FACULDADE JESUITA DE FILOSOFIA E TEOLOGIA
DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

LUIZ FELIPE XAVIER

A PRIMEIRA FASE DA INVESTIGACAO CRITICA SOBRE A VIDA DE JESUS
UMA COMPREENSAO DA ANALISE DE ALBERT SCHWEITZER DA PRIMEIRA BUSCA DO
JESUS HISTORICO

Dissertacdo de Mestrado
Orientador: Prof. Dr. Johan Konings
BELO HORIZONTE
2007



Agradecimentos

- A Deus, pela fé em Jesus Cristo, meu Salvador e Senhor.

- Ao orientador Johan Konings, por seu grande interesse e significativa contribuicdo.

- A minha amada Thais, pelo amor e incentivo.

- Aos meus queridos pais, Luiz Carlos e Marilia, pelo exemplo de vida.

- A minha irma Mariana e aos meus amigos, pelo apoio.

- A minha av6 Dayse e a Redé no Planalto, pelas constantes oracées.

- Ao Beto e a Fatima, pelo estimulo.

- A Igreja Batista da Redencdo, especialmente ao colegiado de pastores, pela nutricdo
espiritual.

- Ao Christian, meu pastor e amigo, por me ajudar a discernir e seguir 0os passos de Jesus.

- A todos os meus professores da FAJE, especialmente ao Ulpiano, pela exceléncia no ensino.

- A Ir. Carmelita, pela bolsa de estudos da CAPES.

- A Dulcinéia, por sua alegria em servir.

- Aos meus companheiros de sala, pelo tempo de convivéncia.

- A direcdo da FATE-BH, Sidney, Regina e Ebenezer, pela oportunidade de ensinar.

- As professoras Daniela e Susie, pelas revisées.

- Aos demais professores, funcionarios e alunos da FATE-BH, pelo companheirismo.

- A direcdo, coordenagédo, professores, funcionarios e alunos do Instituto Cristdo do Caicara,
pelo carinho.

- A todos que, direta ou indiretamente, contribuiram com a realizagdo desse sonho.



Resumo

A primeira busca do Jesus histérico se inicia com a publicacdo de sete fragmentos
de Reimarus, por Lessing, em 1778. Tal busca se estende por todo o século XIX e chega ao fim
com a publicagdo da obra A Busca do Jesus Historico, de Albert Schweitzer. Esses quase dois
séculos de pesquisa sobre a vida de Jesus deixaram um grande legado para a teologia. Uma
vez que, em geral, esse periodo é tratado com certa superficialidade nos manuais de historia da
teologia, a presente pesquisa objetiva a compreenséo dessa fase inicial da investigacdo critica
sobre a vida de Jesus. Logo, essa dissertacdo tera como ponto de partida e como instrumental
tedrico a analise que Schweitzer faz da primeira busca do Jesus histérico. Portanto, o primeiro
capitulo apresentara a vida e a obra de Schweitzer. O segundo capitulo apresentar4 o método
exegético por tras da primeira busca do Jesus histérico, 0 método historico-critico. O terceiro
capitulo apresentara a fase inicial da primeira busca do Jesus histérico, isto €, de Reimarus a
Strauss. O quarto capitulo apresentariq a fase final da primeira busca do Jesus historico, ou

seja, de Strauss até Schweitzer.

Palavras Chaves
Busca do Jesus historico; Evangelhos Sindpticos; Evangelho de Jodo; Método
Historico-Critico; Vidas de Jesus; Milagre; Mito; Escatologia.



Abstract

The first quest of the historical Jesus begins with the publication of seven fragments
of Reimarus, by Lessing, in 1778. This search occurs throughout the XIX century and ends with
the publication of the work The Quest of the Historical Jesus, by Albert Schweitzer. These
almost two centuries of research about Jesus’ life left a great legacy for theology. As this period
iS treated, in general, with certain superficiality in the manuals of history of theology, the present
research aims the comprehension of this initial phase of the critical investigation about the life of
Jesus. Therefore, this dissertation will have as a starting point and as the theorical instrument
the analysis that Schweitzer makes of the first quest of the historical Jesus. Consequently, the
first chapter will present the life and work of Schweitzer. The second chapter will present the
exegetic method behind the first quest of the historical Jesus, the historical-critical method. The
third chapter will present the initial phase of the first quest of the historical Jesus, this is, from
Reimarus to Strauss. The fourth chapter will present the final phase of the first quest of the

historical Jesus, which is from Strauss to Schweitzer.

Keywords
The Quest of the Historical Jesus; Gospels; Historical-Critical Method; Lifes of Jesus;
Miracle; Myth; Eschatology.
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Introducéao

A primeira busca do Jesus histérico® tem origem com a hipétese de distincdo entre o
Jesus real da historia — Jesus historico — e a interpretacdo do Novo Testamento sobre ele —
Cristo da fé. Tal busca se iniciou na Europa, mais especificamente na Alemanha, no final do
século XVIII. Os primeiros estudiosos que empreenderam essa busca pensavam que o Jesus
historico correspondia a figura de um simples mestre de religido, ao passo que a figura do
Cristo da fé cristd, tal como descrita no Novo Testamento, ndo passava de uma interpretacao
equivocada por parte dos escritores da igreja primitiva. Essa primeira fase da investigacao
critica acerca da vida de Jesus se estendeu por todo o século XIX e chegou ao fim com a
publicacdo da obra A Busca do Jesus Histérico?, de Albert Schweitzer. Esses quase dois
séculos de pesquisa sobre a vida de Jesus deixaram um grande legado para a teologia,
especialmente para a cristologia e para a exegese do Novo Testamento.

Tendo em vista que a primeira busca do Jesus histdrico foi muito importante para a
histéria da teologia, surgem algumas questdes: quando se iniciou a primeira busca do Jesus
histérico? Qual era o ambiente filoséfico-teoldégico no qual ela teve inicio? Qual método
teoldgico ela utilizou para ler as Escrituras? Como ela se dividiu? Quando comeca e quando
termina cada fase? Quais sd0 0s principais expoentes de cada fase? Quais sé&o os principais
acentos de cada fase?

Na tentativa de se encontrar respostas para essas questbes, a maioria dos
estudiosos da teologia se volta para 0os manuais de histéria do pensamento teoldgico. O
problema é que, na maior parte das vezes, as respostas ndo sao encontradas porque 0 assunto
é tratado de maneira superficial. Logo, diante disso, o pesquisador percebeu a necessidade de
lancar um pouco mais de luz sobre esse assunto. Para que isso fosse possivel, era preciso
fazer uma analise mais detida da primeira busca do Jesus histérico. Porém, por onde e como

comecar? Depois de algumas pesquisas sobre o assunto, a obra A Busca do Jesus Histérico,

! Entre os estudiosos do assunto, ndo existe um consenso no que se refere a divisdo das etapas da busca do Jesus
historico. A maioria defende uma tripla divisdo: a primeira busca, de 1778 a 1906; a nova pergunta pelo Jesus
historico (ou segunda busca do Jesus historico), de 1953-1985; e a terceira busca do Jesus historico, de 1985 até os
dias atuais. Dentre eles se encontram, por exemplo: Juan J. Bartolomé (cf. art. La Busqueda Del Jesus Historico —
Uma Cronica), Sean Freyne (cf. art. A Busca do Jesus Historico. Algumas reflexdes teoldgicas) e Julio Lois (cf. art.
Estado actual de la investigacion histérica sobre Jesus). Mas, essa ndo é a Unica possibilidade de se dividir as
etapas da busca do Jesus histdrico. Gerd Theissen, por exemplo, faz uma divisdo em cinco etapas: impulsos criticos
para a pesquisa sobre Jesus (Reimarus, Lessing, Herder e Strauss); pesquisa liberal sobre Jesus (Holtzmann, Hase
e Beyschlag); colapso da pesquisa sobre a vida de Jesus (Schweitzer, Bultmann, Dibelius, Schmidt e Wrede); a
“nova pergunta” pelo Jesus histérico (Kasemann; Bornkann, Fuchs, Ebeling e Braun); e a “Third quest” for the
historical Jesus (Sanders, Vermes, Theissen, Burchard e Crossan). Para maiores detalhes, cf. a sua obra O Jesus
Histérico: um manual. A presente pesquisa optou pela divisao tripla.



de Schweitzer, se apresentou como uma boa possibilidade. Isso porque ele destina grande
parte dela a andlise dessa primeira fase da investigacdo critica acerca da vida de Jesus.
Portanto, a compreensao da analise que Schweitzer faz da primeira busca do Jesus histérico se
tornou o objetivo da presente pesquisa.

E sabido que essa nfo € a (Gnica maneira de se buscar a compreenséo da primeira
busca do Jesus histérico, todavia, € uma maneira. Uma vez que a obra A Busca do Jesus
Histérico, de Schweitzer, ja& se encontra editada na lingua portuguesa® e que o autor foi
considerado o responsavel pelo fim da primeira fase da investigacao critica acerca da vida de
Jesus, o0 pesquisador entende que esses sdo motivos suficientes para se buscar uma
compreensdo maior do assunto langando méo desse recurso.

A pesquisa, contudo, ndo cobrirhd toda a obra A Busca do Jesus Histérico, de
Schweitzer. Ela se restringira a analise que ele faz da investigacdo critica acerca da vida de
Jesus desenvolvida entre os séculos XVIII e XIX. Durante essa analise, Schweitzer se mostra
muito sensato. Ele procura fazer uma leitura honesta desse periodo, leitura essa caracterizada
por uma postura intelectual aberta e sempre disposta a encontrar 0s acertos mais que 0s erros.
Esse talvez seja o fator determinante para que ele tenha chegado as conclusdes que chegou.

Consequentemente, a presente dissertacdo se insere dentro da teologia historico-
dogmatica. Isso ndo quer dizer que nessa area da teologia se encerre todo o seu conteudo.
Muito pelo contrario. A prépria maneira como Schweitzer apresenta o desenvolvimento da
primeira busca do Jesus histérico evidencia que a reflexdo sobre esse tema tem suas origens
na teologia biblico-exegética. Assim, por questbes metodoldgicas, é necessario deixar bem
claro que durante toda a dissertacdo essas duas areas da teologia, histérico-dogmatica e
biblico-exegética, estdo em profunda relacéo. E dificil falar de uma sem que a outra esteja
intimamente implicada.

O primeiro capitulo apresentara a vida e a obra de Schweitzer. Ele esta dividido em
trés partes. A primeira parte, cujo subtitulo é O filho de pastor luterano, aborda da infancia de
Schweitzer ao fim dos anos escolares. A segunda parte, cujo subtitulo € O jovem doutor em
teologia, aborda do inicio do curso de teologia e filosofia & ida para a Africa como médico-
missiondrio. A terceira e ultima parte, cujo subtitulo € O médico dos negros africanos, aborda da
chegada & Africa ao fim da sua vida. O principal objetivo desse primeiro capitulo € perceber o

contexto no qual Schweitzer estava inserido e como tal contexto o influenciou de maneira

2 A obra A Busca do Jesus Histérico, de Albert Schweitzer, foi publicada pela primeira vez na lingua alema, em 1906
e em dois volumes. O titulo era: Geschichte der Leben-Jesu-Forschung.



significativa. Essa influéncia serd4 notada, especialmente, naqueles aspectos relacionados a
producao de sua obra A Busca do Jesus Histérico.

O segundo capitulo apresentard 0 método exegético por tras da primeira busca do
Jesus histérico, 0 método historico-critico. Partindo do pressuposto que esse método s6 pode
ser compreendido a luz do contexto no qual ele esta inserido, se buscara uma aproximagéo do
contexto filoséfico-teoldgico no qual ele surge. Por um lado, o contexto filoséfico € marcado pelo
lluminismo. Isso porque ele é considerado como a expressao filoséfica da modernidade. Por
outro lado, o contexto teoldgico é marcado pelos primérdios da teologia liberal protestante. Sera
dito primdérdios porque o liberalismo teoldgico teve sua origem na Alemanha, espaco académico
no qual convergiram varias correntes teolégicas e filoséficas, apenas no século XIX. Assim
sendo, embora a teologia liberal protestante tenha seu inicio apenas no século XIX, antes disso,
ja é possivel notar algumas de suas marcas na teologia do século XVIIl. Esse é 0 contexto no
qual tem origem o método historico critico. Como sera visto, tanto suas caracteristicas quanto
seus passos metddicos sao profundamente influenciados tanto pelo lluminismo quanto pelos
primérdios da teologia liberal protestante.

O terceiro capitulo apresentara a fase inicial da primeira busca do Jesus historico,
segundo Schweitzer. Essa primeira fase correspondera aos seis primeiros capitulos da sua obra
A Busca do Jesus Histérico. A abordagem de Schweitzer partira da apresentacéo do problema
historico acerca do estudo sobre a vida de Jesus, passara pelas consideracdes de Schweitzer
sobre a busca do Jesus historico de Hermann Samuel Reimarus, sobre as vidas de Jesus do
racionalismo primitivo, sobre as primeiras vidas ficticias de Jesus, sobre o racionalismo
plenamente desenvolvido de Paulus e sobre a Ultima fase do racionalismo, mais
especificamente, até as consideracdes de Schweitzer com relacdo a Schleiermacher. E
exatamente nessa fase de sua analise que Schweitzer tecera suas criticas ao racionalismo
existente por tras da primeira fase das pesquisas sobre o Jesus historico.

O quarto capitulo apresentara a fase final da primeira busca do Jesus histérico,
segundo Schweitzer. Essa segunda correspondera aos capitulos sete a quatorze da sua obra A
Busca do Jesus Historico. A abordagem de Schweitzer partirhd de Strauss e abordard todo o
periodo posterior a ele*. Strauss é considerado por Schweitzer um divisor de &guas.
Consequentemente, a investigacao critica acerca da vida de Jesus é uma antes dele e outra

depois dele. E por isso que o Ultimo capitulo comecara com Strauss, passara pelos seus

3 A primeira edicdo em portugués saiu no ano de 2003, pela Editora Cristd Novo Século, sob o titulo A Busca do
Jesus Histérico. Uma segunda reimpresséo saiu dois anos depois. Elas sdo praticamente idénticas, exceto por uma
formatacgéo diferente e pelo prefacio de Jaime dos Reis Sant’/Anna nessa ultima reimpresséo.

4 |sto &, até Schweitzer.



oponentes e defensores, pela Hipétese Marcana de Weisse, por Bruno Bauer e sua primeira
vida de Jesus cética, pelas outras vidas imaginativas de Jesus, por Renan e ira até as
chamadas vidas “liberais” de Jesus. No fim de todo esse percurso, Schweitzer fara suas
consideracdes finais acerca do periodo poOs-Strauss. Nesse momento, serd ressaltada a
importancia da escatologia no que tange a conexdo entre as a¢cfes de Jesus e 0s eventos de
sua vida.

Por fim, cumpre ressaltar que a presente pesquisa nasceu de um desejo profundo
por parte do pesquisador de conhecer melhor esse periodo tao rico e significativo na histéria da
teologia. Sem duavida alguma, o tempo investido em estudo foi de grande valia para o seu
desenvolvimento académico e para o aprimoramento dos seus conhecimentos sobre a primeira
busca do Jesus histérico. Embora o pesquisador acredite que o Jesus histérico sé possa ser
conhecido pelo Cristo da fé, mesmo assim, a coragem, a sinceridade e o rigor com que o
assunto foi estudado durante a primeira fase da investigagdo critica acerca da vida de Jesus
serviram como grande inspiragcdo e como meio de ser interpelado por essa problematica. E
valido ressaltar que o produto dessa pesquisa ja esta sendo e serd ainda mais utilizado no meio
académico com o objetivo de divulgar a reflexdo sobre o assunto. Até que surja uma
oportunidade de dar prosseguimento aos estudos, 0 pesquisador estara submetendo os
resultados da presente pesquisa a testes e eventuais corregoes.



1. Avida e a obra de Albert Schweitzer

1.1. Introducéao

A presente pesquisa tem como objetivo principal a compreensdo da andlise que
Schweitzer faz da primeira busca do Jesus histérico. E por isso que o primeiro capitulo se
propde a fazer uma aproximagdo biobibliografica do mesmo. Essa aproximagdo € relevante
porque contribui para uma melhor compreenséo do contexto no qual Schweitzer estava inserido
e como esse contexto o influenciou.

Mas, a tarefa de se reconstruir a vida e a obra de Schweitzer apresenta algumas
dificuldades que ndo podem ser desconsideradas. Em primeiro lugar, tal reconstrugdo poderia
partir de seus escritos autobiograficos como, por exemplo, seus livros De Minha Vida e
Pensamento®, Memdrias de Infancia e Juventude, seus relatérios do trabalho na Africa A Beira
da Mata Virgem, O Hospital em Lambarené, e alguns dos seus panfletos posteriores sem titulo.
Porém, exceto no livro De Minha Vida e Pensamento, as informac¢fes nesses escritos
autobiograficos estéo dispersas e 0 acesso aos mesmos é muito dificil. Desses escritos, o Unico
com o qual o pesquisador teve contato direto foi o De Minha Vida e Pensamento. No entanto,
sua utilizacdo na pesquisa se restringira a confirmacgéo de dados. Isso porque, nele, o relato de
Schweitzer sobre a sua vida termina em 1929. Sendo assim, a utilizacdo dessa obra como
ponto de partida prejudicaria a compreensdo dos anos seguintes de sua vida.

Em segundo lugar, tal reconstrucdo poderia partir de biografias de Schweitzer
publicadas hoje, como, por exemplo, Albert Schweitzer: Uma Biografia (Albert Schweitzer: A
Biography), uma das mais reconhecidas atualmente, escrita por James Brabazon, em
comemoracdo ao centésimo vigésimo quinto aniversario do nascimento de Schweitzer.
Todavia, 0 acesso a mesma também é muito dificil.

Em terceiro lugar, tal reconstrucdo poderia partir de livros em cujos conteddos se
encontram referéncias a Schweitzer com, por exemplo, um artigo da Enciclopédia Historico-
Teoldgica da Igreja Crista, editada por Walter A. Elwell, um artigo do Dicionario llustrado dos
Interpretes da Fé, editado por Justo L. Gonzélez, e, até mesmo, um artigo da Enciclopédia
Barsa. Contudo, o contetdo existente em cada um desses artigos € muito limitado. Por serem
apenas sinteses biogréaficas, o mais longo ndo passa de trés paginas. Eles serdo utilizados na
pesquisa apenas como referenciais tedricos para a confirmacéo ou ndo de dados importantes.

Em quarto e ultimo lugar, tal reconstrugdo poderia partir de sites da Internet sobre

Schweitzer. Entretanto, dentre os inUmeros que fazem referéncia a ele, apenas alguns podem

5 SCHWEITZER, Albert. Out of my life and thought: an autobiography. Baltimore: Johns Hopkins, 1998.


http://www.amazon.com/s/102-1102929-0231305?ie=UTF8&index=books&rank=-relevance%2C%2Bavailability%2C-daterank&field-author-exact=Brabazon%2C%20James

ser considerados como confiaveis como, por exemplo, o site da Associacdo Schweitzer
(www.schweitzerfellowship.org), o site da Fundacg&o Internacional do Hospital do Dr. Albert
Schweitzer em Lambarené (www.schweitzerlambarene.net), o site do Prémio Nobel
(www.nobelprize.org), o site da Enciclopédia Britanica (www.britannica.com), e, até mesmo, o
site do conhecido Rubem Alves que, por apreciar Schweitzer, escreve algo sobre a vida dele
em seu site pessoal (www.rubemalves.com.br). Embora cada um deles tenha sido pesquisado,
nenhum poderia servir como ponto de partida. Isso porque o conteudo dos mesmos, apesar de
confiavel, € muito limitado.

Diante disso, € necessario fazer uma opcédo metodoldgica sobre o ponto de partida.
Assim sendo, o presente capitulo, acerca da vida e obra de Albert Schweitzer, tem como
principal ponto de partida o livro O Profeta das Selvas, de Hermann Hagedorn. Essa obra foi
publicada primeiramente em inglés, com o titulo Prophet in the Wilderness, no ano de 1949.
Sua tradugédo para o portugués aconteceu seis anos depois, em 1955. O tradutor responséavel
foi llydio Burgos Lopes. Na ocasido, O Profeta das Selvas saiu pela Unido Cultural Editora, de
Séo Paulo, com duzentas e vinte e duas paginas. Atualmente, esse livro esta esgotado.

A opcédo evidenciada acima pode ser considerada como a melhor por algumas
razbes. Em primeiro lugar, pela facilidade de acesso ao livro O Profeta das Selvas. Em segundo
lugar, pela pesquisa do autor em todas as obras de Schweitzer e em mais vinte e sete autores
que escrevem sobre ele (as referéncias podem ser consultadas na extensa bibliografia da
obra)®. Em terceiro lugar, pela confiabilidade demonstrada pelo contato direto de Hagedorn com
o préprio Schweitzer, onde esse ultimo Ihe escreve, de préprio punho, quarenta e sete paginas.
Tais paginas correspondem aos dezoito anos seguintes ao fim de sua principal autobiografia,
De Minha Vida e Pensamento.

Apesar dessas razdes, é sabido que algumas dificuldades ainda permanecem. A
primeira € com relacdo a data de publicacao do livro O Profeta das Selvas. Ele foi publicado
dezesseis anos antes da morte de Schweitzer. Entdo, a parte final da sua vida lhe escapa e
teve que ser reconstruida pelo pesquisador a partir de outras fontes, explicitadas ao longo do
texto. A segunda é que Hagedorn utiliza um estilo literario com tragcos poéticos. Tendo isso em
vista, tentou-se fazer algumas adaptagBes para se retirar esses tragos poéticos e adotar um
estilo mais narrativo.

Por fim, o capitulo est& dividido em trés partes. A primeira parte, cujo subtitulo € O
filho de pastor luterano, aborda da infancia de Schweitzer ao fim dos anos escolares. A segunda

parte, cujo subtitulo € O jovem doutor em teologia, aborda do inicio do curso de teologia e

6 Cf. HAGEDORN, Hermann. O Profeta das Selvas. S&o Paulo: Unisio Cultural Editora, 1955. p. 216-220.



filosofia & ida para a Africa como médico-missionario. A terceira e Gltima parte, cujo subtitulo é

O médico dos negros africanos, aborda da chegada & Africa ao fim da sua vida.

1.2. Ofilho de pastor luterano’

Albert Schweitzer nasceu no dia 14 de janeiro de 1875, em Kaysersberg, na Alsécia
(na época, sob dominio alem&o). Seu pai, descendente de uma estirpe de pastores,
professores, organistas e lavradores, era pastor da igreja evangélica de Giinsbach, no vale de
Munster. Sua mée era filha de um paroco do Vale, um devoto do 6rgdo e quase uma autoridade
em matéria de construcdo de o6rgados. Schweitzer tinha quatro irmaos e o seu lar inspirava
serenidade e um tranqtilo ambiente de crescimento. Tanto o pai quanto a mée priorizavam uma
disciplina doméstica rigida, e conciliavam bem as tradicées alema e francesa.®

Ainda bem jovem, Schweitzer demonstrava uma profunda e sincera receptividade
ao apelo religioso. Ele gostava muito dos sermdes semanais do pai. Uma vez por més, nos
cultos menos formais da tarde, o pastor contava histérias de missionarios nos longinquos
recantos da terra, especialmente daqueles seus conterrdneos que trabalhavam entre 0s negros
africanos. Mas, 0 que mais chamava a atencdo de Schweitzer era 0 senso de consagracgéo, a
profunda quietude e a reveréncia que notava nos cultos da pequena igreja.

A medida que crescia, Schweitzer se mostrava como um menino sincero e se dava
muito bem com os demais garotos. Porém, o sentimento de tristeza que observava no mundo o
afetou bem cedo, fazendo-o perceber que estava rodeado por sofrimento. Tal sofrimento estava
presente até mesmo em seu proprio lar, onde ha anos o pai se arrastava, vitima de reumatismo
muscular e de enfermidades no estbmago. A mae, por sua vez, estava sempre sobrecarregada,
com os cinco filhos para alimentar e vestir, apenas com o salario de um paroco rural.®

Aos nove anos de idade, pela primeira vez, Schweitzer tocou 6rgdo num culto na
igreja que o seu pai pastoreava. Todavia, na escola, ele ndo era nada brilhante. Aos dez anos
foi enviado ao colégio, 0 Gymnasium de Mulhouse, na Alta Alsacia. Mudando-se para |a, a vida
disciplinada se tornou ainda mais intensa por parte dos seus tios-avés paternos, em cuja casa
ficou alojado. Os dias de Schweitzer foram regulados minuto por minuto. De manh@, escola,
depois do almogo, piano, mais escola, exercicios escolares em casa e outra vez piano. Quase
nao tinha recreacdo. Apesar de tudo isso, por baixos rendimentos escolares, quase perdeu a
bolsa de estudo que Ihe cabia como filho de pastor. Ap6s uma forte repreensdo do pai teve seu

aproveitamento escolar melhorado, comecou a ler e leu bastante. Lia até jornais, especialmente

" Cf. HAGEDORN, O Profeta, p. 19 — 42.
8 Cf. SCHWEITZER, Out of my life, p. 1-2.



o caderno de politica. Em meio a essa nova fase da vida, ele se aprimorava cada vez mais na
musica. Foi durante esse periodo que o Eugénio Minch, seu professor, lhe deu a oportunidade
de tocar Johan Sebastian Bach.°

Schweitzer recebeu a Confirmacéo aos catorze anos. Na Alemanha do século XIX,
na década de 80 a 90, a Confirmagéo era parte inevitavel do ritual da adolescéncia. O ato
solene, no Domingo de Ramos, inicio da primavera, era precedido de um ano de aulas
semanais de instru¢do nos elementos da fé luterana. A mente e o espirito de Schweitzer
estavam em estado de incandescéncia. Apesar da desilusdo ao seu redor, para o jovem
idealista tudo parecia possivel. A classe de catecimenos para a Confirmacéao, dirigida pelo
pastor Wennager, parecia-lhe uma oportunidade enviada por Deus para compreender 0 motivo
da desilusdo que o cercava e descobrir o que fazer. Contudo, logo soube que, na opinido do
pastor, fazer perguntas era prerrogativa exclusiva do professor. O Evangelho era matéria de fé
e ndo da razdo, e na presenca das realidades da fé, afirmava o pastor, a razdo deve ficar
calada. Quanto a isso, Schweitzer possuia suas préprias idéias. A razdo foi dada ao ser
humano, dizia de si para consigo mesmo, para que ele possa compreender as concepg¢des da
religido. Apés uma conversa franca com ele, o pastor Wennager disse a sua tia Sofia, com
muita tristeza, que para o jovem a Confirmagé&o nada significava.

No colégio, Schweitzer sempre se interessou mais por histdria que por matematica e
linguas. Ainda aos catorze anos, sua fome de saber e de compreender, e a resolu¢cdo da sua
mente honesta de pesquisar e enfrentar as realidades da existéncia, fizeram dele um verdadeiro
incdmodo para todos. Com frequiéncia, o adolescente langcava suas opinides em qualquer
conversa, desafiava qualquer afirmacdo e discutia qualquer assunto. Logo, tornou-se uma das
principais disciplinas da sua vida suportar conversas sem dar palpites. A Gnica pessoa que tinha
liberdade para conversar sobre todo e qualquer assunto era o seu pai.!

A caminho de alcancar a maioridade, Schweitzer bem quisera persuadir-se de que
seus dons eram apenas boa sorte e que ninguém tinha nada com isso. Entretanto, uma Voz!?
intima lhe dizia que todo aquele que é cumulado de alegria e beleza tem uma divida a que nao
pode fugir. Isto €, quem ndo conhece a dor tem o dever de aliviar o sofrimento dos menos

afortunados.

% Ibid., p. 2.

10 Ibid., p. 2-4.

1 bid., p. 4.

2.0 termo Voz é citado com letra maiGscula porque Schweitzer entendia ser a voz de Deus.



Os anos escolares de Schweitzer terminaram com um terrivel exame final onde o
examinador-presidente, oriundo de Estrasburgo, apdés p6r a mostra 0s espagos vazios nos

conhecimentos do rapaz, se surpreendeu com compreenséo que o mesmo tinha de histéria.

1.3. O jovem doutor em teologia®*

Quatro meses depois, Schweitzer foi a Paris. Tinha dezoito anos e nunca havia
saido da sua provincia natal, nem visto cidade maior que Estrasburgo, capital da Alsacia. Em
outubro de 1893, gracas a uma tia que morava em Paris, ele foi apresentado a Charles Maire
Widor, sucessor de César Franck como professor de 6rgdo no conservatorio. Deste dia em
diante, Widor se tornou seu professor e amigo. Também foi no final desse més que Schweitzer
se matriculou em Estrasburgo para estudar teologia e filosofia. Recentemente, tal universidade
havia sido renovada pelas autoridades germanicas, logo depois da guerra franco-prussiana.
Nova em anos, também era nova em espirito. Havia sido fundada no século XVI e sua nova
fase retinha mais do espirito da Reforma Protestante do que porventura agradasse a populagéo
predominantemente catélica.®

As universidades germanicas, em geral, priorizavam a pesquisa independente muito
mais do que a assisténcia as aulas. Portanto, as conferéncias sobre os trés primeiros
Evangelhos lancaram Schweitzer a leitura de comentérios, e esses o fizeram pensar por si
mesmo. Desde bem cedo, percebia que algumas passagens dos Evangelhos ndo faziam
sentido, pelo menos na base dos dogmas aceitos. Por outro lado, notava que havia episodios
que ndo se enquadravam no resto da narrativa, e, no entanto, tinham um cunho de
historicidade. Enquanto o jovem teélogo meditava sobre esse problema, o Kaiser estendeu o
braco e o arrastou para o exército alem&o. Durante um ano teria que prestar servigo obrigatorio.
Schweitzer levou consigo um Novo Testamento grego e um exemplar dos comentarios de
Holtzmann. Nesse um ano de servi¢co, entremeou exercicios e manobras com estudos dos
textos originais e erudita exegese.®

Ao retornar, Schweitzer foi sondado pelo professor Holtzmann acerca do que ele
havia estudado durante o verdo. Mas o jovem se absteve de insinuar ao seu erudito mentor que
as teorias dele ndo tinham sentido. Na hora certa, ele o faria, ndo em simples conversa, porém

num livro. Enquanto isso, Schweitzer fortalecia-se por meio de pesquisas independentes nos

13 Cf. SCHWEITZER, Out of my life, p. 4.
14 Cf. HAGEDORN, Op.cit., p. 43 — 96.

15 Cf. SCHWEITZER, Out of my life, p. 4-5.
16 |bid., p. 5-6; 10.



Evangelhos sindpticos e nos problemas da vida de Jesus, e alargava seus pensamentos por
meio de estudos filoséficos.’

Schweitzer ficou empolgado com grandes filésofos, como, por exemplo, Kant, Fichte
e Hegel. Ele pensava que todos eles haviam enchido a segunda metade do século XVIII e os
primeiros anos do XIX com grande brilho. No entanto, Schweitzer voltou-se para Goethe, que
Ihe fora contemporaneo. Sua intencdo era perceber como o maior poeta da Europa daquele
periodo havia sido influenciado no seu pensamento pelos maiores fildsofos europeus. Embora
reverenciasse 0s gigantes, seu realismo o atraiu para pensadores mais elementares.

Durante esse periodo, Schweitzer encontrou amigos entre os estudantes e nas
familias dos professores, e tornou-se integrante de um grupo de jovens intelectuais, de ambos
0S sexos, atraidos pelo comum amor a natureza e por uma inebriante certeza de serem arautos
de uma nova época. Seu pensamento politico era muito influenciado pelo socialista cristdo
Frederico Naumann, que lutava por uma sintese entre a crescente consciéncia nacional e a
aspiracao pela justica social e econémica.

Teologia, filosofia, palestras, contatos, natureza. Tudo isso entrelagado pela musica.
A idéia de consagrar-se a musica, como carreira, vez por outra estava presente na mente de
Schweitzer. Todavia, ele a repelia. Embora tirasse bons resultados do seu dom hereditario de
improvisacdo e fosse um excelente intérprete, reconhecia ndo possuir o dom da criagao
musical. O jovem musico, aos dezoito anos, era considerado como um dos maiores
conhecedores de Bach de Estrasburgo. Durante suas rapidas viagens a Paris, também estudou
piano. Contudo, seus conhecimentos de épera vinham do teatro municipal de Estrasburgo, lugar
que costumava freqlientar.*®

No terceiro ano que estava na universidade, Schweitzer atingiu a maioridade.
Naqguela época, tudo ao seu redor anunciava o progresso do século XIX e tinha por segura a
civilizacdo ocidental. A ignorancia estava sendo vencida, a supersticdo praticamente ja ndo
existia, durante um quarto de século ndo havia guerra de grandes propor¢des na Europa, a
economia mundial crescia, a facilidade de comunicacdes estava quebrando os muros do
nacionalismo e quase todos viajavam (0os que ficavam em casa liam sobre outros paises e
outros povos). Estava nascendo uma sociedade internacional, a ciéncia se expandia cada vez
mais e 0 progresso era visto como algo automatico. Entretanto, Schweitzer ndo se deixava
convencer por tal opinido. Ele sentia apreensdes e desconfiancas quanto a convicgdo

generalizada de que a humanidade estivesse em constante avan¢go do bom para o melhor e do

7 Ibid., p. 6-10.
18 |bid., p. 11-13.



melhor para o 6timo. Percebia também uma estranha fadiga intelectual e espiritual entre os
homens que dirigiam os negdécios do mundo. No lugar da justica que fora proclamada, no século
XVIII, via apenas uma certa esperteza, no século XIX.

De acordo com Schweitzer, os anos de estudante passaram com a rapidez das
férias de verdo. Ele se considerava uma pessoa muito feliz e, por isso, pensava que tinha que
pagar por essa felicidade. Tal pagamento consistia em servir aqueles que, na sua opinido,
nunca tiveram a mesma felicidade que ele tinha, aqueles que morriam de fome no corpo e na
alma, agueles que se contorciam nas garras da dor. Mas, sempre que era assaltado por tal
idéia, procurava expulsa-la de sua mente.*®

Em uma manhd de domingo de Pentecostes, na casa pastoral em Giinsbach,
Schweitzer foi novamente interpelado pela Voz que tanto tentara silenciar. Surgiram-lhe
palavras familiares na mente, como, por exemplo, “quem perde a sua vida por minha causa a
encontrara” (Mt. 10:39 - NVI). Desta vez, ele nao resistiu. Lembrando-se que Jesus se dedicou
a uma oficina de carpinteiro até aos trinta anos, decidiu que gozaria a vida até a mesma idade e
depois se entregaria, sem reservas, a Deus e a humanidade. Ainda Ihe restavam nove anos.

Os anos seguintes seriam dedicados a uma melhor preparagdo para o tempo em
que, no futuro, serviria a Deus servindo a humanidade. Exames, teses e mais exames. A
dissertacdo sobre o problema da ultima ceia de Jesus e um doutorado em teologia. A tese
sobre a filosofia religiosa de Kant e um doutorado em filosofia.?°

Um prémio de viagem levou Schweitzer a Paris. Ali dedicou todas as suas noites ao
estudo de Kant. Como descanso, tocava 6érgao sob a direcdo de Widor, considerado na época
como o0 maior organista da Franca. Widor admitia que seu aluno sabia mais do que ele sobre
Johann Sebastian Bach. Em tardes sucessivas, estavam eles sentados ao piano de Widor, lado
a lado, tocando todos os preltdios corais de Bach. A medida que Schweitzer os explicava, um
ap6és o outro, o0 grande organista reconheceu que pela primeira vez estava travando
conhecimento com o verdadeiro Bach. Neste mesmo dia Widor pediu a Schweitzer que, por
amor aos colegas de 6rgdo na Francga, escrevesse tudo que havia dito sobre os preladios
corais. Tal escrita deveria ser sobre o fundo da musica religiosa alema do tempo de Bach.?*

O mesmo otimismo de Estrasburgo foi percebido por Schweitzer em Paris. Embora
abatidos, os intelectuais ndo tinham sérias preocupag¢des com o futuro. Os livros daquele
periodo e a imprensa diaria pareciam ter por certo ndo s6 que o mundo ocidental havia feito

coisas miraculosas na ciéncia e ha mecanica, sendo também que no terreno intelectual e ético

9 bid., p. 13.
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havia atingido alturas nunca antes alcancadas. Porém, Schweitzer duvidava disso. A ele parecia
que, na vida mental e espiritual, o ocidente estava ndo sO abaixo do nivel das geracdes
anteriores, todavia, sob muitos aspectos, vivia das vitorias passadas. Ele o comparava a um
herdeiro extravagante a dissipar a fortuna da familia.??

ApOs essa temporada em Paris, Schweitzer foi a Berlim com o objetivo de estudar
filosofia e ouvir as prelecées de Adolf Harnack, de Frederich Pausen e de outros reconhecidos
nomes da universidade. Na imprensa e nos livros que circulavam em Berlim, notou a mesma
disposicdo para aceitar aquilo que era moralmente inaceitavel, como ja havia notado nos jornais
e livros em Estrasburgo e Paris. Tal disposi¢do era permeada por um senso de fadiga moral e
espiritual, aliado a um otimismo quanto ao futuro. A palavra mais falada em Berlim naquela
época era Realpolitik. Essa palavra carregava um sentido de fazer tudo quanto é bom para a
nacao, sem ter em conta 0s principios ou quaisquer concepgdes da decéncia. Ou seja, a forga é
que faz o direito. O mais impressionante € que, com tudo isso, esse século ainda havia
conservado clara a sua percepcao da realidade, seu senso dos direitos humanos e do valor do
individuo.?

Certa vez, na casa da vilva do humanista Ernersto Curtius, Schweitzer se
encontrou com muitas das mentalidades dirigentes da nova Alemanha. Estavam presentes
eruditos, cientistas, artistas e homens de letras. Por entre o rumor da conversagao geral,
Schweitzer apanhou uma exclamacédo de intensa desilusdo: “Qual! Todos nds, nada mais
somos senao herdeiros do passado!” Ao voltar para casa, tais palavras ainda lhe soavam na
mente. Ao que lhe parecia, ele ndo estava tdo errado sobre o seu julgamento da época em que
estava vivendo. Aquela exclamacao Ihe confirmara a idéia de que nao tinha havido progresso, e
sim retrocesso. Ele ainda havia de escrever um livro que receberia o titulo N6s, herdeiros do
passado. Nesse livro pintaria o quadro de uma grande civilizagdo que, no seu orgulho por
conquistas de valor secundario, estava renunciando aos principios éticos dos quais dependia a
sua existéncia.

Como mesmo havia dito, Schweitzer viveria a sua prépria vida até os trinta anos.
Dos nove anos, quando tomara essa decisdo, trés j4 haviam se passado. Nesses trés anos,
investiu em estudos, meditacdes e nos exercicios musicais. Durante esse periodo também se
fixou na universidade de Estrasburgo e obteve um lugar de coadjutor na igreja de Sao Nicolau.

Schweitzer se tornou assistente de dois velhos e piedosos cavalheiros que eram seus pastores

2 |bid., p. 16-21.
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regulares. Ele apreciava muito os cultos nas tardes de domingo, especialmente porque podia
usar o estilo simples e intimo que havia herdado do pai.?

Schweitzer trabalhava os seus sermdes, escrevia-os e confiava-os a memoria.
Muitas vezes, no Ultimo minuto, dava-lhes uma nova orientagdo. O nimero dos seus ouvintes
crescia domingo ap6s domingo. Cresciam também as queixas quanto a brevidade dos sermdes.
Eles eram muito curtos. Trés vezes por semana, Schweitzer ensinava uma classe de meninos
candidatos a Confirmagédo. Usando palavras simples, facilmente compreendidas e guardadas,
ensinava as verdades do Evangelho, a natureza da Igreja e a necessidade de reservar, pelo
menos, uma hora por semana para adoragcao. A essa hora ele dava o nome de “hora solene
para a alma”. Caracteristicamente, ndo fazia muita questdo dos dogmas. Gostava sempre de
enfatizar o limite do conhecimento humano, tanto no campo da religido como no da histéria.
Afirmava que para algumas perguntas nao havia respostas deste lado do infinito. Era nesse
ponto que a fé entra.?®

Além do trabalho de coadjutor, seu ensino, suas pesquisas € Seus escritos,
Schweitzer exercia fun¢des administrativas como guardido do colégio teoldgico, o que incluia,
no seu modo de entender, relagdes pessoais com 0s jovens tedlogos que moravam na escola.
Dava-lhes toda liberdade possivel, contudo, tinham que trabalhar muito.?

Paralelamente a todas essas atividades, Schweitzer adquiria experiéncia no servi¢o
social. Ele quis contribuir para a educacdo de criancas negligenciadas ou sem recursos,
entretanto, o Estado nao “precisava” do seu auxilio. Uma vez que ndo Ihe permitiam ajudar as
criancas desamparadas, resolveu fazer o que pudesse pelos desocupados. Para isso, se aliou
ao coadjutor de uma igreja vizinha na dire¢cdo de uma espécie de albergue. Os recursos para
tocar o projeto social vinham das doa¢des de amigos. Todo seu trabalho era inspirado em
Goethe, que uma vez havia posto de lado um trabalho importante para empreender uma
jornada, em pleno inverno, para visitar um amigo necessitado de amparo espiritual. Tal
influéncia acompanhou Schweitzer pelo resto da sua vida. Ele sempre dizia que, na vida, é
preciso fazer outras coisas mais além de estudar, escrever, pregar e ensinar.?’

