica “sorria” ou demonstrava uma “cara sisuda” para sua Criação, supervisionando sua operação, segundo um plano perfeito e em conformidade com a lei natural.26




    O espectro da heterodoxia — socinianismo, arianismo, deísmo e arminianismo




    As opiniões teológicas do século 18 não devem ser reduzidas a uma simples díade do deísmo de Benjamin Franklin e do evangelicalismo de Jonathan Edwards. Ao contrário, havia um espectro de concepções. As formas de heterodoxia eram muitas — sociniana (do fim do século 16), arminiana (do início do século 17), latitudinária (de meados do século 17), deísta (do fim do século 17) e ariana (um termo antigo, revivido no início do século 18). Do ponto de vista do calvinismo ortodoxo, cada um desses termos referia-se a um tipo de afastamento da verdade bíblica e teológica. Contudo, os termos — nas épocas passadas e mais recentemente — foram usados de maneiras conflitantes e muitas vezes com significados que se sobrepõem.




    Os socinianos receberam esse nome por causa do jurista italiano Fausto Socino (Sozzini), que submeteu as doutrinas cristãs a uma minuciosa crítica racional. Rejeitando a doutrina da morte expiatória de Jesus, os socinianos, no início do século 17, já haviam se afastado da crença na divindade de Jesus e da doutrina da Trindade. Portanto, os socinianos foram precursores dos unitaristas na Grã-Bretanha, nos Estados Unidos e em outros lugares. Aos olhos de seus críticos, os socinianos tinham transformado Jesus em um mero homem. No início do século 18, um grupo de intelectuais ingleses importantes — incluindo Samuel Clarke, William Whiston e Isaac Newton — defenderam um Filho de Deus que tinha uma posição exaltada e divina, mas não existia eternamente nem gozava de plena igualdade ontológica com Deus Pai. A posição deles era próxima à dos arianos do século 4. Tecnicamente, esses arianos não eram socinianos, mas, assim como os socinianos, eram não trinitários. Alguns líderes anglicanos da época — por exemplo, o bispo Benjamin Hoadly — podem ter sustentado concepções arianas de Cristo.27




    O termo “deísta” tinha ampla aplicação, e não há consenso entre os estudiosos sobre a definição do termo.28 Talvez fosse melhor falar em “deísmos”, já que o deísmo de John Toland não era igual ao de Anthony Collins, Benjamin Franklin, Voltaire, Thomas Paine ou Thomas Jefferson. Apesar das semelhanças por defenderem ideias parecidas, seus pontos de vista divergiam de modo significativo.29 Alguns deístas — como Toland, Thomas Chubb e o Conde de Shaftesbury — duvidavam da imortalidade da alma, mas outros, como Charles Blount e William Wollaston, consideravam isso essencial. Matthew Tindal pensava que recompensas e castigos em uma vida futura eram fundamentais para a fé, enquanto Lorde Bolingbroke os considerava duvidosos. A maioria dos deístas acreditava que princípios morais podiam ser extraídos de raciocínio abstrato, mas Shaftesbury e Bolingbroke zombavam dessa ideia. Shaftesbury e Tindal defendiam a tese de que as pessoas tinham uma natureza benevolente inata, enquanto Bolingbroke cria com a mesma intensidade que elas são movidas pelo egoísmo. Toland era um materialista, ao passo que Tindal e a maioria dos outros deístas acreditava na existência da alma. A maioria dos deístas acreditava no livre-arbítrio humano, embora Collins o negasse. Portanto, não é de surpreender que alguns se refiram à “indefinição do deísmo” e vejam a palavra como um rótulo de conveniência, em vez de um termo de análise preciso.30 Segundo uma interpretação, o declínio da influência dos deístas deveu-se justamente a essa diversidade e ao flagrante fracasso em chegar a um consenso na identificação dos princípios “racionais” ou “autoevidentes” da religião.31




    A partir do início da década de 1690, os deístas começaram defendendo a preeminência do cristianismo sob o argumento de que só ele era “racional” e, portanto, correspondia à verdadeira natureza da religião. No entanto, logo perceberam que suas posições divergiam das crenças cristãs históricas tradicionais, e por isso se transformaram nos defensores de uma religião natural, em vez de revelada.32 Como pessoas que eram cristãs e gradualmente se afastaram, os deístas compartilhavam muitos dos princípios fundamentais e dos pressupostos de seus colegas ortodoxos, o que tornava difícil para estes últimos diferenciar-se dos deístas e opor-se a eles.




    Os deístas refletiam uma tendência geral — que escritores ortodoxos da época também tinham — a uma moralização ou eticização do cristianismo. Muitos intelectuais presumiam que a religião existia para promover bom comportamento. O conde de Shaftesbury escreveu que “a finalidade da religião é nos tornar mais completos e mais aperfeiçoados em todos os deveres e desempenhos morais”. Ben Franklin comentou que o problema com os sermões doutrinários era que eles faziam de seus ouvintes bons presbiterianos, e não bons cidadãos. Alguns deístas sustentavam que os ensinamentos cristãos tinham valor em impor a moralidade, ainda que, em seu sentido literal, fossem falsos. Quando perguntaram a Anthony Collins por que mandava seus criados irem à igreja, quando ele mesmo não ia, ele respondeu: “Faço isso para que não me roubem nem me matem”.33 Um sermão em Massachusetts — The absurdity and blasphemy of depreciating moral virtue [O absurdo e a blasfêmia de depreciar a virtude moral] (1749), de Lemuel Briant — provocou polêmica ao afirmar que o “verdadeiro sentido de Revelação” e a “religião perfeita de Jesus” nada mais eram que um “um refinado sistema de moralidade”. Para Briant, a felicidade humana dependia de “bom comportamento”.34 Outro elemento que contribuiu para a eticização do cristianismo foi uma nova filosofia humanitária que afirmava que a natureza humana se caracteriza por uma benevolência ou boa vontade essencial. Francis Hutcheson substituiu a leitura egoísta da natureza humana em Thomas Hobbes e Bernard Mandeville por uma interpretação altruísta.35 Essa teoria da benevolência intrínseca contradizia as noções calvinistas de depravação, e Edwards contestou a teoria de Hutcheson em The nature of true virtue [A natureza da verdadeira virtude].




    A maioria dos deístas acreditava que era possível começar com um raciocínio abstrato e, a partir disso, extrair inferências sobre quais doutrinas eram ou não compatíveis com a bondade e a justiça de Deus. Todos os deístas rejeitavam a doutrina do pecado original e sustentavam que Deus seria injusto se permitisse que a transgressão de um homem — Adão — trouxesse condenação sobre sua posteridade. Eles não tinham lugar para um mediador ou alguém que levasse o pecado sobre si, por isso rejeitavam a noção de expiação. Thomas Chubb e outros afirmavam que Deus concedia perdão com base em arrependimento e boas obras. Os milagres eram outro dogma cristão que os deístas rejeitavam, como Matthew Tindal ressaltou: “Os milagres [são] para os tolos e a razão para os sábios”. Os deístas eram até mais hostis ao judaísmo tradicional do que ao cristianismo tradicional. Anthony Collins chamou os judeus de “povo ignorante, bárbaro e ridículo”.36 Por trás da atitude negativa dos deístas em relação ao judaísmo e ao cristianismo estava o chamado escândalo da particularidade — a ideia de que Deus se revelou a povos particulares em momentos particulares, e não a todos os seres humanos e desde o início da história.37 Os deístas defendiam que era irracional que Deus agisse de forma arbitrária, preferindo um grupo de pessoas em detrimento de outros. A suposta arbitrariedade da revelação especial levou os deístas para longe das doutrinas tradicionais sobre o Antigo e o Novo Testamentos, a pessoa de Jesus Cristo e a salvação por meio da fé em Cristo.