Enquanto isso, a noite e pela manha, Schweitzer estudava Johann Sebastian Bach.
O ensaio que havia prometido escrever aos organistas da Franca estava alcancando
proporgdes inesperadas. Se tivesse que dizer tudo o que pensava que devia ser dito, escreveu

certa vez a Widor, seria preciso escrever um livro muito grande. Widor respondeu
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entusiasmado, se propondo a escrever a introdu¢cdo. Em meio a tantas atividades, respirou e
pOs as maos a obra.?®

Foi no quarto do Colégio de Sdo Tomas, onde havia passado tantas horas felizes
guando estudante, que Schweitzer prosseguia nas pesquisas sobre a vida de Jesus. Tal
assunto jA o empolgava desde os primeiros anos da universidade e durante o periodo de
servico militar obrigatorio. Ele ndo estava envolvido simplesmente com interpretacdes de
passagens controversas. Também se dedicava a questfes que atingiam o amago da fé crista. A
intencdo inicial de Schweitzer era destruir, de uma vez por todas, a concepcdo, a seu ver
errada, da histéria de Jesus que os tedlogos do século XIX, procurando tornar Jesus
compreensivel ao seu tempo, haviam tornado “canénica”. O retrato que eles haviam tracado era
simpatico a uma época em que os dogmas se estavam enfraquecendo e os intelectuais se
irritavam com referéncias ao sobrenatural. Tal retrato apresentava Jesus como a mais
avancada floracdo da natureza humana no processo evolutivo e, conseqientemente, o
acomodava com a era do progresso social e cientifico.?®

Em suas pesquisas, Schweitzer encontrou algo diferente do quadro que a erudi¢cédo
do século XIX havia tornado popular, mas ndao menos magnifico. Diz-se que era a infuséo, na
tradicional concepcdo do Reino, de um espirito ético tdo poderoso que poderia galvanizar e
refazer toda a estrutura social do mundo ocidental. O carpinteiro Galileu dissera ao seu povo
gue o Reino sobrenatural de Deus estava préximo. Porém, eles ndo poderiam esperar ter parte
nele se, nesse interim, ndo se preparassem. A compreensdo dos ensinos morais de Jesus
abalou Schweitzer. Tal abalo se deu enquanto ele os estudava, novamente, a luz das predicdes
de Jesus tangentes ao iminente fim do mundo. Schweitzer completava um aspecto do seu
estudo para logo encetar outro. A Unica maneira de dissipar o mito popular e romantico seria
apresentar a figura histérica de Jesus em téo vivo relevo que mito algum pudesse subsistir ao
seu lado.*®

Assim, Schweitzer buscou o Jesus da histéria com muita intensidade. Estudou,
praticamente, todas as tentativas anteriores de reconstruir a histéria de Jesus. Qual teria sido,
enfim, a verdade sobre Jesus? A medida que ia reunindo os livros de que necessitava para
cada capitulo da obra, empilhava-os nos cantos do escritério. A sua recomendacdo era que
ninguém mexesse nessas pilhas. Més apés més, ano apdés ano, dava continuidade a

pesquisa.®!
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Schweitzer tinha agora vinte e sete anos. A cada ano crescia a exultacdo que |he
davam a pregacdo e o ensino. Os estudos histéricos Ihe empolgavam e também a idéia de
interpretar Bach para o povo da sua segunda patria, a Franca. O simples fato de estar vivo em
Estrasburgo, de trocar idéias com seus companheiros das diversas faculdades, de passear
pelos belos arredores, de pensar no livro sobre a decadéncia da civilizagdo que tencionava
escrever um dia, tudo isso era felicidade genuina, algo que aprofundava sua resolucao de
pagar em servico & humanidade o que havia recebido.

Todavia, em meio a sua felicidade, Schweitzer, era levado a pensar sobre mistério e
o sofrimento existentes no mundo. A simpatia pelos povos desprezados, despertada na infancia
pelas leituras que o seu pai fazia das memoérias do missionario africano Casalis, e aprofundada
pela contemplacao do “Negro” de Bartholdi, em Colmar, era alimentada por tudo que lia sobre a
exploracéo dos negros pelos homens brancos, no Congo e em outros lugares, e pelos relatorios
que das condi¢des da Africa faziam os missionarios alsacianos que iam para casa em gozo de
férias. Uma pergunta lhe perturbava: como podia a mente européia, tdo sensivel em outros
sentidos, ser tdo empedernida nesse ponto? Talvez, algum dia, alguém os despertaria da sua
apatia, alguém que se impressionasse a ponto de oferecer sua vida pela causa.

Schweitzer ndo era um doutrinador. Embora conversasse demais, em geral, ouvia
mais do que falava. De Goethe, ele havia aprendido a reverenciar as mulheres. Apreciava, de
maneira especial, as senhoras idosas que houvessem entretecido a experiéncia com a filosofia
e tivesse uma visdo pessoal da vida. Ele gostava muito da companhia dessas senhoras.*?

Certo dia, em Paris, Schweitzer encontrou Romain Rolland. Esse Ultimo era autor
teatral e poeta, historiador e biografo. Na ocasido estava com quase quarenta anos. Acima de
tudo, era um tolstoiano e um internacionalista. Buscava a integracdo da Europa numa
consciéncia européia que transcendesse 0s temores e 0s preconceitos nacionais. Quando
Schweitzer se encontrou com ele, Rolland acabara de publicar, numa revista obscura, a
primeira parte de uma novela de dez volumes. Era a histéria de um grande masico, um alemao,
que devia reunir em sua personalidade e espirito o fogo e a luz de todos os povos da Europa.
Quando Rolland faz o Rei Luis IX dizer, no leito da morte, que é glorioso lutar pelo inatingivel,
quando o inatingivel € Deus, estava reverberando uma idéia do proprio Schweitzer. Da mesma
forma, Schweitzer reverberaria uma idéia de Rolland ao escrever em sua autobiografia que ndo

ha herois de acdo; ha herois unicamente da rentincia e do sofrimento.*
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O encontro com Rolland foi muito marcante para Schweitzer. Ele sentiu-se
encorajado ao encontrar, numa geragdo intoxicada pelo éxito material e pelas conquistas
cientificas, um homem tdo possuido por uma grande idéia ética. A semelhanca do amigo
alsaciano, Rolland n&do alimentava ilusdes quanto ao carater automatico do progresso e sua
inevitabilidade. Ele pensava que a civilizagdo repousa sobre bases éticas. Quando essas bases
sao negligenciadas toda a estrutura se desmorona. Rolland alargou o horizonte internacional de
Schweitzer e o grupo de Estrasburgo, com o qual se reunira desde seus dias de estudante lhe
estimulou a consciéncia social.®*

Entre as pessoas do grupo de Estrasburgo estava a filha de um distinto professor de
historia na universidade. Seu nome era Helena Bresslau. Certo dia, conversando sobre 0s
sermbes de Schweitzer, eles concordaram no reconhecimento de que suas vidas ndo eram
deles mesmos. Ambos haviam determinado uma data apdés a qual assumiriam uma
responsabilidade sobre a vida de outros. Schweitzer decidira que aos trinta. Helena Bresslau,
aos vinte e cinco. Ambos também reconheciam que eram comissionados, obrigados para com
Deus e para com 0s homens a passar a outros o bem que a vida lhes outorgara. Além disso,
ambos estavam empenhados em descobrir 0 campo especial em que os seus dons pudessem
ser mais Uteis para o servico a humanidade. Helena Bresslau, ja de posse de um diploma de
professora, concluira um curso de enfermagem e trabalhava na area social. Recentemente,
havia sido chamada para organizar uma maternidade. Em tal organizacéo, contou com a ajuda
de Schweitzer. Por esse e outros motivos, eles se aproximavam cada vez mais.

Era nesse ambiente de humana camaradagem, enriquecendo os sentimentos e a
mente, que Schweitzer prosseguia suas pesquisas teoldgicas. Descobriu que o trabalho lhe
desafiava nos mais profundos recursos do seu espirito. A essa altura, ele ja percebia as
conclusdes revolucionarias que derivavam das suas pesquisas, bem como os efeitos que elas
poderiam produzir no mundo cristdo. Apesar de saber que convinha resolver problemas
historicos e situar Jesus, inquietava-lhe a possibilidade de levar confusédo aos coracdes dos
crentes. Tal inquietacdo era produto de um coragdo pastoral que 0 mesmo possuia. Esse
sentimento |lhe perturbou, porém néo lhe deteve. Em meio a tudo isso, acabou concluindo que
era necessario deixar os cristdos encarar o fato de que o mundo em que Jesus nasceu e
morreu ndo era o mundo deles, nem o mundo do século XX era o mundo de Jesus. Além disso,
era preciso deixa-los enfrentar o fato, ainda mais perturbador, de que, a verdade religiosa varia

de época para época. Contudo, a religido do amor era a mesma para sempre.
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Paralelamente aos seus estudos sobre a vida de Jesus, Schweitzer trabalhava na
sua biografia de Johann Sebastian Bach. O pequeno ensaio previsto se transformara em um
livro de quatrocentos e cinqlienta péginas. Sua publicacdo em Paris havia agitado os
entusiastas de Bach em toda a Europa. De além do Reno veio o pedido de uma tradugéo
alema. Sem hesitar, comegou a trabalhar, ndo tardando, entretanto, em verificar que era
incapaz de traduzir sua prépria obra. Concluiu que, se quisesse produzir algo que merecesse
ser lido, deveria voltar as suas fontes e escrever um novo livro. Seus esforgos iniciais foram em
vado. O livro ndo sairia, por enquanto.*®

Dos nove anos que Schweitzer pretendia viver para si mesmo, soO lhe restava um.
Mas, ainda n&o tinha a minima idéia do modo como realizaria o servigo direto & humanidade.
Certo dia viu uma revista de capa verde, na sua mesa do colégio teoldgico. Era o relatério da
Sociedade Missionaria de Paris. Essa sociedade ocupava um lugar querido em seu coragao.
Isso porque fora ela que enviara o dedicado Casalis, cujas cartas seu pai havia lido no pulpito,
em Giinsbach, quando ele ainda era menino. A noite, lendo um dos artigos que lhe chamara a
atencdo, Schweitzer ficou atonito. O presidente da sociedade, um compatriota alsaciano,
apresentava a necessidade de obreiros para o Congo Francés. O quadro que tracava dos
selvagens torturados pela supersticdo despertou Schweitzer. Ele fechou a revista e comegou o
seu trabalho noturno. Estava terminada a busca. Ja sabia qual seria o seu servico direto a
humanidade.?®

No dia 15 de janeiro de 1905 haviam expirado 0os nove anos. Schweitzer pensava na
sua resolucéo, pensava na Africa e pensava nos seus recursos. Se fosse mesmo, deveria ser
na qualidade de médico-missionario. Ele pensava que ndo era suficiente falar da religido do
amor, porém era for¢oso pratica-la. Além disso, o que o Congo precisava nao era de um pastor
ou professor, todavia, de um médico. Com base em tal pensamento, comecou a preparacao
para estudar medicina. Apenas nove meses depois, Schweitzer colocou numa caixa do correio
meia dizia de cartas, nas quais contava a familia e aos amigos mais intimos a sua decisao de ir
para a Africa como médico-missionario. A noticia estourou como uma bomba em Paris,
Glnsbach e Estrasburgo.

A oposicao prevista foi imediata. Alguns chegaram a pensar que Schweitzer estava
enlouquecendo. Apenas na familia houve o reconhecimento de que, se estava tomando essa
decisdo, ele deveria ter uma razdo muito profunda para isso. Para sua maior surpresa,

encontrou resisténcia até entre a comissdo diretora da Sociedade Missionaria Evangélica de
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Paris. Isso porque, embora ainda ndo publicado, ja circulava o primeiro ensaio do seu livro
sobre Jesus, e 0 mesmo era Vvisto por muitos com suspeita. O diretor s6 se sentiu aliviado
quando Schweitzer deixou bem claro que planejava ir ao Congo como médico. Contudo, 0s
companheiros dele continuaram nos seus temores.*’

No fim de outubro do mesmo ano, Schweitzer voltou a ser estudante e, para sua
manutencdo, continuou com todas as atividades anteriores. Nao conseguia nem pensar na
possibilidade de abandonar as aulas na universidade, as pregacdes, as pesquisas, a musica e 0
trabalho com os meninos da classe de confirmados. Entretanto, Schweitzer estava cénscio que
um dia teria que deixar tudo isso. Era o preco do servico. Era o que Jesus queria dizer quando
falou de perder a vida para ganha-la.®

A vida de Schweitzer seguia em ritmo acelerado. Viagens a Paris, Barcelona e
muitos concertos. Noite apds noite trabalhava na versdo alema do livro sobre Bach e no estudo
sobre a vida de Jesus. Vasculhando as pilhas de livros que lhe enchiam o escritério e
procurando a verdade através dos séculos, finalmente, Schweitzer achou o que, segundo ele,
era o Jesus historico. A verdadeira significacdo e o verdadeiro poder de Jesus comegaram a
alvorecer em sua alma. O que Ihe empolgava ndo era o poder da figura historica, pregando uma
doutrina que o século XX podia aceitar e aplaudir porque era universal. O Jesus histérico havia
negado o mundo. A mente moderna o afirmava.®

Schweitzer dizia que os tedlogos haviam enfraquecido a mente contemporanea.
Isso porque recusavam reconhecer o abismo existente entre o Jesus histérico e o0 homem do
mundo moderno. Tal recusa fazia com que o conflito entre o homem do mundo moderno e o
Jesus histérico fosse evitado. Mas, para Schweitzer, era esse conflito, que implicava em uma
rejeicdo pessoal pelo mundo, que fazia com que a religiosidade dos tempos de Jesus fosse
comunicada ao homem moderno.

Enquanto trabalhava, parecia que a propria relagdo de Schweitzer com o Jesus
histérico se desenrolava sem nenhum raciocinio consciente da sua parte. De acordo com ele,
Jesus nao havia julgado necessario dar aos seus amigos e seguidores nenhum discernimento
do segredo da sua personalidade. A Unica coisa que havia pedido era que, em tudo quanto
fizessem e por onde fossem, provassem ser homens por ele obrigados a deixar para tras uma
vida egocéntrica e a tomar uma vida teocéntrica. Trabalhando més apdés més, chegou a

conhecer Jesus ndo s6 como o protagonista da suprema historia de amor e sacrificio desse
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mundo, nem s6 como 0 maior mestre e profeta da histéria, porém, acima de tudo, como uma
pessoa que tinha autoridade sobre ele.

A longa tarefa se aproximava do fim. O Ultimo capitulo, a Ultima pagina e o ultimo
paragrafo estavam sob suas maos. Finalmente, as Ultimas frases:

Ele se nos chega como Um desconhecido, sem um nome, como antes, ao lado
do lago, quando Ele chegou junto aqueles homens que ndo O conheciam. Ele
nos fala a mesma palavra: “Siga-me!” e nos estabelece as tarefas que Ele tem
de cumprir para o nosso tempo. Ele ordena. E para aqueles que O obedecem,
quer sejamos sabios ou simples, ele revelara a si mesmo nas obras, nos
conflitos, nos sofrimentos que eles passardo em sua companhia, e, como um
ministério inefavel, eles aprenderdo em suas proprias experiéncias Quem Ele

6.9

Estava concluida a sua obra sobre a busca do Jesus histérico. Em 1906, a
publicacéo do livro intitulado A Busca do Jesus Histdrico causou apenas uma ligeira agitagéo na
pacata vida académica alema daquele periodo. A Faculdade Teoldgica de Estrasburgo acolheu
sem grande avidez as reflexdes de Schweitzer. A julgar pelas repercussdes imediatas, ele
poderia persuadir-se de que o mundo académico alemao considerara insignificante o seu livro.
Todavia, foi da Inglaterra que veio o primeiro reconhecimento do seu trabalho. Em Oxford e
Cambridge, os entendidos do assunto aceitaram as conclusbes de Schweitzer como
autorizadas. Seus comentarios também tiveram repercussfes continentais. Entre o clero, de
Amsterdd a Konigsberg, comecaram a ouvir sussurros de que algo de cataclismico estava
convulsionando a teologia cristd. Pastores, antes instalados na sua ortodoxia, ficaram
alarmados com os resultados apresentados por Schweitzer. A confusao e a dor entre os crentes
cristdos, como era previsivel, manifestaram-se em elogtientes impropérios contra ele.**

Schweitzer, porém, ndo teve tempo para se preocupar com o que o0 mundo estava
dizendo do seu livio ou dele mesmo. Sua mente estava ocupada com anatomia, fisiologia,
quimica, fisica, zoologia, botanica, entre outras coisas. Durante seis anos prosseguiu seus
estudos cientificos e médicos. Apesar do segundo ano de medicina ter sido muito apertado,
Schweitzer ndo quis abandonar seus trabalhos na paréquia nem suas conferéncias. Ele
também estava convicto que era preciso terminar a versao alema do livro sobre Bach antes de
ir para a Africa. Assim sendo, dava concertos para custear suas despesas. Mesmo com todo
trabalho que lhe dava um unico recital, achava tempo para ir a Paris, pelo menos seis vezes por
ano, para os concertos da Sociedade de Bach. Schweitzer ajudava a preparar 0s programas,

escrevia as notas, ia aos ensaios e incentivava cada membro da orquestra e do coro com a sua
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empolgacdo. Em meio a tudo isso, vez por outra, era obrigado a tentar silenciar a Voz que |he
ordenava perder tudo para ganhar tudo. Ele suplicava: Ainda ndo! Ainda n&o!*?

Ainda durante esse periodo, Schweitzer passou a se concentrar na cruzada para
estabelecer padrdes na construcdo de érgdos. Num campo limitado, estava ele lutando contra a
degeneracdo dos produtos de um sistema industrial mecanizado, e, de maneira indireta, contra
a desintegracdo da propria civilizagdo. Schweitzer publicou um panfleto intitulado A Arte de
Construir e Tocar Orgdos na Alemanha e na Franca. Em tal panfleto sumariou uma década de
pesquisas e de estudos da natureza e das possibilidades dos 6rgaos velhos e novos. Esse
trabalho fez dele a maior autoridade da Europa em matéria de 6rgaos e alvo de muito trabalho
em um novo campo.*

Schweitzer passou noites e noites estudando projetos de 6érgdos. Ele escreveu
centenas de cartas a bispos, reitores, prefeitos, fabricantes de 6rgaos e organistas. Também
viajou para lugares distantes com o proposito de estudar questdes de restauracao, reconstrugéo
e substituicdo de 6rgdos. Além disso, advogou diante de consistérios e conselhos de igrejas.*

A medida que caminhava rumo a conclusdo do curso de medicina, a fadiga de
Schweitzer aumentava cada vez mais. Contudo, nem assim pensava na possibilidade deixar
alguma das suas atividades antes de ir para a Africa. Nesse periodo, achar tempo para dormir
era um grande desafio. Nos raros feriados, Schweitzer ia para a casa pastoral em Glinsbach. Al
parecia o Unico lugar que conseguia descansar um pouco.*®

Com a ajuda de Helena Bresslau nos seus exercicios de 6rgdos e nas suas
publicacbes, a afinidade entre Schweitzer e ela crescia. Desde que resolvera estudar medicina
e ir para a Africa, ficara entendido que iriam juntos. Entretanto, nunca falavam disso, nem
mesmo entre si.

Em 1910, Schweitzer foi aprovado nos exames finais de medicina. Mas, ainda lhe
restava um ano de servigo interno e uma tese para escrever. Seis meses depois, Helena
Bresslau e ele estavam casados. No fim de 1912, ambos estavam prontos para a partida, mas
os esforcos dos anos de estudo de medicina estavam apresentando seus resultados.
Schweitzer precisou de mais seis meses para restaurar suas energias. Durante esse periodo,
com a ajuda de Helena Bresslau, ele preparou uma nova edicdo do livro A Busca do Jesus

Historico.*®
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Quando se aproximava o0 tempo em que encerraria sua vida académica e musical,
Schweitzer percebeu, como nunca antes, o peso da decisdo que havia tomado. Entdo, perderia
para sempre a sua independéncia financeira. No dia em que renunciou a catedra teoldgica na
universidade e ao seu cargo em Sao Nicolau, foi como se arrancasse o coracgao do peito.*’

Em meio a dor da rendncia, Schweitzer foi para Paris fazer um curso de medicina
tropical e obter suas credenciais de missionario-médico. A Sociedade Missionaria de Paris, ndo
pediu nenhum auxilio financeiro, porém, apenas um lugar para erguer um hospital. Schweitzer
pretendia construir um hospital no terreno da missdo, em Lambaréné, colénia do Gabao, na
Africa Equatorial Francesa, ao sul de Camardes. Ap6s um longo periodo de negociacdes com a
diretoria da misséo, recebeu a autorizagdo para construir o hospital que tanto desejava.
Todavia, ele ndo deveria se pronunciar a respeito de questdes teoldgicas na Africa.*®

Agora, antes de partir, SO restava a Schweitzer levantar fundos para a constru¢ao do
hospital. Os recursos vieram de amigos, especialmente aleméaes, da pardquia de Sao Nicolau,
de alguns concertos e dos direitos autorais do seu livro sobre Bach, agora em edig&o inglesa. A
soma total que recolheu era suficiente para manter o hospital por um ano.*°

Enquanto arrumava suas malas para a partida, ja contando com a possibilidade de
uma guerra que parecia as portas, Schweitzer separou dois mil francos, em ouro. Se a guerra
acontecesse, 0 ouro nao perderia o seu valor. No domingo de Pascoa de 1913, com a esposa
ao lado, setenta caixas de materiais no poréo e todos os sinos da Franca tocando o Evangelho

da Ressurreicdo, Schweitzer embarcou para a Africa.>°

1.4. O médico dos negros africanos®!

Ao chegar na Africa, Schweitzer se instalou em Lambaréné, as margens do rio
Ogooué. A Missdao de Lambaréné tinha sido estabelecida ha cerca de, aproximadamente,
guarenta anos antes da sua chegada. Seu precursor também foi um missionario-médico
americano cujo nome era Nassau. Contudo, quando a Franca tomou posse do Gab&o, a misséo
passou para a Sociedade Missionaria de Paris. Era nesta selva virgem que Schweitzer
pretendia, sozinho, sem o amparo de um governo ou de uma instituicdo particular, fundar um

hospital. A localizagdo da Missdo de Lambaréné era estratégica para esse empreendimento.
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Isso porque os doentes poderiam ser trazidos, por agua, de lugares distantes, rio acima ou rio
abaixo.%?

Um dos pacientes de Schweitzer, um nativo que havia sido cozinheiro, possuia certo
conhecimento do francés e do inglés. Utilizando tal conhecimento, tornou-se o primeiro ajudante
e intérprete do doutor. Seu nome era José Azvawami. Os nativos, seus conterraneos,
apelidaram Schweitzer de “Oganga”, isto é, feiticeiro, porque executava magicas com
instrumentos misteriosos e brilhantes. Bem cedo, observando seus filhos da selva, Schweitzer
percebeu que, além de curar-lhes as doencas, era preciso curar-lhes o medo. Oportunidade
para isso ndo faltava, pois, normalmente, tratava de trinta a quarenta pessoas por dia.

Schweitzer percebeu que o lugar escolhido para o hospital era pequeno e, por isso,
improéprio. Logo, decidiu ir a Samkita, estacdo missionaria situada rio acima. Ali, seus objetivos
eram assistir a uma conferéncia, fazer alguns contatos com outros missionarios e obter
permissao para construir o hospital em um lugar mais conveniente. A conferéncia proporcionou
a Schweitzer a primeira oportunidade de passar uma semana com outros missionarios que
também trabalhavam na regido do rio Ogooué. Ao voltar, levava consigo a licenga para construir
seu hospital onde quisesse e também 4.000 francos para iniciar a construgdo. Apos 0 seu
regresso, comegou a obra.

A medida que o tempo ia passando, a musica ajudava Schweitzer a manter o
equilibrio espiritual. Certo dia, doze nativos chegaram a sua casa trazendo uma grande caixa.
Era um piano, com implementos de érgdo de pedal, construido para os trépicos. A Sociedade
de Bach, de Paris, o havia enviado como presente ao seu organista. Apesar de poder separar
apenas meia hora por dia para tocar, Schweitzer considerava isso uma grande compensagao.
Compensacao maior ainda era poder partilhar a mensagem de Cristo, de maneira simples, a
homens e mulheres para quem o Evangelho ainda n&o havia sido anunciado. Na selva, os
dogmas cristdos deixavam de ter valor. O que importava era a vida e 0s ensinos basicos de
Jesus expressos em termos capazes de libertar os nativos da sua escraviddao ao terror.
Portanto, pregava um dia por semana com o0s labios, da mesma forma como ja pregava sete
dias por semana com a vida.

Depois de algum tempo em Lambaréné, Schweitzer desceu pelo rio até Cabo
Lopes. Ele precisava tratar um abscesso. Aproveitou a forcada inacdo para escrever um

relatério aos seus mantenedores. Afinal, eles precisavam estar cientes do trabalho que o doutor

52 Cf. SCHWEITZER, Out of my life, p. 136-161 — As primeiras atividades de Schweitzer na Africa tém inicio em 1913
e terminam em 1917, quando ele recebe ordens para voltar a Europa como prisioneiro de guerra.



realizava na Africa. Na vagarosa viagem de volta a Lambaréné, a bordo de um barco mercante,
ele escreveu outro trabalho sobre os problemas sociais da selva.

Dois dias ap0s o retorno, Schweitzer e sua esposa receberam a triste noticia de que
a Europa estava em guerra. Ambos ficaram muito preocupados, pois eram dois suditos
germanicos vivendo em colonia francesa. Entretanto, foram prevenidos de que deveriam
considerar-se prisioneiros de guerra. Podiam permanecer em casa, mas sem se comunicar com
0S nativos e nem com 0s europeus. Além disso, deviam obedecer, sem discussdo, as ordens
dos soldados negros destacados para vigia-los. Pela primeira vez desde que havia comecado
seus estudos médicos, Schweitzer achou-se, de manha, sentado a sua mesa de trabalho. Se o
mundo estava enlouguecendo, isso ndo era motivo para que ele deixasse de acabar seu livro
sobre o misticismo do apéstolo Paulo.

Porém, ndo demorou muito para Schweitzer perceber que, naquele momento, ndo
poderia concentrar-se em Paulo. Na mesma época, em Cambridge, um erudito catélico
apresentava seu livro A Busca do Jesus Historico ao mundo de lingua inglesa. Certo dia, um
nativo subiu a colina em direcdo a sua casa e lhe apresentou um bilhete do administrador local
francés. Ele e todos os outros que portassem um bilhete semelhante poderiam ser atendidos
pelo doutor. Pouco tempo depois, o comandante do distrito recebeu comunicacdo de que o
Monsieur Schweitzer j& ndo era considerado uma ameaga. Aliviado da carga de escrever
bilhetes, anunciou ao doutor que poderia voltar ao hospital.

Chegara o fim de 1914. A vida de Schweitzer continuava na pequena casa da colina
e no hospital embaixo. Ele permanecia preocupado com a guerra, todavia, dava gracas a Deus
porque lhe havia sido concedido salvar vidas ao invés de destrui-las. A essa altura, o alimento
ja se tornava escasso. Schweitzer e sua esposa, algumas vezes, foram obrigados a se
contentar com carne de macaco. Nessa situagdo, a idéia de um livro, que havia concebido
quinze anos antes e que deveria se chamar N6s, os Herdeiros do Passado, tornou-se um apelo
para a restauracdo. Ele interpretava a tragédia do pensamento europeu como produto do
divércio entre, a afirmacdo do mundo e da vida, e as concepgdes éticas recebidas da fé crista.
Ou seja, a vontade de progredir permanecia, contudo, sem um alvo moral. Consequentemente,
o homem vagava sem rumo.

Depois de pensar muito sobre esse assunto, Schweitzer encontrou a resposta que
tanto esperava. Segundo ele, o pensamento do qual surgira essa filosofia fora nobre e
entusiastico, mas néo fora profundo o suficiente. A idéia que a afirma¢éo da vida e do mundo
deve ser permeada pela ética tinha sido mais matéria de sentimento e experiéncia que de

prova, mais matéria de crenca que de pensamento. Assim, para Schweitzer, a decadéncia da



civiizagdo era o resultado inevitdvel desse ceticismo acumulado com referéncia a uma
concepgdo que, por mais inspiradora e criadora que fosse, ndo passava, em Ultima analise, de
um simples e magnifico postulado.

Entretanto, por mais que estreitasse 0s lacos com o0s irmdos da igreja de
Lambaréné, Schweitzer sentia-se ainda perseguido pela pergunta: que ha de comum na ética e
na afirmacdo da vida e do mundo? Embora tivesse buscado a resposta na filosofia, ndo a
encontrou. Para manter a mente concentrada no problema, de vez em quando, rabiscava no
papel palavras, frases e sentencas desconexas. Por dois dias ficou fazendo isso. Ao entardecer
do terceiro dia, enquanto os barcos abriam caminho por entre um rebanho de hipop6tamos, a
frase reveréncia pela vida brilhou em sua mente. Assim sendo, havia encontrado a concepgao
comum entre a ética e a afirmacéo da vida e do mundo, que era a dindmica do processo. De
acordo com Schweitzer, a civilizagdo ndo repousava num belo sentimento, numa tradicdo ou
supersticdo. A mercé de qualquer cético, repousava sobre uma idéia. Em meio a muita reflex&o,
findou o ano de 1915.

Enquanto isso, a alma da Europa estava enferma. Mensagens ocasionais chegavam
da Alsacia. Um dia, a guerra feriu Schweitzer no mais intimo da sua alma. Chegou-lhe a noticia
de que sua méae havia sido pisada e morta pela cavalaria na rua da aldeia. Seguiram dias
dificeis.>®

Mais dois anos se passaram. Chegavam ao fim, 1916 e 1917. Schweitzer
continuava trabalhando em Lambaréné. Na Europa, devido a guerra, seus amigos estavam
impossibilitados de renovar suas contribuicbes para o seu trabalho. Mas os enfermos
continuavam a chegar, em nimero sempre crescente. Schweitzer ndo podia recusar-lhes seu
auxilio. Entdo, foi obrigado a tomar dinheiro emprestado na Sociedade Missionaria de Paris.
Vez por outra, pensava em como pagaria tal empréstimo.

Depois de quase cinco anos em Lambaréné, Schweitzer e sua esposa receberam
ordens para voltar a Franga. Ali seriam internados como prisioneiros de guerra. Com o auxilio
dos missionarios e de alguns nativos, ele e sua esposa empacotaram seus objetos pessoais.
Em menos de trés dias, embarcaram em uma viagem que, para eles, ndo tinha destino certo.

Nos quartéis de Bordéos, Schweitzer, que nunca ficara gravemente enfermo,
contraiu uma disenteria. Ainda fraco, ele e sua esposa foram enviados para um campo de
internacdo em Garaison, nos Pirineus. Durante um rigoroso inverno viveram num mosteiro
abandonado, em companhia de um agregado de gente sem lar que s6 uma guerra poderia

reunir. Ali se encontravam pessoas de todos 0s niveis e classes sociais. Schweitzer, generoso e
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expansivo, logo se tornou o médico do campo e o melhor amigo do teosofista que era o
governador. Todos os dias, num pedaco de madeira marcado como um teclado de érgéo, e com
0os pedais imaginérios, no chdo, memorizava pecas de Bach ou de Widor. Quando tinha
oportunidade, tracava o esbo¢o do quarto e ultimo volume da sua obra filosofica sobre a
decadéncia e restauracéo da civilizagdo.**

Ainda abatido pela disenteria, Schweitzer sofreu muito com a transferéncia, dele e
da esposa, para outro mosteiro abandonado nos bosques de oliveiras de S. Remy de Provence,
perto de Arles. Porém, no meio do verdo, foram permutados e enviados a Suica. De 14,
seguiram para Estrasburgo. Glnsbach estava nas linhas de frente, quase sempre debaixo de
fogo. Schweitzer, ainda fraco, teve que andar até Colmar. Ali encontrou seu pai ainda vigoroso.
Mesmo anos mais tarde, Schweitzer se recusava a falar das suas experiéncias de guerra.

O armisticio, finalmente, foi assinado. A guerra acabara. Devido a uma enfermidade,
Schweitzer precisou ser operado em Estrasburgo. Agora, sua salde estava abalada e seu
hospital em ruinas. A situagdo ndo era nada facil. Além de todos esses problemas, ndo tinha
recursos para quitar suas dividas com a Sociedade Missionaria de Paris e com alguns amigos.
Pior, Schweitzer nem sabia se poderia ganhar o suficiente para sustentar sua mulher e sua filha
que havia nascido no dia do seu préprio aniversario, dois meses depois do armisticio. Uma
possibilidade seria lecionar novamente, mas ninguém sabia o que havia de ser da universidade,
agora que Estrasburgo voltara as méos dos franceses.%®

Visando levantar recursos para suprir suas necessidades imediatas, Schweitzer
aceitou o convite de um amigo para servir como médico no hospital municipal de Estrasburgo e
como paroco na igreja de Sao Nicolau. Sua residéncia seria a casa pastoral da igreja. Vez por
outra, Schweitzer era assaltado pelo sentimento de fracasso. Tinha um sonho e esse sonho fora
frustrado. As atividades no hospital de S&o Nicolau o deixavam ainda mais deprimido. Isso
porque ele, constantemente, se lembrava dos anos de muito sucesso que precederam sua
partida para a Africa. Agora, até mesmo entre os intelectuais, ele ndo passava de um fantasma
do passado.

A necessidade de uma segunda operacao, e a propria operagdo, um ano depois da
volta de Schweitzer ao seu pais natal, aprofundaram o seu senso de fraternidade com todos os
que sofrem. Certo dia, ele teve uma idéia: a fraternidade dos que trazem as marcas da dor.

Segundo Schweitzer, isso implicaria que todos os homens, mulheres e criangas, que

5 |bid., p. 162-174 — Sob o titulo de Garaison and St. Rémy, Schweitzer narra o0 tempo em que esteve preso e
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conhecessem a dor, se empenhassem, enquanto tivessem vida, em aliviar a dor do proximo.
Desse dia em diante, passou a aplicar esse principio enviando alimentos aos amigos que
passavam fome na Alemanha.

No fim de 1919, Schweitzer recebeu um convite do Orfedo Cataldo de Barcelona
para tocar 6rgdo em um dos seus concertos. O mundo da arte lhe abrira, novamente, uma
porta. Mesmo entre os eruditos, ele ndo estava tdo esquecido como supunha. Na Suécia, um
notavel filosofo da religido, o mais alto dignitario eclesiastico do seu pais, se lembrara do
trabalho de Schweitzer e o convidara para uma série de conferéncias na Fundacao Olaus-Petri
da Universidade de Upsala. Tal fundacdo solicitava também a publicacdo das suas
conferéncias. Com muita alegria, aceitou ao convite e, no ano seguinte, mesmo doente, foi até
la com sua esposa. Em Upsala, as conferéncias de Schweitzer seguiram o plano geral dos
capitulos da Filosofia da Civilizagdo. Na ultima palestra, quando apresentou as idéias
fundamentais da ética da reveréncia pela vida, a reagdo dos ouvintes foi tdo positiva que ele
mal pode dominar sua emoc&o e terminar o seu discurso. Finalmente, comecou a sarar.

Mesmo com o0 sucesso das conferéncias, Schweitzer estava preocupado com as
dividas e com os constantes apelos que lhe chegavam de Lambaréné. Todavia, apdés uma
conversa com o arcebispo que o hospedava, seu coracdo se encheu de esperanca. Como a
Suécia havia ganhado muito dinheiro com a guerra, Schweitzer poderia dar concertos e
palestras sobre o seu trabalho na Africa. Através desses concertos e palestras, levantaria
recursos para o pagamento das dividas e para a retomada do trabalho em Lambaréné. Foi isso
que ele fez. Viajou pelas principais cidades suecas e visitou pardquias remotas. Em seu
discurso, Schweitzer sempre enfatizava a fraternidade dos que trazem as marcas da dor. O
resultado ndo poderia ter sido melhor. Ao terminar sua jornada de seis semanas, percebeu que
dois movimentos estavam tomando forma: um para preservar o gosto publico em matéria de
Orgdos e outro para uma associacao de amigos de Lambaréné.

Uma vez que 0 povo europeu apreciava seus concertos e suas palestras sobre seu
trabalho na Africa, Schweitzer percebeu que ja poderia pagar suas dividas e reabrir o hospital
em Lambaréné. Contudo, voltaria sozinho, deixando a esposa e a filha na Europa. Quando
chegou a Estrasburgo novamente, Schweitzer era um novo homem. A Suécia lhe havia
devolvido a seguranca perdida durante a guerra. Como primeiro passo para Lambaréné,
escreveu A Beira da Floresta Virgem, um livro das reminiscéncias africanas. Tal livro foi

publicado em sueco e alemdo e, posteriormente, saiu também em inglés. Essa obra criou um



circulo, cada vez maior, de amigos e mantenedores, o que proporcionou ao autor bons direitos
autorais.>®

Ap6s uma série de conferéncias por diversos lugares da Europa, Schweitzer
renunciou aos seus cargos em Estrasburgo e mudou-se com a familia para a casa pastoral, em
Gunsbach. Pensava que ali encontraria a calma necessaria para trabalhar na sua Filosofia da
Civilizag&o. Entretanto, ndo foi bem isso o que aconteceu. Novos convites o levaram novamente
a um giro pela Europa. Aonde ia, também dava recitais de 6rgdo e aproveitava cada
oportunidade que tinha para falar em favor do seu hospital.®’

Schweitzer ja estava na Europa havia quase quatro anos. Nos intervalos dos seus
giros, estabeleceu nova base para ele e sua familia, em Koénigsfeld, na Floresta Negra. A saude
de sua esposa exigia altitude. Logo, Schweitzer construiu uma casa na periferia de uma vila
pacifica dominada pela presenca dos Irmaos Moravios, que tinham ali um retiro. Desde sua
adolescéncia, ele sentia-se atraido pelos Irméos e pela Sociedade dos Amigos (Quakers).
Schweitzer também desejava muito que sua filha, Rhena, agora com trés anos, crescesse no
meio deles e freqlientasse sua escola. Para facilitar esse processo, ele mesmo estabeleceu
estreitas relacdes com muitos dos Irmaos.

Em Konigsfeld, quando suas conferéncias e seus concertos lhe permitiam,
Schweitzer continuava sua Filosofia da Civilizagc&o. Para ele, as pessoas do seu tempo estavam
vivenciando o colapso da civilizagdo. E com essa idéia que comeca a Decadéncia e
Restauracao da Civilizacdo, o primeiro volume da sua obra. Schweitzer pensava que a Unica
maneira de reconstruir o mundo no qual eles estavam vivendo era a partir da mudanca interior
do carater de cada ser humano. Homens novos sob velhas circunstancias. Portanto, como
sociedade, deveriam suavizar a oposi¢do entre as nacgdes para que uma verdadeira civilizacdo
se tornasse possivel. Pagina por pagina, Schweitzer ia escrevendo suas idéias acerca do
pensamento e da conduta, individual e social. Ao mesmo tempo, fazia suas ultimas correcées
na Civilizacdo e Etica, o segundo volume da sua obra, e encaixotava as provisées para reiniciar
os seus trabalhos em Lambaréné.*®

Schweitzer, pela segunda vez, partiu para a Africa. Agora, estava acompanhado por
um jovem estudante de quimica, em Oxford, cujo nome era Noel Gillespie. Ao chegar em
Lambaréné, sete anos depois, Schweitzer encontrou uma verdadeira desolagcdo. Tudo estava
destruido, inclusive o centro médico e a casa que havia morado com Helena Bresslau, sua

esposa. Diante de tal situacdo, decidiu construir um hospital maior, em um lugar mais amplo,
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perto dali, onde o rio Ogooué se bifurcava. Tal perspectiva o encheu de nova esperanca, mas a
realidade da Africa Equatorial ainda era muito complicada. O antigo problema da mao-de-obra
estava tdo dificil como sempre. Schweitzer ndo desistiu, porém, resolveu comecar o0 seu
trabalho em Lambaréné pela restauracéo do velho centro médico.*®

No dia seguinte, os doentes comegaram a chegar. Com eles também vieram alguns
trabalhadores para fazer os reparos mais urgentes. Duas semanas depois, sob vigilancia de
Noel, a farmacia e a sala de exames ja estavam restauradas para o uso. Agora, so faltava
recuperar o telhado. Schweitzer passou varias tardes numa canoa, indo de aldeia em aldeia,
pedindo doacgédo de telhas. Delas, talvez, dependesse o futuro do hospital.

Logo apés a recuperagéo do telhado, as obras de um novo edificio foram iniciadas.
Essas obras eram levadas adiante por trabalhadores voluntarios, sob a supervisdo do préprio
Schweitzer. Com todas as complicagbes e demoras, o programa da nova construgéo ia sendo
executado. Os meses passavam, as obras prosseguiam e a fadiga apoderara-se do doutor.
Havia muita coisa para fazer e pouco tempo disponivel. Embora a maior necessidade fosse de
um meédico auxiliar, a chegada de uma enfermeira formada de Estrasburgo lhe foi de grande
valia. Quando as for¢as de Schweitzer ja chegavam ao fim, ouviu o apito estridente do vapor no
rio. Tal vapor trazia o médico auxiliar que ele tanto desejava. O Dr. Nessmann era filho de um
dos seus amigos de Estrasburgo e chegou para assumir todo o trabalho do hospital. Seu
coracgdo se alegrou sobremaneira. Agora tinha um assistente.

Depois da chegada do Dr. Nessmann, tudo mudou. Ele parecia talhado para a
Africa. Era prético, bem humorado, organizado e habilidoso. Agora, Schweitzer podia passar
dias no trabalho da construcao, certo de que os doentes seriam muito bem cuidados. A equipe
de Lambaréné, aos poucos, foi se robustecendo. Auxilios de fora estavam chegando, como, por
exemplo, outra enfermeira da Alsécia, um barco a motor de amigos da Suécia, e outro médico,
desta vez, da Suica. Como o trabalho estava sob controle, Schweitzer pode voltar ao seu livro
sobre o misticismo de Paulo, no qual vinha trabalhando esporadicamente, havia mais de vinte
anos, e ansiava por terminar. Com o trabalho mais estruturado e com uma equipe bem
preparada, os pacientes vinham a Lambaréné como nunca antes.

O tempo foi passando. A fome do interior espalhou-se pela regido do Ogooué.
Consequentemente, desencadeou-se uma epidemia de disenteria. O hospital inteiro estava
ficando infectado. Todavia, a fome e a disenteria aprofundaram em Schweitzer a convic¢do que

o havia assaltado no regresso a Africa. Ele precisava mudar o hospital para um lugar com maior
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espaco para expandir-se e terra para fazer plantagdes. O lugar para tal obra, ja conhecia bem.
Sem consultar ninguém, Schweitzer tomou sua decisao e requereu ao Comissario do Distrito o
direito de utilizar o espacgo desejado. Depois, satisfeitas as exigéncias, legais reuniu sua equipe
e disse-lhes o que havia feito. Houve um grande siléncio seguido por brados de alegria. O
doutor percebeu que todos haviam comprado a idéia.

As obras se iniciaram com o trabalho dos convalescentes e dos companheiros dos
enfermos. Todos, sob a supervisdo de Schweitzer. Contudo, era muito dificil fazé-los trabalhar.
Com a chegada de uma inteligente amiga canadense, Schweitzer teve uma excelente idéia.
Embora os nativos ndo quisessem trabalhar, para uma mulher, provavelmente, o fariam. Assim,
desde que chegou, C. B. Russel assumiu a supervisdo do trabalho dos nativos.
Vagarosamente, um apdOs outro, os prédios apareciam, indicando ruas e, por fim, uma aldeia.
Finalmente, o hospital também dispunha de uma horta. Schweitzer deu-lhe o nome de Jardim
do Eden, e cercou-a de arvores frutiferas.

Enquanto tudo isso acontecia, o trabalho de medicagcdo continuava no velho e
pequeno hospital recuperado. A essa altura, Schweitzer ja se resignara a pbr de lado o
pensamento de trabalhar no seu livro sobre o apéstolo Paulo. Entretanto, deu um jeito de
continuar a prética diaria do 6rgdo, a que se havia devotado doze anos antes. Afinal, seus
dedos precisavam continuar ageis para os concertos na Europa. Era através desses concertos
gue ele sustentava o trabalho em Lambaréné.

Quinze meses depois de Schweitzer ter anunciado sua decisédo de mudar o hospital,
os enfermos foram transferidos para os novos edificios. Num gesto de alegria, tal como
raramente experimentara antes, elevou seus pensamentos em gratiddo a Deus e aos amigos da
Europa que haviam investido muito no trabalho por ele iniciado ali. Mas ainda havia muito
servico a fazer. Cada minicia deu cuidadosa atencdo. Seis meses apds a mudanca dos
pacientes para o novo hospital, Schweitzer partiu para a viagem a Europa para rever a esposa e
a filha. A bordo do vapor, pela primeira vez, quatorze anos depois de ter iniciado o trabalho em
Lambaréné, sentiu a emocado da vitoria. Juntamente com ele, voltaram duas enfermeiras que
também serviam aos negros africanos.

Ao chegar em Konigsfeld, na Floresta Negra, a menina de cinco anos, que ali ficara
quando seu pai foi para a Africa pela segunda vez, tinha agora oito anos. Como Schweitzer

queria, Rhena frequientava a escola dos Irmdos Moravios. A altitude e os bosques de pinheiros
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haviam restabelecido a salde de Helena Bresslau. Assim sendo, a familia reunida gastava
horas compartilhando a narrativa dos diferentes eventos de trés anos de separagéo.®°

Schweitzer ndo podia ficar com a familia por muito tempo. De varios lugares
chegavam convites para palestras, concertos e historias de Lambaréné. Em Estrasburgo, ele
tinha seus aposentos. Ali dormia quando tinha que consultar a biblioteca da universidade para
concluir o seu livro sobre o misticismo de Paulo. Agora havia decidido termina-lo. Naquele
apartamento de quatro quartos Schweitzer também armazenava os fornecimentos que estava
comprando para Lambaréné. Nesse trabalho, lhe ajudavam algumas enfermeiras que estavam
de licenca. Ele ndo parava de pensar no hospital um s6 minuto sequer. Por meio de postais e
cartas, procurava se informar de sobre tudo que estava acontecendo la, enquanto estava
ausente.

Suécia, Dinamarca, Holanda e Inglaterra. Schweitzer apreciava, especialmente,
visitar os ingleses. Afinal, eles foram os primeiros a receber, de maneira positiva, suas reflexdes
sobre o Jesus histérico e também apoiavam o trabalho em Lambaréné. Por insisténcia desses
amigos ingleses, Schweitzer escreveu suas idéias e convic¢des sobre a politica basica e as
condicdes sociais na Africa. Tais idéias e convicgbes foram publicadas na Reviséo
Contemporanea. Com os olhos colocados no humanitarismo do século XVIII, fez uma lista dos
direitos fundamentais do homem que o0 negro deveria esperar gozar. No Sseu ensaio,
aparentemente inocente, acabou estabelecendo um codigo de direitos para as racas
submetidas e um programa de uma nova ordem social para a Africa.

Ao deixar a Inglaterra, Schweitzer retornou a Holanda. Ali conheceu a pastora
Royden. Juntamente com a sua igreja, ela se tornou uma mantenedora fiel do trabalho em
Lambaréné. Da Holanda, Schweitzer foi para a Alemanha. Ali, a municipalidade de Frankfurt
sobre o Reno tinha criado o Prémio Goethe, de vinte mil marcos, em honra a um dos maiores
alemaes. Esse prémio seria concedido anualmente a um escritor que expressasse, na sua vida
e obra, as qualidades ligadas ao mais nobre dos poetas germanicos. O prémio de 1928 foi
concedido a Schweitzer. Ele respondeu com uma felicidade s6 igualada, nos seus escritos,
pelas Memorias de Infancia e Juventude.

Gunsbach ainda era o lar de Schweitzer, embora a casa pastoral j& ndo estivesse
nas méaos da familia. Seu pai havia falecido e um novo pastor estava residindo na velha casa.
Com os vinte mil marcos do Prémio Goethe, Schweitzer construiu uma casa melhor e mais
espacosa em Konigsfeld. Com o hospital estabelecido, quando a velhice chegasse, poderia

passar férias cada vez mais longas na Europa. Depois de um ano a casa ficou pronta.
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Com excecdo de algumas conferéncias e recitais na Alemanha, Schweitzer
trabalhou durante o ano de 1929, em Konigsfeld, levando até o fim sua obra O misticismo de
Paulo. Em certo sentido, o livro era o complemento da obra A Busca do Jesus Histérico, e
revelava Paulo como participante da ilusdo de uma iminente e cataclismica vinda do Reino. O
capitulo final e o prefacio foram completados, no fim de dezembro, durante a viagem que levava
Schweitzer e sua esposa de volta a Lambaréné. Essa era a terceira vez que o doutor estava
indo para a Africa.*

Schweitzer descansou muito durante os dois anos que passou na Europa. Além
disso, fez novos amigos e conseguiu novos mantenedores para o trabalho na Africa. O novo
hospital funcionava como nunca. O “Jardim do Eden” crescia cada vez mais. Numa torre de
madeira agora havia um sino, vindo de uma fundi¢éo da Alsé&cia, que servia para chamar o povo
a oragdo. Ao completar cinglienta e cinco anos, Schweitzer realizou mais um sonho, o de enviar
uma unidade ambulante as regides circunvizinhas. O objetivo era servir aqueles que,
eventualmente, ndo podiam fazer uma viagem a Lambaréné.

Por insisténcia de dois dos seus colegas médicos, Schweitzer passou a dedicar
grande parte das suas manhas a escrever uma historia da sua propria vida. Ele ja havia escrito
uma breve autobiografia para uma colecao intitulada A Filosofia Contemporanea a Luz da
Autobiografia. Esse esboc¢o provocara um pedido do editor e dos seus amigos para que
Schweitzer o desenvolvesse num livro. O titulo se tornaria De Minha Vida e do Meu
Pensamento.

O préprio Schweitzer se considerava vida que deseja vida, no meio da vida que quer
viver. Ele aceitava, como bom, o preservar a vida, o promover a vida e o elevar a vida ao mais
alto valor que é capaz de desenvolvimento. Por outro lado, considerava, como mau, o destruir a
vida e o reprimir a vida susceptivel ao desenvolvimento. Entdo, de acordo com Schweitzer, a
ética da reveréncia pela vida é a ética do amor ampliado até a universalidade. Isto €, onde ha
vida deve haver uma reveréncia pela vida, evidenciada pelo amor.

A reveréncia pela vida queria dizer respeito a toda e qualquer vida: a vida humana,
em primeiro lugar; também a vida animal e até a vida vegetal. Em alguns casos, sem duvida, o
homem deve destruir vida. Todavia, destrui-la s6 para preservar ou aumentar a vida em suas
formas mais altas. Segundo Schweitzer, o grande problema existente em, praticamente, todas
as éticas até os seus dias, € o fato das mesmas se preocuparem Unica e exclusivamente com

as relagfes entre os seres humanos. Logo, a ética das relacdes do homem para com o0 homem
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ndo deveria ser considerada com algo a parte por si mesma. Ela é apenas uma relacao
particular, corolério da relagé@o universal.

Logo apos o término de sua autobiografia, Schweitzer recebeu uma mensagem da
municipalidade de Frankfurt, Ihe convidando para fazer o discurso comemorativo do centenario
da morte de Goethe. Na ocasido, ele possuia as obras completas do poeta-filésofo aleméo na
sua biblioteca, em Lambaréné. Apesar de muito cansado, passou varias noites, durante
semanas e meses, estudando sobre ele. Schweitzer terminou o seu discurso a bordo de um
navio que o levava a Europa. Era o inicio de 1932. Do principio ao fim, seu discurso foi um
desafio a Adolf Hitler, que, na ocasido, manipulava as massas, roubando-lhe o direito de pensar
por conta proépria.

Apbs o compromisso em Frankfurt, Schweitzer foi a Alemanha, Holanda e Inglaterra.
Em Oxford, sua lista de doutorados foi aumentada com um diploma honorario em Teologia. St.
Andrews conferiu-lhe um doutorado em jurisprudéncia. Edimburgo deu-lhe o capelo de Teologia
e Musica. Glasgow saudou-lhe com um banquete civico. Na volta da Inglaterra, Schweitzer
passou por diversos lugares na Alemanha, até chegar em Giinsbach.

Durante o tempo que passou em Glnsbach, Schweitzer péde trabalhar no terceiro
volume da sua Filosofia da Civilizacdo, que tratava da filosofia da ag¢do concretizada na
reveréncia pela vida. Apesar de ocupado, sempre encontrava tempo para receber aqueles que
0 ajudavam a manter o trabalho na Africa. Dentre outros visitantes, Schweitzer recebeu um
professor americano e sua esposa. Esse casal voltou para casa, em Vermont, para organizar a
Fraternidade Schweitzer. O principal objetivo de tal fraternidade era levantar fundos para manter
o hospital em Lambaréné.

Passado o tempo de muitos compromissos, Schweitzer se dedicou ao estudo do
pensamento chinés e hindu. Enquanto estudava, comecou a formar-se nele uma nova
concepcédo. Agora, seus harizontes, com relagdo ao desenvolvimento do pensamento humano,
se expandiam ainda mais. Schweitzer trabalhou muito até o dia da sua quarta partida para a
Africa, em margo de 1933.

Desta vez, o tempo em Lambaréné foi curto. Dez meses depois, Schweitzer ja
estava de volta & Europa. Ele faria duas conferéncias, uma em Oxford, outra em Edimburgo.
Durante todo esse periodo, seu terceiro volume da Filosofia da Civilizacado Ihe intrigava. Embora
tenha lutado para integrar a historia da marcha do pensamento filosofico na apresentacdo de
um conceito da existéncia humana em termos de reveréncia pela vida, a integracdo néo

aconteceu. Portanto, Schweitzer publicou uma parte do inassimilavel material num pequeno



volume, intitulado O Pensamento Hindu e seu Desenvolvimento. Algum dia, ele pensava,
haveria um volume gémeo sobre os pensadores da China.

Europa, Africa. Europa novamente, Africa novamente. Schweitzer passou um ano
na Europa, seis meses na Africa. Um ano e meio na Europa, dois anos na Africa. Durante o
restante de sua vida, ora estava em um lugar, ora em outro. Em Glinsbach, sempre descansava
bastante. Era muito agradavel viver em um lugar que Ihe trazia 6timas lembrangas da infancia,
tocar 6rgdo, pregar no pulpito do seu pai e, as vezes, no do seu avd, |4 no vale. Passou o
inverno na Suica, com a esposa e a filha, agora com dezesseis anos. Contudo, quando estava
na Europa, dificilmente, Schweitzer podia ficar em um lugar por muito tempo. Os convites eram
muitos e, por causa do hospital, em Lambaréné, ndo podia recusar-se a atendé-los. Em todos
os lugares, na Europa ou na Africa, sua mensagem era uma so: reveréncia pela vida.

Em meio a tudo isso, Schweitzer ainda elaborava o seu terceiro volume da Filosofia
da Civilizagdo. Entretanto, ndo demorou muito para desistir desse trabalho temporariamente.
Ele estava muito decepcionado com a situagdo na qual vivia a Europa. Aos seus olhos, a
civilizagdo estava enlouquecida. Por causa dessa decepgdo, Schweitzer decidiu se dedicar ao
estudo da simplicidade do mundo primitivo, cujos fetichismos e encantagdes tinham mais
sentido do que os discursos e atos dos estadistas europeus. Ele possuia volumes de notas
sobre os costumes tribais e incidentes esclarecedores do hospital. Conseqiientemente, reuniu
todas essas notas em um livro intitulado Narrativas Africanas.

No outono de 1938, as manobras diplomaticas entre Inglaterra, Franca e Alemanha
convenceram Schweitzer de que a guerra era iminente. Assim, era preciso reunir estoques de
provisdes e de remédios. Em janeiro de 1939, Schweitzer estava na Africa e foi & Europa rever
a familia. Por mais que em todos os outros lugares houvesse perturbacéo, encontraria paz em
Gunsbach. Ali poderia, eventualmente, dar forma e coeréncia ao terceiro volume da sua
Filosofia da Civilizacdo. Mas antes mesmo de alcancar a Franca, Schweitzer viu quao iluséria
eram suas esperancas. A guerra estava prestes a comecar. Antes de desembarcar, estava
decidido a voltar & Africa no mesmo vapor, quinze dias depois. No auge da guerra, precisava
estar a frente do hospital, em Lambaréné.

Durante o tempo que esteve na Europa, Schweitzer pd6s em ordem o0s seus
negoécios pessoais e fez compras para o hospital. Na primeira semana de margo, ja estava de
volta a Lambaréné e langou-se ao trabalho de acumular reservas de medicamentos, material
cirurgico e alimentos. Schweitzer esperava a guerra para julho, porém, ela veio em setembro.

Sete meses depois, a guerra ja estava as portas. Durante semanas, houve intensos

combates por Lambaréné. Todavia, os comandos dos dois lados ordenaram que seus



bombardeiros poupassem o hospital. Assim sendo, a guerra abalou a economia da floresta.
Contudo, nem todas as transformacgfes que a guerra trouxe foram mas, como, por exemplo,
foram construidas novas estradas, pontes e balsas. Entdo, Schweitzer podia agora visitar as
estacOes das missdes interiores em um tempo muito menor. O colapso do comércio de madeira
barateara o trabalho. Logo, o doutor viu a oportunidade de livrar alguns dos nativos da fome e,
ao mesmo tempo, empreender certas obras que, h4 muito, vinha adiando. Aos poucos, 0
hospital comecou a funcionar de novo.

No segundo ano da guerra, as reservas comegaram a escassear. Como a Franca
livre conquistou a coldnia, as relacbes postais com a Gra-Bretanha e com os Estados Unidos
foram restabelecidas. Paulatinamente, os recursos comegaram a chegar de novo. Entretanto,
tais recursos nao seriam suficientes por muito tempo. O movimento no hospital crescia e as
prateleiras ficavam cada vez mais vazias.

No fim do quinto ano da guerra, Schweitzer e sua esposa ja ndo aglientavam mais o
cansaco. O trabalho duro os exauria. Seu plano de passar a dire¢cdo do hospital aos sessenta e
cinco anos nao passara de um mero plano. Ele ja estava com quase setenta e ainda precisava
manter um alto ritmo de trabalho. Certo dia, Schweitzer recebeu, por radio, uma homenagem da
British Broadcasting Company. Tal homenagem lhe alegrou muito. Quatro meses depois, um
dos seus pacientes brancos chegou a janela e lhe deu a noticia que mais esperava: o radio
alemdo anunciara que havia sido concluido o armisticio na Europa. Finalmente, a guerra
terminara.

Durante o restante dos seus dias, Schweitzer jamais deixou de lutar em prol da
reveréncia pela vida. Em 1952, ganhou o Prémio Nobel da Paz. Com os trinta e trés mil dolares
gue recebeu, comegou um leprosario em Lambaréné. Mesmo em idade ja avancada, ele foi um
forte oponente das armas atdbmicas. Schweitzer morreu no dia 4 de setembro de 1965, e foi

enterrado em Lambaréné.5?

1.5. Concluséao

Uma vez conhecida a vida e a obra de Schweitzer, é possivel perceber o contexto
no qual ele estava inserido e como tal contexto o influenciou de maneira significativa. 1sso se
torna evidente, por exemplo, quando se percebe que, bem cedo, desde que comecou as
faculdades de teologia e filosofia, ele jA& se interessava pelas questbes acerca do Jesus

historico. E por esse interesse que Schweitzer é motivado a se dedicar, de maneira muito

62 Cf. Disponivel em: <http://nobelprize.org/nobel_prizes/peace/laureates/1952/schweitzer-bio.html>. Acesso em: 25
fev. 2007.



especial, ao estudo desse tema. Pela sua historia, fica claro que nesse estudo ele investiu os
melhores anos de sua vida.

Além disso, Schweitzer fez a sua pesquisa sobre o Jesus historico de maneira muito
acurada, investigando, cuidadosamente, 0s principais escritos existentes em sua época sobre
esse assunto. Quando ele conclui suas pesquisas, € interessante notar sua preocupacao com
relacdo a publicacdo da obra A Busca do Jesus Historico. Como cristdo que era, pastor de
igreja e professor de teologia, Schweitzer pensava que ndo poderia publicar nada que abalasse,
de alguma forma, a fé dos crentes. Por fim, também é valido destacar que Schweitzer escreve A
Busca do Jesus Historico em um momento que ele mesmo duvidava do enorme progresso que
0S seus contemporaneos pensavam que o mundo estava vivendo.

Como pode ser percebido, esses e outros fatores contribuem muito para a
compreensédo da obra A Busca do Jesus Historico, de Albert Schweitzer. No capitulo seguinte,
sera feita uma analise do método histérico-critico. Isso porque a grande parte dos autores,

sendo todos, estudados por ele, utilizavam esse método.



2. O método histoérico-critico

2.1. Introducéo

O capitulo anterior se concentrou na vida e na obra de Albert Schweitzer. Esse
primeiro capitulo tinha como objetivo principal uma aproximagdo biobibliografica. Tal
aproximacao se faz necessaria a medida que contribui de maneira significativa para uma melhor
compreensdo da sua obra A Busca do Jesus Histérico. Isso porque a presente pesquisa se
prop8e a fazer uma analise dessa obra. Feita essa aproximacao biobibliografica de Schweitzer,
€ possivel seguir adiante e se aproximar do ambiente filoséfico e teolégico no qual nasce a
chamada primeira busca do Jesus historico. Essa aproximagdo tem como objetivo principal a
compreensdo do meétodo exegético utilizado pelos primeiros que se lancaram na busca do
Jesus historico.

A primeira busca do Jesus historico se origina com a hipétese de distingdo entre o
Jesus real da historia — Jesus historico — e a interpretacdo do Novo Testamento sobre ele —
Cristo da fé. Os primeiros estudiosos que empreenderam essa busca pensavam que o Jesus
histérico correspondia a figura de um simples mestre de religido, ao passo que a figura do
Cristo da fé cristd, tal como descrita no Novo Testamento, ndo passava de uma interpretacdo
equivocada por parte dos escritores da igreja primitiva.

A partir dessa compreensao, dois elementos caracteristicos dessa busca se tornam
evidentes. O primeiro elemento € a critica. A critica remete a dlvida acerca de algo previamente
estabelecido. No caso da primeira busca do Jesus historico, essa duvida se dirige ao Cristo da
fé, ou seja, a interpretacdo do Novo Testamento sobre Jesus. O segundo elemento é a
pesquisa histérica. Uma vez que a interpretacdo do Novo Testamento acerca de Jesus é
colocada sob suspeita, busca-se reconstruir a figura de Jesus a partir da pesquisa histoérica
sobre ele. Tanto a critica quanto a pesquisa historica fizeram parte do método que foi usado
pelos estudiosos que se lancaram na primeira busca do Jesus historico. Esse método é

denominado historico-critico.

2.2. Origem e caracteristicas do método historico-critico

O método historico-critico s6 pode ser compreendido a partir do contexto no qual ele
esta inserido. Como ilustragdo desse contexto, é possivel pensar em trés circulos de tamanhos
diferentes. Do maior para o menor, esses circulos se sobrepéem um ao outro. No circulo maior
e mais externo se encontra o lluminismo, expresséo filoséfica da Modernidade. No circulo

intermediario, os primeiros tracos do que, posteriormente, sera chamado de teologia liberal



protestante. No circulo menor e mais central, 0 método histérico-critico. Logo, um olhar atento
sobre os principios do lluminismo e sobre os primeiros tracos do que, posteriormente, sera
chamado de teologia liberal protestante facilitard a compreensdo do que seja o método
historico-critico.

2.2.1. Circulo maior: lluminismo

No primeiro capitulo do livro Teologia do Século 20, Stanley J. Grenz e Roger E.
Olson sintetizam o que seria o lluminismo®. De acordo com eles, o nascimento do lluminismo
encontra-se no inicio do século XVII e pode ser analisado de dois modos: 1) sécio-politico,
caracterizado pela Paz de Westfalia (1648) que encerrou a chamada Guerra dos Trinta Anos; 2)
intelectual, no qual se destaca a obra de Francis Bacon (1561-1626)°%.

Segundo Grenz e Olson (2003), a mudanca de perspectiva ocorrida durante o
lluminismo foi resultado de varios fatores sociais, politicos e intelectuais. Uma série de conflitos
militares —decorrentes da Guerra dos Trinta Anos — havia devastado a Europa no comeco do
século XVII. Por causa de desentendimentos entre confissdes cristds discordantes, essas
guerras provocaram um gquestionamento sobre a validade das disputas doutrinarias. Além
dessas brigas religiosas, abriu-se caminho para o espirito critico através de duas revoluctes
relacionadas entre si: uma na filosofia e outra na ciéncia®.

A revolucéo filosofica teve origem com o pensador francés René Descartes (1596-
1650), conhecido como pai da filosofia moderna. A intencdo de Descartes era desenvolver um
método de investigacdo que levasse ao descobrimento daquelas verdades que fossem
absolutamente certas. Dando um passo além de Francis Bacon, ele procurou introduzir o rigor
da demonstracdo matematica em todas as areas do conhecimento. Em sua argumentacéo,
dizia que a matematica surge da natureza da prépria razéo e, portanto, € mais certa do que o
conhecimento resultante da observagdo empirica, que esta sujeita a erros. A contribuicdo mais
significativa de Descartes foi a introdugédo da “duvida” como primeiro principio de raciocinio. Dai
para frente, a compreensédo do sujeito como ser pensante passou a ser o ponto de partida para
a filosofia®®.

Quanto a revolugéo cientifica, essa marcou um distanciamento radical da visdo de
mundo da ldade Média. Para esse novo pensamento, foi de grande importancia uma mudanca

na cosmologia, preconizada pela descoberta de Copérnico de que a Terra ndo constituia o

63 Cf. GRENZ, Stanley J.; OLSON, Roger E.. A Teologia do Século 20. Sdo Paulo: Cultura Cristd, 2003. p. 13-23.
64 Cf. GRENZ; OLSON, A Teologia, p. 14.

65 Cf. GRENZ; OLSON, Op.cit., p. 16-17.

66 |bid., p. 17.



centro do universo. Essa mudanca na cosmologia significou a rejeicdo da estrutura medieval de
trés niveis: céu, terra e inferno.

Ainda mais fundamental para a revolugéo cientifica foi a forma de compreender o
mundo fisico em si e a maneira correta de encara-lo. Essa mudanca foi marcada pela
substituicdo da terminologia qualitativa pela quantitativa. Antes, as ciéncias medievais, seguindo
Aristoteles, afirmavam que existiam “principios naturais”, isto é, uma tendéncia “natural” de todo
objeto cumprir o seu propdésito interior. Rejeitando essa compreensao, o lluminismo introduziu
uma visdo matematica e quantitativa do empreendimento cientifico. O pioneiro dessa visdo foi
Galileu (1564-1642). Os métodos precisos de medi¢cdo e a aceitacdo da matemética como o
modo mais puro de pensamento se tornaram as ferramentas para a abordagem adequada ao
estudo dos processos naturais. Conseqlientemente, 0s observadores passaram a descrever 0s
fenbmenos em termos de leis da natureza que geravam resultados quantificaveis. Assim, a
adocao desses métodos significava que o lluminismo s6 aceitava como reais agqueles aspectos
do universo que podiam ser medidos. Essa metodologia passou a ser aplicada a todas as
disciplinas do conhecimento, inclusive a teologia®’.

Grenz e Olson seguem apontando cinco principios que caracterizam o luminismo®.
O primeiro principio do lluminismo foi a razdo. O principio da razao significava que havia uma
ordem e estrutura dentro da realidade, que se tornava evidente no funcionamento da mente
humana. Assim sendo, o principio da razao referia-se a capacidade humana de aprender com a
ordem fundamental de todo o universo. Duas consequéncias desse principio foram: 1) a
racionalidade objetiva do universo fazia com que as leis da natureza fossem compreensiveis e
tornava o mundo capaz de ser transformado e governado pela atividade humana; 2) a
consonancia do mundo racional com o funcionamento da mente humana também fazia com que
o exercicio do pensamento critico fosse tdo importante®°.

O segundo principio do lluminismo foi a natureza. A mentalidade do lluminismo
postulava que 0 universo era um reino ordenado, dentro do qual encontravam-se as leis da
natureza. Natureza e lei natural tornam-se, portanto, palavras de ordem na busca intelectual. A
ordem encontrada “dentro da natureza inerente das coisas” era considerada como obra do

“Grande Arquiteto” da natureza. Logo, para se encontrar as leis de Deus, os iluministas se

57 lbid., p. 18.

68 Alguns outros estudiosos caracterizam o lluminismo de maneira semelhante, mas utilizando principios diferentes.
J. B. Libanio é um exemplo disso. Ele caracteriza o lluminismo utilizando os seguintes principios: 1) Razao (cientifica
e filoséfica, mas marcada por uma atitude critica); 2) Subjetividade (emergéncia da interioridade), por exemplo, “eu
acho”, “eu penso”); 3) Histéria (possibilidade de se fazer algo diferente da natureza); e 4) Praxis (em oposicao a idéia
do destino ou da providéncia divina, o ser humano se constréi agindo). Esses principios foram ensinados aos seus
alunos do Mestrado em Teologia, na Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, em Belo Horizonte, no dia 8 de

agosto de 2005.



voltaram para o “livro da natureza”. A natureza se transformou na corte de julgamento, no
arbitro de todos os desentendimentos. O objetivo do empreendimento intelectual humano
passou a ser alinhar a vida com as leis da natureza que haviam sido descobertas pela razéo™.

O terceiro principio do lluminismo foi a autonomia. O caminho para a autonomia foi
aberto pela razéo e pela natureza. A compreenséo de ser humano como autbnomo destronou a
autoridade externa como arbitro da verdade e da acdo. Um apelo ao ensino da igreja, a Biblia
ou ao dogma cristdo j4 ndo era suficiente para a obediéncia no ambito da cren¢a ou da conduta
e se fazia necessario testar todas as declaracfes externas de autoridade. Porém, o principio da
autonomia ndo permitia a auséncia de leis. Ele pressupunha a presenca de um conjunto de leis
gque podiam ser conhecidas pela razdo humana. Portanto, cada pessoa deveria descobrir e
seguir a lei natural universal. Todo este processo seria mediado pela razéo™.

O quarto principio do lluminismo foi a harmonia. Baseava-se na idéia de moderacao
e ordem dentro do universo. Apesar das atividades aparentemente egoistas e independentes
de cada ser no universo, o todo acabaria prevalecendo. A harmonia inerente do mundo também
significava que a verdade é um uUnico e harmonioso todo. Conseglientemente, 0 pensamento
iluminista ressaltava a “metodologia adequada”. Através da aplicacdo correta do método, as
varias disciplinas do conhecimento seriam purificadas dos seus elementos irracionais. Um outro
ponto que merece destaque €é que a antropologia iluminista facilitou a desejada
correspondéncia da vida humana com a harmonia do cosmos. Os estudiosos da ética
argumentavam que, se a mente humana comecava limpa como uma tabua rasa (John Locke),
podia ser moldada pela natureza divinamente criada. Assim, o emprego da raz&o poderia criar a
harmonia entre a vida e a ordem natural universal’?.

O quinto principio é a crenca otimista no progresso. Esse principio esta ligado ao
principio da harmonia. Isaiah Berlin afirmou que o lluminismo foi “o ultimo periodo da histéria da
Europa ocidental em que se pensava que a onisciéncia humana era objetivo alcancgavel’’®. De
acordo com o pensamento iluminista, o conhecimento das leis da natureza tinha implicacdes
praticas. Seu descobrimento e aplicagdo preparavam o caminho para tornar 0os seres humanos

felizes, racionais e livres. O método cientifico seria capaz de mudar o mundo’™.

69 Cf. GRENZ; OLSON, Op.cit., p. 19.

70 |bid., p. 19.

1 bid., p. 20.

2 |bid., p. 20-21.

73 BERLIN, Age of Enlightenment, 14, apud GRENZ; OLSON, Op.cit., p. 21.
74 Cf. GRENZ; OLSON, Op.cit., p. 21.



Para Grenz e Olson, o lluminismo termina nas Ultimas décadas do século XVIII,
quando Immanuel Kant publica sua Critica da Razéo Pura (1781)".

2.2.2. Circulo intermediério: primeiros tracos da teologia liberal protestante

Uma vez conhecidos os principios do lluminismo é possivel dar um passo adiante e
tentar compreender os primeiros tracos do que, posteriormente, serd chamado de teologia
liberal protestante. Serdo apontados apenas 0s primeiros tracos porque, de acordo com Pierard,
“o liberalismo teoldgico teve sua origem na Alemanha, onde convergiram varias correntes
teoldgicas e filosoficas no século XIX"’6, Assim sendo, é preciso voltar a histéria e compreender
0S movimentos que antecederam a teologia liberal protestante.

Para fazer esse retorno histérico aos movimentos que antecederam a teologia
liberal protestante, o artigo de R. V. Pierard, intitulado Liberalismo Teoldgico, da Enciclopédia
Histérico-Teoldgica da Igreja Cristd é sintético e esclarecedor’’. Ao descrever as origens e
desenvolvimento do Liberalismo Teoldgico, Pierard destaca a influéncia de algumas pessoas.
Segundo ele:

O idealismo ético de Kant e sua rejeicdo de todo raciocinio transcendental a
respeito da religido tiveram o efeito de limitar o conhecimento e de abrir o
caminho para a fé. Schleiermacher introduziu a idéia da religido como uma
condicao do coracgéo, cuja esséncia é o sentimento.”®

Se, por um lado, Kant liberta a fé do dominio do conhecimento estritamente racional,
por outro lado, Schleiermacher a coloca no ambito da subjetividade. Para esse ultimo, a fé se
da na experiéncia individual de dependéncia absoluta de Deus.

Pierard segue afirmando que:

Hegel tomou outra direcdo com seu idealismo absoluto, sendo que este
enfatizava a existéncia de uma estrutura racional no mundo, a parte das mentes
individuais dos seus habitantes. Aquilo que é real é racional, e toda realidade é
a manifestacao da idéia absoluta ou da mente divina. Através de um processo
dialético de fluxo e refluxo da luta histdrica, a razdo esta triunfando sobre o
mal.”®

As principais contribuicbes do idealismo de Hegel foram o apoio a idéia da
imanéncia divina e a fomentag¢éo das criticas historica e biblica. Antes, a fé vinha de Deus ao
homem por meio das Sagradas Escrituras. Agora, a fé se tornava produto da subjetividade

humana e as Sagradas Escrituras, alvo de criticas.

S |bid., p. 15.

76 PIERARD, R.V. Liberalismo Teolédgico. In: ELWELL, Walter A. (org.) Enciclopédia Histdrico-Teoldgica da Igreja
Crista. S&o Paulo: Vida Nova, 1990. p. 424-429. v. 2.

7 Cf. PIERARD, Op.cit., p. 426.

78 |bid., p. 426.

7 |bid., p. 426.



Aplicados ao estudo da Biblia, os principios da evolugédo histérica hegeliana

produziram muitos resultados. Como exemplos, podem ser citados Graf e Wellhausen, nos

estudos do Antigo Testamento, e F. C. Baur e os representantes da Escola de Tibingen, a

respeito das origens e do desenvolvimento inicial do cristianismo e do Novo Testamento.

De acordo com Pierard:

A alta critica questionou a autoria e a data de boa parte da literatura biblica e
rejeitou 0 modo tradicional de entender as Escrituras como oraculos
divinamente revelados. O cristianismo era visto apenas como 0 cumprimento
histérico da religido natural, a auto-revelacdo culminante do Espirito imanente.80

Sobre a relacdo entre a compreensdo da alta critica e a compreensao da vida de

Jesus, Pierard afirma que:

Comecgando com D. F. Strauss, continuando com E. Renan e J. R. Seeley, e
chegando ao auge com Harnack, a “vida de Jesus” era estudada com a
intencdo de se removerem as formula¢ces dogmaticas da Igreja e de se voltar &
personagem humana concreta e historica. Eles acharam, oculto pela cortina de
fumaca da teologia e da filosofia helenistica, 0 ensinamento de uma religido
ética simples, resumida na paternidade de Deus e na fraternidade do homem.
Insistindo que o cristianismo deve ser fundamentado sobre o exato tipo de
pessoa que Cristo era, acharam necessario ir além do “Cristo dos credos”, a fim
de chegar ao “Jesus da historia”.8!

Como se percebe, a davida acerca do Cristo da fé foi produto da aplicacdo dos

principios da evolucao histdrica hegeliana ao estudo da Biblia, mais especificamente, ao Novo

Testamento. Todavia, para Pierard:

O dominio de Hegel foi abalado por Ritschl, que enfatizava a importancia da fé
e da experiéncia religiosa. Ele apoiava a reivindicagéo do cristianismo quanto a
sua singularidade, mas argumentava que a experiéncia cristd deveria ser
baseada nos dados objetivos da histéria e ndo no sentimento pessoal. Ele
entendia que o cristianismo era uma vida de acéo que libertaria 0 homem das
paixfes escravizadoras da sua propria natureza e do determinismo do seu meio
ambiente fisico. As declara¢Bes religiosas sao julgamentos de valores que
dizem respeito a situacdo espiritual da pessoa e que tem consequiéncias
praticas. Sua teologia de valores morais relaciona o evangelho com dois pélos —
a obra redentora de Cristo e a comunh&o dos redimidos (o reino de Deus). No
reino, a pessoa atinge a perfeicdo moral e, portanto, assemelha-se a Cristo.
Deus é imanente, transcendente e pessoal, tudo a0 mesmo tempo.82

Ainda de acordo com Pierard:

Os liberais acolheram bem as descobertas da ciéncia e se adaptaram
prontamente aos desafios do darwinismo. (...) O processo cientifico foi aplicado

a teologia e a critica biblica, e estas foram consideradas abertas a toda
verdade. Assim como acontecera no ambito fisico, a cultura e a religido tinham

80 pid., p. 426.
81 |pid., p. 426.
82 |pid., p. 426-427.



se desenvolvido, e ndo havia antagonismo fundamental entre os ambitos da fé
e da lei natural .83

Ao abordarem as caracteristicas da teologia liberal protestante, Stanley J. Grenz e
Roger E. Olson sintetizam o que seriam as cinco principais caracteristicas desta teologia®.

Em primeiro lugar, assim como Schleiermacher, os liberais estavam decididos a
reconstruir a fé cristd a luz do conhecimento moderno. Segundo eles, certos desenvolvimentos
culturais desde o lluminismo ndo podiam ser ignorados pela teologia cristd, mas deveriam ser
assimilados de forma positiva®.

Em segundo lugar, a teologia liberal enfatizava a liberdade que o pensador cristdo
possuia, como individuo, de criticar e reconstruir crencas tradicionais. Isso implicava uma
rejeicdo da autoridade da tradicdo ou da hierarquia da igreja e do controle exercido por elas
sobre a teologia®®.

Em terceiro lugar, a teologia liberal concentrava-se na dimenséo pratica ou ética do
Cristianismo. Ritschl, importante expoente do protestantismo alemdo moderno, e seus
seguidores, por exemplo, tinham a tendéncia de evitar aquilo que consideravam especulagéo
vazia e tentavam moralizar a doutrina centrando todo o discurso teoldgico em torno do conceito
de reino de Deus?’.

Em quarto lugar, a maioria dos teélogos liberais procurava basear a teologia em
alguma outra fundagdo que ndo fosse a autoridade absoluta da Biblia. Para eles, o dogma
tradicional da inspiracdo sobrenatural das Escrituras havia sido irremediavelmente enfraquecido
pela pesquisa histérico-critica. Consideravam nado apenas as tradi¢cdes da igreja, mas também
grande parte da prépria Biblia como a “palha do milho”, que esconde os “graos” preciosos da
verdade imutavel. Isso ndo quer dizer que os tedlogos liberais desprezavam a Biblia ou a
consideravam sem valor. Na verdade, eles procuravam dentro dela o “evangelho”, ou seja, o
cerne e o referencial eterno da verdade que ndo podia ser corroido pelos acidos do
conhecimento cientifico e filos6fico moderno. A tarefa da teologia era identificar o grédo, a

“esséncia do Cristianismo”, e separar claramente toda a palha de idéias culturais e expressdes

83 |bid., p. 427.

84 Cf. GRENZ; OLSON, Op.cit., p. 58-60 — Outra excelente sintese do novo Cristianismo que emergiu do lluminismo é
apresentada por Augustus Nicodemus Lopes, em sua obra A Biblia e seus intérpretes: 1) A Biblia ndo é o registro
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2) A doutrina ou declaragdes proposicionais, como as que encontramos nos credos e confissées da Igreja, ndo sao
essenciais ou basicas para o Cristianismo, visto que o que molda e forma a religido é a experiéncia e ndo a
revelacdo; 3) O Cristianismo sé € diferente das demais religides quantitativamente e ndo qualitativamente; 4) Existe
uma centelha divina em cada pessoa; 5) Jesus Cristo € o Salvador somente no sentido em que ele é o exemplo
perfeito do homem; 6) O carater de Deus € de puro amor, sem padrdes morais.
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que o envolviam. De acordo com a maioria dos tedlogos liberais, essa palha incluia os milagres,
0s seres sobrenaturais como anjos e demdnios e os acontecimentos apocalipticos®.

Em quinto lugar, talvez o fundamento inconsciente de todas as demais
caracteristicas seja 0 movimento continuo da teologia liberal em dire¢cdo a imanéncia divina as
custas da transcendéncia. Antes do lluminismo, os tedlogos enfatizavam a separagdo entre
aquilo que era radicalmente sagrado — o Deus transcendente — e 0s seres humanos finitos e
pecadores, e viam a Encarnagdo como o acontecimento dramético em que Deus havia criado
uma ponte sobre esse abismo. Comecando no Illuminismo e encontrando seu apice no
liberalismo, os tedlogos passaram a construir seus pensamentos sobre a ligacdo entre o divino
e o humano manifesta, por exemplo, nas capacidades racionais, intuitivas ou morais. Entao

Jesus era visto como um ser humano exemplar e ndo como o Cristo interventor®.

2.2.3. Circulo menor: método histérico-critico

Como dito anteriormente, o método histérico-critico nasce do Illuminismo e dos
primeiros tragos do que, posteriormente, serd chamado teologia liberal protestante. Para
compreendé-lo melhor é preciso voltar a Reforma Protestante e perceber a novidade

introduzida por esse movimento em relagdo a leitura da Biblia.

2.2.3.1. Origem historica do método histérico-critico

A Reforma Protestante se inicia com uma mudanca hermenéutica radical. Durante
toda a Idade Média predominou entre os estudiosos das Sagradas Escrituras o uso do método
gue ficou conhecido como Quadriga. A origem desse método € incerta. Alguns o atribuem a
Agostinho de Hipona, outros a Jodo Cassiano. A Quadriga era um método de leitura biblica que
enfatizava a presenca de quatro sentidos no texto. O primeiro sentido é o historico ou literal. E o
sentido evidente e 6bvio do texto. O segundo sentido é o alegérico ou cristoldgico. E o sentido
mais profundo, geralmente apontando para Cristo. O terceiro sentido é o tropologico ou moral. E
o sentido que determinava as obrigacdes do cristdo e a sua conduta. O quarto e ultimo sentido
é 0 anagdgico ou escatologico. E o sentido que apontava para as coisas vindouras®.

A mudanca hermenéutica radical empreendida pelos reformadores consiste no
abandono da Quadriga e na adocdo do método literal. Embora Lutero tenha utilizado a

Quadriga no inicio dos seus estudos, posteriormente a abandona. Ao estudar a Biblia, passa a

87 lbid., p. 59.
88 |bid., p. 59.
89 |bid., p. 59.
% Cf. LOPES, Augustus Nicodemus. A Biblia e seus intérpretes. S&o Paulo: Cultura Crista, 2004. p. 149-150.



buscar o sentido literal. Para Lutero, a tarefa da exegese consiste na busca pelo sentido literal
do texto biblico.

Além da énfase no sentido literal, dois outros aspectos decorrem do pensamento de
Lutero. O primeiro é o Sola Scriptura. Contudo, para encontrar o sentido literal ndo se depende
mais de uma instancia superior ou externa a Escritura. Ou seja, a tradicdo e 0 magistério
eclesiastico ndo determinam mais a compreensao do texto biblico. A Escritura é a Unica e
ultima fonte de Revelagdo. O segundo aspecto é a compreensao de que a Biblia interpreta a
prépria Biblia. Isso quer dizer que uma passagem dificil deve ser interpretada a luz de
passagens mais faceis. Por ser considerada por si mesma muito clara, a Biblia € o seu proprio
intérprete.

Toda esta énfase nas Sagradas Escrituras tem como conseqiéncia uma critica
teolégica e uma critica histérica em relacdo a certos livios que a compdem. Os livros de
Hebreus, Judas, Apocalipse e, principalmente, Tiago, por exemplo, sdo colocados no final da
edicdo feita por Lutero. Ao que tudo indica, o ponto de partida desse posicionamento critico é a
constatacdo de certas incongruéncias entre os diversos escritos. O critério para essa avaliacao
é em que sentido e até que ponto o escrito aponta para Cristo e o testemunha como Senhor®,

Outro reformador que compartilha, em grandes tracos, desse pensamento é Joao
Calvino. Para ele, toda a Escritura também é a Unica fonte de Revelacédo. Isto é, a teologia de
Calvino também partia do principio Sola Scriptura. Ao exegeta cabe esclarecer o sentido literal
do texto biblico. Para tal, ele pode utilizar todos os meios possiveis. E exatamente por isso que
Calvino, ainda mais que Lutero, utiliza todos os meios historicos e filolégicos a disposicéo para
conseguir uma exegese biblica contextual. Pelo que parece, o objetivo Ultimo dessa
interpretacéo biblica era provocar a fé.

Assim como Lutero, a énfase de Calvino nas Sagradas Escrituras e a utilizacdo de
todos 0os meios possiveis para analisa-la também o levam a um posicionamento critico frente a
certos livros que a compdem. Um exemplo claro disso é o livro de Josué.

Martin Volkmann resume bem a novidade introduzida pela Reforma Protestante em
relacdo a leitura da Biblia. De acordo com ele:

A Reforma, com o postulado de que a Escritura € a Unica fonte da Revelacao,
coloca-a como centro das atencfes e desencadeia com isso 0 surgimento da
ciéncia biblica. Tal concentracdo na Escritura leva, por outro lado, a um
posicionamento critico frente a Escritura que desembocara na andlise histérico-
critica da Biblia.®?

%1 Cf. VOLKMANN, Martin; DOBBERHAHN, Friedrich Erich; CESAR, Ely Eser Barreto. Método histérico-critico. S&o
Paulo: CEDI, 1992. p. 11.



Contudo, a caminhada seguida ap6s a Reforma Protestante acabou enveredando
por dois caminhos distintos: 1) de um lado, a continuidade de um posicionamento mais critico;
2) de outro lado, o fechamento da posicdo na ortodoxia. Segundo Volkmann, ambos os
desenvolvimentos sdo também uma conseqiiéncia do posicionamento assumido pela Igreja
Catolica no Concilio de Trento (1546). Ele sintetiza o conteddo dos decretos Sobre os livros
sagrados e as tradicbes que se hdo de aceitar e Sobre a edi¢cdo Vulgata dos livros e sobre a
maneira de interpretar a Sagrada Escritura da seguinte maneira:

A Vulgata é o texto candnico para a Igreja Catdlica; os textos originais
hebraicos e gregos ndo sdo determinantes para a doutrina catélica. Biblia e
tradicdo sdo aceitas e reconhecidas “com a mesma afeigdo e reveréncia de fé”.
O modelo exegético medieval do quadruplo sentido é sancionado como o Unico
valido.%

Para compreender melhor os dois caminhos citados acima é necessario explicita-los
um pouco mais. Primeiramente toma-se o caminho da ortodoxia. Com o objetivo de resguardar
o principio Sola Scriptura, a ortodoxia se fecha a qualquer tipo de posicionamento critico.