    Mais próxima ao ponto de vista dos calvinistas era a posição conhecida como arminianismo, cujo nome vinha de Jacó Armínio, teólogo holandês que liderou os remonstrantes (i.e., os que protestavam) na oposição à forma rígida de calvinismo representada pelos chamados Cinco Pontos do Sínodo de Dordt (1618-1619).38 Arminianismo não era deísmo. Enquanto os deístas negavam a realidade dos milagres, os arminianos reconheciam sua existência e os consideravam confirmações da veracidade do cristianismo. Contudo, os arminianos não tinham sintonia com o calvinismo. No contexto americano do século 18, a palavra “arminianismo” não era usada em sentido estrito para denotar os seguidores de Armínio, mas se tornara uma designação guarda-chuva para uma variedade de correntes que discordavam do calvinismo rígido dos cinco pontos.




    Na verdade, os arminianos abrandaram as antíteses agudas do pensamento calvinista. Onde os calvinistas faziam uma afirmação categórica, sem ressalvas — por exemplo, fora da graça não há nada que os seres humanos possam fazer para se voltarem na direção da salvação —, os arminianos ofereciam uma posição amenizada de que os seres humanos podem fazer muito pouco para se prepararem para a salvação. Os arminianos sustentavam que Cristo morreu por toda a humanidade, que a predestinação divina se baseava no conhecimento antecipado que Deus tem acerca da fé ou da obediência humana, que os seres humanos não eram inteiramente depravados e que era possível aos que uma vez foram salvos cair de modo permanente e, assim, perder sua salvação eterna. Desde a época em que John Wesley pregou seu controvertido sermão “Graça livre” (1740), o arminianismo — que antes havia sido associado a uma forma mais branda de racionalismo teológico — era agora associado a uma Nova Luz e a sentimentos pró-avivamento. Desse modo, o “arminianismo evangélico” nasceu entre os wesleyanos. Alguns argumentam que o arminianismo — pelo menos sua versão do século 18 — não era tanto uma forma de anticalvinismo, mas uma variante do calvinismo. No entanto, de um ponto de vista calvinista rígido, ou dos cinco pontos, qualquer afirmação da existência de uma capacidade humana natural para crer, obedecer ou voltar-se para Deus, fora da graça especial, enfraquecia o alicerce e ameaçava todo o edifício da teologia calvinista.39 Além disso, os calvinistas estritos viam o arminianismo como uma casa a meio caminho do deísmo.




    Os estudiosos de Edwards geralmente consideram que o arminianismo foi seu arqui-inimigo, e não sem razão. Antes da época da Revolução Americana, havia muito mais arminianos do que deístas na Nova Inglaterra, e obras como A liberdade da vontade (1754) e Original sin [Pecado original] (1758) foram ataques diretos ao arminianismo.40 Contudo, Edwards acompanhava com extremo interesse as várias formas de heterodoxia na Inglaterra. Nada menos de um quarto das quase 1.400 entradas nas Miscellanies [Miscelâneas] lidavam com o deísmo. Embora Edwards evidentemente quisesse refutar tanto o arminianismo quanto o deísmo, seus argumentos contra o deísmo estavam em grande parte restritos às Miscellanies não publicadas, enquanto os argumentos contra o arminianismo eram evidentes em obras publicadas, como as Freedom of the will e Original sin.




    Havia arminianismo na Nova Inglaterra do século 18?




    Estudiosos têm debatido a extensão da existência de arminianismo e de deísmo entre o clero e os leigos da Nova Inglaterra durante o século 18. De modo geral, pode-se dizer que ideias abertamente deístas não apareceram em publicações americanas até quase um século depois de seu surgimento na Inglaterra — isto é, durante a década de 1790, e não na década de 1690.41 Com relação ao arminianismo, um autor referiu-se à sua suposta existência na Nova Inglaterra do século 18 como um “mito”.42 Outros viram o uso do termo “arminiano” como um exagero. Diz-se que, ao menor sinal de divergência em relação à ortodoxia, os calvinistas estritos respondiam com o insulto “arminiano”. No entanto, há boas razões para pensar que mudanças teológicas internas já estavam ocorrendo nos círculos congregacionais calvinistas no início do século 18.




    Um primeiro indício é a chamada Grande Apostasia ocorrida no Yale College, em 1723, em que o reitor ou presidente da universidade — Timothy Cutler — chocou a comunidade ao deixar o congregacionalismo para abraçar o anglicanismo. Embora as questões teológicas em disputa estivessem relacionadas principalmente com o governo da igreja, a mudança de Cutler e outros para o anglicanismo incluía também a aceitação de ideias arminianas sobre a salvação.43 Alguns anos depois, a primeira publicação de Edwards, “God glorified in man’s dependence” [Deus glorificado na dependência do homem] (1731), apresentou um forte argumento antiarminiano. Lendo nas entrelinhas do sermão — como fez Perry Miller — pode-se enxergar ali um manifesto por uma renovação do calvinismo.44 Em 1737, Edwards escreveu sobre o “grande barulho que estavam fazendo nesta parte do país sobre o arminianismo, que parecia surgir com um aspecto muito ameaçador no que diz respeito ao interesse da religião aqui. Os amigos da piedade vital tremiam de medo do assunto”.45 Essas palavras tinham relação com o caso de Robert Breck, em 1733-1734, envolvendo um jovem que foi barrado de ocupar um púlpito na área de Boston e mais tarde ordenado por uma congregação em Springfield, Massachusetts, apesar das objeções de uma associação de ministros que incluía Edwards. Umas dez testemunhas — pelas contas de Edwards — atestaram que Breck tinha feito declarações não ortodoxas, querendo dizer que Deus não condenaria os que não tinham ouvido falar de Cristo, que pessoas podiam ser salvas só pela virtude e sem fé, que algumas passagens da Bíblia estavam corrompidas e que a doutrina da predestinação desencorajava as pessoas de cumprirem seu dever.46