No intuito de fazer frente ao dogma catolico da Escritura e Tradicdo, bem como do
quéadruplo sentido da Escritura, a ortodoxia desenvolve a chamada doutrina da Escritura. Para
Volkmann, “esta doutrina caracteriza-se por dois aspectos fundamentais: a doutrina da
inspiragao verbal, e caracteristicas das Sagradas Escrituras™?.

De acordo com a doutrina da inspiracdo verbal, entendida como inspiracdo por
ditado divino, a Biblia é a autoridade suprema e fonte exclusiva de Revelagdo, porque 0s
autores biblicos escrevem palavras inspiradas literalmente pelo Espirito Santo. Eles perdem
totalmente sua identidade, pois o0 que escrevem n&o sdo suas idéias, mas a Palavra de Deus. E
o Espirito Santo quem dita diretamente a profetas e apdstolos o que devem escrever.%

A inspiracdo verbal tem duas causas. A primeira € chamada causa eficiente
principal. O Deus trilino ndo so6 inspira os contetdos, mas também as préprias palavras do
escrito. A segunda é chamada causa eficiente ministerial. Os profetas, evangelistas e apdstolos,
ao escreverem, teriam sido incapazes de cometer erros por causa da iluminacéo recebida do
Espirito Santo.%

Segundo Volkmann, quatro consequéncias decorrem da doutrina da inspiracéo

verbal, tal como elaborada pela ortodoxia. A primeira é a identificacdo da Biblia com a Palavra

92 VOLKMANN; DOBBERHAHN; CESAR, Método, p. 12.
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de Deus. A segunda é a infalibilidade da Biblia. Se ela é a Palavra de Deus ela é,
necessariamente, infalivel. A terceira € a perda total da historicidade. Isso porque a inspiragao
verbal direta, de carater sobrenatural, torna a relagao histérica do autor com o evento histérico
de Jesus totalmente irrelevante. A quarta e uUltima é a negacdo da encarnagdo da verdade
revelada, porque nega a dimensao histérica de Jesus®’.

A segunda caracteristica da doutrina da Escritura é a elaboracdo das chamadas
caracteristicas da Sagrada Escritura. Para Volkmann “sao trés as caracteristicas da Escritura:
autoridade, perfeicdo ou suficiéncia e transparéncia ou eficacia.”®® Autoridade porque a
Escritura é Palavra inspirada de Deus. Perfeicdo porque a Escritura é suficiente para se
conhecer a vontade de Deus e as condicdes da salvagdo. Consequentemente, a tradigdo
eclesiastica ndo € mais necessaria. E transparéncia porque, na Escritura, a vontade salvifica de
Deus pode ser claramente percebida. Mais uma vez, ndo é necessaria a interpretacdo do
magistério da igreja.

O objetivo por tras de tal argumentacdo da ortodoxia € se dirigir contra a doutrina
catolica de que a Escritura necessita de complementacdo da tradicdo eclesiastica para que a
mensagem alcance o seu objetivo. Disso decorrem duas consequUéncias: 1) a ortodoxia
desenvolve uma doutrina da Escritura que a compreende como documento infalivel da
Revelacédo de Deus; 2) isso faz com que este documento seja distante da realidade humana a
guem tal Revelacdo se destina.®®

Percebe-se que, o principio hermenéutico literal se desenvolve em concordancia
com a doutrina da inspiracdo verbal. Mas, o intérprete das Escrituras pode fazer uma distincédo
entre um sentido mistico e um sentido literal. O sentido mistico s6 é possivel onde o préprio
Novo Testamento da um sentido alegérico ao texto. O sentido literal, considerado o mais
importante, recebe uma dupla diferenciacdo: sentido literal ndo propriamente dito e sentido
literal propriamente dito. O primeiro se ocupa com o sentido da letra, ou seja, esclarecer, com
auxilio da filologia, o significado das palavras, das formula¢des. O segundo diz respeito aquele
que o proprio Espirito Santo visa expressar em si através das palavras inspiradas. De acordo
com Volkmann, o que realmente importa para a ortodoxia € captar o que o Espirito Santo diz

através do sentido literal.1®
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Aqui surge uma pergunta muito importante: como o intérprete passa a ter parte no
Espirito Santo para compreender o sentido literal propriamente dito? Johann Gerhard a
responde utilizando trés regras:

Quem pretende interpretar a Escritura deve pedir a iluminacdo do Espirito
Santo, porque Deus da o Espirito aos que o pedem (Lc 11.3) e confere
sabedoria aos que a pedem em suas preces (Tg 1.5). Ndo ha uma regra
infalivel para a interpretacdo. Uma interpretacdo coerente deve ser feita
segundo a analogia fidei (Rm 12.6). Nessa interpretacdo, segundo a analogia
da fé importa observar que: a Sagrada Escritura, por forca da inspiracéo, forma
uma unidade orgéanica; o Credo Apostolico representa a melhor sintese da fé; o
intérprete ndo deve deixar-se seduzir, e apoiar uma interpretacéo que contradiz
esta fé.10!

De tal resposta decorrem trés implicacdes. A primeira implicacdo é que, com essas
trés normas, Gerhard, conscientemente, mantém o principio de que a iluminacdo pelo Espirito
Santo ndo se da em nenhum outro lugar a ndo ser no encontro com a propria palavra da
Escritura. A segunda implicagdo que se destaca € a adverténcia contra uma interpretacao
baseada puramente na razdo humana. Um exemplo claro disso é a distingdo entre sentido
literal ndo propriamente dito e sentido literal propriamente dito. No caso do primeiro, a sua
abstracéo é produto da razdo humana. Porém, isto ndo é decisivo. O que realmente importa € o
sentido literal propriamente dito. Este Ultimo, s6 o Espirito pode dar. A terceira implicagéo é que,
assim como na doutrina da Escritura o aspecto historico € deixado de lado, na interpretacdo da
Escritura isso também nédo poderia ser diferente. Novamente, o que realmente importa é que o
Espirito restabelegca a sintonia com o seu falar fixado por escrito no livro sagrado. O falar de
Deus é considerado eternamente igual.%?

Encerrando a andlise sobre o fechamento da questdo histérica na ortodoxia,
Volkmann afirma:

O objetivo da ortodoxia ndo foi o fechamento do principio reformador; foi
resguardar o sola escriptura [sic!l]. Mas a maneira de como a Escritura foi
impermeabilizada a qualquer conotagdo histérica através da doutrina da
inspiracdo verbal fez com que a leitura histérica se tornasse impossivel.103

Uma vez compreendido o retrocesso do principio reformador na ortodoxia luterana
pode-se dar um passo adiante. Entdo, o segundo caminho da leitura biblica apés a Reforma
Protestante foi aquele marcado pela tentativa de continuidade da critica. E desse caminho que
ird surgir o método histérico-critico. Sua énfase recai, principalmente, sobre uma interpretacéo

historica da Biblia.

101 GERHARD, Johann, apud VOLKMANN; DOBBERHAHN; CESAR, Op.cit., p. 18.
102 Cf. VOLKMANN; DOBBERHAHN; CESAR, Op.cit., p. 18-19.
108 |pid., p. 19.



Segundo Volkmann:

o primeiro exemplo dessa tentativa de continuidade nas passadas dos
reformadores s@o os dois volumes da Clavis Scripturae Sacrae (Chave de
interpretacdo da Sagrada Escritura) de Matthias Flacius lllyricus (1520 — 1575).
Esta obra publicada em 1567 representa a primeira tentativa de uma descricdo
sistematizada da hermenéutica luterana de sorte que pode ser considerada o
inicio da ciéncia hermenéutica da Biblia.1%

Flacius tem duas intencdes com a obra Chave de interpretacdo da Sagrada
Escritura. A primeira é reagir contra a mistura de principios biblicos e filoséficos de
interpretacdo que gerou o método da Quadriga. A segunda € retornar a uma interpretacao
genuinamente biblica, como dizia Lutero, da Escritura que a si mesmo se interpreta. Para fazer
esse retorno, ele propbe quatro regras: 1) Extrair claramente o sentido gramatical original do
texto biblico. Para tal, os principios ou interesses dogmaticos ndo podem se sobrepor ao
sentido original e o intérprete deve fazer uma observagdo acurada do contexto no qual o texto
se insere. 2) Todos os textos e livros biblicos contribuem para o todo da doutrina sobre a fé.
Flacius diz que Cristo é o centro e o argumento de toda a Escritura. 3) A Escritura representa
uma unidade organica. Logo, ndo ha contradicbes em seus escritos. 4) Toda compreensao e
interpretacdo da Escritura acontecem segundo a analogia da fé. Em outras palavras, tudo o que
é dito sobre e a partir da Escritura deve estar em concordancia com os artigos da fé.1%

Embora, na primeira regra, Flacius tenha colocado o papel dos interesses
dogmaéticos em segundo plano, na quarta regra ele os retoma novamente. Isso quer dizer que,
em Ultima andlise, ele esta interessado em uma interpretacdo teolégica da Escritura. Para

Volkmann;

Flacius se aproxima do que mais tarde dir4 a ortodoxia e 0 germe para uma
analise histérica da Biblia € novamente abafado, porque: a Biblia deve ser vista
como uma unidade orgénica e ndo pode haver contradi¢bes; a interpretagédo
dogmaético-teoldgica é o objetivo Ultimo de maneira que a interpretacéo histérica
passa a ser mera ciéncia auxiliar subordinada e a servico da dogmatica, cujos
resultados de forma alguma podem estar em discordancia com os principios
dogmaticos.106

Todavia, apesar do abafamento do germe para uma analise historica da Biblia,
Flacius toma um ponto de partida correto: a compreenséo do sentido literal e a interpretagdo da
Escritura a partir de si mesma. E desse ponto que seus sucessores dardo continuidade a

caminhada rumo a uma interpretacao historica.
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Segundo Volkmann:

Um segundo exemplo dessa caminhada rumo a uma interpretacao histérica é a
contribuicdo de Hugo Grotius (1583-1645) em suas Annotationes in Novum
Testamentum e as Annotationes in Vetus Testamentum. Grotius € um profundo
conhecedor da literatura latina e grega.%’

As contribuicbes de Grotius foram muitas e muito significativas no que diz respeito
ao avanc¢o da caminhada rumo a uma interpretacdo da Biblia. Em primeiro lugar, ele explica o
texto biblico, inserindo-o no contexto religioso da sua época. Em segundo lugar, Grotius foi o
primeiro a considerar a Antigo Testamento e o Novo Testamento como duas grandezas
historicas distintas. Em terceiro lugar, ele coloca o Antigo Testamento no &mbito da literatura e
histdria universais, livrando-o da tutela do Novo Testamento. Em quarto lugar, Grotius afirma
que o que importa na interpretacdo do Antigo Testamento é encontrar 0 sensus primarius
(senso primordial). Isso s6 € possivel quando o mesmo é interpretado livre da influéncia do
Novo Testamento e da Dogmética. Em quinto lugar, ele levanta suspeitas histéricas quanto a
alguns textos da Escritura, como por exemplo, Il Tessalonicenses e Il Pedro.108

Apesar de todos esses avangos, a tentativa de Grotius foi insuficiente para romper a
posicdo a-historica relacionada a Biblia. Contudo, um impulso significativo foi dado por alguns
pesquisadores que se ocuparam com a edicdo do Novo Testamento grego com base numa
avaliacéo critica dos manuscritos, o que deu origem a chamada critica textual.'®®

Para Volkmann, Richard Simon, sacerdote jesuita francés, foi um terceiro exemplo
na caminhada rumo a uma interpretagéo histérica da Escritura:

O sacerdote francés Richard Simon (1638-1712) procura estabelecer os fatos
histéricos em torno do surgimento do Novo Testamento. Mesmo tendo sido
expulso de sua ordem (jesuita) por causa da publicacdo da obra, em dois
volumes, Historia critica do Antigo Testamento (1678), ndo se deixou intimidar,
continuou as pesquisas e publicou outras obras criticas. Em 1689, ele escreve a
Historia critica do texto do Novo Testamento, a qual segue em 1690 a Histéria
critica das traduc6es do Novo Testamento.10

Simon, em JUltima andlise, deseja demonstrar que a doutrina protestante da
Revelacao e da Inspiragdo da Biblia ndo tem fundamento, pois, em seu processo de formacao,
o0 texto biblico passou por uma longa e conturbada histéria.

Em suas pesquisas, Simon utiliza como ferramentas a observagdo critica dos

Padres da Igreja e de todos manuscritos disponiveis. Ele chega a dois resultados: o primeiro é

197 |bid., p. 21.

108 |bid., p. 21-22.

109 £ valido destacar que, em 1516, Erasmo, o humanista, havia editado o Novo Testamento grego. Essa edicdo
passou a ser o textus receptus e declarado inspirado pelos tedlogos ortodoxos.
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que os titulos dos Evangelhos foram acrescentados, e o segundo é que o fim do Evangelho de
Marcos nao é original. Pode-se dizer que o objetivo de Simon, em suas pesquisas, €
demonstrar a necessidade da tradicao eclesiastica na orientacao segura para a fé. Sem duavida
alguma, seus estudos contribuem para um impulso significativo na empreitada de analise do
texto do Novo Testamento. Entretanto sua principal limitacdo é a auséncia de conclusfes
devido as suas premissas dogmaticas.'!

De acordo com Volkmann, Johann A. Bengel é um quarto exemplo na caminhada
rumo a uma interpretacao histdrica da Escritura. Ele afirma que:

Em 1734 Johann A. Bengel (1687-1752) publica uma edicdo do Novo
Testamento grego com algumas alteraces em relacdo ao textus receptus. Mais
importante do que essas altera¢gfes, no entanto, foi 0 extenso aparato critico
que ele acrescentou ao texto e onde ele classifica, em cinco grupos, as
variantes: as ja impressas que devem ser encaradas como originais; as de
manuscritos que devem ser encaradas como originais; as de mesmo valor do
texto; as que tém menor probabilidade de serem originais; as ndo aceitaveis,
mas que sao aceitas por alguns.11?

Bengel, nesta classificacéo, segue alguns critérios bem definidos. Por exemplo, o de
gue os diversos manuscritos podem ser classificados em familias. Uma familia € a colecdo de
manuscritos que foram copiados ou remontam a um mesmo original. Além disso, Bengel
estabeleceu uma regra de avaliagdo dos manuscritos. Esta regra € a seguinte: sobre a licdo
facil deve prevalecer a mais dificil.**?

A contribuicdo de Bengel abriu a brecha para uma analise do texto do Novo
Testamento com base nas fontes. E exatamente nessa brecha que um de seus
contemporaneos, o suico Johann J. Wettstein (1693-1754), adentra com sua nova perspectiva.
Volkmann o considera como o quinto exemplo na caminhada rumo a uma interpretacdo
histérica da Escritura.t

Duas podem ser consideradas as contribuicbes de Wettstein. A primeira € que ele
edita o Novo Testamento grego, conforme o textus receptus, mas com referéncias bem claras,
no aparato, as variantes que ele considera originais. A segunda é que ele acrescenta um
segundo aparato com paralelos da literatura grega e judaica. Esse acréscimo visa uma maior
compreensdo dos textos neotestamentarios sobre o pano de fundo histérico.'*®

Segundo Volkmann:

11 |bid., p. 23-24.
12 |pid., p. 24.
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No final da edigdo, Wettstein acrescenta um apéndice, De interpretatione Novi
Testamenti, no qual estabelece certas regras de interpretacdo: Observar o texto
e a estrutura interna do texto. Sondar o significado das palavras nédo a base de
especulacdes etimologicas, mas mediante observancia rigorosa da linguagem
do autor. Buscar textos paralelos do mesmo autor, de toda a Biblia, de fontes
extrabiblicas e de autores gregos. Explicar passagens de dificil compreenséo a
partir de outras passagens facilmente compreensiveis. Considerar que o0s
autores biblicos nem sempre manifestam sua prépria opinido, mas aderem a
opinido geral de sua época. Levar em conta que os textos ndo tem um sentido
especial atribuido pelo Espirito Santo.116

Em sintese, segundo Wettstein apud Volkmann, o Novo Testamento deve ser lido
como qualquer outro escrito de sua época e com os olhos dos leitores originais. A caminhada
rumo a uma interpretacao histérica das Escrituras, chega ao fim com duas consideracgfes: 1) a
leitura histérica pressupde a libertacdo das premissas dogmaticas; 2) a razao passa a ser o
critério de avaliagdo das Escrituras.

Como se percebe, o surgimento do método historico-critico de interpretagdo da
Biblia esta associado as mudancas que ocorrem no pensamento humano (lluminismo) e na
teologia (primoérdios da teologia liberal protestante).

Johann S. Semler (1725-1791) é considerado o pai do método histérico-critico. Ele
traz uma proposta hermenéutica radical, que implica em um total rompimento com a tutela da
tradicdo ortodoxa. No entanto, para compreender a radicalidade de sua proposta hermenéutica
€ necessario observar 0 momento que se imp8e a pesquisa biblica no século XVIll, sob as
influéncias do deismo inglés e do iluminismo aleméao.

Para Volkmann:

O deismo exerceu grande influéncia na interpretacdo biblica de Jean A.
Turrettini (1671-1737) que, em seu Tratado sobre o método de interpretagéo da
Sagrada Escritura, parte do principio de que a Biblia deve ser interpretada
como qualquer outro livro e que a razdo humana é o critério de avaliagédo.”

Ele segue afirmando que:

Outro que sofre a influéncia deista e que assume posicdo muito semelhante a
de Turrettini € o seu quase contemporaneo Johann A. Ernesti. Ele defende,
além disso, uma analise separada de Antigo Testamento e Novo Testamento,
devido a diferenca histérica entre ambos. Mas, apesar desses avanc¢os, Ernesti
ainda permanece preso a opiniao de que a Escritura ndo pode errar por ser
inspirada.1t®

Portanto, Turrettini e Ernesti representam um grande passo rumo a uma analise

genuinamente histérica da Biblia. Porém, ainda falta um ultimo passo que sera dado por

116 |bid., p. 25-26.
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Semler: o rompimento com a tutela da tradicdo ortodoxa. E exatamente por esse passo que ele
é considerado o pai do método histérico-critico.

Semler parte de duas premissas. A primeira € a distingdo entre Palavra de Deus e
Escritura. Isso se deve ao fato de que, para ele, nem todas as partes do Canon podem ser
consideradas inspiradas. A segunda € que o Canon ndo é uma grandeza inconteste. Semler
considera que todo ele deve ser submetido a critica, uma vez que a pertenca de um livro a ele é
uma questdo meramente histérica. Isto é, a decisdo de incluir um livro no Canon é produto de
um acordo entre as diversas regides eclesiasticas acerca dos livros considerados validos para a
leitura no culto.*®

Partindo dessas duas premissas, Semler conclui que os escritos biblicos devem ser
analisados historicamente com todo rigor e com todas as consequéncias. Seu programa
hermenéutico pode ser analisado por dois pontos de vista. Por um lado, importa, num primeiro
momento, analisar e destrinchar o texto puramente em seu significado historico, e, apenas num
segundo momento, dizer o conteldo dos textos de forma nova para os dias atuais. Por outro
lado, sendo o Canon uma grandeza histérica ndo idéntica a Palavra de Deus, ele deve ser
analisado criticamente!?°,

Volkmann conclui sua exposicdo sobre a origem do método historico-critico
afirmando o porqué de Semler ser considerado o seu pai:

> a Biblia como livro ndo é a Palavra inspirada de Deus; > o Canone de livros
sagrados é uma grandeza histérica que deve ser analisada criticamente; > cada
um dos livros deve ser visto em sua inser¢do histérica e como testemunho
dessa histéria passada.t?!

E exatamente por essa postura com relacéo a Biblia que Semler é considerado pela

maioria dos estudiosos do método histérico-critico como seu pai.

2.2.3.2. Principais Caracteristicas do método histérico-critico

Uma vez compreendida a origem do método historico-critico, € possivel dar um
passo adiante e apontar algumas de suas caracteristicas. Em sua obra, A Biblia e seus
intérpretes, tratando da interpretacdo das Escrituras na modernidade, Augustus Nicodemus

Lopes apresenta sete caracteristicas desse método'?>. Como néo é possivel conceitua-lo de
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maneira precisa, pode-se apenas compreendé-lo melhor, a partir de suas principais
caracteristicas.

Numa tentativa de introduzir o assunto, Lopes destaca alguns importantes
resultados da influéncia do lluminismo sobre a interpretacao biblica:

O principal, sem duvida, foi a negacdo da intervencao divina, quer na Histéria,
qguer nos registros biblicos. A Histdria passou a ser vista como simplesmente
uma relacdo natural de causas e efeitos. O conceito de que Deus se revela ao
homem e de que intervém e atua sobrenaturalmente na Histéria humana foram
excluidos a priori.123

s

A primeira caracteristica do método historico-critico € a rejeicdo dos relatos
miraculosos. J& que os milagres dependem das intervengdes sobrenaturais de Deus na Historia
€ essas jamais ocorrem, segue-se que os milagres ndo existem. Assim, os relatos de milagres
contidos nas Escrituras devem ser interpretados como fabricagdo do povo de Israel, nos casos
do Antigo Testamento, e da Igreja, nos casos do Novo Testamento.'?

A segunda caracteristica € a distingdo entre fé e histéria. Em relagdo a primeira
caracteristica surge a seguinte pergunta: os milagres sdo produtos da fé ou fatos histéricos? A
resposta para aqueles que adotam esse método é que os milagres encontrados na Biblia sdo
produtos da fé dos israelitas e da Igreja primitiva.'?

Lopes aponta como terceira caracteristica do método a compreensdo de que
existem erros nas Escrituras. Tal compreensdo pontua o rompimento com o dogma da
infalibilidade da Biblia. Como o fundamento do dogma da infalibilidade é o dogma da inspiracao
divina da Biblia, esse Uultimo também é abandonado. De acordo com os estudiosos
racionalistas, a neutralidade da exegese biblica depende desse abandono. Todavia, tais
estudiosos ndo param por aqui. Eles vdo além e defendem a idéia de que todos os dogmas
deveriam ser deixados de lado no momento da interpretacdo das Escrituras, sob pena de uma
leitura viciada da mesma. Parte-se da premissa de que a pressuposicdo de algum dogma no
ato da leitura da Biblia produz uma pesquisa cujos resultados sédo tendenciosos. Assim sendo,
para se interpretar corretamente a Biblia seria necessaria uma abordagem “ndo religiosa”,
desprovida de conceitos do tipo “Deus se revela”, ou “a Biblia é a revelagao infalivel de Deus”
ou ainda, “a Biblia ndo pode errar’. Aos poucos, os proprios estudiosos comegaram a ver a

Escritura como um livro cheio de erros e contradi¢cdes.?®
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A quarta caracteristica do método apontada por Lopes refere-se ao controle da
exegese pela razdo. Sob a influéncia do lluminismo, a razéo passa a ser a medida da verdade
também em questdes teoldgicas. Os intérpretes criticos argumentam que, para se chegar aos
fatos por detras do surgimento da religiao de Israel e do Cristianismo, é necessario reconstruir
os fatos daquela época, que estavam por detrds do texto biblico, utilizando para isso os
métodos racionalistas. Nessa empreitada, o principal critério é a razéo.'?’

A quinta caracteristica do método historico-critico € a aplicagdo do conceito de mito
aos relatos miraculosos do Antigo e do Novo Testamento.'?® Para os intérpretes criticos, mito
era a maneira pela qual a raca humana, em tempos primitivos, articulava aquilo que nao
conseguia compreender; por isso, as fontes usadas pelos autores biblicos estavam revestidas
de mitos.'?®

A sexta caracteristica citada por Lopes detem-se na separacdo dos dois
Testamentos, Antigo e Novo. O Antigo Testamento passa a ser lido sem interferéncia do Novo
Testamento e 0 Novo Testamento passa a ser lido sem a interferéncia dos dogmas da Igreja.
De acordo com os intérpretes criticos € somente lendo os dois Testamentos dessa forma que
se faz justica aos autores biblicos.**

E, por fim, a Gltima caracteristica do método historico-critico destacada por Lopes é
a influéncia da dialética de Hegel. Sem entrar nos méritos da questao, pode-se dizer que tal
influéncia corresponde a uma “visao da Histéria sem Deus”. A filosofia hegeliana foi uma marca
importante do fim desse periodo. Hegel propunha uma explicacdo para os acontecimentos, ndo
em termos da intervencgdo divina, mas em termos de um movimento conjunto do pensamento,
fazendo sinteses entre os movimentos contraditorios (tese e antitese). Ele afirmava que o
processo dialético continuo leva ao conhecimento absoluto.**!

O conhecimento dessas caracteristicas possibilita uma compreensdo do que é o
método histérico-critico. Contudo, é necessario seguir adiante e analisar os passos metédicos

de uma exegese histdrico-critica.
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2.2.3.3. Analise dos passos metddicos de uma exegese historico-critica

A exegese histérico-critica, em geral, trabalha com alguns “passos metddicos”. E
vélido destacar que tais passos ndo foram elaborados todos ao mesmo tempo. Eles sdo, em
grande medida, frutos do desenvolvimento pelo qual passou o método histérico-critico. Em seu
apéndice na obra Entendes o que I&s, Enio R. Mueller apresenta uma breve anélise dos passos
metddicos de uma exegese histoérico-critical®?.

O primeiro passo metddico de uma exegese historico-critica sao a tradugéo e critica
textuais. Como a énfase é colocada no texto, a traducdo s6 pode ter carater provisorio. Isso
porque um dos fins da exegese seria uma traducdo na linguagem do leitor ou ouvinte. O
objetivo é um texto que tenha a maior probabilidade possivel de ser o original. E exatamente
nessa busca por um texto que se aproxime, ao maximo, do original que aparecem inameras
variantes textuais.*3

Como segundo passo metddico, ele menciona a critica literaria. A énfase é colocada
na histéria das fontes escritas do texto. Segundo Wenham, a “critica literaria penetra [...] para
tras do texto canonizado e procura descobrir a histéria percorrida ao longo de sua formagao”3+,
Lopes acrescenta:

Negando a integridade e a autoria tradicional dos livros biblicos, a critica das
fontes tem como objetivo identificar e isolar as supostas fontes escritas que
foram usadas pelos arquivistas, colecionadores ou editores para compor o texto
biblico como o temos hoje, e estudar a “teologia” dessas fontes.13%

O terceiro passo metddico € a histéria traditiva. A énfase é colocada na histéria da
transmissao oral do texto. “O objetivo da histéria traditiva € descobrir a histéria percorrida por
determinado trecho, no @mbito de sua transmissdo oral, ou seja, na fase anterior a sua fixagdo
antiga™%. Se, por um lado, a critica literaria determina, analiticamente, o caminho percorrido por
um texto na fase de sua tradigdo escrita, por outro lado, a histéria traditiva o faz na sua fase
oral. Entretanto, na maioria das vezes, os resultados da histéria traditiva sdo, inevitavelmente,
ainda menos seguros do que os da critica literaria.

Mueller destaca como quarto passo metddico a histéria redacional. A énfase é
colocada na histéria do texto desde sua primeira versao escrita até a sua configuracdo Gltima.
Para Kirst, a histéria redacional tem por objetivo “tracar a histéria de um texto desde sua

primeira versdo escrita, passando pelos acréscimos sofridos, examinando ainda o

132 Cf. FEE Gordon D.; STUART, Douglas. Entendes o que lés? S&o Paulo: Vida Nova, 1998. p. 237-318.
133 Cf. FEE; STUART, Entendes, p. 256.

134 Wenham apud FEE; STUART, Op.cit, p. 256.

135 | OPES, Op.cit., p. 189.

136 Kirst apud FEE; STUART, Op.cit., p. 257.



enquadramento do texto em complexos maiores, até chegar em sua configuracao ultima, dentro
do contexto literario atual’®*’. Como se percebe, na pratica, € muito dificil diferenciar a histéria
redacional da critica literaria. Ainda de acordo com Kirst, “quanto a relacdo com a critica
literdria, a histéria redacional toma os resultados que aquela obteve num procedimento
analitico, e os trabalha sinteticamente, reconstruindo o caminho percorrido por um texto na fase
da transmisséo escrita”™®. Em sintese, a tarefa da histéria redacional é determinar como o
editor (ou redator) de um texto utilizou suas fontes, o que omitiu e 0 que acrescentou. Embora
as limitacBGes da histdria redacional sejam as mesmas da critica literaria, seu trabalho tem dado
bons frutos, especialmente no que diz respeito ao estudo dos Evangelhos.
Acrescenta Lopes:

Esse método centralizou suas aten¢cbes na figura dos escribas, arquivistas,
editores ou colecionadores que haviam combinado as fontes para formar o texto
escrito em sua forma final. Para os criticos das fontes e da forma, as fontes
originais e o processo histérico e social da formacao do texto final eram de
inestimavel valor para se recuperar a teologia das comunidades que produziram
esses textos. Da mesma forma, os motivos teoldgicos que levaram um editor a
colecionar determinados documentos, utilizar-se de varias fontes e coloca-las
juntas no mesmo trabalho, certamente revelaria também muita coisa sobre a
teologia do periodo em que ele elaborou a sua obra. E assim, dos meros
técnicos literarios desajeitados, os editores passaram a ser vistos como
escritores, com suas préprias crengas, preocupacfes teoldgicas e habilidades
literarias. E tornou-se tarefa da critica da redagao descobrir a “teologia” destes
redatores, 0s principios teol6gicos que controlaram sua redacdo das fontes e
das tradig6es, alcancando a forma final que hoje temos.13°

Mueller aponta como quinto passo metodico a histéria da forma. A énfase é
colocada na compreensao metodicamente adequada da disposicéo e intencado do texto. “Para
tanto, ela apura a forma e a configuracdo linglistica especifica de uma unidade textual,
determinando o seu género e perguntando por seu lugar vivencial. Ao fazé-lo, pressupfe que
existe uma correlagéo entre forma e contelido”'%°. Segundo Nicodemus, a critica da forma:

Vai mais além que a critica das fontes e ocupa-se com a pré-histéria das fontes
escritas que compuseram o texto. De acordo com a critica da forma, boa parte
dos livros que compdem o Antigo e o Novo Testamento sdo, em sua forma final,
o resultado de um processo de colecédo, edicdo e harmonizacédo de tradicbes
antigas, fontes anteriores (escritas ou orais) por parte de editores e escribas.
Essas fontes adquiriram sua forma, como sagas, lendas, ditos dominicais,
parabolas, etc., no processo de reflexao, evangelizacéo e apologia por parte da
igreja, e refletem a teologia da igreja (Gemeindetheologie). A critica da forma,
portanto, preocupa-se com o estagio oral pelo qual o texto passou antes de

adquirir forma escrita. O alvo do intérprete € reconstruir 0 ambiente vivencial
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(Sitz im Leben) em que essas fontes foram produzidas para assim chegar ao
sentido do texto.14!

Quanto ao sexto passo metddico de uma exegese histérico-critica, ele se refere a
histéria tematica. A énfase é colocada na chamada “histéria das tradigcbes”. Em poucas
palavras, “sua finalidade é estudar determinados conteldos, valores ou complexos tematicos
que aparecem no texto em questao, mas que tiveram sua prépria vida antes, ao lado e depois
dele™42,

O sétimo passo metodico de uma exegese historico-critica € a analise de detalhes.
A énfase é colocada no decurso, no conteido e nas inten¢des do enunciado do texto. Estdo
incluidos ai o esclarecimento das indicacdes geograficas e historicas, o esclarecimento de
dados concretos apresentados pelo texto e o esclarecimento das andlises terminolégicas.
Também é preciso especificar, com relagdo ao texto, os resultados da historia temética e
analisar o material contra o pano-de-fundo cultural e religioso da época. Um grande numero de
estudiosos considera esse ponto de vital importancia para a compreensao do texto que esta
sendo analisado.*®

E, por fim, o oitavo e Ultimo passo metddico listado por Mueller sdo o conteudo
teolégico e o0 escopo. Neles se valoriza a sintese da analise de detalhes visando a
compreensdo do conteldo teoldgico do texto. O conteldo teolégico d4 énfase ao contetdo
teoldgico do trecho analisado, ao passo que o escopo deve reproduzir a mensagem central do
texto em poucas linhas. O resultado pode ser usado como indicativo se o texto foi ou néo

compreendido corretamente.1*4

2.2.3.4. Relacédo entre o método historico-critico e a primeira busca do Jesus
histérico#®

Para concluir esse capitulo, é preciso responder a uma pergunta: qual a relacéo
entre o método histdrico-critico e a primeira busca do Jesus historico? Para responder essa
pergunta, sera necessaria uma analise das caracteristicas do método histérico-critico a luz do
que fizeram aqueles que estavam envolvidos nessa primeira busca. Serdo tomados apenas

alguns nomes com o intuito de exemplificar essa relacéo.
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Em concordancia com a rejeicdo dos relatos miraculosos, o racionalista Heinrich
Paulus, em sua obra Das Leben Jesu (A vida de Jesus), rechaca a importancia dos milagres de
Cristo. Ele argumenta que a coisa verdadeiramente miraculosa a respeito de Jesus € ele
mesmo, a pureza, a santidade serena de seu carater, o qual é genuinamente humano e
adaptado para ser imitado e emulado pela humanidade. Comentando sobre as ressurreicdes
registradas nos Evangelhos, Paulus diz que se trata de “libertacdo de enterros prematuros”. Ele
explica a existéncia desses casos, dizendo que o apego judaico por milagres fazia com que
tudo fosse atribuido imediatamente a Deus, esquecendo-se as causas secundarias.
Consequentemente, ndo se pensava em como evitar esses casos de enterro prematuro.

Alinhado com a distin¢cdo entre fé e historia, o tedlogo liberal alemédo Bruno Bauer
reduz a ressurreicdo de Cristo a fé dos discipulos. Ele afirma que é somente dessa forma
indireta que sua pessoa continuou a viver. Isso se deu a medida que os seus ideais foram
aceitos por seus seguidores, os discipulos, e pela comunidade cristd. Para Bauer, os milagres
de Jesus foram inventados pelos seus discipulos apds a morte dele, quando passaram a crer
gue ele era o Messias. Ou seja, Jesus sO teria comecado a realizar milagres quando, na fé da
Igreja primitiva, ele ressurgiu dos mortos como Messias. Assim, os fatos de que ele ressurgiu
dos mortos como Messias e que fez milagres sédo um Unico e mesmo fato.

Ainda nesta mesma linha, em um panfleto intitulado O alvo de Jesus e seus
discipulos, o estudioso alemdo Herman Reimarus defende que os apéstolos haviam criado suas
proprias idéias. De acordo com 0 seu pensamento, € justo tracar uma absoluta distin¢cdo entre o
ensino dos apostolos, produto da fé dos mesmos, e 0 ensino que o proprio Jesus proclamou e
ensinou com a sua vida, produto da sua historia concreta.

Influenciado por Reimarus, David Strauss diz, em sua obra Vida de Jesus, que a
declaracdo explicita que os Sinéticos atribuem a Jesus descrevendo a sua morte como um
sacrificio propiciatério, pode muito bem pertencer aquele sistema de pensamento que se
desenvolveu ap6s a morte de Jesus. Isto &, o préprio Jesus nao teria, necessariamente, dito
nada a esse respeito. Strauss acrescenta também que o dito que o Quarto Evangelho coloca
em sua boca sobre a relagdo entre sua morte e a vinda do Paracleto parece ser uma profecia
(fé) apds o evento (historia) ter acontecido.

Defendendo a compreensédo de que existem erros nas Escrituras, Reimarus afirma
qgue nenhum milagre pode provar que dois mais dois fazem cinco, ou que um circulo tem quatro
cantos. Por mais numerosos que sejam o0s milagres na Biblia, eles ndo poderdo remover a

contradicdo existente nela.



E também com base nessa compreensio de que existem erros nas Escrituras que
Johann Semler faz a separagéo entre palavra de Deus e Escritura Sagrada. A palavra de Deus
esta contida nas Escrituras, mas isso ndo significa que cada livro candnico das Escrituras €
palavra de Deus. Por ser escrita por homens faliveis, a palavra de Deus esta sujeita a erros.

Seguindo os passos de Reimarus e Semler, em sua Leben Jesu, o teélogo alemao
Karl Hase declara que os trés primeiros Evangelhos sdo compilagdes de varias narrativas que
surgiram independentemente. Suas narrativas sdo estruturas compostas e a apresentacdo
delas da Histéria é de tal forma que ninguém pode ter uma idéia de como ajuntar os eventos.

Em um artigo sobre os Evangelhos Sinéticos, David Strauss diz que os ditos de
Jesus nao foram dissolvidos pelo dilivio da tradicdo oral, mas foram levados pela torrente de
suas posicdes originais e, como pedregulhos rolados pelas dguas, depositados em lugares (no
relato dos Evangelhos) aos quais néo pertencem propriamente.

Em favor de uma exegese controlada pela razdo, Franz Reinhard, estudioso
alemao, afirma que tudo que é chamado miraculoso e sobrenatural deve ser entendido apenas
de forma relativa. Isso porque tudo que se engquadra nessas categorias ndo € nada mais que
uma exce¢do Obvia ao que pode ser produzido por causas naturais. Diz também que um
pensador cauteloso ndo deveria se aventurar a pronunciar que um evento € tdo milagroso que
Deus nao poderia té-lo produzido por causas naturais.

Karl Hase, na tentativa de manter a fé em Deus e um compromisso com as
Escrituras e, a0 mesmo tempo, manter um compromisso com o racionalismo acaba destruindo
o valor histérico e teologico dos milagres. Segundo Hase, tanto faz se Jesus ressuscitou dos
mortos (que o Criador deu uma nova vida a um corpo que estava realmente morto) ou
simplesmente reviveu (que a vida latente em um corpo que estava aparentemente morto
reacendeu-se), pois ambos 0s casos sdo compativeis com a fé crista.

Em sua obra, La Vie de Jesus, Ernest Renan, o cético francés, afirma que nenhum
dos milagres, dos quais as antigas historias estdo repletas, aconteceu sob condi¢fes cientificas.
Para ele, a observacéo, que nunca foi contradita sequer uma vez, ensina que os milagres nunca
acontecem, a ndo ser em épocas e lugares nos quais as pessoas acreditam neles. Renan
declara que nenhum milagre jamais ocorreu diante de um homem capaz de testar seu carater
miraculoso.

Em consonancia com a afirmacédo de que existem mitos na Biblia encontra-se David
Strauss. De acordo com ele, como nenhum Evangelho foi escrito por uma testemunha ocular;
0S mesmos sao misturas de histéria e mito. Conforme Strauss, tdo logo um homem morre as

lendas se ocupam de sua vida. E exatamente isso que aconteceu com a vida de Jesus. O



intervalo de, aproximadamente, uma geragdo entre a sua morte e a redacdo dos Evangelhos foi
suficiente para permitir que o material histérico se misturasse com mitos.

Renan também possui idéias semelhantes as de Strauss. Ele afirma que é evidente
que os Evangelhos sdo, em parte, legendarios. Essa evidéncia se deve a presenca de
elementos milagrosos e sobrenaturais.

A separagdo entre os dois Testamentos era uma exigéncia dos criticos para uma
leitura isenta dos textos biblicos.

Em altimo lugar, a influéncia da dialética de Hegel é encontrada principalmente na
obra de Ferdinand Baur. Usando a dialética hegeliana, ele tentou explicar a histéria da Igreja
primitiva como sendo o embate entre o Cristianismo de Pedro (legalista) e o de Paulo (mais
aberto). A sintese desses movimentos opostos seria 0 surgimento da Igreja catdlica incipiente

no segundo século.

2.3. Concluséo

Como pbde ser percebido, o método histérico-critico, principal referéncia para a
primeira busca do Jesus histérico, tem como pano de fundo o lluminismo e surge como método
exegético nos primérdios da teologia liberal protestante. Isso porque, como fora dito
anteriormente, o lluminismo é a expressao filosofica da Modernidade e nos primérdios da
teologia liberal protestante surge uma necessidade da teologia tentar oferecer algumas
respostas as questfes impostas pela modernidade a fé cristd. Como o objetivo dessa pesquisa
€ analisar a compreensao de Schweitzer acerca da primeira busca do Jesus histérico, foi
necessario que o presente capitulo se concentrasse na compreensdo do método por tras de

toda esse movimento: o método histérico-critico.



3. A Fase Inicial da Primeira Busca do Jesus Histérico Segundo Albert Schweitzer

3.1. Introducéo

No primeiro capitulo da presente pesquisa, se enfocou a vida e a obra de Albert
Schweitzer. O objetivo era compreender o contexto no qual ele estava inserido e como esse
contexto o influenciou, especialmente na obra A Busca do Jesus Histérico. No segundo
capitulo, se enfocou o método utilizado pelos primeiros autores que empreenderam a busca do
Jesus historico. Tal abordagem foi necesséaria porque é sobre esses autores que Schweitzer
elabora as duas primeiras partes da sua obra. Logo, compreender o método histérico-critico é
importante para compreender a sua obra A Busca do Jesus Histdrico.

No presente capitulo sera analisada a fase inicial da primeira busca do Jesus
histérico, segundo Schweitzer. Essa primeira fase corresponde aos seis primeiros capitulos da
sua obra. A abordagem de Schweitzer vai desde a apresentacdo do problema historico acerca
do estudo sobre a vida de Jesus até suas consideragdes com relagdo a Schleiermacher. E
exatamente nessa parte que Schweitzer tecera suas criticas ao racionalismo existente por tras
da primeira fase das pesquisas sobre o Jesus histérico.

De antemao, € necessario evidenciar duas opc¢des metodolégicas que serdo
adotadas daqui para frente, na presente pesquisa. Primeiramente, discorrendo sobre confeccdo
de monografia ou dissertacdo, Libanio diz que, em geral, em estudos monogréaficos sobre
determinado livro ou autor, nunca se usam outras fontes a ndo ser para explicitar, criticar e
ampliar a idéia do autor estudado.'*® Tendo como base tal afirmacéo, optou-se, prioritariamente,
pela utilizacdo das fontes primarias, ou seja, a propria obra A Busca do Jesus Histérico, de
Albert Schweitzer. Quando necessario, outras fontes serdo utilizadas apenas para explicitar,
criticar ou ampliar a idéia do autor.

Em segundo lugar, optou-se pela reconstrucdo histérica da investigacdo critica
acerca de Jesus, a partir das consideracoes feitas pelo proprio Schweitzer na obra A Busca do
Jesus Historico. Isto é, Schweitzer serd a chave hermenéutica para se compreender todo o

desenvolvimento dos estudos criticos sobre a vida de Jesus anteriores a ele.

3.2. A apresentacdo do problema
Schweitzer comeca A Busca do Jesus Historico afirmando que a maior conquista da

teologia alema é a investigacao critica acerca da vida de Jesus. De acordo com ele, a historia
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do estudo critico da vida de Jesus tem um valor intrinseco muito maior do que a historia do
estudo do antigo dogma ou das tentativas de se criar um novo dogma. Isso porque:

No estudo da histéria do dogma, a teologia alema acertou suas contas com o
passado; na tentativa de criar uma nova dogmatica, ocupou-se em manter um
lugar para a vida religiosa no pensamento do presente; no estudo da vida de
Jesus ela trabalhou para o futuro — em pura fé na verdade, ndo olhando em que
terreno se metia.1#’

Numa tentativa de explicar como a teologia cristd sempre tendeu a um afastamento
do Jesus histérico, Schweitzer destaca quatro momentos distintos. Primeiro momento: desde o
cristianismo primitivo, é possivel perceber uma absoluta indiferenca em relacdo a vida do Jesus
histérico. Segundo ele:

O cristianismo primitivo estava, portanto, certo em viver no futuro com o Cristo
gue estava por vir, e em preservar do Jesus histérico apenas ditos isolados,
alguns milagres, sua morte e ressurrei¢do. Ao abolir tanto o mundo quanto o
Jesus historico, ele escapou da divisdo histérica acima descrita, e permaneceu
consciente em seu ponto de vista.148

Schweitzer vé nisso um ponto positivo. Os primeiros cristdos ndo deixaram
biografias de Jesus, porém, deixaram apenas Evangelhos. Gracas a tal legado € possivel se ter
a Idéia e a Pessoa com um minimo de limitagBes historicas e contemporaneas. Todavia, o
mundo continuou a existir. Sua continuagdo trouxe um fim a essa viséo unilateral e conduziu ao
segundo momento.

Segundo momento: o Cristo supra-mundano e o Jesus de Nazaré histérico se
unificaram numa Unica personalidade. Tal personalidade era, ao mesmo tempo, histérica e
elevada acima do tempo. Isso foi conseguido pelo Gnosticismo e pela Cristologia do Logos.
Embora de pontos de vistas opostos, ambos buscaram alcancar a mesma meta, concordando
em sublimar o Jesus histdrico na Idéia supra-mundana. Para Schweitzer:

O resultado deste desenvolvimento, que prosseguiu com o descrédito da
escatologia, foi que o Jesus histérico foi novamente introduzido no campo da
visdo da cristandade, mas de tal forma que toda justificativa para, e em
interesse na, investigacdo de Sua vida e personalidade histérica tinham sido
eliminados.14?

Com o decorrer da histéria, uma consequiéncia se tornou inevitavel. Terceiro
momento: a teologia grega era tao indiferente ao Jesus historico que sua vida se ocultou nos
Evangelhos, como foi o caso da primitiva teologia escatolégica. Mais do que isso, a teologia

grega era perigosa para o Jesus histérico. De acordo com Schweitzer, “ela criava um novo
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Evangelho sobrenatural-histérico, e podemos considerar uma sorte que 0s singéticos ja
estivessem tdo firmemente estabelecidos que o Quarto Evangelho nédo conseguiu afasta-los™*°.

A partir desse momento, a igreja passa a ser obrigada a conviver com a antitese.
Contudo, tal antitese se constitui em um elemento construtivo para 0 seu pensamento. Isso
porque essa igreja tem que manter dois Evangelhos antitéticos um do lado do outro. Os
sindticos sdo um Evangelho e o Evangelho de Jodo € o outro.

Com os grandes concilios ecuménicos, surge um novo momento. Quarto momento:
quando em Calcedbnia, o oeste sobrepujou o leste, sua doutrina das duas naturezas dissolveu
a unidade da Pessoa, e, com isso, encerrou a Ultima possibilidade de retorno ao Jesus histdrico.
A partir desse momento, a autocontradi¢cdo foi elevada a uma espécie de lei. Os resultados
avancaram pelos séculos. Segundo Schweitzer, “por um engodo, a féormula manteve a vida
prisioneira e impediu os espiritos mais elevados da Reforma de alcancarem a idéia de um
retorno ao Jesus histérico™®*.

Portanto, antes que os homens pudessem, novamente, sair em busca do Jesus
histérico e antes que pudessem alcancar o pensamento da sua existéncia, o dogma de
Calcedonia tinha que primeiro ser despedacado. Nos dias em que Schweitzer escreve, o Jesus
historico ja era considerado como totalmente diferente do Jesus Cristo da doutrina das duas
naturezas. Entretanto, para Schweitzer, “mesmo quando Ele foi novamente chamado a vida, Ele
ainda estava, como Lazaro, preso de pés e maos com vestes sepulcrais — as vestes sepulcrais
do dogma da Natureza Dual"*%2,

ApOs apresentar o inicio e o desenvolvimento da histéria do dogma como pano de
fundo do problema, Schweitzer tenta explicita-lo de fato. Para fazer isso, ele apresenta,
inicialmente, as trés fases da investigacdo histérica acerca da vida de Jesus. Em seu
pensamento, essas trés fases sdo precedidas por uma afirmacdo muito importante: a
investigacao historica acerca da vida de Jesus ndo teve suas causas num interesse puramente
historico.

Consequentemente, a primeira fase pode ser definida como: uma volta para o Jesus
histérico como um aliado na luta contra a tirania do dogma. Isso quer dizer que, num primeiro
momento, a investigagdo historica acerca da vida de Jesus foi utilizada com o objetivo de
enfraquecer o dogma. Tal utilizagdo é coerente com o que Schweitzer pensava sobre a forgca do

dogma. Ou seja, se 0 dogma continuasse forte, ndo haveria a possibilidade de se buscar o
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Jesus historico. Assim, coerentemente, a primeira fase deveria investir suas forcas no
enfraquecimento do dogma.*>®

Uma vez livres do dogma, a segunda fase pode ser definida como: a apresentagéo
do Jesus histérico numa forma compreensivel ao seu proprio tempo. Tal apresentacdo ganhou
tantas formas quantos foram o0s seus apresentadores. Assim sendo, cada época sucessiva da
teologia encontrou seus préprios pensamentos sobre Jesus. Conforme pensavam, essa era a
Unica forma de fazé-lo viver.>

Schweitzer compreendia a terceira fase como uma consequéncia natural da
segunda. E na tentativa de explicita-la que ele pronuncia uma das suas frases mais conhecidas:
“Mas nao foi apenas cada época que encontrou seu reflexo em Jesus; cada individuo criou-O
de acordo com o seu préprio carater. Nao ha tarefa histérica que revele o verdadeiro interior do
homem como a de escrever uma vida de Jesus”'®®. Entdo, de acordo com Schweitzer, a busca
do Jesus historico, que comecgou tdo bem, tentando ir além do que afirmava o dogma sobre ele,
acabou ndo o encontrando, mas encontrando apenas 0s seus proprios investigadores. Em
outras palavras, ao invés de encontrar o Jesus histdrico, seus investigadores encontraram a si
mesmaos, pois eles projetavam nele o que eram.

Segundo Schweitzer, as maiores vidas de Jesus foram escritas com 6dio. Seus
investigadores tinham uma caracteristica comum: “Eles estavam avidos por retratd-Lo como
verdadeira e puramente humano, de despi-Lo das vestes de esplendor com que Ele foi
paramentado, e revesti-Lo com as grosseiras vestimentas com as quais ele caminhava pela
Galiléia"**®. Porém, apesar da ofensa em que incorreram, Schweitzer considerava que eles
haviam contribuido de maneira significativa para o avancgo dos estudos sobre Jesus. Tal avanco
se devia ao fato do 6dio ter afiado a vis@o histérica dos mesmos.

Para Schweitzer, o carater pessoal do estudo, no entanto, ndo se deve apenas ao
fato de que uma personalidade s6 pode ser trazida a vida pelo toque de outra personalidade.
Sem duvida, esse fato esta na natureza do problema. Isso porque o problema da vida de Jesus
nao tem analogo em todas as escolas da histéria. Isto é:

Nenhuma escola histérica criou canones para a investigacdo desse problema,
nenhum historiador profissional prestou sua ajuda a teologia para lidar com ele.
Cada método ordinario de investigagdo histérica mostrou-se inadequado para a
complexidade das condi¢des. Os padrdes da ciéncia historica ordinaria sao aqui
inadequados, seus métodos ndo sdo imediatamente aplicaveis. O estudo
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histérico acerca da vida de Jesus teria que criar seus préprios métodos por si
mesmo. 157

De acordo com Schweitzer, das cinco ou seis tentativas de se criar seus proprios
métodos, o estudo historico acerca da vida de Jesus se encontrou diante de um problema. Ele o
descreve da seguinte maneira:

Ndo ha, no entanto, nenhum método direto para resolver o problema em sua
complexidade; tudo que pode ser feito é experimentar continuamente,
comecando de pressupostos definidos; e nesta experimentagdo o principio
mestre deve apoiar-se, em Ultima instancia, na intui¢cdo histérica.%8

Esse é o problema. A sua causa esta ha natureza das fontes sobre a vida de Jesus
e no carater do conhecimento acerca do mundo do pensamento religioso no qual ele estava
inserido. Schweitzer afirma:

Nao é que as fontes sejam ruins em si mesmas. Se aceitarmos em nossas
mentes que ndo temos 0s materiais para estabelecer uma vida completa de
Jesus, mas apenas uma imagem do Seu ministério publico, entretanto,
devemos admitir que h& poucas figuras da antiguidade sobre quem temos tanta
informacao histérica indubitdvel, de quem temos tantos discursos auténticos.
(...) Jesus estd mais a nossa frente, pois Ele foi representado por cristdos
simples, sem dons literarios.1%°

Nesse ponto surge uma dupla dificuldade. Em primeiro lugar, o que foi dito acima se
aplica apenas aos trés primeiros Evangelhos. O Evangelho de Jodo, no que se refere ao seu
carater, aos dados histéricos e ao material discursivo, forma um mundo a parte. Enquanto ele é
escrito do ponto de vista grego, os outros trés sao escritos do ponto de vista judaico. Logo, “a
diferenca irreconciliavel dos dados histéricos compeliram o investigador critico a decidir, desde
o principio, em favor de uma fonte ou da outra™®. Todavia, é valido destacar que esse dilema
ndo foi reconhecido no principio das investigacdes sobre Jesus. Seu surgimento foi resultado do
préprio curso dos estudos.

Em segundo lugar, a dificuldade relativa as fontes se evidencia na auséncia de
gualquer fio de conexdo no material que nos fornecem. Segundo Schweitzer, enquanto “os
sindticos sdo apenas colecdes de passagens (no melhor senso histérico da palavra), o
Evangelho de Jodo — como registra em suas palavras de encerramento — apenas professa

fornecer uma selegéo de eventos e discursos™6?,
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Portanto, desses materiais, Schweitzer conclui que € possivel ter apenas uma Vida
de Jesus com muitas lacunas. Conseqlientemente, surge uma pergunta importante: como
essas lacunas devem ser preenchidas? Ele sugere que, na pior das hipéteses, com frases, e,
na melhor das hipdteses, com imaginacéo historica. Para Schweitzer, “ndo ha realmente outro
meio de chegar & ordem e conexdo interna dos fatos da vida de Jesus do que pelo
estabelecimento de proposigdes e testes de hipoteses™?,

Schweitzer pressupde que, se a tradicdo encontrada nos Sinépticos, realmente,
inclui tudo o que ocorreu durante o tempo que Jesus passou com 0s seus discipulos, a tentativa
de descobrir a conexdo deve ter sucesso, mais cedo ou mais tarde. Assim, essa pressuposicao
se torna condicédo de possibilidade para a investigacao critica acerca de Jesus!®,

Contudo, ndo sdo apenas 0s eventos que ndo possuem conexao historica. As agbes
e os discursos de Jesus também ndo possuem. De acordo com Schweitzer isso se deve ao fato
de que as fontes néo fornecem nenhum indicio sobre o carater de sua auto-consciéncial®*. Elas
se limitam aos fatos externos. Schweitzer afirma que “nés s6 poderemos comegar a
compreender estes [fatos externos], historicamente, apenas quando pudermos localiza-los
mentalmente numa conexdo inteligivel e concebé-los como atos de uma personalidade
claramente definida™®®. Segundo ele, tudo o que se sabe sobre o desenvolvimento de Jesus e
sua auto-consciéncia messianica foi obtido por uma série de hipoteses. Assim sendo, qualquer
concluséo sobre isso sé pode ser considerada valida quando ndo se mostra incompativel com
os fatos registrados como um todo*®®.

Além da falta de conexao historica entre os fatos, as acdes e os discursos de Jesus,
as fontes ainda exibem, em si mesmas, uma grande contradicdo. A0 mesmo tempo em que elas
afirmam a auto-consciéncia de Jesus, elas o representam agindo de maneira ndo compativel
com essa auto-consciéncia. Entretanto, Schweitzer afirma que “uma vez que se admite que os
atos externos ndo sao a expressdo natural de Sua auto-consciéncia, todo o conhecimento
histérico exato se acaba™®’. Entdo, para ele, é impossivel dissociar o conhecimento histérico
confiavel de Jesus da sua auto-consciéncia expressa em suas agdes. Ou seja, sO € possivel
chegar ao conhecimento de quem é Jesus e de sua auto-consciéncia com base nas acgdes

atribuidas a ele pelas fontes.
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Logo, o uUnico modo de se chegar a uma conclusdo valida é experimentando,
testando. E necessario desenvolver as duas hipoteses: uma que Jesus via-se a Si mesmo como
0 Messias, como afirmam as fontes; outra que ele ndo se via assim, como sua conduta dava a
entender. Ainda, uma terceira possibilidade também teria que ser desenvolvida: conjeturar
acerca de que tipo de consciéncia messianica ele devia ter e se ela deixava de afetar sua
conduta e seus discursos. De acordo com Schweitzer, uma coisa é certa: “todo o relato dos
ultimos dias em Jerusalém seria ininteligivel se tivéssemos que supor que a massa do povo
tinha uma sombra de suspeita de que Jesus se reconhecia como o Messias”.

Segundo Schweitzer, o universo mental judeu contemporaneo a Jesus nao € claro.
Caso fosse, seria possivel ter acesso a informagfes mais seguras sobre a sua personalidade.
Schweitzer afirma que:

Mesmo supondo que conseguissemos obter uma informacdo mais exata a
respeito das expectativas messianicas populares nos tempos de Jesus, ainda
nado saberiamos que forma elas assumiram na auto-consciéncia de Alguém que
sabia ser o Messias mas achava que ainda ndo havia chegado o tempo para
revelar-Se como tal.1%°

Portanto, o Unico aspecto que se pode conhecer € o exterior. Por exemplo, uma
espera pelo Messias e pela Era Messianica. Em outras palavras, a Unica certeza € que havia
uma expectativa escatolégica. Sendo assim, para a forma da auto-consciéncia de Jesus é
necessario se contentar com as conjeturas. Schweitzer € bem incisivo: “Tal € o carater do
problema, e, como consequéncia, experimentos histéricos devem aqui tomar o lugar da
pesquisa histérica™’™®. Isto é, diante das incertezas com relacdo ao universo mental
contemporaneo a Jesus, universo esse que poderia contribuir para a formagdo da sua
personalidade, o0 maximo que se pode fazer sdo experimentos histéricos.

Consequentemente, se 0 maximo que se pode fazer sdo experimentos histéricos,
Schweitzer diz que, “é facil compreender que ao se fazer uma avaliacdo do estudo da vida de
Jesus se é confrontado, a primeira vista, com uma cena da mais completa confusdo™’*. O que
se encontra em tal estudo sdo experimentos repetidos com modificacbes que variam
constantemente e que séo sugeridas pelos resultados das ciéncias auxiliares. Mas, na maioria
das vezes, a grande parte dos autores esta apenas repetindo um experimento que ja foi feito
antes do dele. Por isso, o progresso € também inconstante, com longos intervalos entre seus

avancos.
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Assim, Schweitzer afirma que “ndo ha realmente um padrao comum pelo qual se
possa julgar as obras com que temos de lidar"’2. Porém, “uma vez que tenhamos nos
acostumado a procurar por caracteristicas definidas nesta aparente confusdo, comegamos a
descobrir um vago contorno do caminho seguido, como o progresso feito, pelo estudo critico da
vida de Jesus™"3. Pode-se dizer que esse é o método adotado por Schweitzer em toda a sua
pesquisa sobre o estudo critico da vida de Jesus. No meio da confusdo encontrada, a primeira
vista, ele tenta descobrir caracteristicas comuns, caracteristicas que, eventualmente, lhe
proporcione um contorno do caminho seguido por aqueles se lancaram na busca do Jesus
histérico.

De imediato, Schweitzer divide o estudo critico da vida de Jesus em dois periodos:
antes de Strauss e depois de Strauss. Ele caracteriza esses dois periodos:

O interesse dominante no primeiro é a questdo do milagre. Que termos séo
possiveis entre um tratamento histérico e a aceitagdo de eventos
sobrenaturais? Com o advento de Strauss, este problema encontrou uma
solugdo, qual seja, que esses eventos nao tem lugar na histéria, mas sao
apenas elementos miticos nas fontes. O caminho foi assim aberto.174

Assim sendo, para Schweitzer, Strauss € um divisor de aguas no que se refere a
primeira busca do Jesus historico.

No que diz respeito as questdes literarias, Schweitzer também considera que houve
um divisor de aguas. Tal divisor foi iniciado por Strauss e concluido pela chamada hip6tese de
Marcos, que viria posteriormente. Até Strauss, todos os estudiosos do assunto ainda baseavam
suas operacdes na harmonia dos Sindpticos com o Quarto Evangelho. Isso significa que eles
ainda ndo tinham sentido a necessidade de um delineamento historicamente inteligivel da vida
de Jesus. Todavia, apds a Strauss e a chamada hipétese de Marcos, surgiu a necessidade de
escolher entre os Sindpticos e Jodo. Conquanto a escola de Tibingen, primeiramente, tenha
estabelecido tal necessidade, a correta relagdo desta questdo com a hipétese de Marcos so foi
demonstrada, subseqlientemente, por Holtzmann.'’®

No que tange a questdo historica, ela se desenvolve paralelamente as questdes
literarias. Nesse desenvolvimento, o principal problema histérico da vida de Jesus, levemente,
vinha a tona. Entdo, uma questdo comeca a ser levantada: qual era o significado da escatologia
para a mente de Jesus? Como se percebe, tal questdo esta, diretamente, relacionada ao

problema da auto-consciéncia de Jesus. O aspecto escatolégico, introduzido por Reimarus, foi
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redescoberto por Johannes Weiss, no inicio da década de 1890. De acordo com Schweitzer, em
certo sentido, essa redescoberta do aspecto escatoldgico, por Weiss, se tornou um divisor de
aguas na questao histérica.’®

Concluindo sua apresentacdo do problema, Schweitzer destaca que, em seus dias,
estava acontecendo uma grande atividade, no que diz respeito ao estudo critico da vida de
Jesus. De um lado, era oferecida uma solucdo literaria e, de outro lado, era oferecida uma
solucdo histérica. Contudo, a grande questdo para Schweitzer era: A dificuldade de explicar a
personalidade histdrica de Jesus esta na histéria em si, ou apenas no modo como ela é
representada nas fontes??’’. Essa é questdo que ele tenta responder ao longo da sua obra A
Busca do Jesus Historico.

Além de tentar responder a questdo levantada acima, Schweitzer afirma que tal
gquestdo ocupara os estudos criticos dos anos que Ihe sucederdo. Ele considerava que, até o
presente momento, a historia do estudo da vida de Jesus havia recebido uma atencdo muito
modesta. Exceto por notas esparsas em histérias da teologia, Schweitzer consultou toda a
literatura sobre o assunto presente nos seus dias. Seu objetivo com a obra A Busca do Jesus
Historico é tentar ordenar o caos das vidas de Jesus existentes até os seus dias. Em suas
proprias palavras:

Mas agora, quando os métodos de solucao literdrios e escatolégicos levaram a
resultados complementares, quando o periodo pds-Strauss de investigacado
parece ter chegado a um término temporario, e o objetivo ao qual ele parecia se
dirigir tornou-se claro, o tempo parece propicio para uma tentativa de tracar
geneticamente, nas sucessivas obras, a modelagem do problema como agora
nos parece, e dar um relato historico sistematico do estudo critico acerca da
vida de Jesus.17®

Logo, como pode ser percebido, o esforco de Schweitzer serd o de fornecer uma
descri¢@o organizada de todas as tentativas de lidar com a investigacgédo critica acerca de Jesus.
Toda a sua analise visa destacar como cada tentativa contribui, a seu tempo e modo, para o

progresso da formulacéo do problema.
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3.3. As consideracdes de Albert Schweitzer sobre a busca do Jesus histérico
de Hermann Samuel Reimarus

A analise que Schweitzer faz da investigacao critica acerca de Jesus comeca com
Hermann Samuel Reimarus. Isso porque, antes dele, ninguém tinha tentado formar uma
concepgdo histdrica da vida de Jesus'’®. Reimarus nasceu no dia 22 de dezembro de 1694, em
Hamburg. L4, passou sua vida como professor de linguas orientais e morreu em 1768. A
maioria dos escritos de Reimarus apareceu durante a sua vida. Todos eles defendiam as
afirmacfes da religido racional como contraria a fé da Igreja. Entretanto, sua principal obra,
aguela que firmou a base histérica dos seus ataques, s circulou durante a sua vida entre seus
conhecidos, como um manuscrito anénimo. Apenas em 1774, Lessing comegou publicar suas
partes mais importantes. Até 1778, ele publicou sete fragmentos. Sao eles: A Tolerancia dos
Deistas; A Desmoralizacdo da Razdo no Pulpito; A impossibilidade de uma Revelagdo em que
todos os homens teriam bons motivos para acreditar; A Passagem dos Israelitas pelo Mar
Vermelho; Demonstrando que os livros do Antigo Testamento ndo foram escritos para revelar
uma religido; Acerca da histéria da Ressurreicdo; Os objetivos de Jesus e seus discipulos.!8

Schweitzer destaca que a obra de Reimarus marca a primeira vez que uma mente
realmente histérica e profundamente conhecedora das fontes empreendeu a critica da tradi¢ao.
Logo, Lessing tinha dois objetivos ao publicar essa obra: o primeiro era demonstrar a
profundidade das criticas apresentadas por Reimarus; e o segundo era convocar alguém para a
defesa da religido crista.s!

Reimarus parte da questdo acerca do conteddo da pregacdo de Jesus. Segundo
ele, era correto tracar uma distincdo entre os ensinamentos dos apéstolos, em seus escritos, e
0 que o proprio Jesus, em seu tempo de vida, proclamou e ensinou. O que pertence as
pregacOes de Jesus € o anuncio da proximidade do Reino dos Céus. Mas o Reino dos Céus
deve ser compreendido como os modos de pensamentos judaicos. Portanto, o Evangelho
significava que, sob a lideranca de Jesus, o Reino do Messias estava proximo.8

Para Reimarus, Jesus tomou partido pela Lei, compartilhou da exclusividade racial

judaica, ndo pretendia fundar uma nova religido, esperou em vao um levante popular, e foi

179 Pode se dizer que, antes de Reimarus, foram feitas duas obras sobre a Vida de Jesus, mas nenhuma delas foi
muito importante. A primeira foi escrita por um jesuita em lingua persa. De acordo com Schweitzer, tratava-se de
uma engenhosa falsificagdo da vida de Jesus na qual as omissdes e as adi¢Oes tiradas dos Apdécrifos sdo inspiradas
pelo propésito Unico de apresentar ao governante de mente aberta um Jesus glorioso, obra na qual nada haveria que
o ofendesse. A segunda foi escrita por Johann Jakob Hess, em 1768, do ponto de vista do racionalismo mais antigo.
Como ela retém tanto de sobre-naturalismo e segue tanto as linhas de uma parafrase dos Evangelhos, nada havia
nela que indicasse ao mundo o0 que o espirito da época estava preparando.
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181 |bid., p. 24.

182 1bid., p. 24-26.



abandonado por Deus na sua intencdo de estabelecer um Reino terreno e libertar os judeus da
opressao politica. Conseqlentemente, os discipulos interpretaram tal virada como a destrui¢céo
de todos os sonhos pelos quais eles tinham seguido Jesus.®

De acordo com Reimarus, tudo isso deixa claro que Jesus e seus discipulos néo
viam o tempo da consumacgdo dessas esperangcas como algo muito distante. Assim, o0s
discipulos estavam preparados para qualquer coisa, exceto para o que aconteceu. Porém, eles
superaram esse golpe passando para a segunda forma de esperanga messianica judaica. Até
entdo, tanto 0s seus pensamentos quanto os de seu mestre tinham sido dominados pelo ideal
politico dos profetas, o rebento da linhagem de Davi que deveria surgir como libertador politico
da nacdo. Todavia, existia outra expectativa messianica que transferia tudo para a esfera
sobrenatural. Surgindo, primeiramente, com Daniel, tal expectativa pode ser detectada nos
apocalipses, no Didlogo com o Judeu Trifo de Justino e em alguns ditos rabinicos.8

Assim sendo, quando o primeiro sistema, como Reimarus o chama, foi aniquilado
pela morte de Jesus, os discipulos implantaram o segundo e reuniram seguidores que
compartilhavam suas expectativas de uma segunda vinda de Jesus, o Messias. Entdo, para se
verem livres da dificuldade da morte de Jesus, eles deram-lhe uma importadncia de uma
redencao espiritual. Contudo, essa interpretacdo espiritual de sua morte ndo os teria ajudado se
eles nao tivessem inventado também a ressurreicdo. Logo, os discipulos roubaram o corpo de
Jesus e o0 esconderam. Em seguida, anunciaram a todo o mundo que ele voltaria em breve.!8

Reimarus conclui que a esperanga da parusia era o ponto fundamental no
cristianismo primitivo. Esse Ultimo era produto muito mais dessa esperanca do que dos
ensinamentos de Jesus. Entretanto, enquanto o ndo cumprimento de sua escatologia ndo é
admitido, o cristianismo se baseia em uma fraude. Segundo Reimarus, o Unico argumento que
poderia salvar a credibilidade do cristianismo seria uma prova de que a parusia realmente
ocorreu no tempo para o qual foi anunciada. Mas, obviamente, tal prova ndo pode ser
apresentada.

E a partir dessa exposi¢cdo do pensamento de Reimarus que Schweitzer comeca a
tecer suas dez consideragdes. Em primeiro lugar, ele afirma que a obra de Reimarus ¢ “talvez a
mais espléndida realizacdo em todo o curso da investigagao historica acerca de Jesus, pois ele
foi o primeiro a perceber o fato de que o mundo mental no qual Jesus se movia era

essencialmente escatologico”ee.

183 |pid., p. 26-29.
184 |pid., p. 29-30.
185 |pid., p. 30.
186 |pid., p. 32.



Em segundo lugar, Schweitzer destaca que a ofensa de Reimarus foi aumentada
porque “ele via a escatologia numa perspectiva errada. Ele afirmava que o ideal messianico que
dominava a pregacéo de Jesus era a [Sic!] do lider politico, o filho de Davi"*®’. Portanto, todos
0S outros enganos cometidos por Reimarus s&o vistos por Schweitzer como consequéncia
desse erro fundamental.

Em terceiro lugar, Schweitzer diz que:

A luz da clara percepcdo dos elementos do problema alcancada por Reimarus,
todo o movimento da teologia, até Johannes Weiss, parece retréogrado. Em toda
a sua obra é ignorada ou obscurecida a tese de que Jesus, como personalidade
histérica, deve ser encarada ndo como o fundador de uma nova religido, mas
como o produto final do pensamento escatolégico e apocaliptico do judaismo
tardio.188

Em quarto lugar, para Schweitzer, “Reimarus foi o primeiro, depois de dezoito
séculos de equivoco, a ter uma nogdo do que a escatologia realmente era”.’®® O grande
problema é que a teologia a perdeu novamente para reencontra-la apenas cem anos depois. De
acordo com Schweitzer, essa perda se deu ao engano de Reimarus em sua suposi¢ao de que a
escatologia era de carater terreno e politico.

Ainda analisando esse ponto, Schweitzer pontua algo muito importante:

A solucdo oferecida por Reimarus pode estar errada; porém, os dados
observacionais de que ele parte estdo, sem duavida, corretos, porque o dado
primario de todos é genuinamente histérico. Ele reconheceu que dois sistemas
de expectativa messianica estava [Sic!] presentes lado a lado no judaismo
tardio. Ele se aventurou a coloca-los em relacdo muatua para, assim, representar
o real movimento da histéria. Ao fazer isto ele caiu no engano de coloca-los em
ordem consecutiva, atribuindo a Jesus a concepcao politica de Filho-de-Davi, e
aos apoéstolos, apds sua morte, o sistema apocaliptico baseado em Daniel, em
vez de sobrepor um ao outro, de forma que o Rei Messianico pudesse coincidir
com o Filho do Homem, e o0 antigo conceito profético pudesse se inscrever na
circunferéncia da apocaliptica vinda em Daniel, e elevada junto com ela ao
plano supra-sensorial. Mas, o que importa o engano comparado ao fato de que
o problema tinha sido realmente percebido?19°

Em quinto lugar, segundo Schweitzer, Reimarus “formulou o conceito de que Jesus
nao foi um fundador religioso e um mestre, mas simplesmente um pregador’*®!. Tal conceito se
deve ao grande e rapido sucesso da pregacdo de Jesus, sem ele sequer definir o principal

termo dos seus discursos: o Reino de Deus.
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Em sexto lugar, Schweitzer nota que Reimarus “harmonizou as narrativas Sinopticas
e Joanina ao praticamente deixar esta Ultima fora da analise™®. Para ele, a percepcdo que
Reimarus teve da atitude de Jesus perante a lei e do progresso pelo qual os discipulos tomaram
uma atitude mais livre com relacdo a mesma € tdo acurada que a moderna ciéncia histérica ndo
precisa adicionar nada mais ao que ele falou.

Em sétimo lugar, de acordo com Schweitzer, Reimarus “reconheceu que o
cristianismo primitivo ndo foi algo que cresceu, por assim dizer, dos ensinamentos de Jesus,
mas que surgiu como uma criacdo nova, em conseqiéncia de eventos e circunstancias que
acrescentavam algo a esta pregacao, algo que ela ndo continha originalmente™,

Em oitavo lugar, Schweitzer faz quatro consideragbes importantes acerca de
Reimarus: 1) Ele notou que o fato do “evento da Pascoa” ter sido proclamado primeiro no
Pentecoste constituia um problema; 2) Ele reconheceu que a solugéo do problema da vida de
Jesus pede uma combinacgdo dos métodos da critica historica e da literaria; 3) Ele percebeu que
meramente enfatizar o papel desempenhado pela escatologia ndo seria suficiente, mas que
seria necessario assumir um elemento criativo na tradicdo, ao qual ele atribuiu os milagres, as
historias que levam ao cumprimento das profecias messianicas, o0s tragos universalistas e as
predicbes da paixdo e da ressurreicdo; 4) Ele observou que a recomendacdo de siléncio, no
caso dos milagres de cura e de certas comunica¢des aos discipulos, constitui um problema que
deve ser solucionado.'®*

Em nono lugar, Schweitzer considera que “ainda mais notavel é seu [de Reimarus]
olho para o detalhe exegético”®. Como exemplo, ele cita a interpretacéo que Reimarus faz de
Mt. 10:23 e 16:28'%. Tal citacdo se deve ao fato que essas passagens sdo muito importantes
para toda a histéria da investigacao critica acerca de Jesus. Consequientemente, a opinido de
Reimarus sobre as mesmas deveria receber toda a atencéo nos estudos ulteriores.

Em décimo e dultimo lugar, Schweitzer destaca que “Reimarus desacreditou a
teologia progressiva”®’. Com tal afirmacédo, ele pretende dizer que as incisivas afirmacdes de
Reimarus causaram um grande inseguranga nos estudiosos da época, forcando-os a procurar

novos referenciais para darem continuidade a pesquisa sobre Jesus.
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196 “Quando forem perseguidos num lugar, fujam para outro. Eu Ihes garanto que vocés nao terdo percorrido todas as
cidades de Israel antes que venha o Filho do homem.” (Mt. 10:23); “Garanto-lhes que alguns dos quais aqui se
acham ndo experimentardo a morte antes de verem o Filho do homem vindo em seu Reino.” (Mt. 16:28). A verséo da
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Internacional.
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Schweitzer encerra suas consideracdes afirmando que, devido a absoluta
incapacidade da teologia moderna de levar adiante o grande progresso dado por Reimarus, sua
obra foi negligenciada e o estimulo que ela era capaz de transmitir perdeu seu efeito.
Schweitzer diz também que Reimarus ndo teve nem predecessores nem discipulos. Ao seu ver,
a obra de Reimarus era tao grandiosa que estava a frente do seu tempo. Embora as geracdes
posteriores Ihe prestem justo tributo de admiracgéo, elas néo lhe devem nenhuma gratid&o.

3.4. As consideracdes de Schweitzer sobre as vidas de Jesus do racionalismo
primitivo

Apoés analisar Reimarus, Schweitzer passa as vidas de Jesus do racionalismo
primitivo. Por racionalismo primitivo ele entende aquele racionalismo anterior ao racionalismo
pleno. E um racionalismo menos completo, e ainda ndo completamente dissociado de um
sobrenaturalismo ingénuo. Segundo o proprio Schweitzer, aqui, “o racionalismo cerca a religiao
sem toca-la, e como um lago cercando algum antigo castelo, reflete sua imagem com curiosas
refragdes™®. Como representantes dessa etapa, ele destaca cinco nomes: Johann Jakob Hess,
Franz Volkmar Reinhard, Ernst August Opitz, Johann Adolph Jakobi e Johann Gottfried Herder.

Johann Jakob Hess nasceu em 1741 e morreu em 1828. Depois de dezessete anos
como vigario, tornou-se um dos clérigos assistentes no Frauminster de Zurique. Mais tarde, se
tornou “Antistes”, presidente, do sinodo cantonal. Hess ndo era um pensador profundo, porém,
era bastante ilustrado e habilidoso. Sua obra Histéria dos Trés Ultimos Anos da Vida de Jesus,
embora se mantenha nas linhas da parafrase dos Evangelhos, é considerada por Schweitzer
como um excelente trabalho. Toda ela esta baseada na harmonia dos Evangelhos.?%

Mesmo destacando que os milagres sdo essenciais para a narrativa dos Evangelhos
e para a revelagédo, Hess afirma que os estudiosos da vida de Jesus precisam tomar cuidado
para ndo valoriza-los por si mesmos. Tais estudiosos, todavia, devem olhar primeiro para o
valor ético dos milagres. Acima de todos eles, Hess considerava ser necessario conservar o
nascimento sobrenatural e a ressurrei¢cdo corporea de Jesus. Isso porque, do primeiro, depende
a sua auséncia de pecados e, do segundo, depende a certeza da ressurrei¢cdo generalizada dos
mortos. Contudo, apesar de conservar o nascimento sobrenatural e a ressurreigcdo corporea de

Jesus, Hess racionaliza a narrativa do Evangelho sempre que possivel. Da peculiar beleza das
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falas de Jesus ndo resta um traco sequer. Além disso, as ocorréncias mais simples da narrativa
ddo ocasido a um retrato sentimental que, as vezes, beira o ridiculo.?

Franz Volkmar Reinhard nasceu em 1753 e morreu em 1812. Em 1792, apds ter
trabalhado por quatorze anos como docente em Wittenberg, foi nomeado Capeldo Sénior da
Corte em Dresden. Schweitzer considera que a obra de Reinhard, intitulada Ensaio sobre o
plano que o fundador da religido cristd adotou para o beneficio da humanidade, esta num nivel
distintamente superior a obra de Hess. De estilo prosaico, Reinhard € impressionado pelos
escritores moralistas. Em seu discurso, prioriza os pensamentos justificaveis pelas leis da logica
e pelos canones da razdo critica. Mesmo assim, para ele, certos pilares da visdo
sobrenaturalista da histéria permanecem inabalaveis.2%2

Reinhard, deliberadamente, coloca poucos milagres em sua narrativa. De acordo
com Schweitzer, sua definicdo de milagre?*desintegra tal conceito por dentro e deixa clara sua
descrenca com relagdo ao mesmo. Algo semelhante pode ser percebido na compreenséo de
Reinhard a respeito da divindade de Cristo. Embora ele a assuma, sua obra ndo se propde a
prova-la. No maximo, ela leva a conclusdo de que o Fundador do Cristianismo deve ser visto
como um maravilhoso mestre “divino”. De acordo com Schweitzer, quando propde que todas as
condicbes dogmaticas sejam excluidas da pesquisa sobre Jesus, Reinhard faz a primeira
tentativa de dar um relato histérico dos seus ensinamentos.?%

Dentre as varias nuancas do plano de Jesus, Reinhard destaca, sobretudo, sua
universalidade. Segundo ele, Jesus conecta seu ensinamento a escatologia judaica. Em tal
conexao, os termos Reino dos Céus e Reino de Deus passam a significar uma organizacao
ética universal da humanidade. Consequentemente, para Reinhard, o plano de Jesus é
inteiramente independente da politica e sua morte voluntaria é explicada como resultado de um
esforco de ruptura entre o Estado e a religido. Assim, para tornar o Reino de Deus uma
realidade prética, era necessario que Jesus o dissociasse de todas as forcas desse mundo, e
conectasse profundamente a moralidade e a religido.2%®

Ainda de acordo com a maneira que Reinhard compreende o plano de Jesus, o

primeiro passo para a conexdo entre a moralidade e a religido era derrubar a supersticéo e
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trazer a religido para o dominio da razao. Para tal, em primeiro lugar, os sacerdotes teriam que
ser privados para sempre de sua influéncia. Em segundo lugar, uma melhora da condi¢do social
da humanidade teria que ser introduzida. Isso porque o nivel da moralidade depende de
condi¢gbes sociais. Assim sendo, Jesus foi, acima de tudo, um reformador social. Por meio da
busca da mais alta perfeicdo de que a sociedade é capaz, a paz universal seria, gradualmente,
alcancada.?®

Na segunda parte de sua obra, Reinhard demonstra que, antes de Jesus, nenhum
grande homem da antiguidade havia elaborado um plano benéfico numa escala comparavel a
toda a humanidade. Na terceira parte, ele chega a conclusdo de que Jesus é um mestre
singularmente divino. Mas, no que tange a relacdo entre a religido racional ensinada por Jesus
e a teologia cristd que Reinhard aceitava, ele ndo se sente obrigado a responder.?°’

Segundo Schweitzer, em sua obra Historia de Jesus, com Esbo¢o do Seu Caréater,
Ernst August Opitz segue as mesmas linhas de Reinhard. Porém, ela é desfigurada por uma
guantidade de lapsos de gosto e por um grosseiro sobrenaturalismo na descricdo dos milagres
e experiéncias do Grande Mestre.?%

Em sua obra A Histéria de Jesus para leitores pensantes e de boa vontade, Johann
Adolph Jakobi admite que grande parte do miraculoso € adicao posterior aos fatos. Embora
admita isso, ele desconfia do racionalismo pleno. Isso porque, para Jakobi, as explicagbes do
racionalismo séo, freqlientemente, mais estranhas que os préprios milagres. Uma certa medida
de milagre deveria ser mantida, todavia, ndo com o propésito de fundamentar a fé. A Unica
intencéo dos milagres é cercar a vida de Jesus com uma guarda de honra.?%®

De acordo com Schweitzer, o Ultimo representante das vidas de Jesus do
racionalismo primitivo € Johann Gottfried Herder. Suas duas obras, O Redentor dos homens,
segundo nossos trés primeiros evangelhos e O filho de Deus, o Salvador do mundo, segundo o
evangelho de Jodo marcam a transi¢cdo do racionalismo primitivo para o racionalismo. Ambas
se encontram na fronteira entre essas duas etapas da investigacdo critica acerca da vida de
Jesus. Com ajuda muito mais da poética que da andlise critica, Herder observa que todas as
tentativas de harmonizar os Sindpticos sédo vas. Segundo Schweitzer, ele é o primeiro e o Unico
estudioso, antes de Strauss, a observar que a vida de Jesus s6 poderia ser construida segundo

os Sindpticos ou segundo Jo&o, nunca segundo os quatro Evangelhos.?%°
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Para Herder, o Quarto Evangelho ndo € uma fonte historica priméria, contudo, € um
protesto contra a estreiteza dos chamados Evangelhos Palestinos. O Evangelho de Jodo da
campo livre, como as circunstancias da época pediam, as idéias gregas. Herder afirma também
que as adicdes e omissbes desse Evangelho séo igualmente bem planejadas. Jodo mantém
apenas aqueles milagres que sao simbolos de um milagre continuo e permanente, pelo qual o
Salvador do Mundo age constante e ininterruptamente entre os homens.?!!

Ao lidar com os Sinopticos, Herder compreende o problema com a mesma
percepcéo intuitiva. Ele diz que o Evangelho de Marcos ndo é um resumo. Entretanto, ele é um
Evangelho original. Isto é, o que 0s outros tém e ele nao tem, foi adicionado a eles, ndo omitido
por ele. Entdo, Marcos é uma testemunha de um esquema de Evangelho original, mais curto,
para o qual os assuntos adicionais dos outros podem ser encontrados como um suplemento.?!2

Logo, de acordo com Herder, uma histéria pura ndo deve ser procurada nem nos
trés primeiros Evangelhos nem no quarto. Ele os considera como o épico sagrado de Jesus, 0
Messias. Afirma também que eles modelam a histéria do seu heroi sobre palavras proféticas do
Antigo Testamento. Segundo Schweitzer, nesse aspecto, Herder também é um precursor de
Strauss.?!?