    Depois do Grande Despertamento de 1740-1741, a oposição das Antigas Luzes aos avivamentos evangélicos se solidificou, assim como se solidificou uma perspectiva arminiana inibida entre muitos dos que faziam parte dessa mesma ala das Antigas Luzes. Os avivamentos tiveram, portanto, o efeito involuntário de provocar uma polarização permanente entre o clero evangélico e o liberal. As ideias liberais eram particularmente fortes no leste de Massachusetts, onde, em poucas décadas, o movimento unitarista ergueu sua fortaleza.47 Uma expressão precoce do liberalismo religioso emergente — The absurdity and blasphemy of depreciating moral virtue [O absurdo e a blasfêmia de depreciar a virtude moral] (1749), de Lemuel Briant — provocou uma chuva de protestos. Briant não foi removido do cargo, mas renunciou ao pastorado debaixo de duras críticas e morreu em apenas um ano, um mártir da causa arminiana. O calvinista das Antigas Luzes, Samuel Niles — que antes do sermão de Briant havia negado a existência do arminianismo na Nova Inglaterra — publicou uma refutação de Briant com o objetivo de “rejeitar todas as pretensões de justificação aos olhos de Deus por nossas virtudes morais”. Outro membro do clero liberal, Ebenezer Gay, argumentou, em Natural religion as distinguished from revealed [Distinção entre religião natural e religião revelada] (1759), que os seres humanos eram “naturalmente inclinados à religião”, assim como os planetas são atraídos uns aos outros pela gravitação. “A religião revelada é um acréscimo à religião natural”, afirmou Gay, invertendo, assim, a noção tradicional de que a revelação especial tinha prioridade sobre a revelação natural.48




    As controvérsias da igreja — como as que cercaram Breck e Briant — provavelmente tiveram um efeito desanimador. O clero liberal não tinha disposição de expressar suas opiniões e posições teológicas. Um caso nítido foi o de Charles Chauncy. A correspondência indica que Chauncy já estava convencido da doutrina da salvação universal na década de 1750, ou cerca de trinta anos antes de publicar Salvation for all men [Salvação para todos os homens] (1784). Durante esses anos, Chauncy, sem alarde, fez convertidos a suas convicções ao entregar trechos de seu manuscrito não publicado a certos discípulos. Eles falavam em linguagem cifrada sobre o manuscrito que tinham lido, perguntando uns aos outros, nas reuniões de ministros, se tinham “provado o pudim”.49 Durante todo o século 18, o clero da Nova Inglaterra esteve ainda formalmente ligado a fórmulas doutrinárias tradicionais, como a Confissão de Fé de Westminster e a Declaração de Savoy, de modo que os liberais tinham pouco incentivo para expressar suas opiniões publicamente.




    Se pusermos lado a lado essas evidências, parece claro que ideias liberalizantes ou arminianas começaram a surgir entre alguns membros do clero da Nova Inglaterra, a partir da década de 1730 até a década de 1750, e foi justamente isso que suscitou alguns dos textos mais pesados de Edwards, como A liberdade da vontade, Original sin, O fim para o qual Deus criou o mundo e True virtue. Norman Fiering resumiu seu êxito em confrontar as ideias de seu tempo: “Filósofos morais tinham começado o processo de converter em termos seculares e naturalistas partes decisivas da herança cristã. Edwards, de certo modo, reverteu o processo que estava em curso ao assimilar a filosofia moral de sua época e reconvertê-la na linguagem do pensamento religioso e da experiência religiosa. [...] Seu objetivo, contrário ao dos filósofos proeminentes do Iluminismo do séc. 18, era usar o melhor do pensamento de seu tempo em benefício de Deus”.50
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    A espiritualidade de Edwards
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    Tanto na linguagem acadêmica quanto na popular, o termo “espiritualidade” não é bem definido. Ele pode se referir a uma experiência, exposição ou exemplo da vida religiosa ou devocional.1 Contudo, em todos esses sentidos, espiritualidade é um tema fundamental nas obras de Jonathan Edwards. Ele era um homem de intensa experiência espiritual, que se esforçava arduamente em dar instrução espiritual a outros e que tem sido visto como um modelo e paradigma de piedade cristã há uns 250 anos. George S. Claghorn escreve que “a comunhão pessoal com o Todo-Poderoso [...] era a marca registrada de sua teologia”.2 Joseph Haroutunian observa que o calvinismo, em Edwards, tornou-se um “caso vivo”, porque “ele ‘sentiu’ a doce majestade e a glória do Criador”.3 John E. Smith comenta que “Edwards pintou um quadro complexo e sutil do que deveria ser a religião genuína”.4 Este capítulo abordará a complexidade dos ensinamentos espirituais de Edwards, que muitas vezes incorporavam aspectos que normalmente se supõem completamente antagônicos — afetivo versus intelectual, místico versus racional, ativo versus receptivo, interior versus exterior, introspectivo versus extrovertido e solitário versus comunal. George Marsden julga que “a piedade precedia o intelecto” em Edwards, de modo que se pode começar uma análise de sua teologia examinando sua espiritualidade — como fazemos neste capítulo.5




    O grande cabedal de leitura que Edwards tinha sobre espiritualidade baseava-se, em primeiro lugar, em livros das bibliotecas de seu pai e de seu avô — Timothy Edwards e Solomon Stoddard. Timothy Edwards tinha muitas obras puritanas clássicas de autores como Richard Baxter, John Flavel, John Goodwin, Thomas Hooker, Cotton Mather, Increase Mather, John Norton, John Owen, Ebenezer Pemberton Sr., Joseph Sewall, William Twisse, Samuel Willard e William Williams. Stoddard tinha algumas das obras mais técnicas de Tomás de Aquino, João Calvino, René Descartes e Francisco Suarez.6 As leituras de Edwards na área da espiritualidade incluíam numerosas obras no gênero que Peter Thuesen chama de “escritores ingleses de afeição prática” — e.g., Richard Baxter, John Flavel, John Owen — que enfatizavam as disciplinas práticas necessárias para aumentar o anseio e o amor por Deus.




    Entre os textos principais que retratam as experiências espirituais de Edwards e envolvem seus ensinamentos espirituais estão os escritos iniciais, “Diary” [Diário] e “Resolutions” [Resoluções], a breve, porém reveladora, “Personal narrative”, [Narrativa pessoal], uma importante carta de aconselhamento espiritual, datada de 1741 e endereçada a Deborah Hatheway — uma jovem convertida de dezoito anos de idade que não tinha um pastor —, e os tratados Afeições religiosas, Life of Brainerd [A vida de David Brainerd], Some thoughts concerning the revival [Alguns pensamentos sobre o avivamento] e Humble attempt [Uma tentativa humilde], bem como muitos sermões. A análise deste capítulo divide-se em três seções que destacam os temas de disciplina, alegria e consumação — cada um dos quais é exemplificado na “Personal narrative”. A vida espiritual de Edwards envolvia um esforço vigoroso e disciplinado: “Minha luta contínua, dia e noite, e constante indagação era como eu poderia ser mais piedoso e viver de um modo mais piedoso [...] Eu buscava crescer em graça e santidade [...] com uma avidez muito maior do que jamais tivera de buscar a graça, antes de tê-la [...]. O céu que eu desejava era um céu de santidade”. Quase imediatamente após essa passagem, há outra que apresenta a vida cristã não como uma luta árdua, mas como uma questão de descanso sossegado e alegria tranquila: “A alma de um verdadeiro cristão [...] parecia-se com uma daquelas pequenas flores brancas que vemos na primavera, pequena e humilde no chão, abrindo a alma para receber os prazerosos raios da glória do Sol [...] espalhando uma doce fragrância [...] em meio a outras flores [...] todas elas, da mesma forma, de peito aberto para sorver a luz do Sol”.7 A justaposição é impressionante. A espiritualidade de Edwards exemplificava atividade e receptividade, esforço e alegria em alto grau. O terceiro tema era a consumação. A espiritualidade de Edwards buscava a consumação escatológica: “Meu conforto era pensar naquele estado em que há plenitude de alegria; em que reina o doce, calmo e prazeroso amor celestial, sem mistura; em que as expressões mais preciosas desse amor se manifestam continuamente; em que se desfruta a alegria das pessoas amadas, sem jamais haver separação. [...] E quão doce será a reunião dos que se amam para cantarem louvores a Deus e ao Cordeiro [...] por toda a eternidade!”.8 Assim como as experiências terrenas de Deus eram inerentemente parciais e incompletas, o vocabulário usado para retratá-las também era. Especialmente em sua “Personal narrative”, Edwards assinalou que as palavras não conseguiam capturar adequadamente o significado que ele pretendia transmitir. Suas experiências com Deus eram inefáveis.