Schweitzer também diz que, em esséncia, Herder representa um protesto da arte
contra a teologia. Portanto, se alguém pretende encontrar vida nos Evangelhos deve |é-los com
gosto. Se assim o fizer, os milagres deixam de ofender. Os milagres estdo além da
possibilidade da prova e pertencem a mera “crenga da Igreja”. Apesar de tudo isso, Herder
considerava que, hum sentido limitado, os milagres devem ser aceitos com base em evidéncia
histérica. Mesmo assim, a realidade dos mesmos é de pequena importancia em comparagao
com seu valor simbélico.?*

Ainda comentando sobre Herder, Schweitzer o situa entre os racionalistas
primitivos. 1sso porque ele permite que o sobrenatural se intrometa nos eventos da vida de
Jesus e ndo sente que a adogdo do ponto de vista histérico envolva a necessidade de livrar-se
dos milagres. Para Schweitzer, uma primeira leitura de Herder poderia sugerir um salto direto
para Strauss, mas foi necesséario que um espirito muito prosaico, Paulus, interviesse e atacasse

a questéo do milagre de um ponto de vista puramente histérico.?*®
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Sobre as vidas de Jesus dos cinco autores acima citados, Schweitzer tece seis
consideracdes. Em primeiro lugar, esse racionalismo semidesenvolvido, estava consciente de
um impulso manifesto pela primeira vez na historia da teologia:

Escrever a Vida de Jesus; a principio sem saber para onde esta empreitada a
levaria. Nenhuma mao rude seria posta sobre a concepcdo doutrinaria de
Jesus; pelo menos estes escritores ndo tinham intencdo de por suas maos
sobre ela. Seu propésito era simplesmente conseguir uma visdo mais clara do
curso da vida de nosso Senhor em sua vida terrena e humana. Os teélogos que
empreenderam essa tarefa pensavam em si mesmos meramente como
escrevendo um suplemento histérico & vida do Homem-Deus Jesus.?16

Em segundo lugar, a essa altura, a batalha sobre o milagre ainda ndo havia
comecado. Porém, o papel do milagre jA ndo era tdo importante. Consequientemente, o Unico
aspecto verdadeiramente racionalista nessas primeiras obras € o tratamento dos ensinamentos
de Jesus. Sobre 0s cinco autores acima citados, Schweitzer afirma que:

Todos eles tomam como principio ndo perder uma chance de reduzir o nimero
de milagres; onde podem explicar um milagre por causas naturais, eles nédo
hesitam por um momento. Mas a rejei¢cdo deliberada de todos os milagres, a
eliminacdo de todo sobrenatural que se intromete na vida de Jesus, ainda ndo
apareceu. Este principio foi primeiramente desenvolvido consistentemente por
Paulus.?7

s

Em terceiro lugar, o periodo desse racionalismo primitivo é inteiramente nao
histérico. Isso porque o que ele procura ndo é o passado, mas a si mesmo no passado. De
acordo com Schweitzer:

Para ele, o problema da vida de Jesus esta solucionado no momento em que
consegue trazer Jesus para perto do seu préprio tempo, ao retrata-lo como o

grande mestre da virtude, e mostrar que o seu ensinamento é idéntico a
verdade intelectual que o racionalismo deifica.2!8

Em quarto lugar, os limites temporais desse racionalismo primitivo ndo podem ser
definidos facilmente. Schweitzer sugere o seguinte:

Para o estudo histérico da vida de Jesus, 0 primeiro marco que ele oferece é a
obra de Hess, que surgiu em 1768. [...] E quando Strauss deu o golpe de
misericérdia do racionalismo pleno, o racionalismo parcial ndo pereceu com ele,
mas aliou-se ao neo-sobrenaturalismo que o tratamento de Strauss para a vida
de Jesus chamou a existéncia.?®

Durante o periodo em que Schweitzer esta escrevendo a sua obra A Busca do

Jesus Historico, tracos desse racionalismo primitivo ainda podiam ser encontrados em uma
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certa parte da literatura denominada conservadora. Todavia, 0 mesmo ja ndo contava mais com
duas de suas principais caracteristicas: a ingenuidade e a honestidade.

Em quinto lugar, do ponto de vista estético, as primeiras vidas de Jesus estdo entre
as menos agradaveis de todas as producdes teoldgicas. Schweitzer pontua 0s seguintes
aspectos:

O sentimentalismo de suas representacdes nao tem limites. Sem limite também,
e ainda mais inaceitavel, é a falta de respeito para com a linguagem de Jesus.
Ele tem que falar de uma forma racional e moderna, e portanto todas as suas
falas séo reproduzidas num estilo da mais polida modernidade. [...] Em todas
essas Vidas de Jesus, nenhuma s6 de suas falas mantém sua forma
auténtica.??°

Por fim, em sexto e dltimo lugar, o que os autores das vidas de Jesus do
racionalismo primitivo pretendiam era trazer Jesus para perto do proprio tempo deles. Assim
fazendo, tornaram-se os pioneiros do estudo histérico de sua vida. Schweitzer destaca que:

Os defeitos de suas obras, em relacdo ao senso estético e ao fundo histoérico
sdo suplantados pela atratividade do pensamento propositado e néo
preconceituoso que aqui desperta, espreguiga-se e comega a mover-se com
liberdade.??!

Essas séo as seis consideragfes de Schweitzer acerca das vidas de Jesus do

racionalismo primitivo. O seu proximo passo é analisar as primeiras vidas ficticias de Jesus.

3.5. As consideracdes de Schweitzer sobre as primeiras vidas ficticias de
Jesus

Ap6s analisar as vidas de Jesus do racionalismo primitivo, Schweitzer passa a
analisar as primeiras vidas ficticias de Jesus. Bahrdt e Venturini sdo os dois principais nomes
dessa etapa. Eles escrevem no fim do século XVIII e no inicio do século XIX. De acordo com
Schweitzer, as suas obras, representam uma primeira tentativa de aplicar, com consisténcia
l6gica, uma interpretacdo nado-sobrenatural as histérias dos milagres dos Evangelhos. Além
disso, as vidas ficticias de Bahrdt e Venturini representam também uma primeira tentativa de
apresentar uma conexao entre os eventos da vida de Jesus. Contudo, como tal conex&o ndo
pode ser apresentada, os proprios autores tiveram que prové-la por si mesmos. O grande
problema €& que suas explicagbes sdo caracterizadas pelo improviso e ambos utilizam a
hipotese de uma sociedade secreta da qual Jesus é a ferramenta. Apesar de tudo isso, essas

vidas de Jesus, por sua tintura de ficcdo, sdo as primeiras a merecer o nome.
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Karl Friedrich Bahrdt nasceu em 1741, em Bischofswerda. Primeiro foi catequista e
depois professor de filologia sacra em Leipzig. Em 1766, devido a uma vida escandalosa, foi
obrigado a renunciar. Depois de varias aventuras e de ter, por algum tempo, um cargo de
professor em Giessen, Bahrdt recebeu de Zedlitz, ministro de Frederico, uma autorizagdo para
lecionar em Halle. Durante o tempo que passou ali, lecionou para quase novecentos alunos.
Entretanto, apés a morte de Frederico, teve que renunciar ao seu cargo e foi cuidar de uma
pousada perto de Halle. Por ridicularizar o edito de Wéllner (1788), Bahrdt foi confinado por um
ano em uma fortaleza. Em 1792, morreu em desgraca.???

Schweitzer destaca que Bahrdt comecou com clérigo ortodoxo. Mas, em Halle,
rejeitou sua crenga na revelacdo e dedicou-se a explicar a religido com base na raz&o. A esse
periodo pertencem as Cartas populares sobre a Biblia e Uma explicagdo dos planos e objetivos
de Jesus. Ainda segundo Schweitzer, a grande quantidade de didlogos torna a sua obra sem
forma e antiartistica. Além disso, a maneira como ele inclui personagens imaginarios é
espantosa.??®

Para Bahrdt, a chave para a explicacdo da vida de Jesus é a presenca de
Nicodemus e José de Arimatéia na narrativa do Evangelho. Ambos pertenciam as classes mais
altas da sociedade e eram Essénios. Essa ordem tinha membros secretos em todos os
seguimentos da sociedade, até mesmo no Sinédrio. Seu principal objetivo era desvincular as
esperangas messianicas da nacao de Israel de uma compreensao que apelasse aos sentidos e
conduzi-la a um conhecimento superior das verdades espirituais. Assim sendo, com 0 propoésito
de libertar o povo das limitacdes da fé nacional, eles tinham que encontrar um Messias que
destruiria essas falsas expectativas messianicas.??*

De acordo com Bahrdt, a Ordem?® conheceu Jesus imediatamente ap6s o seu
nascimento. Durante a sua infancia, ele foi vigiado constantemente por membros da Irmandade.
Com o passar do tempo, sob a influéncia de judeus alexandrinos também ligados a Ordem,
Jesus passou a conhecer a falsidade dos sacerdotes, a ter horror aos sacrificios do Templo e a
conhecer Sécrates e Platdo. Foi inspirado pela morte de Sécrates que ele passou a desejar o
martirio. Aos doze anos, Jesus ja tinha avancado tanto em seus conhecimentos que foi capaz

de argumentar contra a possibilidade de milagres com os escribas no Templo.?%®
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Quando se sentem prontos a aparecer publicamente, Jesus e seu primo Jodo
Batista deliberam sobre a melhor maneira de ajudar o povo. A concluséo é que deveriam abrir
os olhos de todos quanto a tirania e a hipocrisia dos sacerdotes. Por instrumentalidade de
Haram, um membro da Ordem Essénia, 0 médico Lucas foi apresentado a Jesus e colocou toda
a sua ciéncia a disposi¢cado dele. Entéo, partindo das supersticbes do povo, Jesus apresentou
sua sabedoria sob a capa do espetaculo. Paralelamente, a Ordem cuidava de encenar 0s
milagres. A esperanca era que, levadas pelo exterior aparente, as pessoas admitissem em suas
mentes a revelacao da verdade racional. Depois de algum tempo, elas mesmas seriam capazes
de emancipar-se das supersticdes. Foi por causa disso que Jesus viu-se obrigado a aparecer
no papel de Messias da expectativa popular e a operar por meio de milagres e ilusées.??’

Segundo Bahrdt, os membros da Ordem eram divididos em trés classes: Batizados,
Discipulos e Escolhidos. Primeiro, os Batizados eram aqueles que recebiam apenas o0 ensino
comum ao povo. Segundo, os Discipulos eram aqueles que possuiam um conhecimento mais
avancado, porém, ndo chegavam a conhecer o0s mistérios mais elevados. Terceiro, 0S
Escolhidos eram aqueles que possuiam um conhecimento pleno. Logo, por se encontrarem no
grupo dos discipulos, os apéstolos ndo suspeitavam do plano secreto que estava em acéo.
Portanto, os Evangelhos escritos por eles relatam apenas as astutas ilusdes produzidas pelos
Essénios. Ou seja, relatam a vida de Jesus somente como vista pelo populacho.??

No que diz respeito aos eventos miraculosos registrados nos Evangelhos, nem
sempre é possivel descobrir como eles realmente aconteceram. A Unica certeza € que, em
todos os casos, o processo foi natural. Dois exemplos disso sdo: 1) na alimentag&o de cinco mil
pessoas, Jesus estava a porta de uma caverna cheia de pdes e os recebia das maos dos
membros da Ordem que la dentro se encontravam escondidos; 2) ao caminhar sobre as aguas,
Jesus tinha sob os seus pés uma balsa flutuante. No que se refere as curas, elas eram
atribuidas a arte de Lucas. No ensino, Jesus possuia dois métodos: um exotérico, simples, para
o mundo — utilizando uma linguagem clara e universalmente inteligivel; outro esotérico, mistico,
para os iniciados — utilizando uma linguagem obscura e velada. Ora falava de uma maneira, ora
de outra. A maioria dos discursos esotéricos foi preservada por Jodo e pode ser encontrada no
seu Evangelho.??®

Para Bahrdt, quando os evangelistas relatam que Jesus se retirava para orar, ndo

era isso o que de fato acontecia. A verdade é que ele se ausentava apenas para participar das
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reunides da Ordem que aconteciam nas cavernas situadas entre as colinas da regido.
Naturalmente, os discipulos nada sabiam sobre iss0.2%°

Para que o plano da Ordem pudesse ser levado adiante com sucesso, Bahrdt afirma
gue o Messias judaico teria que morrer e ressurgir. Conseqiientemente, as falsas concepg¢des
sobre o Messias que a multiddo acalentava seriam substituidas por uma compreenséo
espiritualizada acerca do mesmo. Assim, Nicodemus, Haram e Lucas elaboraram um plano
acerca da suposta morte de Jesus. Com a ajuda de poderosas drogas, Lucas garantiu que
Jesus seria capaz de suportar a dor, o sofrimento e resistir a morte por muito tempo. A
Nicodemus caberia influenciar as decisdes do Sinédrio, em especial, a execucao imediatamente
apos a sentenca e a permanéncia do condenado por pouco tempo na cruz. A peca foi encenada
com perfeicdo. Em seguida, José de Arimatéia removeu 0 corpo para uma das cavernas dos
Essénios onde deram inicio as medidas de ressuscitamento. Ali, os mais fortes nutrientes lhe
foram dados. Na manha do terceiro dia, eles deslocaram a pedra que fechava a entrada do
timulo. Ao ver Jesus descendo a encosta o vigia acordou e fugiu apavorado. Em forma de anjo,
um dos essénios apareceu as mulheres e lhes anunciou a ressurreigdo de Jesus. Depois disso,
Jesus apareceu a Maria e, vez por outra, aos seus discipulos. Finalmente, no Monte das
Oliveiras, deu-lhes algumas orientacfes, despediu-se e subiu a colina até ser encoberto por
uma nuvem. Do alto da montanha, retornou a sede principal da Irmandade. Outras apari¢cdes
publicas foram muito raras. Um exemplo foi a Paulo, na estrada de Damasco. Assim sendo, até
a sua morte, Jesus dirigiu os destinos da Ordem Essénia.

De acordo com Schweitzer, o segundo grande nome a empreender uma vida ficticia
de Jesus é Venturini. A sua obra Histéria natural do grande profeta de Nazaré é semelhante a
obra de Bahrdt. Ambas dédo a impressdo de um quadro terminado ao esbogo. Karl Heinrich
Venturini nasceu em Braunschweig, em 1768. Ap6s completar seus estudos teolégicos, ele
tentou, em vao, assegurar um cargo como docente na faculdade de teologia em Helmstadt, ou
como bibliotecario em Wolfenblittel. Embora sua vida fosse exemplar e sua piedade acima de
qualquer critica, Venturini era considerado livre demais em suas idéias. Entdo, a falta de
reconhecimento o levou a abandonar o trabalho teolégico e a se dedicar ao registro dos
eventos da histéria contemporéanea. Venturini desempenhou tal atividade até 1841 e morreu em
1849.2%

Venturini partia de um pressuposto fundamental: para se fazer entendido pelo

judaismo de seu tempo, até o mais nobre espirito da humanidade precisava cobrir seu ensino
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espiritual com uma veste sensivel. Somente dessa maneira tal espirito agradaria a imaginacéo
oriental. Logo, o mensageiro de Deus estava moralmente obrigado a operar milagres para os
judeus. O propoésito desses milagres era ético. Os mesmos eram especialmente preparados
para contrapor-se a impressao criada pelos supostos milagres dos enganadores do povo e
apressar a derrubada do Reino de Sat&.?*2

Todavia, Venturini insiste que, para a moderna ciéncia médica, os milagres ndo sao
miraculosos. Ele diz que Jesus nunca curou sem remédios e sempre levava sua maleta portatil
de medicina consigo. Quanto as ressurreicdes, elas eram casos de coma. Muitas histérias de
milagres se devem a 6bvios mal entendidos. Por exemplo: no milagre em Cana, Jesus havia
trazido consigo alguns jarros de bom vinho como presente de casamento e os havia deixado em
outro comodo.?33

Semelhantemente a Bahrdt, segundo Venturini, Jesus também possuia ligactes
com os Essénios. Os membros dessa Ordem tinham vigiado o pequeno Jesus até no Egito. A
medida que ele crescia, eles se encarregavam da sua educacao e também da educacao do seu
primo, Jo&o Batista. Enquanto a nacdo como um todo esperava por uma insurreicdo como meio
de libertag&o, eles sabiam que a liberdade s6 poderia ser alcancada atraves de uma renovagéo
espiritual.234

Devido a profunda experiéncia de sua vida interior e apds se destacar entre 0s
demais da Ordem, Jesus decidiu assumir o seu oficio. Para pontuar tal decisdo, ele pediu o
batismo de Jodo Batista. Venturini afirma que enquanto isso era feito, comecou uma
tempestade. Uma pomba, assustada pelos raios, desceu sobre a cabeca de Jesus. Tal fato foi
interpretado por ambos, Jesus e Jodo Batista, como uma confirmacdo de que a hora de Deus
havia chegado. Por sua vez, as tentacbes no deserto e no pinaculo do Templo sao
interpretadas por Venturini apenas como maquinag¢des de um fariseu chamado Zadok. Contudo,
Jesus ndo obteve sucesso em destruir a velha crenca messianica com suas pretensdes
terrenas. A cada dia, crescia o 6dio dos grupos dominantes contra ele. Foi exatamente por essa
razéo que Jesus proibiu seus discipulos de pregar o Evangelho além das fronteiras do territorio
judeu.?%®

Para Venturini, a essa altura, chegava o tempo para um importante movimento. A
Sociedade Secreta decidiu que Jesus deveria subir & Jerusalém e 14 se proclamar,

publicamente, como o Messias. O propdsito principal de tal ato era desenganar o povo de suas
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expectativas messianicas terrenas. Na entrada triunfal, todo o povo o aclamou. Tudo estava
dando certo. Entretanto, quando Jesus tentou substituir a figura que eles tinham do Messias por
outra de caréter diferente, quando ele falou de duras provagdes que viriam para todos e quando
ele mesmo mostrou-se poucas vezes no Templo em vez de tomar seu lugar a frente do povo,
eles comecaram a duvidar dele. Jesus foi imediatamente capturado e morto®,

Ainda de acordo com Venturini, quando Jesus entregou a sua alma tao
rapidamente, José de Arimatéia, também membro da Ordem, foi até Péncius Pilatus requisitar o
corpo. Ao sair do Pretério encontrou-se com Nicodemus e foram juntos para o Goélgota. Depois
de preparar 0 corpo e deposita-lo em uma cova escavada na rocha, mandou noticias a
Irmandade Essénia. Por possuirem um depdsito perto dali, prometeram que tomariam conta do
corpo. No primeiro dia, ndo houve movimento de vida. No entanto, depois de um terremoto, um
irmao com vestes brancas da ordem, seguia para o timulo por um caminho secreto. Ao ser
visto ap6s um relampago, foi confundido por alguns irmdos que vigiavam o timulo. Eles sairam
todos correndo. Ao amanhecer, esse irmao ouviu um som vindo da cova: Jesus estava se
movendo. Muitos irméos da Ordem correram para o local e removeram Jesus para seu abrigo.
Depois de quarenta dias e algumas poucas apari¢cdes publicas, Jesus se despede dos irmaos.
Venturini destaca que a cena da despedida d& a falsa impresséo de sua ascensao.

Acerca das primeiras vidas ficticias de Jesus, Schweitzer faz duas importantes
consideragdes. Em primeiro lugar:

estas vidas ndo sdo performances tdo despreziveis quanto se pode supor. Ha
muita observacdo perspicaz nelas. Bahrdt e Venturini estdo certos em sentir
gue a conexdo entre os eventos na vida de Jesus ainda estd para ser
descoberta; os Evangelhos ddo apenas uma série de ocorréncias, € nao
oferecem uma explicacdo sobre por que elas aconteceram exatamente como
foram.237

A segunda importante consideracdo de Schweitzer diz respeito a relagdo entre a
morte de Jesus e a sua intencdo de fundar o Reino. Portanto, em segundo lugar:

Bahrdt e Venturini foram os primeiros a perceber que, de todos os atos de
Jesus, Sua morte foi mais distintamente Sua prépria, porque foi por meio desta
gue Ele pretendia fundar o Reino.238

Finalmente, Schweitzer encerra suas consideracbes sobre as primeiras vidas
ficticias de Jesus afirmando que a obra de Venturini é re-publicada anualmente até os seus

dias. Isso porque todas as vidas ficticias de Jesus voltam, direta ou indiretamente, ao tipo que
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ele criou. O proximo passo de Schweitzer em sua obra A Busca do Jesus Histérico é analisar e

criticar o racionalismo plenamente desenvolvido. Toda a sua ateng&o recai sobre Paulus.

3.6. As consideracdes de Schweitzer sobre o racionalismo plenamente
desenvolvido em Paulus

Apos analisar as primeiras vidas ficticias de Jesus, Schweitzer passa a analisar o
racionalismo plenamente desenvolvido. Tal andlise se concentra, especialmente, na obra de
Paulus intitulada A Vida de Jesus como Base de uma Narrativa Puramente Historica do
Cristianismo Primitivo. Segundo Schweitzer, Paulus ndo foi um mero racionalista, mas um
homem de habilidades muito versateis. A sua limitagéo era que ele desconfiava radicalmente de
tudo que saisse dos limites do pensamento légico.

Paulus era filho de um diacono em Leonberg. E muito provavel que o seu
racionalismo tenha sido herdado do pai. Paulus estudou teologia em Tubingen. Em 1789, foi
chamado a Jena como professor de linguas orientais. Quatro anos depois, ele sucedeu a
terceira catedra ordinaria de teologia. Entre 1800 e 1802, Paulus publicou seu comentario sobre
os Evangelhos Sinépticos, onde defendia uma interpretacéo naturalista dos milagres.?3®

Ja casado, em 1803, Paulus aceitou um convite para se tornar conselheiro do
consistorio e professor, em Wirzburg. Ali, Montgelas, um ministro liberal, estava desejoso de
estabelecer uma universidade fundada sobre os principios do lluminismo. Porém, o plano
falhou. Paulus renunciou ao cargo e, em 1807, tornou-se membro do conselho educacional
Bavaro. A essa tarefa, ele dedicou quatro anos. Em 1811, ele foi para Heidelberg como
professor de teologia. Ali permaneceu até a sua morte, em 1851, com noventa anos de idade.?*

Os quarenta anos como professor de teologia em Heidelberg foram muito
produtivos. Paulus escreveu sobre quase todos os segmentos do conhecimento. Esses escritos
apresentavam tragos anti-semitas, uma grande influéncia de Kant e Spinoza, e uma profunda
aversdo a Schelling. Schweitzer destaca que, por sua consistente execugcdo da explicacédo
racionalista, Paulus prestou a teologia um servico mais valioso do que aqueles que se
imaginam t&o superiores a ele estédo dispostos a reconhecer.?*

Para Schweitzer, a vida de Jesus de Paulus é horrivelmente arranjada. Na primeira
parte ele faz uma exposicao historica dos Evangelhos, se¢do por secdo. Na segunda, faz uma
sinopse entremeada com material suplementar. Ndo se percebe uma tentativa intencional de

captar a vida de Jesus como um todo conexo. Sua obra pode ser considerada como apenas
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uma harmonia dos Evangelhos com comentérios explicativos, cujo plano basico é tomado do
Quarto Evangelho.?#?

O principal interesse de Paulus estd centrado nas explicagbes dos milagres.
Todavia, Schweitzer destaca que Paulus se esforcou em alertar seus leitores contra o0s
mesmos. Nessas tentativas de explicar os milagres, Paulus parte, basicamente, de dois
pressupostos: 1) que alteracdes inexplicaveis do curso da natureza ndo podem nem derrubar
nem atestar uma verdade espiritual; 2) que tudo que acontece na natureza emana da
onipoténcia de Deus. Apesar disso, de acordo com Paulus, os Evangelistas pretendiam relatar
0s milagres. Isso porque, em seu tempo, 0s milagres estavam no plano de Deus, no sentido de
gque as mentes das pessoas tinham que ser impressionadas e subjugadas por fatos
inexplicaveis.?

Schweitzer segue apresentando parte das explicacdes de Paulus para os milagres.
Segundo Paulus, os milagres eram relevantes apenas no passado. Tais eventos foram narrados
por testemunhas oculares que desconheciam as causas secundarias do que chamavam
milagre. Isto €, o conhecimento que tais testemunhas tinha acerca das leis da natureza era
insuficiente para que pudessem compreender o que realmente aconteceu.?*

No que diz respeito aos milagres de curas, Paulus d4 a entender que todos
possuem uma explicacdo. Por exemplo: algumas vezes, Jesus agiu pelo seu poder espiritual
sobre o sistema nervoso do sofredor; outras vezes, usou remédios que so ele conhecia. Quanto
aos milagres naturais, 0s mesmos também sugerem sua propria explicagdo. Por exemplo: o
caminhar sobre as aguas foi uma iluséo dos discipulos; Jesus andou pela praia, e, na névoa, foi
tomado como sendo um fantasma pelos assustados e excitados ocupantes do barco.?*

A explicacdo de Paulus para a multiplicacao dos paes é simples. Diante da multiddo
faminta, Jesus queria deixar um bom exemplo aos ricos acerca da divisdo dos suprimentos.
Para tal, distribuiu suas proprias provisdes e também as dos discipulos as pessoas que
estavam perto dele. O seu obijetivo era que, vendo isso, 0s ricos fizessem o0 mesmo. Contudo, a
explicacdo da transfiguragdo € um pouco mais complexa. Durante um passeio a noite, por uma
regido montanhosa, com trés de seus discipulos, Jesus teve uma conversa com dois homens
de aparéncia dignificada. Seus discipulos pensaram que era Moisés e Elias. Pela manha,

enquanto o sol se levantava, os trés discipulos, apenas meio despertos, viram Jesus
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conversando com dois estranhos sobre a parte mais alta da montanha. Na conversa, ambos
estavam iluminados pelos raios do sol. Sua sonoléncia e as nuvens do alvorecer outonal ndo
Ihe permitiram relembrar claramente o que aconteceu. Isso apenas aumentou 0 espanto da
vaga e indefinida impressdo de terem estado em contato com aparicdes de uma esfera
superior.?4

No que tange a ressurreicdo dos mortos, Paulus se sente a vontade com a
explicacdo tomada de Bahrdt. Para ambos, tais relatos se referem apenas a casos de coma. De
acordo com Paulus, essas narrativas ndo devem ser intituladas ressurreicdo dos mortos,
contudo, resgate de enterros prematuros. Ele insiste que o amor dos judeus pelo milagre fez
com que tudo fosse imediatamente creditado a Divindade e as causas secundarias fossem
ignoradas. Consequientemente, a ressurreicdo de Jesus deve ser posta na mesma categoria.?*’

O ultimo milagre que Paulus tenta explicar € o da ascensdo de Jesus. De acordo
com ele, quando Jesus sentiu que o seu fim estava proximo retornou a Jerusalém. A luz do
amanhecer, no Monte das Oliveiras, juntou seus seguidores pela Ultima vez. Levantou suas
maos para abencoa-los e afastou-se deles. Assim, uma nuvem o encobriu de tal forma que os
seus olhos ndo puderam segui-lo. Depois disso, vestidos de branco, dois seguidores secretos
de Jesus em Jerusalém apareceram diante de todos. Esses dois eram as mesmas figuras
dignificadas que os trés discipulos pensaram ser Moisés e Elias. Tais homens os exortaram a
ndo permanecerem ali. Todos deveriam continuar vivendo suas vidas. Entretanto, onde Jesus
realmente morreu, eles nunca ficaram sabendo. Foi exatamente por causa disso que acabaram
descrevendo sua partida como uma ascensao.?*®

Acerca da obra de Paulus, Schweitzer tece algumas consideracbes. Em primeiro
lugar, ele afirma que “esta obra nao foi escrita sem sentimento”?*°. Em momentos de exaltacéao,
o autor apela até para os versos. Em segundo lugar, “Paulus constantemente cai num estilo que
arrepia os cabelos”?®. Por exemplo: o titulo dado a morte de Jodo Batista é Intrigas de corte-e-
Sacerdote crescem para um assassinato judicial. Em terceiro lugar, Schweitzer destaca que
“muita coisa é estragada por um tipo de banalidade™®. Dois exemplos claros disso sdo os
seguintes: em vez de discipulos, Paulus diz alunos; em vez de fé, sinceridade de convicgéo.

Em quarto lugar, Schweitzer afirma que:
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entre os problemas histéricos, Paulus esta especialmente interessado na idéia
de messianidade e nos motivos da traicdo. Suas setenta e cinco paginas sobre
a histéria da concepgdo do Messias sdo uma real contribuicdo para o assunto.
(...) Por outro lado, ele interpreta corretamente a morte de Jesus como 0 ato
pelo qual ele pensava ganhar a messianidade propria do Filho do Homem.252

Em quinto lugar, Schweitzer aprecia a questao escatologica. Ele diz:

A importancia da escatologia na pregacao de Jesus é claramente reconhecida,
mas Paulus continua anulando este reconhecimento ao fazer o Senhor
ressurreto cortar todas as questdes dos discipulos sobre este assunto com a
admoestacao “que de qualquer forma que isso viesse a ocorrer, e se fosse cedo
ou tarde, sua tarefa era cuidar para que tivesse feito a sua parte”.253

Ja caminhando para a conclusao final, Schweitzer tece mais trés consideracdes. Em

sexto lugar afirma que “assim foi a Vida de Jesus consistentemente racionalista, e que levantou

tanta oposicdo na época de seu surgimento, e que, sete anos mais tarde, recebeu o golpe de

misericordia pelas maos de Strauss”?%4.

No que tange ao método, Schweitzer diz que o mesmo:

€ condenado a falhar porque o autor apenas salva sua sinceridade as custas
das de seus personagens. Ele faz os discipulos de Jesus verem milagres onde
ndo poderiam té-los visto; e faz o préprio Jesus permitir que se imagine
milagres onde ele mesmo deveria ter protestado contra tal iluséo.255

Por fim, a ultima consideragdo de Schweitzer se dirige a exegese de Paulus. Ele

afirma que “sua exegese também é, algumas vezes, violenta”?*®. Ao mesmo tempo que faz essa

critica, Schweitzer sai em defesa de Paulus. Ele diz que, com relagéo a isso, nenhum dos seus

contemporaneos tinha o direito de julga-lo. Ou seja, se ndo todos, pelo menos a grande maioria

estava cometendo o mesmo erro: fazer uma exegese violenta do texto biblico. Além de nao

terem o direito de julga-lo, seus contemporaneos devem reconhecer que, boa parte de suas

explicacdes, a principio, esta correta.

Schweitzer termina sua andlise de Paulus ironizando seus contemporaneos. Tal

ironia consiste no seguinte: em seus dias, todo tedlogo bem treinado deveria renunciar aos

racionalistas e todas as suas obras, mas 0 seu tempo era muito mais pobre que o deles. Essa

pobreza se expressa, principalmente, na falta de lealdade a um ideal. Isto é, por mais que 0s

racionalistas tenham errado, eles nunca podem ser acusados de falta de sinceridade.
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O préximo passo de Schweitzer € analisar a ultima fase do racionalismo. Tal andlise
colocara um ponto final no periodo antes de Strauss. Os principais nomes a serem analisados

sdo Hase e Schleiermacher.

3.7. As consideracbes de Schweitzer sobre a ultima fase do racionalismo,
Hase e Schleiermacher

ApoOs analisar o racionalismo plenamente desenvolvido, Schweitzer passa a analisar
a Ultima fase do racionalismo. Nesse periodo é possivel notar as primeiras evidéncias de uma
espécie de crise no pensamento racionalista dentro da teologia. Hase e Schleiermacher sédo os
nomes que aqui recebem toda a atencdo. Ambos podem ser chamados de céticos do
racionalismo. Por um lado, esses céticos do racionalismo ainda estdo dominados por ele. Ou
seja, eles ainda se agarram a explicacdo racionalista do milagre. A Unica diferenca é que eles
ndo possuem aquela ingénua confianga em tal explicacdo como tinham os seus predecessores.
Nos casos decisivos, ambos se contentam em deixar um ponto de interrogacdo, em vez de
oferecer uma solugdo. Por outro lado, eles apontam para algo além do alcance do racionalismo.
Isto é, eles ousam tocar na conexao intima dos eventos do ministério de Jesus. E exatamente
por isso que as suas vidas de Jesus sdo consideradas transicionais. Entre Hase e
Schleiermacher, o primeiro demonstra o maior progresso. Schweitzer comeca sua analise por
ele.

Nascido em 1800, Hase terminou seus estudos teol6gicos em Tibingen. Ali se
qualificou como livre-docente em 1823. Entre 1824 e 1825, passou onze meses ha prisdo de
Hohenasperg, onde teve tempo para meditacéo e planos literarios. Em 1830, foi para Jena. Ali
trabalhou até 1890. A principal obra de Hase é A Vida de Jesus, primariamente para 0 uso de
estudantes. E sobre essa obra que Schweitzer tece suas consideracgdes.?>

Segundo Schweitzer, a obra de Hase “é a primeira tentativa de um estudioso
plenamente equipado, de reconstruir a vida de Jesus numa base puramente historica”®®. Nela,
Hase demonstra forga criadora, clareza, concisdo e elegancia. Porém, pondera Schweitzer, “a
nota central da obra é racionalista, j& que Hase recorre a explicagcéo racionalista dos milagres,
sempre que parece possivel”?®. Além disso, Schweitzer também afirma que, ao longo da obra,

Hase “parece dar espago para a “sociedade secreta” de Bahrdt e Venturini’?®. Ao se referir a
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sociedade secreta de Bahrdt e Venturini, Schweitzer quer dizer que é possivel perceber na obra
de Hase a conexéo de Jesus com a Ordem dos Essénios.

Schweitzer segue suas consideracfes dizendo que Hase ainda alterna dois outros
momentos em sua obra: um momento em que pode ser considerado como um cético do
racionalismo e um outro momento em que pode ser considerado como um anti-racionalista
sobrenaturalista intelectual. Por cético do racionalismo ele entende que, em alguns momentos,
Hase deixa aberta a possibilidade do milagre?®!. Por anti-racionalista sobrenaturalista intelectual
ele entende que, em outros momentos, para explicar o milagre, Hase recorre ao argumento da
acdo de leis da natureza desconhecidas?®?,

O maior exemplo de Hase como um cético do racionalismo se da na sua explicagdo
da ressurreicdo de Jesus. A principio, para ele, ndo hd uma prova cabal de que a morte tenha
realmente ocorrido. Tal prova depende da evidéncia da decomposicdo do corpo?®. Assim
sendo, Hase apresenta duas possibilidades: a de um retorno a consciéncia depois de um
transe; ou a ressurreigdo por um evento sobrenatural. Em seu sistema de pensamento, ambas
sdo compativeis com a fé crista.?s

No que diz respeito aos milagres, Schweitzer destaca um progresso de Hase com
relacdo aos racionalistas que o antecedem. De acordo com os racionalistas, todos os milagres
estavam no mesmo plano, e todos deveriam ser igualmente abolidos por meio de uma
explicacdo naturalista. Todavia, Schweitzer afirma que:

se estudarmos Hase cuidadosamente, percebemos que ele aceita apenas os
milagres joaninos como auténticos, enquanto que os dos sindpticos podem ser
vistos como baseados num mal-entendido por parte dos autores, pois ndo sao
reportados de primeira mao, mas da tradi¢éo.255

Hase descreve a histdria da natividade, as “lendas da infancia” (a expresséao é dele
mesmo), 0s anjos, 0s milagres no tempo da morte de Jesus e a ascensdo como toques miticos.
Nem mesmo a porcao ndo miraculosa da histéria de Jesus consegue escapar dos seus tragcos
racionalistas. Por exemplo: o celibato de Jesus se deve ao fato dele ndo ter encontrado um
coracédo digno de entrar nessa alianca com ele.

Schweitzer pontua que:

261 por exemplo: a possibilidade de Jesus ter acalmado a tempestade usando um poder sobrenatural.

262 por exemplo: para os dois grandes milagres joaninos, a transformacéo da agua em vinho e a multiplicacéo dos
paes, nenhuma explicacdo naturalista pode ser admitida.

263 Essa é uma heranca de Paulus.

264 conforme Schweitzer, Hase ainda apresenta uma terceira possibilidade. No entanto, ele deixa claro que ela ndo é
compativel com a fé crista. Essa possibilidade é a seguinte: Jesus ter se entregado a seus inimigos para derrota-los
pelo audaz golpe da morte aparente e uma ressurrei¢cdo habilmente preparada.
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Hase novamente surge acima dessa concepc¢éao racionalista da histéria quando
se recusa a dispensar 0s elementos judaicos no plano e nas pregacbes de
Jesus como sendo devidos a mera acomodacédo, e mantém a visdo de que o
Senhor realmente, até certo ponto, compartiihava este sistema de idéias
judaico.?%6

O progresso de Hase sobre a concepcao racionalista também pode ser percebido

na distincdo que ele faz entre dois periodos na atividade messianica de Jesus. Segundo

Schweitzer:

aqui encontramos, pela primeira vez, a idéia de dois diferentes periodos na vida
de Jesus, que, especialmente pela influéncia de Holtzmann e Keim, tornou-se a
visdo prevalente e que, até Johannes Weiss, determinou o plano de todas as
Vidas de Jesus.?®’

Além disso, para Schweitzer, “Hase criou o0 moderno quadro histérico-psicologico de

Jesus. A apresentacdo desta psicologia mais penetrante seria, sozinha, suficiente para coloca-

lo a frente dos racionalistas”?%8.

Schweitzer atenta que:

outro ponto interessante é a forma intensa com a qual ele traca as
consequéncias histéricas e literarias desta idéia de desenvolvimento. Os
apostolos, pensa ele, ndo entenderam este progresso do pensamento por parte
de Jesus, e nao distinguiram entre os ditos do primeiro e do segundo periodo.
Eles permaneceram ligados a visdo escatolégica. (...) Apenas Joao
permaneceu livre deste erro. Por isso, o Quarto Evangelho ndo-escatoldgico
preserva, em sua forma pura, as idéias de Jesus em seu segundo periodo.26°

Encerrando suas considera¢gfes sobre Hase, Schweitzer destaca que ele observou,

corretamente, “que a messianidade de Jesus nao representa praticamente nenhum papel em

sua pregacgao”’®. Antes do incidente em Cesaréia de Filipe, nem mesmo os discipulos estavam

convictos de que Jesus era o0 Messias. Entdo, essa indicacdo da importancia central da

declaracdo da messianidade em Cesaréia de Filipe é outro sinal apontando a direcao que o

estudo da vida de Jesus viria a tomar.

O segundo nome a ser analisado por Schweitzer é Schleiermacher. De acordo com

Schweitzer, a vida de Jesus de Schleiermacher “nos apresenta uma ordem diferente das idéias

transicionais. Seu valor estd na esfera da dogmatica, ndo da histérica”. Em 1819,
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Schleiermacher foi o primeiro teélogo a lecionar sobre o Jesus historico. Contudo, sua vida de
Jesus ndo surgiu antes de 1864.

Schweitzer deixa claro que Schleiermacher “ndo busca o Jesus histérico, mas o
Jesus Cristo de seu proprio sistema de teologia; isto quer dizer, a figura histérica que Ihe parece
apropriada para a auto-consciéncia do Redentor como ele a representa”’?. A sua dialética nédo
gera a realidade. Ela é uma dialética meramente expositiva. Nesse aspecto dialético literario,
ele é considerado o maior mestre que ja existiu.

Segundo Schleiermacher, as limitac6es do Jesus histdrico, tanto para cima quanto
para baixo, sdo as mesmas que se aplicam ao Jesus do dogma. Logo, quando o assunto é a
singularidade de sua Divina auto-consciéncia ndo pode haver descuidos. Dois extremos
precisam ser evitados: o extremo do ebionismo, que suprime o divino em Jesus; e 0 extremo do
docetismo, que destréi a sua humanidade. Entretanto, Schweitzer pondera que, no curso do
tratamento dialético de Schleiermacher, “todas as questdes histéricas envolvidas na vida de
Jesus vem a tona uma apds a outra, mas nenhuma delas é proposta ou resolvida do ponto de
vista do historiador”?’3, O que sempre prevalece é o enfoque dogmatico.

Com sua dialética, Schleiermacher d4 um passo além do racionalismo. Mas,
algumas vezes, a adogao desse método o deixa atrds do conhecimento histérico do seu tempo.
Um claro exemplo disso € a sua avaliacdo da importancia dada a histéria do batismo de Jesus.
Para Schleiermacher, o que mais importa é que a visdo seja historica. Schweitzer diz que “esta
dialética, freqlientemente téo fatal para visGes histéricas sobrias, pode ter sido expressamente
criada para lidar com a questédo do milagre”?’4. Ele segue afirmando que ninguém mais mostrou
a mesma habilidade de Schleiermacher em esconder quanto do milagre ele aceita ou rejeita.
Sua solucao para o problema do milagre ndo € historica, porém, dialética. Nisso fica evidente a
sua tentativa de transcender a necessidade de uma explicacéo racionalista do milagre.

Ainda tratando dos milagres, Schleiermacher os arranja numa escala ascendente de
probabilidade de acordo com o grau em que se nota a dependéncia da influéncia conhecida do
espirito sobre a matéria organica. Os mais facilmente explicaveis sdo os milagres de curas.
Todavia, quando a atuacdo de Jesus transcende a esfera da vida humana, as dificuldades
envolvidas na explicacdo se tornam insollveis. Numa tentativa de resolver tal problema,
Schleiermacher lanca méo de dois expedientes. Em primeiro lugar, ele admite que, em casos

particulares, o método racionalista pode ter uma certa aplicac¢éo limitada. Em segundo lugar, ele
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reconhece uma diferenca entre as préprias historias dos milagres, mantendo os milagres
joaninos e, praticamente, relegando os milagres dos Sindpticos.?”

Como néo poderia ser diferente, Schweitzer pontua que Schleiermacher ainda se
encontra sob a influéncia do racionalismo. Contudo, tal racionalismo est4 mais proximo de Hase
do que de Paulus. Isso porque, por exemplo, no que tange a ressurreicdo de Jesus, ele tanto
admite um retorno de um estado de transe a consciéncia, quanto uma restauragéo sobrenatural
da vida, vista como uma ressurreicdo. E exatamente por isso que Schweitzer o inclui,
juntamente com Hase, entre os céticos do racionalismo.?®

Entretanto, embora admita as duas possibilidades, Schleiermacher pensa que o que
aconteceu foi uma reanimagdo depois de uma morte aparente. De acordo com ele, a Unica
diferenca entre o passado (periodo do ministério publico de Jesus) e o presente (periodo pos-
reanimacgédo) é que agora ele ndo mais se mostrava ao mundo. Além disso, no que diz respeito
a ascensdo, Schleiermacher também mantém uma explicagéo racionalista. Segundo ele, algo
aconteceu, mas o que se viu era incompleto, e foi suplementado pelas conjecturas.?”’

A critica de Schweitzer a essa concepcao de Schleiermacher aparece em forma de
duas perguntas:

Mas, se a condigdo em que Jesus seguiu vivendo apds Sua crucifixdo era “uma
condicdo de reanimagdo’, com que direito Schleiermacher fala dela
constantemente como ‘“ressurreicdo”, como se ressurreicdo e reanimagao
fossem sinbnimos? E mais, seré verdade que para a fé ndo importa se foi como
gue erguido dos mortos ou como meramente recuperado de um estado de
animacdo suspensa que Jesus mostrou-se a seus discipulos? Nesse ponto,
parece-nos, os racionalistas eram mais diretos.2’8

Schweitzer segue aprofundando sua critica a dialética de Schleiermacher:

No momento em que tentamos agarrar essa dialética, ela se quebra entre os
nossos dedos. Schleiermacher ndo se arriscaria a um jogo tdo perigoso se nao
tivesse uma segunda posicdo para a qual se refugiar, baseada na distincdo
entre as histérias dos milagres joaninos e dos sindpticos. Nesse ponto, ele
simplificou o assunto para si mesmo, se comparando com os racionalistas, mais
até do que Hase.?"®

Um pouco mais adiante, Schweitzer muda o foco de suas criticas. Ele deixa um
pouco de lado a questdo da dialética e passa a abordar a questdo da dogmatica. Para ele,

Schleiermacher “permitiu que a dogmatica, ndo exatamente a histdrica, desse um salto
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gigantesco por sobre a questao do milagre”?°. Ainda de acordo com Schweitzer, “o0 que é mais
fatal para uma visao historica equilibrada é a preferéncia unilateral [de Schleiermacher] pelo
Quarto Evangelho™®. Segundo Schleiermacher, é apenas nesse Evangelho que a consciéncia
de Jesus é realmente refletida. Também para o esbogo da vida de Jesus, o Quarto Evangelho é
o0 Unico que possui autoridade.