    Disciplina




    Ligado à ênfase de Edwards na disciplina, há um conjunto de ideias afins — sua preocupação com o despertamento da sonolência espiritual, não só o seu próprio como também o de outros, a necessidade de mortificação dos desejos pecaminosos, o chamado ao rigor, ao autoexame e à prática, a necessidade da busca contínua por graça maior e um aspecto platônico e sobrenatural, expresso na solidão com Deus e no afastamento dos cuidados mundanos. Edwards acreditava que os que continuavam no pecado e na desobediência a Deus corriam perigo real de castigo divino. Vários de seus sermões — e não apenas o famoso “Sinners in the hands of an angry God” [Pecadores nas mãos de um Deus irado] — procuraram despertar e alertar os não regenerados para o perigo de sua condição.9 Embora seja um erro considerar esses sermões como a totalidade da espiritualidade de Edwards, seria também injusto negligenciá-los. Ele escreve que “sem um genuíno arrependimento pelo pecado, não há como escapar da ruína eterna”.10 Edwards aplicava a si mesmo, em primeiro lugar, as exortações que fazia aos outros em seus sermões de avivamento. Ele parece ter estado sempre vigilante para não cair também na complacência. A manutenção do avivamento espiritual exigia que o indivíduo passasse por um processo de mortificação, levando seu pecado à morte: “Por meio do arrependimento, o pecado recebe seu ferimento mortal; essa ferida jamais é curada, mas aumenta até praticamente privar de vida o corpo do pecado”.11 A mortificação era necessária para cada um de nós por causa de nossa pecaminosidade inata, pois, “se não fosse por nossa inimizade natural com Deus e aversão à santidade, todas as leis de Deus seriam cumpridas tão facilmente quanto o sol brilha ou um rio desliza entre suas margens”.12




    O rompimento com o pecado era um processo vitalício, já que verdadeiros santos permaneciam em “tristeza e pesar piedosos pelo pecado”.13 O arrependimento e a tristeza pelo pecado tinham o efeito de afastar o crente dos encantos e das seduções da vida terrena, que, de outra forma, poderiam cativar a alma: “Essa é a loucura do mundo. Eles buscam violentamente o mundo, escravizam-se e se afadigam por um pequeno quinhão dele, são excessivamente ansiosos e cuidadosos em relação a ele”. O “homem sábio”, disse Edwards, não “se tortura”, pois “ignora e despreza o mundo; pouco se importa com ele”.14 A falta de mortificação entre os crentes, observou ele com tristeza, é a principal razão pela qual “muitos cristãos não crescem em graça de forma sensata”.15 Uma das formas de direcionar o coração a Deus era a “oração sincera e constante a Deus [...] pela qual Deus traz a convicção do pecado e leva os homens a perceberem o que são, humilhando-os e rebaixando-os diante dele”.16 Ao mesmo tempo, Edwards reconheceu certos limites no processo de mortificação e autonegação. Mesmo em seu “Diary”, redigido quando era jovem, escreveu que “uma mortificação muito constante e uma aplicação excessivamente vigorosa à religião podem ser prejudiciais à saúde”.17 A ambivalência de Edwards em relação a David Brainerd baseava-se nesse ponto. A autonegação e a mortificação de Brainerd eram tão extremas, que arruinaram sua saúde e provavelmente contribuíram para sua morte prematura. David Weddle refere-se a ele como um “flagelado a cavalo”.18 Contudo, está claro que os contemporâneos de Edwards consideravam sua própria automortificação extrema. Timothy Cutler, um de seus críticos, faz menção da aparência “emaciada” de Edwards, atribuindo-a a estudo demais e comida de menos.19




    Em sua abordagem rigorosa da vida espiritual, Edwards era um produto genuíno da tradição puritana. “Resolutions”, escrito em sua juventude, foi talvez a expressão mais clara de seu vigoroso esforço espiritual: “Resolvi viver, com toda a minha força, enquanto viver. [...] Resolvi nunca fazer nada que eu devesse ter medo de fazer, se fosse minha última hora de vida. [...] Resolvi pensar muito, em todas as ocasiões de minha vida, sobre minha própria morte e sobre as circunstâncias que comumente cercam a morte. [...] Resolvi manter a mais estrita moderação no comer e no beber. [...] Resolvi nunca falar nada que seja ridículo ou risível no dia do Senhor”.20 Essas “Resolutions” revelam um jovem austero que vivia com um tipo de disciplina monástica ou militar. (A proibição do humor no domingo dificilmente encontraria lugar no púlpito contemporâneo, em que os pregadores se sentem praticamente obrigados a regalar suas congregações com observações frívolas!) Nesse estágio, Edwards parece ter mantido uma escala graduada de seu próprio desempenho no cumprimento de seus deveres, tendo comentado que “minha pontuação semanal foi mais alta que o normal”, e depois lamentando que “senti-me muito abaixo na avaliação semanal”.21 No entanto, sua experiência com uma vida governada por regras foi infeliz, e ele observou mais tarde, em “Personal narrative”, que no início havia agido “com excessiva dependência do meu próprio esforço, o que, no final, se revelou um grande dano para mim”.22




    Como muitos puritanos que o antecederam, Edwards enfatizou durante toda a sua vida e ministério o benefício, e mesmo a necessidade, do autoexame. Embora não atribuísse ao autoexame o mesmo papel para se alcançar a segurança da salvação que lhe atribuíam autores anteriores, a prática continuava a ser importante para ele.23 Por toda a vida, Edwards teve a preocupação de distinguir a verdadeira religião da falsa, e algum grau de autoexame era essencial para fazer essa distinção. Por isso, em seu “Diary” falou sobre “procurar e rastrear todas as verdadeiras razões pelas quais não os cumpro [i.e., seus deveres], e esquadrinhar todos os subterfúgios sutis dos meus pensamentos [...] para que eu possa saber quais são as causas primárias de meus defeitos”.24 Na abertura de “Personal narrative” observou que tinha “uma variedade de preocupações e exercícios acerca da minha alma desde a infância”, comentou sobre “o prazer santarrão” que tinha na realização de exercícios religiosos e se disse “pronto a concluir que muitos são enganados por essas afeições e essa espécie de satisfação que nessa época eu tinha na religião, e a confundi-la com a graça”.25 Um de seus primeiros sermões sobre “The duty of self-examination” [O dever de se autoexaminar] falava sobre o autoexame como um dever “terrivelmente negligenciado [...] embora seja ele, acima de qualquer outro, o que diz respeito mais diretamente à nossa própria segurança”.26 A carta a Deborah Hatheway ressaltava a necessidade de lembrar-se dos próprios pecados como um aspecto da auto-humilhação diante de Deus: “Embora Deus tenha perdoado e esquecido seus pecados passados, você não deve se esquecer deles: lembre-se constantemente da escrava infeliz que você era na terra do Egito”.27




    Assim como seus predecessores puritanos, Edwards acreditava que os seres humanos frequentemente enganavam a si mesmos. Como observou Ava Chamberlain, a palavra “hipócrita” no uso contemporâneo sugere uma pessoa que engana os outros (com uma exibição de religiosidade), mas não engana a si mesma. No entanto, para Edwards, o “hipócrita” era muitas vezes autoiludido. Portanto, era bem possível fazer uma profissão de fé sincera, porém errônea.28 A obra Afeições religiosas abordou essa questão da hipocrisia e apontou implicitamente o autoexame como o meio de aplicar seus ensinamentos. Uma vez tendo lido o tratado, uma pessoa deveria proceder à introspecção para avaliar se essas afeições eram fruto da graça ou eram naturais. Não obstante, o conselho dado a Deborah Hatheway continha uma interessante ressalva a respeito do autoexame. Afirma que, se ela “ficasse em dúvida quanto ao estado de sua alma”, não deveria “consumir muito de seu tempo [...] em pensamentos profundos e misteriosos sobre acontecimentos antigos”, mas dedicar-se a “uma busca sincera de experiências novas, nova luz e novos atos vibrantes de fé e amor”.29 Para Edwards, a segurança da salvação advém mais da proximidade de experiências presentes do que da análise de experiências passadas.




    A espiritualidade de Edwards era prática. Em Afeições religiosas, ele afirmou que “afeições piedosas têm seu exercício e fruto na prática cristã” e foi até mais longe, ao afirmar que “a prática cristã é o sinal principal pelo qual os cristãos devem julgar tanto a sinceridade de sua própria santidade quanto a de outros”.30 Edwards elogiou David Brainerd por perceber que “todas as suas iluminações, afeições e confortos interiores parecem ter uma tendência direta à prática e resultar nela”.31 Sua abordagem à vida espiritual situava-se em um polo oposto àquele tipo de romantismo espiritual que tornava primordiais os motivos, as intenções e os sentimentos piedosos, ao passo que as ações passavam a ser opcionais. Os que tinham desejos piedosos e êxtases da alma estavam se enganando se achavam que isso, por si só, fosse o suficiente. Ao mesmo tempo, esse impulso exterior e prático na espiritualidade de Edwards era compensado por sua ênfase na centralidade das “afeições” (cap. 20) e na necessidade de cultivar a vida interior.




    Edwards ressaltou a busca por Deus. A carta notável escrita para Deborah Hatheway em 1741 oferecia aconselhamento espiritual sem complexidades teológicas. Nela, a espiritualidade edwardsiana da busca aparece claramente: “Não deixe de buscar, de se esforçar e de orar pelas mesmas coisas que exortamos os não convertidos a buscar, as quais, até certo ponto, você obteve na conversão”. Ele acrescentou que “há muito poucos pedidos que sejam adequados para uma pessoa natural e que, de certa maneira, convenham aos santos”.32 Edwards estava aconselhando Hatheway a seguir seu próprio exemplo, já que a conversão de Edwards não era a conclusão, e sim o início de uma intensa busca por Deus: “Minha alma tem um desejo ardente por Deus e por Cristo e por mais santidade até que meu coração esteja cheio e a ponto de arrebentar”.33 Na jornada humana em direção a Deus, não havia — literalmente — limite algum quanto ao ponto a que se poderia chegar. O próprio céu deveria ser um “estado progressivo” e, de certa forma, poderíamos dizer que a busca por Deus nunca cessa, nem mesmo na outra vida. A obra O fim para o qual Deus criou o mundo conclui com uma visão das criaturas eleitas continuamente se aproximando da perfeita união com Deus, sem jamais alcançá-la.34 O progresso eterno era o propósito e o chamado de todos os santos.




    A busca de Edwards por Deus refletia um tipo de sobrenaturalidade. Ao retratar seus primeiros anos como novo convertido, escreve que “minha mente estava profundamente concentrada nas coisas divinas; eu estava quase perpetuamente em contemplação dessas coisas”. No mesmo contexto, retrata sua “calma e doce abstração da alma de todas as preocupações deste mundo; e uma espécie de visão, ou ideias e imaginações fixas, de estar sozinho nas montanhas, ou em algum ermo solitário, longe de toda a humanidade”.35 Para Edwards, a contemplação de Deus andava de mãos dadas com um distanciamento das preocupações terrenas. Edwards associava “preocupações temporais” — especificamente as relacionadas à sua superintendência no Yale College — com um período de declínio espiritual: “Depois que fui para New Haven, mergulhei na religião [...] grandemente desviado em minha mente por algumas preocupações temporais que ocupavam sobremaneira meus pensamentos, para grande detrimento da minha alma”.36 As inúmeras histórias a respeito do quanto Edwards era distraído e não se envolvia nas questões domésticas apontam na mesma direção. Ele parece ter sido um homem que, em casa, passava o tempo em meditação, oração e estudo. Além disso, Edwards logo cedo reconheceu em Sarah Pierpont uma natureza dedicada às coisas sublimes, o que a marcava como sua verdadeira alma gêmea: “Ela praticamente não se importa com nada, exceto meditar nele [i.e., em Deus]” e “ela espera, após um tempo, ser recebida no alto, onde ele está, ser elevada para fora deste mundo e recebida no céu; estando certa de que seu amor por ela é grande demais para permitir que ela permaneça distante dele para sempre”. Aos olhos de Edwards, Sarah não tinha aspirações mundanas: “Se você puser diante dela o mundo inteiro, com toda a opulência de seus tesouros, ela o desprezará e não lhe dará importância”.37 No relato disfarçado da experiência espiritual de sua esposa, que aparece posteriormente em Some thoughts concerning the revival [Alguns pensamentos sobre o avivamento] (1743), Edwards ressaltou suas “visões da glória das perfeições divinas”, de modo que sua “alma permanecia em uma espécie de elísio celestial e como que nadava nos raios do amor de Cristo, como um pequeno grão de pó flutua em um raio de sol”. Após retratar essa experiência, ele expressa sua aprovação irrestrita: “Se essas coisas são entusiasmo e fruto de um cérebro destemperado, que meu cérebro seja ainda mais tomado por esse alegre destempero!”.38