Schleiermacher considera que os trés primeiros Evangelhos sdo compilactes
formadas por vérias narrativas que surgiram independentemente. Seus discursos sdo estruturas
compostas e sua apresentacdo da histéria é tal que ndo se pode formar uma idéia do
agrupamento dos eventos. Porém, Lucas é o Unico deles que tem alguma aparéncia de ordem
historica. Schleiermacher também afirma que as contradicdes ndo poderiam ser explicadas se
todos os Evangelhos estivessem em igual proximidade a Jesus.

Para Schweitzer, “a razao para a antipatia de Schleiermacher pelos sinopticos é
mais profunda do que uma mera visdo critica quanto a sua composi¢do. O fato € que sua
“imagem de Cristo” ndo concorda com a que ele quer inserir na histéria”?2. Portanto, ele
encerra suas criticas a Schleiermacher considerando que, com tais premissas, € possivel

escrever apenas uma vida de Cristo, ndo uma vida de Jesus.

3.8. Concluséo

Como fora dito anteriormente, analise que Schweitzer faz da primeira busca do
Jesus histérico pode ser dividida em duas partes: antes de Strauss e depois de Strauss. O
presente capitulo se ocupou da primeira fase dessa analise. Ele partiu da apresentacdo do
problema, passou pelas considera¢cdes de Schweitzer sobre a busca do Jesus historico de
Hermann Samuel Reimarus, sobre as vidas de Jesus do racionalismo primitivo, sobre as
primeiras vidas ficticias de Jesus, sobre o racionalismo plenamente desenvolvido de Paulus e
sobre a Ultima fase do racionalismo. O préximo capitulo se ocupara da segunda fase da andlise

de Schweitzer, ou seja, do periodo depois de Strauss.
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4. A Fase Final da Primeira Busca do Jesus Historico Segundo Albert Schweitzer

4.1. Introducéo

No capitulo anterior foi analisada a fase inicial da primeira busca do Jesus histérico,
segundo Schweitzer. Essa primeira fase corresponde aos seis primeiros capitulos da sua obra.
A abordagem de Schweitzer partiu da apresentacdo do problema histérico acerca do estudo
sobre Jesus e chegou até suas consideracdes com relacdo a Schleiermacher. E exatamente
nessa parte que Schweitzer tece suas criticas ao racionalismo existente por tras da primeira
fase das pesquisas sobre o Jesus histdrico.

No presente capitulo serd analisada a fase final da primeira busca do Jesus
histérico, segundo Schweitzer. Essa segunda fase vai do capitulo sete ao capitulo quatorze. Ela
comeca em Strauss e aborda todo o periodo posterior a ele?®3. Como fora dito anteriormente,
Strauss € considerado por Schweitzer como um divisor de aguas. Conseqiientemente, a
investigagdo critica acerca da vida de Jesus € uma antes dele e outra depois dele. E
exatamente por isso que esse Ultimo capitulo comeca com Strauss e vai até as chamadas vidas
“liberais” de Jesus. No fim de todo esse percurso, Schweitzer faz suas consideracdes finais

acerca do periodo pOs-Strauss.

4.2. As consideragoes de Schweitzer sobre Strauss e a sua primeira “vida de
Jesus”

David Friedrich Strauss nasceu em 1808, em Ludwigsburg. De 1821 a 1825, foi
aluno no “seminario menor”, em Blaubeuren. Entre seus mestres estava Ferdinand Christian
Baur, com quem ele voltaria a se encontrar na universidade. Schweitzer destaca que Strauss
ndo foi 0 maior nem o mais profundo dos teélogos, todavia, foi 0 mais sincero. Durante 0s anos
da universidade, comecgou a ser muito influenciado pelos escritos de Hegel. Mais tarde, ele e
seus colegas ingressariam em atividades como clérigos.?*

Depois de lecionar por algum tempo como professor visitante em Maulbronn,
Strauss recebeu seu titulo de doutor com a dissertacdo sobre A restauracéo de todas as coisas,
baseada no texto biblico de At. 3:21. Contudo, essa obra foi perdida. Em outubro de 1831,
Strauss foi a Berlim para ouvir Hegel e Schleiermacher. Entretanto, o plano da Vida de Jesus
surgiu durante o contato de Strauss com Vatke. O que primeiro se pretendia ndo era um plano

para uma vida de Jesus, mas uma historia das idéias do cristianismo primitivo, pensado para
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servir como padréo pelo qual se poderia julgar o dogma eclesiastico. Assim, a Vida de Jesus foi
originalmente planejada, pode-se dizer, como um mero prélogo para essa obra, cujo plano foi
posteriormente desenvolvido sob o titulo Teologia cristd em seu desenvolvimento historico e em
seu antagonismo com o moderno conhecimento cientifico. Tal obra foi publicada entre os anos
de 1840 e 1841.2%

Em 1832, Strauss retornou a Tubingen para assumir o cargo de mestre assistente
no colégio teoldgico. Os mestres assistentes tinham o direito de ensinar filosofia. Assim sendo,
Strauss comecou a lecionar sobre a légica de Hegel. Em tal empreitada, ele foi muito bem
sucedido. Além disso, ele também ensinou sobre Platdo e sobre a historia da filosofia moderna.
Em uma carta de 1833, Strauss disse que, em sua teologia, a filosofia ocupa uma posigéo tao
predominante que suas opinides teoldgicas s6 podem ser desenvolvidas completamente por
meio de um estudo mais profundo da filosofia.?®®

Pouco tempo depois, a faculdade de filosofia restringiu o direito dos mestres
assistentes e Strauss foi obrigado a voltar para a teologia. Foi apds esse retorno que ele
comecgou seus estudos sobre a vida de Jesus. A principio, 0 que o motivou foi a necessidade de
escrever uma revisdo critica do livro texto de Hase sobre esse assunto. Schweitzer pondera
que, considerando o seu carater, a obra foi produzida rapidamente. Seus dois volumes
apareceram ja em 1835. Na ocasido, o nome do autor era totalmente desconhecido, exceto por
alguns estudos criticos sobre os Evangelhos. Porém, tal obra o projetou em um instante. Além
dessa projecdo, também destruiu completamente suas perspectivas e fez com que ele fosse
removido do cargo de mestre assistente.?®’

Inicialmente, Strauss aceitou uma transferéncia para o cargo de professor visitante
em Ludwigsburg. Todavia, em menos de um ano, decidiu abandoné-lo e retornou a Stuttgart. Al
ele viveu alguns anos, ocupado, principalmente, com a preparacdo de novas edi¢bes da Vida
de Jesus e com as respostas aos ataques que Ihe eram feitos. J& com trinta anos, Strauss
deixou de lado o segundo volume de polémicas e publicou a terceira edigdo da Vida de Jesus
(1838 e 1839). Tal obra continha uma série de impressionantes concessdes. Debaixo de uma
grande culpa por duvidar da legitimidade e credibilidade do Quarto Evangelho, ainda em 1839,
Strauss compbs o0s monodlogos intitulados Elementos transientes e permanentes no
cristianismo. No ano seguinte, esses mesmos monologos reaparecem sob o titulo de Folhas da

paz. Durante esse periodo, parecia que sua reabilitacdo seria alcancada. Contudo, em janeiro
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de 1839, sua indicacdo para a catedra vaga de dogmatica em Zurique foi revogada.
Curiosamente, Strauss foi aposentado sem nunca ter trabalhado ali. Ainda nesse tempo faleceu
a sua mée e, dois anos depois, o seu pai.?®8

Entre 1840 e 1841, Strauss publicou sua segunda grande obra, intitulada Teologia
Cristd. Na ocasido, o sucesso dessa obra serviu de consolo para 0 seu desapontamento de
Zurique. De acordo com Schweitzer, em conceito, talvez a Teologia Cristd seja maior que a
Vida de Jesus e, em profundidade, ela deve ser classificada junto com as mais importantes
contribuicbes para a teologia. Entretanto, essa obra nunca atraiu tanta atencdo quanto a
anterior. Nela, o ponto em que Strauss aplica sua critica é a forma pela qual a teologia crista,
que nasceu das idéias do mundo antigo, foi posta em harmonia com o cristianismo do
racionalismo e da filosofia especulativa. O seu objetivo era substituir esse procedimento
rudimentar por um método melhor. Tal método seria baseado numa critica histérica preliminar
do dogma. Strauss considerava que, somente dessa maneira, 0 pensamento ndo mais teria que
lidar com a forma presente de teologia da Igreja, mas com as idéias que trabalharam como
forcas vivas em sua formacéo.?®®

O resultado da Teologia Cristd de Strauss é uma teologia hegeliana negativa.
Segundo ele, a religido ndo se preocupa com seres supra-mundanos e um futuro divinamente
glorioso, porém, com realidades espirituais presentes que surgem como “momentos” no eterno
ser e vir a ser do Espirito Absoluto. No fim do segundo volume, a imortalidade pessoal é
rejeitada sob qualquer forma. Para Strauss, a imortalidade ndo é algo que se estenda para o
futuro. Ela é apenas a qualidade presente do espirito, sua universalidade interior, seu poder de
elevar-se acima de qualquer coisa finita para a Idéia. Schweitzer faz questédo de pontuar que € a
abordagem de Strauss acerca da imortalidade pessoal que o divide dos demais te6logos.?%°

Quando comecava a respirar livremente de novo, Strauss decidiu ndo mais lecionar.
Foi também nesse periodo que se casou com Agnese Schebest, uma cantora famosa. Todavia,
depois dos filhos e de algum tempo afastados, eles se divorciaram. A custddia dos filhos ficou
com o pai. Em alguns dos seus escritos, fica claro que Strauss sofreu muito com tudo isso.?%!

Em 1848, Strauss subscreveu as listas em favor dos esforgcos dos pequenos
Estados alemées de formar uma Alemanha unificada, separada da Austria, sob a hegemonia da
Prussia. Depois de um conturbado periodo como deputado em Wirtenberg, Strauss comecgou

um outro periodo de migragdo, durante o qual investiu em producdes literérias. Ele escreveu,
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entre outros, sobre Lessing, Hutten e Reimarus, redescobrindo esse Ultimo para os seus
contemporaneos.??

Em meados da década de 1860, Strauss retornou, mais uma vez, a teologia. Em
1864, lancou sua Vida de Jesus adaptada para o povo alemao. Sua ultima obra, A velha fé e a
nova, foi lancada em 1872. Nessa obra, ele j& se encontra sob grande influéncia do darwinismo.
Ela também demonstra que Strauss havia abandonado, completamente, suas bases
hegelianas. De acordo com Schweitzer, ndo ha forca nem grandeza nesse livro. Strauss
afirmava que ele e os seus contemporaneos nao eram mais cristdos. A religido que mais o0s
influenciava tinha seus fundamentos no panteismo. Muitos tedlogos da época chegaram a
declarar a faléncia de Strauss. Um ano depois, no fim de 1873, ele contraiu uma Ulcera interna.
Em 8 de fevereiro de 1874, Strauss morreu, em Ludwigsburg, sua cidade natal. Ali também foi
sepultado em um dia tempestuoso.?%

Apoés destacar os principais aspectos biobibliograficos de Strauss, Schweitzer se
concentra na analise de sua obra Vida de Jesus. Segundo ele, em mais de mil quatrocentas
paginas, tal obra ndo contém sequer uma frase supérflua. O estilo é simples e pictérico, as
vezes irbnico, contudo, sempre digno e distinto. No que tange a aplicacdo da explicagdo
mitolégica a Sagrada Escritura, a distingdo entre Strauss e seus predecessores consiste nisto:
antes dele, o conceito de mito ndo tinha sido verdadeiramente captado e nem consistentemente
aplicado. Sua aplicacéo era restrita a narracdo de Jesus vindo ao mundo e a narragdo de sua
partida dele. O verdadeiro nucleo da tradicdo — as se¢des entre o batismo e a ressurreicao —
sempre foi deixado de lado. Usando a imagem do préprio Strauss, o mito formava os grandes
portais da entrada e da saida da histéria dos Evangelhos. Entretanto, entre esses dois grandes
portais situavam-se as estreitas e acidentadas ruas da explicacdo naturalista.?®

Para Strauss, dois obstaculos barravam o caminho para uma aplicacdo ampla do
mito. O primeiro consistia na suposi¢do de que os Evangelhos de Mateus e Jo&o eram registros
de testemunhas oculares. O segundo consistia na ofensa causada pela palavra mito, devido a
sua associagdo com a mitologia paga. Por um lado, Strauss supunha que, mesmo que a vida
terrena de Jesus tenha se passado num periodo histérico, e ainda que apenas uma geragao
tenha se passado entre sua morte e a composicdo dos Evangelhos, tal periodo teria sido
suficiente para permitir que o material histérico fosse misturado como mito. Isto é, n&do € preciso
gue um grande homem esteja morto ha muito tempo para que a lenda ja se ocupe da sua vida.

Por outro lado, a ofensa da palavra mito desaparece para qualquer um que tenha
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compreendido o carater essencial do mito religioso. E nesse ponto Schweitzer deixa claro o que
Strauss entende por mito. Mito, nada mais é do que as idéias religiosas vestidas em uma forma
histérica, modeladas pelo inconsciente poder inventivo da lenda, e corporificado numa
personalidade histérica.?%®

Utilizando outras palavras, Schweitzer novamente enfatiza a principal diferenca
entre Strauss e seus predecessores. Enquanto esses se questionavam, ansiosamente, sobre o
quanto da vida histérica de Jesus restaria como fundamento para a religido (se eles se
atrevessem a aplicar consistentemente 0 conceito de mito), Strauss ndo se preocupava com
essa questdo. A filosofia de Hegel o havia libertado internamente. Tal libertacdo se deu a partir
do momento que Strauss percebeu a relacdo entre idéia e realidade. Entdo, ele chegou a
seguinte conclusdo: Teo-antropia, a mais elevada idéia concebida pelo pensamento humano &€,
na verdade, concretizada na personalidade histérica de Jesus?®. Logo, em (ltima andlise, é
indiferente em que extenséo a teo-antropia?®’ se concretizou na pessoa de Jesus. O importante
€ gque a idéia agora esta viva na consciéncia comum daqueles que foram preparados para
recebé-la por sua manifestacdo em forma sensivel.?%

Strauss deixa transparecer que, no periodo que o antecede, uma representacao
puramente histérica da vida de Jesus era completamente impossivel. A Gnica possibilidade era
uma lembranca criativa agindo sob o impulso da idéia que a personalidade de Jesus tinha
chamado a vida entre a humanidade. Ou seja, 0 que ficou representado acerca Jesus foi a
recordacdo de algumas pessoas que estavam debaixo da influéncia da idéia Teo-antropia
trazida ao mundo por ele. De acordo com Strauss, essa idéia Teo-antropia é a realidade eterna
na Pessoa de Jesus, que nenhuma critica pode destruir. Portanto, com a consciéncia de que
Jesus, como criador da religido da humanidade, esta além do alcance da critica, ele comeca
seu trabalho sem temor.?°

Observando a condicdo de exaustdo que caracterizava a teologia contemporanea,
Strauss intui que é chegado o tempo para sua empreitada. Antes dele, mesmo sem
desaparecer completamente, a explicagdo sobrenaturalista dos eventos da vida de Jesus havia

sido sucedida pela explicacdo racionalista. A primeira tornava tudo sobrenatural. A Ultima se
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2% por tras dessa concluséo de Strauss existe um pressuposto: o pensamento verdadeiro, que chegou pela genuina
razdo critica a uma liberdade mais elevada, sabe que nenhuma idéia pode concretizar-se perfeitamente no plano
histérico. Sua verdade ndo depende da prova de ter recebido uma perfeita representagéo externa, mas sua perfeicao
surge através daquilo que a idéia leva para a histdria, ou pelo caminho pelo qual a histéria é sublimada na idéia.
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dispunha a tornar todos os eventos inteligiveis como ocorréncias naturais. Da oposicao entre
essas duas explicacbes, surge a explicacdo ou interpretacdo mitoldgica de Strauss. Tal
explicagdo ou interpretacdo evidencia a influéncia do método hegeliano sobre ele. A explicacéo
sobrenaturalista era a tese; a explicagdo racionalista era a antitese; e a explicacdo mitologica
era a sintese.3%

Consequentemente, a Vida de Jesus, de Strauss, é o produto de concepcgdes
antitéticas. E exatamente essa dialética hegeliana que determina o seu método de trabalho.
Cada incidente da vida de Jesus é considerado separadamente. Em primeiro lugar, cada um é
explicado sobrenaturalmente. Em segundo lugar, cada um é explicado racionalisticamente.
Assim, uma explicacdo é refutada pela outra. Em cada caso, toda a gama de opinibes
representativas € revisada. As interpretacdes consideradas necessérias para a explicacdo
naturalista levam o leitor de volta para a sobrenaturalista. Em terceiro e Ultimo lugar, ele prop&e
gue os elementos inexplicaveis, por alguma razéo, sdo miticos.3

Schweitzer da continuidade & sua andlise citando alguns exemplos das explicagfes
de Strauss acerca de cada incidente da vida de Jesus. Nas histérias antes de batismo, tudo é
mito. Na narrativa do batismo em si, a revelagdo da dignidade messianica de Jesus ao Batista
ndo € histérica, pois, caso fosse, ele nunca teria duvidado disso mais tarde. Mas, se sua
mensagem para Jesus € histdrica, isso permanece como uma pergunta aberta. Assim sendo, o
residuo histérico seria o seguinte: Jesus foi, por algum tempo, um dos seguidores do Batista, foi
por ele batizado, apareceu na Galiléia com a mesma mensagem que ele proclamava e nunca
deixou de té-lo em alta estima.3

Porém, Strauss diz que, se o batismo de Jodo era um batismo de arrependimento
(com vistas a aquele que ha de vir), Jesus nao poderia se considerar sem pecado quando se
submeteu a ele. Caso contrério, seria necessario supor que ele o fez apenas pelas aparéncias.
Quanto a possibilidade do despertar da consciéncia messianica apés o batismo, Strauss afirma
gue nada pode ser dito. Segundo ele, a concepcao de Jesus como tendo recebido o Espirito em
seu batismo era independente e anterior & concepcdo que o tomava como tendo nascido de
forma sobrenatural do Espirito. Entdo, para Strauss, os Sindpticos possuem diversas camadas
de lendas e narrativas. Em alguns casos elas se cruzam e em outros elas se sobrepde umas as

outras.3%

300 |bid., p. 99.

301 |bid., p. 99-100.
302 |bid., p. 100-101.
303 |bid., p. 101.



Strauss considera igualmente insatisfatoria a histéria da tentagéo. Ela € uma lenda
crista primitiva, construida a partir de sugestfes do Antigo Testamento. No que diz respeito ao
chamado dos primeiros discipulos, de acordo com Strauss, ele ndo pode ter acontecido como &
narrado, sem que antes eles nada soubessem acerca de Jesus. A missédo dos setenta, por sua
vez, ndo € histérica e nada pode ser determinado com relagdo a purificacdo do templo por
Jesus.?%

Segundo Strauss, a liberdade com que o material histérico foi trabalhado pode ser
percebida nos grupos de histérias que cresceram de um Unico incidente. Um exemplo claro
disso é a uncédo de Jesus por uma mulher desconhecida, em Betania. Lucas a considera como
uma pecadora penitente e Jodo a chama de Maria de Betania. No que tange as curas, Strauss
pondera que algumas delas, certamente, sdo historicas. Todavia, ndo da forma como a tradi¢cao
as preservou. Ja o reconhecimento de Jesus como Messias pelos dembnios, imediatamente,
levanta suspeitas. Tal reconhecimento deve ser creditado a tendéncia posterior de representa-lo
como recebendo, em seu carater messianico, homenagem até mesmo do mundo dos espiritos
maus. Contudo, a libertacdo do endemoninhado na sinagoga de Cafarnaum pode ser historica.
Histoérica no sentido de uma influéncia psiquica de Jesus sobre o sofredor.3®

Algumas vezes, para Strauss, uma Unica cura deu origem a trés ou quatro
narrativas. Ele pontua que, com um pouco de esforco, € possivel chegar ao conhecimento das
influéncias que contribuiram para moldar uma determinada histéria. Por exemplo: a
incapacidade dos discipulos de Jesus de libertar um rapaz endemoninhado lembra a
incapacidade de Geazi, servo de Eliseu, de trazer um rapaz morto a vida. A historia dos dez
leprosos, por sua vez, mostra claramente uma tendéncia didatica. Por isso, seu valor historico
se torna duvidoso. De acordo com Strauss, embora ninguém possa garantir a historicidade da
cura do cego de Jericd, todas as demais curas de cegueira remetem a ela. As curas dos
paraliticos dizem mais respeito aos apetrechos do Messias que a histéria propriamente dita. As
curas por meio do toque em roupas e as curas a distancia sao, evidentemente, miticas. Strauss
deixa claro que, em todas narrativas de curas, a intengdo € mostrar que os feitos do Messias
ultrapassam os feitos dos profetas. E exatamente por isso também que a ressurreicdo de
mortos esta presente entre seus milagres.%

Strauss intitula a cole¢do dos milagres na natureza de Histéria do mar e histéria de
peixes. Segundo ele, todos esses milagres tém um teor ainda maior de mito. Quanto a repeticao

da histéria da alimentagdo da multiddo, Strauss diz que tal repeticdo levanta suspeitas sobre a
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credibilidade do que é narrado e invalida a hipétese da autoria apostolica do Evangelho de
Mateus. Além disso, o incidente foi tdo naturalmente sugerido por exemplos do Antigo
Testamento que seria um milagre essa histéria ndo entrar, de alguma forma, na vida de Jesus.
A maldicdo sobre a figueira, para Strauss, deriva de uma parabola de Jesus que foi
transformada em histéria.®"’

No que diz respeito aos milagres relacionados ao proprio Jesus, Strauss afirma que
a transfiguracéo tinha que encontrar lugar na vida de Jesus devido ao resplendor do rosto de
Moisés. Em se tratando das narrativas da ressurreicdo de Jesus, todas sdo miticas. Também a
ascenséo é tomada, evidentemente, como mito.3%

Ao gque tudo indica, Schweitzer considera como suficientes os exemplos citados
acima. Apds apresenta-los, ele inicia suas criticas a Vida de Jesus de Strauss. Sua primeira
declaracao ¢é breve: “Tais, e tao radicais, sao os resultados a que finalmente chega a critica de
Strauss ao sobrenaturalismo e as explicacdes racionalistas para a vida de Jesus™%. Schweitzer
destaca que esse carater radical de Strauss € amenizado pela sua admiravel habilidade
dialética. Utilizando tal habilidade, Strauss demonstra a total impossibilidade de qualquer
explicacdo acerca de cada incidente da vida de Jesus que ndo reconhega o papel do mito.
Entretanto, de acordo com Schweitzer, no todo de sua Vida de Jesus, “a explicagao
sobrenaturalista, que pelo menos representa o sentido pleno das narrativas, sae-se muito
melhor do que a racionalista, cuja artificialidade & exposta por toda parte sem remorsos”3'°.

Depois de tecer esses dois breves comentarios Schweitzer pontua um detalhe
importante presente na Vida de Jesus de Strauss:

As sec¢les que resumimos estéo longe de ter perdido sua significAncia nos dias
de hoje. Elas marcaram o terreno que agora é ocupado pelo moderno estudo
critico. E elas deram o atestado de 6bito para uma série de explicagbes que, a
primeira vista, tém toda a aparéncia de estarem vivas, mas que realmente nédo
estdo.3!1

Y

A luz do contexto, é possivel afirmar que tais palavras se dirigem a explicagéo
racionalista acerca dos incidentes da vida de Jesus (especialmente, a questdo do milagre).
Essa afirmacdo se deve a dois motivos. O primeiro motivo € que, nos dias de Strauss, a
explicacao racionalista havia sucedido a explicacdo sobrenaturalista. O segundo motivo é que o

moderno estudo critico ao qual Strauss se refere é subordinado a explicagéo racionalista.
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Considerando mais atentamente a explicacdo mitica de Strauss, Schweitzer diz:

Os resultados até agora considerados ndo representam os elementos da vida
de Jesus que Strauss estava preparado para aceitar como historicos. Ele tentou
fazer as fronteiras do mitico abarcarem a maior area possivel e torna-se claro
gue ele as expandiu demasiadamente.31?

Como se percebe, embora Schweitzer reconheca os méritos de Strauss em
introduzir a explicacdo mitica, ele ndo deixa de ressaltar o excesso de tal utilizacdo por parte
dele. Ainda segundo Schweitzer, Strauss:

superestima a importancia dos motivos do Antigo Testamento em referéncia a
atividade criativa da lenda. Ele ndo percebe que enquanto em muitos casos ele
mostrou com suficiente clareza a fonte da forma da narrativa em questao, isso
ndo basta para explicar a sua origem. (...) A histéria no Evangelho tem
demasiada individualidade para isso, e esta, além disso, numa conexao
histérica muito bem articulada. Ela deve ter como base algum fato histérico. Nao
é um mito, ainda que haja mito nela.3'3

Em outras palavras, o substrato de fato histérico na vida de Jesus € muito maior do
que Strauss esteja disposto a admitir. Schweitzer afirma que, algumas vezes, Strauss “descarta
afirmacdes ao assumir sua impossibilidade por motivos puramente dialéticos, ou por jogar as
narrativas uma contra a outra™# Para Schweitzer, isso acontece porque Strauss,
freqUentemente, ndo consegue perceber a forte confirmacgdo que as narrativas derivam de sua
conexdo com o contexto precedente e seguinte. Isto é, como Strauss faz uma opcao
metodoldgica de considerar cada incidente da vida de Jesus separadamente, ele se concentra
tanto no micro que perde o macro. O grande problema dessa opgéo € que as conexdes que dao
sentido ao fato historico se encontram nas inter-rela¢cdes entre os micros que formam o macro.

Schweitzer pondera que, secdo ap0s sec¢do, Strauss examina e compara os relatos
sobre cada ponto. Ele o faz até os minimos detalhes. Em seguida, declara em que proporgéo
uma parcela de mito entra em cada um deles. E exatamente nesse ponto que Schweitzer
percebe algo de inovador e corajoso da parte de Strauss: “em cada caso a decisdo é
desfavoravel ao Evangelho de Jodo. Strauss foi o primeiro a tomar esta posigdo™*°. Até entdo,
o Quarto Evangelho era o favorito dos racionalistas, pois eles achavam que ele continha menos
milagres que os Sinopticos.

De acordo com Schweitzer, Strauss mostra que a representagdo joanina da vida de

Jesus é dominada por uma teoria. Além disso, sua figuracdo mostra um maior desenvolvimento
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das tendéncias que sao perceptiveis nos Sindpticos. Logo, se o Evangelho de Jodo relata
menos milagres, os milagres que ele mantém sdo proporcionalmente maiores. Na verdade, eles
sdo tdo grandes que o seu carater absolutamente miraculoso estd além de qualquer duvida.
Além disso, ao Quarto Evangelho é adicionado um significado moral ou simbdlico. Portanto,
segundo Strauss, “ndo € mais a agado inconsciente da lenda que seleciona, cria e agrupa os
incidentes, mas uma apologética e um propdsito dogmatico claramente determinados™!¢.

Schweitzer faz questdo de destacar a compreensao de Strauss acerca de Joao.
Para ele:

Jodo representa um estagio mais avancado do processo mitopoético, ja que ele
substitui a concepcdo messianica judaica pela concepcao metafisica grega da
Filiacdo Divina, e, baseado em seu conhecimento da doutrina alexandrina do
Logos, até faz Jesus aplicar a si mesmo a concep¢do especulativa grega da
pré-existéncia.31”

Consequentemente, Schweitzer diz que a questao esta decidida. Ou seja, de acordo
com Strauss, “o0 Evangelho de Joao é inferior aos Sindpticos como fonte histdrica exatamente
na propor¢do em que ele € mais fortemente dominado do que aqueles pelos interesses
teoldgicos e apologéticos™!®. Como pode ser visto, o que definiu a questdo ndo foi uma
comparacédo dos dados histéricos, mas o carater teoldgico das duas linhas de tradicédo.

Assim, segundo Schweitzer, a avaliagdo que Strauss faz do Evangelho de Joéo traz
consigo uma reversao da ordem em que se acredita que os Evangelhos tenham se originado.
“Em vez de Joao, Lucas e Mateus, temos Mateus, Lucas e Jodo — o primeiro é o Ultimo e o
ultimo € o primeiro™°. Porém, Schweitzer afirma que “tdo cedo Strauss abriu o caminho ele
também o fechou novamente, ao recusar-se a admitir a prioridade de Marcos. (...) Para ele,
Marcos é um narrador resumido, um mero satélite de Mateus sem luz prépria™2°.

Para Schweitzer, o preconceito de Strauss contra Marcos tem duas causas:

Em primeiro lugar, este Evangelho com seus detalhes pictéricos prestou grande
servico a explicacao racionalista do milagre. (...) Além disso, é apenas quando
os Evangelhos sdo analisados do ponto de vista do plano da histéria e da
conexdo interna dos eventos que a superioridade de Marcos é claramente
percebida. Mas esse modo de olhar o assunto ndo entra no esquema de
Strauss.32!
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Schweitzer pontua que Strauss escreve sua Vida de Jesus num periodo onde
predominavam varias hipéteses relacionadas a questdo sindptica. Como sua posicdo era
profundamente insatisfatéria, ele ndo faz nenhum registro estrito sobre esse assunto. De acordo
com Schweitzer, Strauss “é um eclético cético. No geral pode-se dizer que ele combina a teoria
da origem secundaria de Marcos, conforme Griesbach, com a Diegesentheorie de
Schleiermacher, respondendo este a seu método de tratar as segdes separadamente™??,
Segundo Griesbach, Marcos foi composto por pedacos de Mateus e de Lucas. Para
Schleiermacher, o material primario ndo se encontrava em um Evangelho, todavia, em notas
isoladas; dessas, colecfes de passagens foram posteriormente compostas, que no periodo
pés-apostolico fundiram-se em descrigbes continuas da vida de Jesus como as trés que se
conservaram nos Evangelhos Sinépticos.

Assim sendo, Schweitzer ressalta que “a rejeicdo do Quarto Evangelho, por Strauss,
deixou-o sem qualquer meio de conectar as segdes”?3, De fato, ele ndo se preocupava mesmo
com isso. Foi justamente essa sua falta de preocupacao que fez sua obra parecer tdo extrema.

No que tange a formagdo e estrutura dos discursos sinopticos e joaninos,
Schweitzer também deixa transparecer a opinidao de Strauss:

Os discursos sinépticos, assim como 0 joanino, sdo estruturas compostas,
criadas pela tradicdo posterior a partir de ditos que originalmente pertenciam a
diferentes tempos e circunstancias, arranjados sob certas idéias centrais de
modo a formar discursos conexos. (...) Pelo quanto se pode supor que a
justaposicao original preservou-se em uma ou outra parte, Mateus €, sem
davida, a autoridade mais confidvel para isso.324

Com relacdo a critica de Strauss as parabolas, Schweitzer o considera mais
extremo: “Ele parte do pressuposto de que elas se influenciam mutuamente umas as outras, e
que aquelas que podem possivelmente ser genuinas foram preservadas apenas numa forma
secundaria”®?®. De acordo com Schweitzer, Strauss também considera extremas as conexdes
entre as narrativas dos Evangelhos.

J& caminhando para o fim das suas consideragfes gerais, Schweitzer diz que é
praticamente impossivel determinar a concepgéo prépria de Strauss sobre da vida de Jesus:

A tendéncia da obra para a analise puramente critica, o cuidado com que evita
gualquer expresséo positiva de opinido, e ndo menos, a maneira de encarar 0s
Sinépticos como meros apanhados de narrativas e discursos, torna dificil — na
verdade, impossivel — determinar a concepcao propria e distintiva de Strauss

322 |bid., p. 109.
323 |bid., p. 109.
324 |bid., p. 110.
325 |bid., p. 110.



sobre a vida de Jesus, descobrir o que ele realmente acha que se move atras
da cortina do mito.326

Schweitzer continua fazendo quatro criticas a Vida de Jesus de Strauss. Essas
criticas que podem ser resumidas nas quatro frases seguintes: 1) a obra pode se tornar uma
vida de Jesus positiva ou negativa, dependendo da posi¢cao tomada para encara-la; 2) Strauss
ndo segue uma linha para sua conclusdo; 3) Ele n&o arrisca uma solucdo para nenhum
problema; 4) quando ele estd chegando a alguma conclusdo, se esquiva e da lugar ao
ceticismo.3%’

ApOs fazer essas quatro criticas citadas acima, Schweitzer analisa alguns aspectos
mais particulares da Vida de Jesus de Strauss. Ele ja havia feito isso anteriormente, mas
retoma sua andlise a partir do que considera mais importante na obra. Entao, no que se refere a
duracao do ministério de Jesus, Schweitzer afirma que Strauss “ndo oferece sequer uma vaga
conjectura™?. Diz também que, quanto a conexao de certos eventos, “nada pode, segundo ele,
ser conhecido™?. Isso porque o esboco joanino ndo pode ser aceito e os Sindpticos arranjam
tudo com um olho nas analogias e associacdes de idéias. Logo, ndo se tem pontos fixos que
permitam reconstruir, mesmo de forma parcial, a ordem cronolégica dos incidentes da vida de
Jesus.

Para Schweitzer, a discussdao de Strauss sobre o titulo Filho do Homem é
especialmente interessante. Em alguns textos, esse titulo pode significar apenas homem. Por
exemplo: “o Filho do Homem é Senhor do sabado” (Mt. 12:8). Contudo, em outros textos, tem-
se a impresséao que Jesus fala do Filho do Homem como uma pessoa sobrenatural, bem distinta
dele mesmo, entretanto, identificado com o messias. Por exemplo: Em Mt. 10:23, ao enviar 0s
discipulos, Jesus promete que eles nao percorreriam todas as cidades de Israel antes que
viesse 0 Filho do Homem. Nesse exemplo, Jesus fala do Messias como se ele mesmo fosse
seu predecessor. Portanto, esses ditos poderiam estar no primeiro periodo, antes que Jesus
mesmo soubesse que era o Messias. Schweitzer afirma: “Strauss n&o percebe o significado
deste comentério incidental; ele contém o germe da solucao do problema do Filho do Homem
nas linhas de Johannes Weiss. Mas, imediatamente, o ceticismo triunfa de novo”3%°.

No que diz respeito ao momento em que Jesus reclamou para si a dignidade

messianica, Schweitzer declara que Strauss considera tal questdo insoluvel. Mas, de acordo
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com ele, “seria historicamente possivel, sem duvida, assumir que s6 gradualmente veio-Lhe a
percepcgéo de que Ele era o Messias — de qualquer forma: n&o antes do seu batismo por Jodo
(...)™*%. Conseqglentemente, segundo Strauss a consciéncia messianica de Jesus foi um fato
historico, ndo um mito. Na sintese feita por Schweitzer, Strauss compreendia a consciéncia
messianica de Jesus da seguinte maneira: “Jesus pensava em sua messianidade (...) na forma
de que Ele, ainda que de linhagem humana, apos sua vida terrena haveria de ser levado aos
céus, e de la viria novamente para trazer Seu Reino”3%,

E exatamente a partir da compreens&o de Strauss sobre consciéncia messianica de
Jesus que Schweitzer passa a analisar sua compreensdo da visdo escatoldgica de Jesus. Ele
diz:

Em seu tratamento da escatologia, Strauss faz um valoroso esforco para
escapar do dilema “ou espiritual ou politico” a respeito dos planos messianicos
de Jesus, e de tornar a expectativa escatolégica inteligivel como uma que nao
coloca suas esperancgas na ajuda humana, mas na intervencéo divina. Esta é
uma das mais importantes contribuicbes para uma real compreensdo do
problema escatolégico. Algumas vezes parece que se esta lendo Johannes
Weiss.333

Schweitzer deixa claro que, para Strauss, uma das principais provas que a pregagao
de Jesus era escatologicamente condicionada é a ultima ceia. Porém, Strauss faz questdo de
lembrar que as expectativas do cristianismo primitivo podem ter moldado esses ditos. Assim,
ele trata com cautela, por exemplo, os discursos da Parusia de Mt. 24. Isso porque, de acordo
com Strauss, essas profecias encontradas nos Sinopticos nao podem ter vindo do préprio
Jesus.33

No que tange ao tempo da exaltacdo de Jesus, Schweitzer pondera que, segundo
Strauss, a possibilidade de compreenséo também gira em torno do titulo Filho do Homem. Isto
é, se Jesus se descreveu como Filho do Homem, ele deve ter esperado a vinda nas nuvens que
Daniel associou ao Filho do Homem. Todavia, € possivel se questionar se ele pensava nisso
como uma exaltacdo que aconteceria em seu tempo de vida ou como algo que so teria lugar
apos a sua morte. Assim sendo, Strauss considerava o problema do Filho do Homem como
algo central referente & consciéncia messianica de Jesus e a escatologia. Para Schweitzer, toda

essa compreensdo de Strauss foi influenciada por Reimarus.33®
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Schweitzer ainda destaca que, de acordo com Strauss, a idéia da realizacdo
sobrenatural do Reino de Deus deve ser o ponto de partida para o entendimento da atitude de
Jesus perante a Lei e os gentios. Ele sem divida previa a abolicdo da Lei e a remocédo das
barreiras entre judeus e gentios, contudo, apenas no Reino futuro. Entdo, na visdo de Strauss,
as passagens escatoldgicas sao as mais auténticas de todas. Se ha algo histérico sobre Jesus
€ sua afirmacéo da reivindicacdo de que no Reino vindouro ele se manifestaria como Filho do
Homem. Em contrapartida, quanto as previsdes sobre a paixao e a ressurreicdo ndo ha nada
certo. A Unica certeza de Strauss € que os detalhes sobre a morte de Jesus séo, sem duvida,
posteriores ao evento.>3¢

Schweitzer conclui sua andlise da Vida de Jesus de Strauss fazendo duas
consideracdes: a primeira se refere ao que significou a obra de Strauss para 0s seus
contemporaneos e a segunda se refere ao que significou a obra de Strauss para ele mesmo,
Schweitzer. Para os contemporaneos de Strauss, sua Vida de Jesus p0s fim ao milagre como
guestdo de crenca historica e deu a explicagdo mitolégica o seu devido lugar. Para Schweitzer,
a obra de Strauss tem um aspecto histérico de carater positivo. Isso porque a personalidade
histérica que emerge das nevoas do mito é um reclamante judeu a messianidade e cujo

universo de pensamento é puramente escatolégico.¥’

4.3. As consideragfes de Schweitzer sobre os oponentes e defensores de
Strauss

Depois de analisar a Vida de Jesus de Strauss, Schweitzer passa a analisar as
conseqiiéncias da mesma sobre os seus contemporaneos. Primeiramente, ele pontua que tal
obra causou uma grande controvérsia. Entretanto, essa controvérsia foi demasiadamente estéril
de resultados imediatos. Nos cinco anos seguintes, dos quarenta a cinglienta ensaios que
surgiram sobre 0 assunto apenas quatro ou cinco tiveram algum valor, mesmo assim, pequeno.