    A espiritualidade de Edwards enfatizava a necessidade de solidão. Mais ou menos no início da “Personal narrative” ele escreveu que, com seus “colegas de escola”, construiu “uma cabana em um pântano, em um lugar secreto e afastado, para ser um lugar de oração. Além disso, eu tinha meus próprios lugares secretos na floresta”. Mais adiante, no mesmo texto, em seguida à sua experiência de conversão, Edwards comentou: “Eu costumava me retirar frequentemente para um local isolado, às margens do rio Hudson, a certa distância da cidade, para contemplação das coisas divinas [...] e passei muitas horas agradáveis ali”. Edwards também elogiou Sarah Pierpont por sua devoção a Deus na solidão: “Ela gosta de estar só e de andar pelos campos e nas montanhas, e parece ter alguém invisível sempre conversando com ela”.39 Pode-se traçar um contraste entre a “Personal narrative” de Edwards e as Confissões de Agostinho. Na segunda obra, cada acontecimento importante da vida espiritual de Agostinho está ligado a outro ser humano — sua mãe, sua amada, sua docência em Milão, sua afiliação com os maniqueístas, sua amizade com Alípio e assim por diante. Porém, no caso de Edwards, há uma ausência quase total de outras pessoas na narrativa. Fora de um pequeno círculo de admiradores que Edwards reuniu na vida adulta (e.g., Samuel Hopkins, Joseph Bellamy), é difícil identificar os amigos de Edwards. Talvez com uma exceção, não parece ter havido amizades duradouras da época da juventude.40 Isso não quer dizer que Edwards não fosse cumpridor de seus deveres, e até exemplar, como marido, pai e cidadão. No entanto, ao descrever sua vida espiritual, ele falou principalmente de suas experiências solitárias. Para W. Clark Gilpin, a solidão de Edwards foi um elemento fundamental em sua busca por transformação pessoal — o lugar em que ele se descobriu e discerniu sua vocação.41




    Alegria




    Junto com a ênfase de Edwards na disciplina estava seu retrato da alegria na vida espiritual — um tema destacado recentemente nas reflexões sobre “hedonismo cristão” do pastor-erudito John Piper.42 Os escritos de Edwards passavam sem esforço da descrição do processo de busca espiritual para evocações pitorescas, tocantes e, por vezes, líricas de suas experiências de alegria e êxtase supremas em Deus. A base do ensino de Edwards sobre alegria espiritual era sua crença na bondade de Deus e o fato de tê-la experimentado em sua vida. Os crentes, insistia ele, precisam perceber que “nada de que necessitem, nada que peçam a Deus, nada a que seus desejos os inclinem, nada que sua capacidade possa conter, nenhum bem que possa ser desfrutado por eles, é tão grande, tão excelente, que Deus lhes dê de má vontade”.43




    O tema amplo da alegria abrange um complexo de ideias que são recorrentes nos escritos de Edwards e se interconectam — humildade, alegria, santidade, céu, beleza, afeição e participação. A vida feliz é necessariamente humilde. O orgulho, ao contrário, conduz ao tormento. A vida feliz é também piedosa. A piedade consiste principalmente em humildade. A piedade nos santos é bela e constitui uma expressão da própria beleza de Deus neles. A piedade é uma amostra da vida celestial. Piedade significa uma participação na própria vida e no caráter de Deus.44 A experiência de santidade será perfeitamente consumada no céu. A vida celestial também proporciona uma experiência perfeita da beleza de Deus, de modo que beleza e céu andam de mãos dadas. A experiência da beleza de Deus provoca a afeição humana por Deus. A afeição por Deus leva os seres humanos a desejarem agradar a Deus e, portanto, a afeição abre um caminho de devoção pura, humilde e celestial. O céu é um lugar de perfeita humildade, já que os seres humanos naquele estado terão uma perspectiva perfeita de si mesmos em relação a Deus. O céu também é um lugar em que os seres humanos participarão da alegria e da felicidade próprias de Deus. Ao vermos a beleza de Deus, podemos participar de sua felicidade, que é a felicidade que ele tem em si mesmo.




    A vida cristã, como Edwards a entendia, era uma vida “feliz”, pois somente na vida cristã as pessoas podem cumprir o propósito para o qual foram criadas — conhecer Deus e ter prazer nele. Em O fim para o qual Deus criou o mundo, Edwards chegou a afirmar que a glória de Deus e a felicidade da criatura não são “própria e inteiramente distintas” uma da outra.45 A felicidade da criatura é a glória de Deus, e a glória de Deus é a felicidade da criatura. Edwards estava alinhado com a corrente do eudemonismo cristão — que inclui Agostinho, Tomás de Aquino, puritanos como Richard Baxter e anglicanos como Jeremy Taylor e C. S. Lewis — ao sustentar que a verdadeira religião era a satisfação das necessidades e anseios mais profundos do coração humano.46 Autores puritanos, já havia muito tempo, defendiam que os prazeres da verdadeira religião transcendiam os prazeres mundanos. Os prazeres piedosos eram duradouros e davam alívio à alma, ao contrário dos mundanos, transitórios e carregados de culpa.




    Para Edwards, a felicidade da verdadeira religião consistia nas “afeições piedosas” dos santos. A principal tese de Afeições religiosas era que “a verdadeira religião, em grande parte, consiste em afeições piedosas”. As “afeições”, para Edwards, eram o fator motivador e propulsor que impulsionava os seres humanos a agir. As afeições eram “efetivamente a mola propulsora das ações dos homens”.47 Contudo, Edwards não separou afeições de intelecto ou de entendimento. Afeições não correspondiam ao que hoje normalmente chamamos de sentimentos. Antes, representam a disposição e a inclinação fundamental do ego humano — uma síntese complexa de emoção, volição e intelecto (cap. 20).48 Apesar de sua ênfase nas afeições, Edwards não aceitava todas as afeições religiosas — mesmo quando intensas — como evidências da graça. Efeitos corporais não provavam nada, de um modo ou de outro. Falar de coisas espirituais não era prova de espiritualidade genuína, assim como não eram o envolvimento em obrigações religiosas externas e a confiança de estar na graça de Deus.49 Já as afeições provenientes da graça tinham o foco em Deus: “A base objetiva primordial das afeições piedosas é a natureza transcendentemente excelente e amável das coisas divinas, como são em si mesmas, e não qualquer relação concebida que elas tenham com o ‘eu’ ou com o interesse próprio”. As afeições piedosas eram acompanhadas de “convicção espiritual [...] da realidade e certeza das coisas divinas”, “humilhação evangélica”, “espírito e temperamento de cordeiro e de pomba, como o de Jesus Cristo” e “bela simetria e proporção”.50 Uma qualidade “muito característica” das afeições piedosas era “que, quanto mais elevadas as afeições piedosas, maior o apetite espiritual e o desejo da alma por realizações espirituais. As afeições falsas, ao contrário, se satisfazem em si mesmas”.51 Era nesse ponto que a espiritualidade da busca de Edwards coincidia com sua espiritualidade da alegria. A verdadeira fruição de Deus nunca leva o crente à saciedade ou à complacência, e sim a um desejo profundo de ter mais da presença e da graça de Deus.




    Algo surpreendente na abordagem de Edwards à vida espiritual era sua ênfase constante na beleza. Para alguns autores, Edwards tinha mais a dizer sobre beleza do que qualquer outro grande pensador cristão desde Agostinho (cap. 6). A primeira frase da primeira anotação das Miscellanies [Miscelâneas] de Edwards é: “Santidade é uma coisa belíssima e adorável”.52 Uma experiência da beleza da santidade era o ponto de partida de Edwards. Para ele não existia beleza em segunda mão. Beleza era algo que não podia ser visto sem ser apreciado. A ênfase nos escritos de Edwards está no que ele chamava de “beleza primária” — a beleza que consistia na harmonia e no “consentimento” maravilhosos de coisas espirituais — e não na “beleza secundária” que reside na simetria e na perfeição de formas de coisas materiais.53 O sentido da beleza de Deus desenvolvido por Edwards começou com sua experiência de conversão e com o fenômeno do “novo senso”, conforme ele expressa em Personal narrative — “um senso da glória do ser divino; um novo senso, muito diferente de qualquer coisa que eu havia experimentado antes”.54 Ele afirmou que a percepção da beleza espiritual era fundamental para a conversão: “Esse senso da beleza divina é a primeira coisa na transformação efetiva da alma, na verdadeira conversão, e é a fonte de tudo o mais que diz respeito a essa mudança”. Uma visão da beleza de Deus não infla a alma crente, ao contrário, a humilha: “Esse senso da beleza e da glória supremas e santas de Deus e de Cristo [...] mortifica o orgulho e verdadeiramente humilha a alma”.55




    Edwards destacou a dependência de Deus e a necessidade de humildade. Sua primeira publicação foi o sermão “Deus glorificado na dependência do homem”.56 No entanto, em vez de conceber a humildade como um dever imposto a ele, Edwards parecia ter prazer em assumir a postura de suplicante diante de Deus. Ele saboreava a ideia de se humilhar diante de Deus e escreveu sobre seu “anseio da alma para ser, não sei como expressar de outra forma, esvaziado e aniquilado; jazer no pó e estar cheio somente de Cristo”.57 A humildade não era, portanto, uma experiência sombria e desolada, mas um aspecto do desfrutar prazeroso de Deus. Em concordância com seu ensino em Afeições religiosas, Edwards não se contentou com o nível de humildade que tinha alcançado, mas ansiava por se humilhar ainda mais diante de Deus: “Ultimamente, sinto um desejo ardente de ter um coração quebrantado e de me humilhar diante de Deus. E, quando peço humildade a Deus, não consigo suportar a ideia de não ser mais humilde do que outros cristãos”.58 Assim como a humildade era benéfica e necessária, o orgulho era destrutivo e perigoso. A “melhor defesa” contra cair em muitos tipos de erro espiritual é “ter humildade e não confiar em si mesmo”. Em seus escritos sobre avivamento, Edwards insistia que o orgulho — principalmente o orgulho espiritual — é o mais perigoso dos pecados: “O orgulho é a pior víbora que se esconde no coração [...] a mais secreta, enganadora e insondável em seu modo de agir”.59 Os que caem em orgulho espiritual podem se tornar completamente refratários à correção por parte de outras pessoas. Na verdade, a pessoa orgulhosa pode interpretar as críticas dos outros como sinais de perseguição e evidências de sua própria superioridade.




    A espiritualidade de Edwards baseava-se na noção de inter-relacionamento da realidade. George Marsden escreveu que “a chave para o pensamento de Edwards é que tudo está inter-relacionado, já que tudo está relacionado a Deus”.60 Não surpreendee, portanto, o fato de que o universo físico natural desempenhasse um papel fundamental. Isso fica evidente em uma passagem marcante de “Personal narrative”, em que, depois de sua experiência de conversão e do “novo senso” da glória de Deus, Edwards afirma que começou a perceber a glória divina na natureza: “A aparência de tudo foi alterada: parecia haver, por assim dizer, uma aura calma e doce, ou aparência de glória divina, em quase tudo [...] no sol, na lua e nas estrelas; nas nuvens e no céu azul; na grama, nas flores, nas árvores; na água e em toda a natureza”.61 Perry Miller sugeriu uma linha de desenvolvimento intelectual que ia das meditações de Edwards sobre a natureza às ruminações transcendentalistas de Ralph Waldo Emerson, um século depois (cap. 40). Alguns consideraram Edwards um perfeito místico da natureza — uma espécie de John Muir colonial. Porém, é preciso fazer várias ressalvas importantes. Em primeiro lugar, Edwards deixou claro em seus escritos que uma apreciação da “beleza secundária” da natureza não levava necessariamente a uma apreciação da “beleza primária” de Deus. A natureza não era uma escada para o céu. Em segundo lugar, Edwards ensinou que somente pessoas regeneradas eram capazes de discernir as imagens e as sombras da beleza de Deus no mundo natural. Nem todos tinham olhos para ver. A conversão era fundamental na espiritualidade de Edwards. Essa característica o distinguia de Ralph Waldo Emerson e de Friedrich Schleiermacher, que enxergavam o mundo natural como um veículo para experiências transcendentes, mas não restringiam essas experiências aos convertidos. Em terceiro lugar, a sequência das experiências em “Personal narrative” é decisiva. O novo conceito de Deus de Edwards não deriva do modo como ele apreende a natureza, e sim o contrário. Seu “novo senso” da glória de Deus transformou sua percepção do mundo natural. Isso não significa que o mundo natural não tivesse papel algum na espiritualidade de Edwards, mas sim que seu papel estava subordinado à sua preocupação superior com a realidade, a presença, o poder e a beleza de Deus.




    Alguns autores têm se perguntado onde a sexualidade se encaixa na espiritualidade e na teologia de Edwards. Em seus textos sobre avivamento, ele observou os perigos ocultos provocados pelos desejos sexuais, quando “os abraços e beijos entre pessoas de sexos diferentes, sob a noção de amor cristão e ósculos santos” poderiam ter “a grande tendência de rapidamente transformar o amor cristão em luxúria impura e brutal, que não será melhor, mas dez vezes pior, por ser batizada de amor cristão”.62 Contudo, ao sugerir que o desejo sexual poderia ser um inimigo da alma, Edwards não estava dizendo nada de novo. George Marsden especulou que, na juventude, Edwards pode ter enfrentado uma luta pessoal com a luxúria, e que isso poderia estar ligado a um enfraquecimento espiritual no início da década de 1720 a que Edwards aludiu vagamente em seus textos autobiográficos. O assunto é obscuro porque as referências são poucas e imprecisas.63




    “Personal narrative” mostrou um emprego repetido e marcante de expressões ligadas a arrebatamento — ser “envolvido e entregue a Deus”, “envolvido e tragado por Deus” ou “totalmente envolvido em [...] Cristo”. Edwards também citou o livro de Cantares de Salomão, que, com seus complexos e entrelaçados sentidos erótico e espiritual, era um favorito de longa data entre os místicos cristãos: “Todo o livro de Cantares costumava ser agradável para mim, e eu o lia muito naquela época”.64 A busca de Edwards pela solidão e pelo isolamento com Deus, como foi dito anteriormente, pode ser um sinal de que ele, efetivamente, via Deus como seu “amante”. Paula Cooey concluiu que o conceito de amor virtuoso de Edwards era “descaradamente sensual” e, portanto, uma alternativa animadora às abstrações anêmicas da maioria dos teóricos éticos.65 Dennis Barbour encontrou uma sexualidade sublimada nos escritos de Edwards e defendeu a tese de que ele tinha “mais afinidade com os místicos católicos do que com os transcendentalistas”.66 Contudo, Barbour ligou sua interpretação da “Personal narrative” às questionáveis teorias de James Leuba, que via o misticismo religioso como uma manifestação de desejo sexual frustrado ou sublimado.67 A teoria da sublimação é demasiadamente simplista para funcionar como explicação geral para a linguagem erotizada dos místicos. Não obstante, a afirmação de que a espiritualidade de Edwards incluía um aspecto erótico parece ser inquestionável, independentemente de como se interprete sua linguagem.




    Consumação




    Um terceiro e último aspecto da espiritualidade de Edwards a ser tratado aqui é a ênfase na consumação, com os subtemas de unidade, comunidade, escatologia e céu. O ponto básico é que a experiência e o ensino de Edwards acerca da vida espiritual apontavam para um cumprimento além desta vida presente. Um dos principais aspectos do cumprimento era a unidade. O céu será “uma única sociedade santa e feliz”, incluindo não só o Pai, o Filho e o Espírito, mas uma “vasta assembleia de santos e anjos”.68 Edwards escreveu que a “união é uma das coisas mais agradáveis da sociedade humana; sim, é uma das coisas mais belas e felizes que há na terra, e que, efetivamente, torna a terra mais parecida com o céu”.69 Em todos os seus escritos pastorais, Edwards elogiou as virtudes da unidade, da concordância e da harmonia na sociedade civil e no âmbito da igreja local (cap. 28).70 Ele lamentou profundamente as manifestações de contenda e de divisão na cidade de Northampton, tanto antes quando depois dos avivamentos ocorridos ali em 1734-1735 e em 1740-1741. É curioso que alguém como Edwards, que valorizava tanto sua solidão e que passava tantas horas sozinho, prezasse e elogiasse tanto os benefícios da comunidade.




    A noção de comunidade associava-se a algumas das ideias mais abstratas de Edwards. Em “The mind” [A mente] ele escreveu que “um sozinho, sem qualquer referência a nenhum outro, não pode ser excelente, porque, nesse caso, não pode haver qualquer forma de relacionamento e, portanto, não há consentimento”.71 Aplicando-se essa conclusão ao tema da espiritualidade, pode-se concluir que a existência solitária é necessariamente incompleta. Um eremita isolado é deficiente — tanto pelo que deixa de receber de outros quanto pelo que os outros não recebem dele. No céu, a felicidade de cada um está ligada à felicidade de todos os outros (cap. 19). Longe de terem qualquer sentimento de inveja, eles se regozijam de que outros sejam felizes, e talvez até mais felizes no céu do que eles mesmos. A felicidade de cada santo, individualmente, é ampliada pela felicidade que vê em todos os outros.72 Com certeza, uma pessoa solitária pode dar seu “consentimento” a Deus. Contudo, em seus retratos da comunidade ideal na terra e no céu, Edwards apresentou uma visão rica, texturizada e ampla dos consentimentos mútuos entre os santos glorificados.




    Em todos os seus textos, Edwards demonstrava um foco na escatologia. Desde os primeiros anos, Edwards declarou ter “grande desejo pela expansão do reino de Cristo no mundo. Em grande parte, meu tempo de oração em particular era gasto orando por isso”.73 Esse tema da “glória dos últimos dias” surgiu em Some thoughts concerning the revival [Alguns pensamentos sobre o avivamento] e foi repetido em Humble attempt [Uma tentativa humilde], em que falou de sua “glória” na terra como “ainda não alcançada”, porém também como “indescritivelmente imensa”. Edwards previu “um abundante derramamento do Espírito de Deus, muito maior e mais amplo do que qualquer dos precedentes”. Ele usou expressões bíblicas (Rm 8.22), como a natureza que “geme” para chegar à consumação: “‘toda a Criação’, por assim dizer, está aguardando ardentemente aquele dia e continuamente geme e suporta angústias para suscitar a sua felicidade e glória”. Ele concluiu que “certamente, convém que a igreja de Deus se esforce por aquilo pelo que [...] toda a Criação está sofrendo as dores do parto”.74 O plano de oração conjunta em Humble attempt reuniu diversas preocupações de Edwards: oração como dependência de Deus, unidade visível entre os crentes, o derramamento do Espírito Santo e a esperança da “glória do último dia”.75




    A espiritualidade de Edwards e suas reflexões sobre o céu estavam entrelaçadas. Segundo as Escrituras, os verdadeiros santos eram “estrangeiros e peregrinos sobre a terra”. Por essa razão, a vida deveria ser vivida como “somente uma jornada em direção ao céu”. “O caminho para o céu é uma vida celestial”, escreveu Edwards, e “precisamos estar viajando em direção ao céu de um modo que imite os que já estão lá”. Isso deve ser um propósito exclusivo, e “todos os outros cuidados da vida devem estar subordinados a ele”, pois “somente no céu está [a] realização de nosso supremo bem. Deus é o bem maior da criatura sensata. Desfrutar dele é a nossa felicidade apropriada”.76 Em Personal narrative, Edwards retratou o céu como um lugar em que há plena e ilimitada fruição de Deus. Ele escreveu a respeito dos “entupimentos” e estorvos que impediam a plena expressão do anseio por Deus no tempo presente: “Costumava [...] parecer que grande parte da felicidade do céu é que lá os santos pudessem expressar seu amor por Cristo. Parecia-me um grande impedimento, um estorvo e um fardo que eu não pudesse expressar o que sinto dentro de mim. [...] O ardor interior de minha alma parecia estar impedido e reprimido, e não podia soltar chamas livremente como deveria”.77 O retrato completo do céu, segundo Edwards, apareceu em vários de seus sermões.78 Neles, Edwards retrata o céu como um estado ativo e progressivo em que os santos avançarão eternamente em direção a um relacionamento mais íntimo com Deus e uns com os outros. Em seus cadernos, Edwards analisa a possibilidade de que o céu promova algo análogo a uma apresentação de música e harmonia envolvendo os santos, porém em um nível muito mais elevado do que vemos atualmente (cap. 19). Esse estado celestial atualmente está além da nossa capacidade de compreensão e descrição, segundo Edwards. Ele é simplesmente inefável, já que “não há nada na terra que possa representar as glórias do céu”.79 No entanto, as reflexões de Edwards sobre o céu eram pertinentes para a sua época, pois mostravam o alvo para o qual todo o esforço espiritual presente deveria ser direcionado.
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