Schweitzer declara que a primeira idéia de Strauss foi lidar com cada um de seus
oponentes separadamente. Logo, em 1837, ele publicou as trés sucessivas Réplicas a Critica
de Minha Obra Sobre a Vida de Jesus; com uma Avaliacdo da Teologia atual. Tais ensaios sdo
habilidosos e escritos com mordaz desprezo. Mas, Strauss ndo se mostra um debatedor a
altura na controvérsia.>®

De acordo com Schweitzer, nessa controvérsia:
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havia trés desses problemas: O primeiro era composto pelas questdes
correlatas a respeito de milagre e mito; a segunda [sic!] referia-se a conexao
entre o Cristo da fé e o Jesus da histéria; o terceiro referia-se a relacédo entre o
Evangelho de Jo&o e os Sindpticos.3%°

A estrutura dada por Schweitzer & sua andlise dos oponentes e defensores de
Strauss segue a ordem de apresentacdo desses problemas. Portanto, ele comeca pelas
guestdes correlatas a respeito de milagre e mito. Schweitzer faz questéo de ressaltar que esse
foi o problema que mais atraiu atencdo. Em numeros, mais da metade dos criticos de Strauss
se dedicaram a ele, porém, sem percebé-lo completamente. A Unica coisa que viram com
clareza é que Strauss nega completamente os milagres. Todavia, o alcance pleno da explicacdo
mitolégica, conforme aplicada aos registros tradicionais da vida de Jesus, e a extensdo do
material histérico que Strauss esta preparado para aceitar, continua um enigma para eles.3*°

Schweitzer destaca que a atitude para com o milagre assumida na literatura anti-
Strauss demonstra 0 quanto a reagdo anti-racionalista levara a teologia que se declarava
cientifica na direcdo do sobrenaturalismo. Aqui, € muito provavel que ele esteja se referindo a
uma nova escola que, algumas vezes, ele intitula Teologia Mediadora (Vermittlungstheologie).
Tal escola, a0 mesmo tempo que admite a posicdo cientifica de que nenhum ato que
transcenda as leis da natureza pode ter procedido de Cristo, abre um espago para a Visdo
mediadora de sua atividade milagrosa. Essa visdo mediadora consiste na atuacdo de forgas
misteriosas da natureza na histéria de Cristo. Por exemplo: as forcas magnéticas. Contudo, o
carater essencial dessa nova escola apareceu, primeiramente, quando Strauss a provou. Tal
prova consistia em usar um simples sim ou ndao no lugar das freqlientes frases ambiguas
utilizadas para fugir das dificuldades dos milagres. O resultado foi 0 seguinte: a nova escola se
demonstrou perplexa, patética e desesperada.®*

Segundo Schweitzer, dois nomes que pertencem a essa nova escola sdo Tholuck e
Neander. Tholuck nasceu em 1799, em Breslau. Em 1836, tornou-se professor em Halle, onde
trabalhou até a sua morte, em 1877. A sua obra tem como objetivo confesso apresentar um
argumento histérico para a credibilidade das histérias de milagres dos Evangelhos. Como néo
poderia ser diferente, ele tenta alcancar esse objetivo utilizando a linha de argumentacédo da
Teologia Mediadora. Entretanto, Schweitzer considera espurio o racionalismo que Tholuck

utiliza para questionar Strauss quanto a sua rejeicdo do milagre.342
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Wilhelm Neander nasceu em 1789, em Gottingen. Filho de pais judeus, seu
verdadeiro nome era David Mendel. Ele foi batizado em 1806. Apds estudar teologia, em 1813,
foi indicado para a cétedra em Berlim. Ali Neander mostrou uma atividade multi-facetada e
exerceu uma influéncia benéfica. Ele faleceu em 1850. Neander era um homem néo apenas de
profunda piedade, mas também de grande firmeza de caréater. Para Schweitzer, em sua Vida de
Jesus Cristo, Neander trata da questdo do milagre com maior delicadeza de toque, mais no
estilo Schleiermacher. Ele diz que os milagres de Cristo devem ser entendidos como um
influenciar da natureza, humana ou material. Porém, de acordo com Schweitzer, Neander nao
da tanta proeminéncia quanto Schleiermacher deu a dificuldade envolvida na suposi¢cao de uma
influéncia exercida sobre a natureza material. Ele repete as afirmagfes de Schleiermacher,
todavia, sem a poderosa dialética que nas méos do mesmo quase obriga & aceitagdo. Ainda
sobre os milagres, Schweitzer afirma que Neander faz questdo de encontrar ndo apenas a
explicacdo do milagre, contudo, o seu significado simbélico maior.3*

Schweitzer segue dizendo que, em comparagdo com 0s tedlogos mediadores, 0s
tedlogos puramente racionalistas acharam muito mais dificil ajustar sua atitude & nova solugéo
da questdo do milagre proposta por Strauss. Isso porque ele expbs a inconsisténcia do método
racionalista e recusou aceitar seus defensores como aliados na batalha pela verdade.
Entretanto, segundo Schweitzer, ndo seria correto dizer que Strauss baniu o racionalismo. Um
exemplo claro disso é a obra Desenvolvimento do Cristianismo em uma Religido Mundial de
Ammon.34

Ammon nasceu em 1766, em Bayreuth. Em 1790, ele tornou-se professor de
teologia em Erlangen. De 1794 a 1804, Ammon foi professor em Gottingen. Em 1813, de volta a
Erlangen, tornou-se capeldo sénior da corte e Oberkonsistorialrat em Dresden, onde faleceu em
1850. Para Schweitzer, Ammon foi o mais distinto representante do racionalismo historico-
critico. Em sua obra, citada acima, é possivel encontrar um racionalismo muito peculiar
inspirado por Kant. De acordo com Ammon, um evento miraculoso s6 pode existir se suas
causas naturais tiverem sido descobertas. Isso porque o puramente sobrenatural ndo existe
para a experiéncia humana condicionada ao tempo e ao espago. Consequentemente, deve-se
chamar a atencdo para o lado natural dos milagres de Jesus, uma vez que, a parte disso,
nenhum fato pode tornar-se objeto da fé. Ammon também rejeita a forga magnética da Teologia

Mediadora e afirma que a cura de males psiquicos pela for¢a da palavra e da fé é a Unica forma
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de cura na qual o estudante da ciéncia natural pode achar qualquer base para uma conjectura
sobre o modo como as curas de Jesus foram realizadas.?#*

Segundo Schweitzer, no caso dos outros milagres, Ammon prefere um tipo de
ocasionalismo, no sentido de que a Providéncia Divina pode ter concretizado em fato as
promessas confiantemente expressas por Jesus. Mas, na maioria dos casos, ele se contenta
em repetir a explicacdo racionalista, e retrata um Jesus que faz uso de medicamentos. E
somente quando se trata da explicacdo da ressurreicdo que Ammon rompe com o racionalismo.
Ele decide que a realidade da morte de Jesus é historicamente provada, porém, ndo se
aventura a supor um real retorno a vida. Schweitzer considera a obra de Ammon uma mera
reaparicdo do racionalismo, cuja refutacdo de Strauss a Paulus ja havia relegado ao
passado.34

Para Schweitzer, até a teologia catdlica sofreu o impacto da obra de Strauss. Nessa
época, a maioria dos tedlogos catdlicos ndo tinha uma atitude de isolamento absoluto em
relacdo a academia protestante. Eles adotaram diversas idéias racionalistas e foram
especialmente influenciados por Schleiermacher. Assim, esses estudiosos estavam quase
dispostos a ver Strauss como um inimigo comum, contra 0 qual seria possivel pensar em uma
alianca com os protestantes. Uma outra marca desse periodo, pondera Schweitzer, € que o
catolicismo francés também deu atencdo a obra de Strauss. Esse fato marca a introducéo do
conhecimento da teologia critica alema no mundo intelectual das nagoes latinas.®*’

De acordo com Schweitzer, um exemplo claro da reacao catdlica a Strauss é Edgar
Quinet. Em sua obra, Revue des deux mondes, publicada em dezembro de 1838, ele da um
relato claro e acurado da influéncia da filosofia hegeliana sobre as idéias religiosas da
Alemanha culta. Numa eloguente concluséo, Quinet revela o perigo que ameacava a Igreja da
nacdo de Strauss e Hegel. Todavia, segundo Schweitzer, ele poderia ter prestado um melhor
servigco aconselhando o Papa a editar, como contragolpe a obra descrente de Strauss, a vida de
Jesus que tinha sido revelada a fé da beata Anna Katharina Emmerich. A maneira como ela
refutava Strauss pode ser vista pelo fragmento O amargo Sofrimento de Nosso Senhor Jesus
Cristo, editado por Brentano em 1834, onde até mesmo a idade de Jesus no dia de sua morte é
dada com exatiddo.34

Desejando fundamentar tal opinido, Schweitzer cita Hug. Johann Leonhard Hug

nasceu em 1765, em Constance. Desde 1791, foi professor de teologia do Novo Testamento,
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em Freiburg. Ali mesmo faleceu em 1846. Em suas aulas, Hug chamou a atencéo para a exata
concordancia da topografia da histéria da paixdo nas visbes de Katharina com a descri¢cdo da
localidade em Josefo. Para Schweitzer, se Hug tivesse conhecido toda a Vida de Jesus de
Katharina, ele teria expressado sua admiracdo pelo modo como ela harmoniza Jodo e os
Sinoépticos, pois a harmonia é realmente engenhosa e cuidadosamente planejada.3*

Encerrando suas considera¢cdes sobre o primeiro problema, as questbes correlatas
a respeito de milagre e mito, Schweitzer declara:

Por fim, no entanto, todos os esfor¢os na teologia mediadora, do racionalismo e
do sobrenaturalismo, nada podiam fazer para abalar a conclusdo de Strauss de
gue era o fim do sobrenaturalismo como um fator a ser considerado no estudo
histérico da Vida de Jesus, e que a teologia cientifica, em vez de retornar do
racionalismo para o sobrenaturalismo, deveria mover-se diretamente em frente
entre os dois e busca um novo caminho para si mesma.3%0

Ele continua:

O método hegeliano havia provado ser a logica da realidade. Com Strauss
comega o periodo da visdo ndo-miraculosa da Vida de Jesus; todas as outras
visbes esgotaram-se na luta contra ele, e em seguida abandonaram posicao
apos posicdo sem esperarem para ser atacadas. (...) 0 sobrenaturalismo
praticamente separou-se do estudo sério da histéria. Ndo é possivel datar os
estagios deste processo. Apéds o primeiro surto de excitagcdo tudo parece seguir
tdo calmamente quanto antes; a Unica diferenga é que a questdo do milagre cai
mais e mais para um segundo plano. No periodo moderno do estudo da Vida de
Jesus, que comegca em meados dos anos sessenta, ela ja perdeu toda a
importancia.35!

Schweitzer faz questdo de ressaltar que isso ndo significa que o problema do
milagre estivesse resolvido. Do ponto de vista histérico é realmente impossivel resolvé-lo.
Contudo, o que se ganhou é apenas que a exclusdo do milagre da visdo de histéria foi
universalmente reconhecida como um principio da critica. Dessa forma, o milagre ja nao
preocupa o historiador, seja positiva ou negativamente.3>2

O segundo problema causado pela controvérsia da obra de Strauss analisado por
Schweitzer se refere a conexédo entre o Cristo da fé e o Jesus da histdria. Schweitzer diz que,
comparando com o problema do milagre, a questéo sobre a explicagdo mitica da histéria ocupa
um lugar inferior na controvérsia. Isso porque poucos compreenderam qual era realmente a
intencdo de Strauss. A impressao geral era que ele tinha dissolvido toda a vida de Jesus em

mito. Um exemplo disso foram trés sétiras que surgiram ridicularizando o método de Strauss. A
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primeira mostra como, para a ciéncia historica do futuro, a vida de Lutero se tornaria um mero
mito. A segunda trata a vida de Napoledo de forma semelhante. Na terceira, o préprio Strauss
torna-se um mito.>*3

De acordo com Schweitzer, o Unico autor que realmente encara o problema da
maneira como ele foi levantado por Strauss € Wilke, em sua obra Tradicdo e Mito. Wilke
reconhece que Strauss deu um impulso inestimavel para a superacdo do racionalismo e do
sobrenaturalismo, e para a rejeicdo da abortiva Teologia Mediadora. Segundo ele, havia
chegado o tempo para um misticismo racional. Sem fazer concessdes ao sobrenaturalismo e
superando o racionalismo truculento da critica kantiana, esse misticismo racional deveria
preservar intocada a honestidade do velho racionalismo. Além disso, deveria ser permeado por
uma concepgdao religiosa na qual ha mais calor e mais sentimento de piedade. Tal misticismo
racional também critica o “idealismo mitico” de Strauss porque nele a filosofia violenta a historia
e o Cristo histérico mantém sua importancia apenas como um mero ideal. Assim sendo, Wilke
propde um novo exame das fontes para decidir sobre a extensdo do elemento mitico.3%*

Para Wilke, o Evangelho de Mateus ndo pode ter sido obra de uma testemunha
ocular. No Evangelho de Marcos, ele reconhece a vivacidade pictorica de muitas das descricdes
e supde que ele remonta a tradicdo de Pedro. Quanto ao Evangelho de Jodo, Wilke afirma que
o autor também ndo é uma testemunha ocular. Ele recebeu a tradicao, direta ou indiretamente,
do apéstolo, entretanto, deu-lhe a forma dialética gnosticizante da teologia alexandrina. Entéo,
Wilke defende a independéncia e originalidade dos Evangelhos individuais. Ou seja, nenhum
dos evangelistas conhecia os escritos de qualquer um dos outros. Cada um produziu uma obra
independente tracada de uma fonte separada. Schweitzer pontua que, na obra de Wilke, ja se
percebem indicios do fator “matematico” do problema sindptico. Dois anos mais tarde, esse
fator “matematico” seria utilizado de maneira convincente em favor do argumento literario para a
prioridade de Marcos.3%®

Como naquele periodo a questdo filoséfica da relacdo entre o Jesus historico e o
Cristo ideal era mais interessante que a questao “mito ou histéria”, Schweitzer destaca que
Wilke decidiu esclarecer melhor a relacéo geral entre a filosofia hegeliana e a critica teoldgica.
Ele admite que a filosofia de Hegel é ambigua sobre esse assunto. Isto é, ndo esté claro se o
fato evangélico como tal, ndo isolado, mas junto com toda a série de manifestacdes da idéia
(Teo-antropia) na histéria do mundo, € verdade, ou se a corporificagdo da idéia naquele simples

fato € apenas uma férmula usada pela consciéncia para formar seu conceito. Uma coisa é
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certa: Hegel ndo era pessoalmente amigo da critica histdrica. 1sso porque lhe desagradava ver
as figuras histéricas da antiguidade assaltadas por duvidas criticas.

Apos o esclarecimento de Wilke, Schweitzer abre um paréntese para relembrar o
pensamento de Strauss sobre esse assunto. Ele afirma:

Mas mesmo disposto a admitir que acrescentou ao edificio da filosofia de Hegel
um anexo de critica histérica, que dificilmente o mestre teria aprovado, Strauss
esta convencido de que é o Unico representante l6gico da visdo essencial de
Hegel. “A questdo que pode ser decidida, do ponto de vista da filosofia da
religido, ndo é se a narrativa dos Evangelhos realmente aconteceu ou ndo, mas
se, em vista da verdade de certos conceitos, ela necessariamente teria que ter
acontecido. E a respeito disso, o que eu afirmo é que, do sistema geral da
filosofia hegeliana, ndo é de forma nenhuma necessario que tal evento tenha
gue ter acontecido, mas que, do ponto de vista do sistema, a verdade dessa
histéria, da qual o conceito realmente surgiu, é reduzida ao ponto da
indiferenca, e a tarefa de decidir sobre esse ponto pode tranquilamente ser
deixada para a critica histérica.”.3%

Schweitzer encerra sua analise desse segundo problema sem uma concluséo clara,
porém, acrescentando mais um ponto ao pensamento de Strauss:

Strauss lembra-nos que, mesmo segundo Hegel, a crenca em Jesus com Deus-
feito-homem nao é imediatamente apresentada com Seu surgimento no mundo
dos sentidos, mas apenas depois de Sua morte e da remocao de sua presenca
sensivel.3%7

O terceiro e Ultimo problema causado pela controvérsia da obra de Strauss
analisado por Schweitzer se refere a relacdo entre os Sindpticos e o Evangelho de Jodo. A
respeito desse problema, Schweitzer diz que ndo houve resposta. O Unico dos criticos de
Strauss que compreendeu 0 que estava em questdo foi Hengstenberg. Wilhelm Hengstenberg
nasceu em 1802, em Frondenberg, no “condado” de Mark. Em 1826, tornou-se professor de
teologia em Berlim e, em 1869, ali faleceu. Apenas ele percebeu que a ultima fortaleza da
teologia critica, o Evangelho de Jodo, estava sendo sitiada por Strauss. O processo foi o
seguinte: em primeiro lugar, a teologia critica admite elementos miticos no Antigo Testamento;
em segundo lugar, ela os admite no inicio e no final da histdria dos Evangelhos; e, em terceiro
lugar, ela abandona os trés primeiros Evangelhos e retém apenas o Quarto (especialmente
Hase e Schleiermacher). Agora, Strauss coloca o Quarto Evangelho sob suspeita.®®

Diante da percepcdo de Hengstenberg, Schweitzer considera duas atitudes: uma

por parte dos tedlogos mediadores e outra por parte de Ammon. Os te6logos mediadores
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simplesmente ignoraram o problema que Strauss havia levantado. Eles continuaram tomando o
Evangelho de Jodo como moldura auténtica e ajustando nele as se¢des da narrativa sindptica
nos espacos que melhor se adequassem.®*°

Por outro lado, de acordo com Schweitzer, Ammon foi o Gnico autor que, em certa
medida, entra nas dificuldades do problema levantado por Strauss e percebido por
Hengstenberg. Ele esta plenamente consciente da diferenca entre os Sinopticos e o Evangelho
de Jodo. Todavia, segundo Ammon, ndo basta ter consciéncia dessa diferenca, € preciso
encontrar uma solucdo, ainda que forcada, para ela. Essa solucdo implicaria em subordinar os
dados cronologicamente indefinidos dos Sinopticos a narrativa ordenada do Evangelho de
Jodo. Isso porgue entre os autores dos trés primeiros Evangelhos apenas um foi ou poderia ter
sido uma testemunha ocular.3®°

Deixando o problema da relagdo entre os Sindpticos e Jodo um pouco de lado,
Schweitzer afirma que, para a visdo racionalista de Ammon, a obra de Jesus consistiu
precisamente na transformacado da idéia judaico-messianica na concepgédo de um “Salvador do
mundo”. Aqui, Ammon utiliza sua filosofia kantiana. Tal visdo serve especialmente para explicar-
Ihe a consciéncia da pré-existéncia reconhecida para o Jesus da narrativa joanina como sendo
algo puramente humano. Logo, Jesus é, para si mesmo, uma idéia biblica, com a qual ele se
identificou.®6t

Ja caminhando para suas consideracdes finais, Schweitzer diz que o apoio de
Ammon a autenticidade do Evangelho de Jodo ndo €, mesmo do ponto de vista puramente
literario, tdo irrestrito como no caso dos outros oponentes de Strauss. Em segundo plano
permanece a hipétese de que o Quarto Evangelho é apenas uma re-elaboracdo do auténtico
Jodo, uma sugestéo sobre a qual Ammon pode reclamar prioridade.%?

Portanto, de acordo com Schweitzer, o primeiro estagio da discussao sobre a
relacéo dos Sinopticos com o Evangelho de Jodo passou sem resultados. A teologia mediadora
continuou a manter suas posi¢cdes sem se sentir incomodada. No que diz respeito ao proprio
Strauss, na terceira edicdo de sua Vida de Jesus, ele insere adicbes e retratacdes em
consideracdo as obras ndo criticas de Tholuck e Neander. Wilke, o Unico dos seus criticos de
quem ele poderia ter aprendido algo, ele ignora. Segundo Schweitzer, 0 mais sério € que ele

comecgou a hesitar em sua negagdo do carater histoérico do Quarto Evangelho, o préprio
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fundamento de sua viséo critica. Contudo, na quarta edigdo ele se retratou de todas as suas
concessoes.3

Para Schweitzer, o principal equivoco de Strauss foi ndo ter tentado encontrar uma
conexao proposital nos Sinopticos por meio da qual ele pudesse testar o plano do Evangelho de
Jodo. Ele simplesmente restaura sua forma anterior inalterada. Isso revela que, no ponto
decisivo, ela foi incapaz de desenvolvimento. No ano em que Strauss preparava sua edicdo
melhorada, lembra Schweitzer, Weisse lancou a hipétese de que Marcos seria 0 documento-
base. Com isso ele levou a critica além do ponto que Strauss nunca conseguiu ultrapassar. O
fato que é esse Ultimo tinha verdadeira antipatia pela Hip6tese Marcos.¢4

Schweitzer chega ao fim de suas consideragdes sobre os oponentes e defensores
de Strauss com dois breves comentarios. Primeiro, que foi uma pena que nesta controvérsia as
sugestdes altamente importantes sobre varios problemas histéricos feitas acidentalmente no
curso da obra de Strauss nunca tenham sido realmente discutidas. Segundo, que Strauss teve
0 mesmo destino de Reimarus, isto €, a ofensa causada pelo lado negativo de sua obra impediu

que fossem percebidas as suas solucdes positivas.®®

4.4. As consideragdes de Schweitzer sobre a Hip6tese Marcana

Depois de analisar as consequiéncias da Vida de Jesus de Strauss sobre 0s seus
contemporaneos, Schweitzer passa a analisar a Hipétese Marcana, que consiste na elaboracdo
sobre a prioridade de Marcos por Weisse. A Histdria do Evangelho de Weisse foi escrita por um
filosofo que foi posto para fora da filosofia e forgado de volta a teologia.

Christian Hermann Weisse nasceu em 1801, em Leipzig. Em 1828, ele tornou-se
professor extraordinario de filosofia na universidade de Leipzig. Sendo impedido de avancar na
docéncia ordinaria, em 1837, Weisse afastou-se do ensino académico a preparacdo da obra
citada acima. Em 1841, tendo-a completado, comec¢ou novamente como Privat-Docent em
filosofia e, em 1845, tornou-se professor ordinario. Entretanto, de 1848 em diante Weisse
lecionou também teologia. Sua obra sobre dogmatica filoséfica, ou filosofia do cristianismo
também é muito conhecida. Em 1866, ele faleceu, de célera.3%

De acordo com Schweitzer, Weisse admirava Strauss e saudou sua Vida de Jesus
como um passo adiante em direcdo a reconciliagdo entre religido e filosofia.

Consequentemente, sua obra, assim como a de Strauss, conduz a uma exposicao filoséfica na
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qual ele mostra como o Jesus da histdria torna-se o Cristo da fé. Segundo Schweitzer, Weisse é
0 sucessor direto de Strauss. Fora das limitagbes das férmulas hegelianas, ele comega no
ponto onde Strauss parou. Seu objetivo é descobrir, se possivel, algum fio de conexao geral
nas narrativas da tradicdo evangélica. Caso exista esse fio, ele poderia representar um
elemento historicamente certo na vida de Jesus. Além disso, poderia servir como um melhor
padréo pelo qual determinar a extensédo do mito do que pode possivelmente ser encontrado na
impresséo subjetiva sobre a qual Strauss se apodia.®®’

Schweitzer estrutura sua analise da Hipotese Marcana em duas partes. Na primeira,
ele apresenta trés pilares da hip6tese de Weisse. Na segunda, ele faz algumas consideracfes
sobre sua obra. O primeiro pilar da hip6tese de Weisse € 0 seguinte: a idéia de que o
Evangelho de Marcos pode ser o mais antigo dos quatro, lhe ocorreu primeiramente durante o
progresso de sua obra. Weisse observou que os detalhes graficos de Marcos, que até entéo
tinham sido vistos como uma tentativa de ornamentar uma narrativa interpretativa, eram muito
insignificantes para terem sido inseridos com esse propésito. Assim, tornou-se claro para ele
gque permanecia apenas uma outra possibilidade: que sua auséncia em Mateus e Lucas devia-
se a omissdo. Um exemplo disso é a descrigdo do primeiro dia do ministério de Jesus em
Cafarnaum. A relacdo de Mateus com Marcos naquelas partes do Evangelho que sdo comuns a
ambos &, com poucas excecées, geralmente a de um comentarista.368

De acordo com Schweitzer, o segundo pilar da hipotese de Weisse é o seguinte: o
argumento decisivo para a prioridade de Marcos é, ainda mais do que seu detalhamento
grafico, a composicdo e o arranjo do todo. Weisse afirma que o Evangelho de Marcos
demonstra ter surgido de discursos falados. Em si mesmos, esses discursos falados ndo eram
ordenados ou conectados, mas desconexos e fragmentarios. Em sua forma original, eles eram
baseados em notas dos incidentes relatados por Pedro. Assim sendo, o evangelista foi guiado
em sua obra por uma recordacao clara do curso geral da vida de Jesus. Weisse também explica
que, em Marcos, um estudo mais proximo revela que os comentarios incidentais ndo separam e
isolam as diferentes narrativas. Porém, eles tendem a uni-las umas as outras. Entdo, dessa
unido transparece uma historia conexa, ndo uma seérie de episédios agrupados fortuitamente.
Segundo Weisse, uma conexao desse tipo ndo é tdo clara em Mateus e Lucas e € totalmente
ausente em Jodo.3%°

Para Schweitzer, o terceiro pilar da hipétese de Weisse é o seguinte: a simplicidade

do plano de Marcos € um argumento para sua prioridade mais forte do que a mais elaborada
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demonstracdo. Aprofundando um pouco mais, Schweitzer diz que o argumento de Weisse pela
prioridade de Marcos funda-se basicamente sobre cinco proposicdes: 1) Em Mateus e Lucas
encontram-se tragos de um plano comum apenas nas partes que eles tém em comum com
Marcos; 2) naquelas partes que os Sinopticos tém em comum, a “concordancia” dos outros dois
€ mediada por Marcos; 3) naquelas se¢des que Mateus e Lucas tém, mas Marcos nao tem, a
concordancia consiste na linguagem e nos incidentes, ndo na ordem. Logo, sua fonte comum, a
“Logia” de Mateus, ndo contém nenhum tipo de tradicdo que da uma ordem de narrativa
diferente da de Marcos; 4) A divergéncia das frases entre Mateus e Lucas €, em geral, maior
nas partes onde ambos se baseiam no documento “Logia” do que onde Marcos é sua fonte; 5)
Mateus reproduz o documento “Logia” mais fielmente do que Lucas, contudo, seu Evangelho
parece ser de origem mais tardia. Schweitzer destaca que esse argumento histérico pela
prioridade de Marcos foi confirmado um ano depois pela obra de Wilke, intitulada O primeiro dos
Evangelhos. Tal obra aborda o problema mais pelo lado literario e fornece a confirmacao
matematica da hipétese.3°

De acordo com Schweitzer, no que tange ao Evangelho de Jodo, Weisse
compartilha plenamente a visdo negativa de Strauss. De forma semelhante, a impossibilidade
de que o Jesus histoérico tenha pregado a doutrina do Cristo joanino é tdo clara para Weisse
como o é para Strauss. Segundo Weisse, para a imagem de Cristo nos Evangelhos Sinépticos,
a mente dos discipulos que o descrevem é um meio neutro. Entretanto, para a imagem de
Cristo no Evangelho de Jodo, a mente dos discipulos que o descrevem é um fator que
contribuiu para a producdo da imagem. Portanto, para Weisse, o que importa para o estudo
historico da vida de Jesus é simplesmente que o Quarto Evangelho deveria ser descartado.
Além disso, os discursos, apesar de sua autoridade apostélica, ndo sao historicos.
Consequentemente, eles ndo precisam ser levados em conta ao descrever o sistema de
pensamento de Jesus.?"

Schweitzer pontua que a hip6tese levantada na mesma época por Alexander
Schweitzer, com a intenc¢do de salvar a autenticidade do Evangelho de Jodo, ndo faz nenhuma
contribuicdo real a questdo. Alexander Schweitzer nasceu em 1808, em Murten. Em 1835, ele
foi indicado professor de teologia pastoral em Zurique. Ali continuou até a sua morte, em 1888.
Alexander Schweitzer permaneceu leal as idéias de seu mestre Schleiermacher, ainda que

lidando com elas com certa liberdade. A leitura dos fatos que foram seu ponto de partida &
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guase 0 oposto exato daquela de Weisse. Isso porque ele ndo toma os discursos, mas certas
partes da narrativa como sendo joaninas.3'2

Dando um passo adiante, Schweitzer declara que Weisse esté longe de ter usado
Marcos irrestritamente como fonte histérica. Muito pelo contrario, ele diz claramente que o
quadro que esse Evangelho d& de Jesus é tragado por um imaginativo discipulo da fé. Além
disso, ele é preenchido pela gléria de seu assunto e, as vezes, o entusiasmo do evangelista é
mais forte do que seu julgamento. De acordo com Weisse, mesmo em Marcos a tendéncia
mitopoética ja estd agindo ativamente. Assim, a tarefa da critica historica € explicar como tais
mitos podem ter sido aceitos por um narrador que esta tdo perto dos fatos como esta Marcos.*"?

No que se refere aos milagres, segundo Schweitzer, Weisse faz uma distin¢cao entre
milagres n&o genuinos e genuinos. Ele inclui a alimentagdo da multiddo entre os milagres nao
genuinos e afirma que ela clama por uma explicacdo. Sua forga historica esta no fato de estar
firmemente entranhada com o contexto anterior e posterior (isso se aplica a ambas as
narrativas de Marcos). Assim sendo, € impossivel ver a histdria como puro mito, como Strauss
prop@e fazer. Porém, é necessario demonstrar como, vinda de algum incidente pertencente a tal
contexto, ela assumiu a presente forma literaria. A explicagdo de Weisse é a seguinte: O dito
auténtico sobre o fermento dos fariseus, que em Marcos 8:14-15 esta conectado com os dois
milagres da alimentacdo das multidées, da base a suposicao de que eles se baseiam num
discurso parabdlico repetido em duas ocasides nas quais Jesus falou, talvez com alusdo ao
mana, de um alimento miraculoso dado através dele. Mais tarde, a tradicdo transformou esses
discursos em distribuicbes reais e milagrosas de alimento. Para Schweitzer, fica claro que
Weisse tenta substituir a concepgao “nao histérica” de mito de Strauss por uma concepcéao
diferente, que em cada caso tenta descobrir uma causa histérica suficiente. Essa mesma
concepcao é aplicada aos milagres no batismo de Jesus, a transfiguracéo e a ressurreigdo.®’

Como fora dito anteriormente, a segunda parte da analise de Schweitzer sobre a
Hipdtese Marcana é caracterizada por suas consideragfes acerca da obra de Weisse. Ele se
concentra, principalmente, nos avangos proporcionados por esse em comparacao com Strauss,
seu antecessor. Schweitzer diz:

A concepcdo de mito de Strauss, que ndo conseguiu fazer nenhum ponto de
conexdo com a histéria, ndo forneceu nenhuma escapatéria para o dilema
oferecido pelas visbes racionalista e sobrenaturalista da ressurreicdo. Weisse
preparou uma nova base historica para a solugdo. Ele foi o primeiro a lidar com
o problema de um ponto de vista que combinava consideragbes historicas e
psicolégicas, e ele estd plenamente consciente da novidade e das
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consequéncias de longo alcance de sua tentativa. A ciéncia teolégica ndo o
ultrapassou por sessenta anos. (...) Sua discussao da questéo €, tanto do ponto
de vista religioso quanto do histérico, o tratamento mais satisfatorio que
conhecemos.37

Schweitzer, todavia, afirma que a psicologia de Weisse requer apenas uma
correcdo: a insercdo nela da premissa escatologica. Em geral, a avaliacdo de Schweitzer é
positiva e sutil. De acordo com ele:

Nao é apenas a mistura de mito, mas todo o carater da representacdo de
Marcos, que nos impede de uséa-lo sem reservas como uma fonte para a vida
de Jesus. O inventor da hip6tese Marcos nunca se cansa de repetir que mesmo
no Segundo Evangelho é apenas o esboco basico da vida de Jesus, ndo o
modo como as varias sec¢des sdo agrupadas, que € historico. Ele ndo se atreve,
por isso, a escrever uma Vida de Jesus, mas comega com um “Esbogo Geral da
Histéria Evangélica” no qual ele da os contornos basicos da Vida de Jesus
segundo Marcos, e entdo prossegue expondo os incidentes e discursos em
cada um dos Evangelhos na ordem em que ocorrem. Ele evita a
professadamente interpretacdo histérica do detalhe. (...) Weisse esta livre
desses refinamentos excessivos.376

Segundo Schweitzer, Weisse ndo admite que alguma falha tenha ocorrido na obra
de Jesus e que a morte tenha vindo sobre ele de fora, como uma necessidade inevitavel. Ele
também ndo pode encarar a idéia do sofrimento como sendo for¢cado sobre Jesus por eventos
externos. Entdo, para Weisse, Jesus néo foi movido por nenhuma circunstancia externa quando
ele saiu para Jerusalém para l& morrer. Tal atitude se deu Unica e exclusivamente em
obediéncia a uma necessidade superior supra-racional.3”’

Com relacd@o a duragdo do ministério de Jesus, Schweitzer diz que Weisse discorda
do resultado da exegese mais tardia. De acordo com ela, o fato de Marcos ndo mencionar
ocorréncia de viagens de Pascoa durante o ministério publico de Jesus levaria a crer que tal
ministério comecou depois de uma Pascoa e encerrou-se com a seguinte. Ou seja, uma
duracgéo inferior a um ano completo. Contudo, Weisse pensa que é impossivel compreender o
sucesso do ensinamento de Jesus a menos gue se assuma um ministério de varios anos,
possivelmente, mais de trés. Quanto a missao dos doze, ele pondera que o registro também é,
por motivo de probabilidade intrinseca, explicado de modo que ndo estd de acordo com o
sentido puro das palavras. Segundo Weisse é mais natural supor que Jesus apenas enviou dois
de cada vez, mantendo os outros ao seu redor. Schweitzer enfatiza que essas duas sdo as

Unicas liberdades sérias que Weisse toma em relacéo as afirmacdes de Marcos.3"®
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Em se tratando de consciéncia messianica, Schweitzer afirma que, para Weisse, 0
batismo parece ter marcado a concretizacdo dos pensamentos de Jesus acerca de si mesmo
como sendo o Messias. Entretanto, isso ndo significa que ele ndo tenha tido tais pensamentos
antes. Além disso, Weisse prop8e um periodo, entre o batismo e o inicio do ministério de Jesus,
durante o qual ele descartou as idéias messianicas do judaismo e apegou-se a uma concepgao
espiritual de messianidade. Quando Jesus comecgou a ensinar, seu desenvolvimento ja estava
terminado, mas ele ndo permitiu que o povo percebesse que ele via a si mesmo como Messias
até sua entrada triunfal em Jerusalém. Apesar de todas essas nuances, Schweitzer ressalta
que, assim como Strauss, Weisse reconhece que a auto-designacado “Filho do Homem” é a
chave para a explicacdo da consciéncia messianica de Jesus. Porém ele ndo assumiu o seu
significado do Antigo Testamento, antes, quis que ela tivesse algo de misterioso, algo que
levasse 0s seus ouvintes a refletir sobre o seu significado. *7°

Diante dessa interpretagédo de Weisse, Schweitzer diz:

Weisse, portanto, rejeita apaixonadamente qualquer sugestdo, por mais
modesta que seja, de que a auto-designacdo de Jesus, Filho do Homem,
impligue em qualquer medida a aceitacdo do sistema de idéias apocaliptico
judaico. (...) A verdadeira missdo da critica €, segundo Weisse, mostrar que
Jesus nao tinha parte naqueles fantasticos erros que lhe sdo falsamente
atribuidos quando é dada uma interpretagcdo judaica literal se Seus grandes
ditos sobre o futuro do Filho do Homem, e remover todos os obstaculos que
parecem ter até entdo impedido o reconhecimento do carater novo e do
significado especial da expressao, Filho do Homem, na boca d’Aquele que, por
sua propria vontade, aplicou este nome a si mesmo.380

Schweitzer declara que essa decisdo fundamental determina o restante das
opinides de Weisse. Dentre elas, se encontram as seguintes: Jesus néo pode ter compartilhado
do particularismo judaico; ele ndo considerava a Lei como vinculante; ele, distinta e
repetidamente, expressou a convic¢cdo de que sua doutrina era destinada a todo mundo; ele
nao falou a seus discipulos sobre a sua ressurrei¢cao, sua ascensao e sua Parusia como trés
atos distintos, ja que o evento para o qual ele olhava ndo era idéntico a nenhum dos trés,
todavia, era composto por todos eles. De acordo com Weisse, a Unica conclusdo certa é a de
gue Jesus falava do futuro de sua obra e seu ensinamento de uma forma que implicava na
consciéncia de uma influéncia a ser continuada apés sua morte.8!

Schweitzer conclui sua andlise da Hipotese Marcana com duas significativas
afirmacdes e um breve comentério. A primeira afirmacéo é: em sua determinada oposi¢do ao

reconhecimento da escatologia na primeira Vida de Jesus de Strauss, Weisse estabelece as
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linhas a serem seguidas pelas vidas de Jesus “liberais” dos anos sessenta e seguintes. Como
uma consequéncia da primeira, a segunda afirmacédo é: a Unica obra que foi uma continuacao
consciente da obra de Strauss tomou um caminho errado. Apesar da sua justa apreciacdo do
carater das fontes, foi desviada pela idéia equivocada da “originalidade” de Jesus. Somente
ap6s um longo desvio o estudo da escatologia encontrou o caminho certo novamente. Nos anos
seguintes, toda luta sobre esse assunto nada mais serd do que uma eliminagdo gradual das
idéias de Weisse. Logo, foi apenas com Johannes Weiss que a teologia escapou da influéncia

de Christian Hermann Weisse.38?

4.5. As consideragdes de Schweitzer sobre Bruno Bauer e a primeira vida de
Jesus cética

Depois de analisar a Hip6tese Marcana, Schweitzer passa a analisar a primeira vida
de Jesus cética, de Bruno Bauer. Aqui se encontra a explicagdo puramente literaria de Marcos.
O Cristo da histéria do Evangelho passa a ser visto como produto da imaginagdo da Igreja
primitiva e a sua existéncia é negada.

Bruno Bauer nasceu em 1809, em Eisenberg, no ducado de Sachsen-Altenburg. Na
filosofia, ele esteve primeiramente associado a direita hegeliana. Como Strauss, Bauer recebeu
um forte impulso de Vatke. Entre 1835 e 1836, ele resenhou a vida de Jesus de Strauss e, em
1838, ele escreveu uma Critica da Historia do Apocalipse. Quatro anos antes, Bauer tornara-se
Privat-Docent, em Berlim. Contudo, em 1839, ele mudou-se para Bonn. Sua estada ali ndo
durou mais que trés anos. Ele foi obrigado a deixar de lecionar e retirou-se para Rixdorf, perto
de Berlim. Muito triste pela forma como saira de Bonn, em 1843, Bauer escreveu uma obra
intitulada Cristianismo Exposto e voltou sua atencdo para a histéria secular. Por volta de 1850,
ele retornou aos assuntos teoldgicos, entretanto, sem exercer qualquer influéncia. Em 1882
faleceu esse homem de carater puro, modesto e altivo.383

Segundo Schweitzer, ao abordar a investigagdo da histéria do Evangelho, Bauer
poderia optar pelo método histérico®* ou pelo método literario®®. Ele optou pelo método
literario. Tomando primeiro o Evangelho de Jo&o, sua tarefa era encontrar a solucao literaria do
problema da vida de Jesus. Nessa empreitada, Bauer foi especialmente atraido por Filo.

Portanto, em Jod&o, aluno de Filo, ndo se deve procurar histéria, mas arte. Para Bauer, 0
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Evangelho de Jodo é uma obra de arte. Schweitzer destaca que essa foi a primeira vez que
alguém percebeu esse fato. Dessa maneira, Bauer, um artista, mostra que a profundidade da
visdo religiosa e intelectual do Quarto Evangelho é arte cristd. Porém, em Bauer, 0 esteta é
também um critico.38

De acordo com Schweitzer, em sua obra Critica da Historia do Evangelho de Jodo,
Bauer trata apenas do Quarto Evangelho. Os Sindpticos sao abordados somente de forma
incidental. Bauer interrompe o curso dessa obra no comeco da histéria da paixado. Isso porque,
nesse ponto, seria necessario introduzir os paralelos com os Sinépticos.3’

Schweitzer pontua que, tendo como referéncia a composicdo do Quarto Evangelho,
Bauer introduz uma pergunta chave: se no Evangelho de Jodo ndo ha uma particula, por menor
gque seja, que nao tenha sido afetada pela reflexdo criativa do autor, como ficara no caso dos
Sindpticos? Essa pergunta introduz a possibilidade de os Sinépticos, assim como Joao, terem
sido escritos com base em uma reflexdo criativa de seus autores. Todavia, no lugar de uma
diferenca de tipo, Bauer encontra uma diferenga de grau. O seu pensamento acerca desse
assunto é desenvolvido na obra Critica da Histéria do Evangelho dos Sinépticos. Depois de
Strauss, Weisse e Wilke, Bauer considerava a discussdo em torno da Hipbétese Marcos
consolidada. Contudo, seu rumo sobre a histéria de Jesus ainda teria que ser determinado.
Consequientemente, o pensamento de Bauer tomou a seguinte direcdo: uma vez que a critica
do Evangelho de Jo&o conduz ao reconhecimento que um Evangelho pode ter uma origem
puramente literaria, Marcos também pode ter uma origem puramente literaria.®

Schweitzer segue ponderando que, segundo Weisse e Wilke, a Hip6tese Marcos
ndo havia implicado nesse resultado. Ambos sustentavam que Mateus e Lucas utilizaram uma
colegéo “Logia”, e também deviam parte de seu material suplementar ao uso livre de uma
tradicdo flutuante. Entretanto, Bauer pensava que a afirmacédo de Papias sobre a colecdo de
“Logia” poderia nao ter valor. Se isso pudesse ser demonstrado pelos dados literarios, Mateus e
Lucas seriam meramente expansdes literarias de Marcos e, assim como ele, puras invengdes
literarias. Objetivando exemplificar tal pensamento, Bauer recorre aos fenbmenos das historias
da natividade. Se essas fossem derivadas da tradicédo, elas ndo poderiam diferir tanto entre si
como ocorre. Assim, as historias da infancia ndo séo versoes literarias de uma tradicdo, mas

invencoes literarias.38°
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Schweitzer afirma que, para Bauer, o material narrativo que se encontra em Mateus
e Lucas, adicional ao de Marcos, ndo consiste em material tradicional oral ou escrito, porém, em
um desenvolvimento literério de certas idéias e sugestdes encontradas no primeiro autor. Assim
sendo, Lucas forma o estagio de transicdo entre Marcos e Mateus. Agora, a Hipotese Marcos
toma a seguinte forma: o conhecimento da histéria do Evangelho ndo se apdia em qualquer
base de tradicdo, todavia, apenas em trés obras literarias. Duas dessas ndo sado independentes,
sendo meramente expansfes da primeira. A terceira, Mateus, € também dependente da
segunda. Entdo, ndo existe uma tradicdo da histéria do Evangelho, apenas uma fonte
literaria.3*°

De acordo com Schweitzer, aqui Bauer lan¢ca uma segunda pergunta chave: se for
assim, quem pode assegurar que essa histéria do Evangelho jA era um assunto de
conhecimento geral antes de ser fixada por escrito, e que nao tenha sido primeiramente
conhecida ja numa forma literaria? Ele prop6e que um homem teria criado de idéias gerais a
tradicao histérica definida nas quais essas idéias estdo incorporadas. Logo, a “Concepcéao
reflexiva do Messias” ndo foi tomada pronta do judaismo. Esse dogma surgiu primeiramente na
comunidade cristd, ou melhor, o0 momento em que ela nasceu foi 0 mesmo em que a
comunidade crista teve seu nascimento.3!

Portanto, Schweitzer conclui:

Enquanto no final da primeira obra de Bauer parecia que ele tomava apenas o
Evangelho de Jodo como sendo uma criacdo literaria, aqui 0 mesmo € dito do
Evangelho original. A Unica diferenga é que encontramos uma reflexdo mais
primitiva nos Sindpticos, e mais elaborada na representacdo dada pelo Quarto
Evangelho; o primeiro é de carater mais pratico, o Ultimo mais dogmatico.3%2

Apesar disso, Schweitzer ressalta que, no inicio de sua investigagdo, Bauer nédo diz
que o primeiro evangelista inventou a histéria do Evangelho e a personalidade de Jesus. Foi
somente no decorrer dessa investigacdo que sua opinido tornou-se mais radical. Inicialmente,
seu propdsito era apenas continuar a obra de Strauss. Contudo, segundo Bauer, o conceito de
mito e lenda de Strauss é muito vago. Consequientemente, no lugar do mito, Bauer coloca
“reflexao”. Ele pensa que a vida que pulsa na histéria do Evangelho é demasiado vigorosa para
ser explicada como criada por uma lenda. Ela é “experiéncia” real, s6 que nao experiéncia de
Jesus, entretanto, da Igreja. A representacdo dessa experiéncia da Igreja na vida de uma
pessoa nao é obra de varias pessoas, mas de um Unico autor. Para Bauer, é exatamente nesse

duplo aspecto (como composi¢cdo de um homem, corporificacdo da experiéncia de muitos) que
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a historia do Evangelho deve ser encarada. Como arte religiosa, ela contém uma verdade
profunda. Assim, quando encarada desse ponto de vista, as dificuldades que se encontram na
tentativa de concebé-la como real imediatamente desaparecem.3

Schweitzer afirma também que, de acordo com Bauer, é necessario tomar como
ponto de partida a crenga na morte e ressurreicdo de Jesus. Tudo o mais se liga a isso como a
seu centro. Por exemplo: 1) a histéria da tenta¢é@o incorpora uma experiéncia da Igreja primitiva.
Essa narrativa representa seus conflitos intimos sob a forma de um conflito do Redentor; 2) a
missao dos doze, como ocorréncia historica, € inconcebivel. Esse discurso se refere as lutas da
Igreja com o mundo e o sofrimento que ela deve suportar; 3) as parabolas apresentam
dificuldades nada menores. Elas ndo tornam as coisas claras, antes, tém o intuito de exercitar a
inteligéncia dos discipulos. Assim sendo, segundo Bauer, muitos dos discursos sdo meros
feixes de ditos heterogéneos. Isto &, os discursos de Jesus ndo avangam de um ponto para
outro pelo desenvolvimento I6gico de uma idéia. Além disso, 0s pensamentos sdo meramente
enfileirados um apds o outro. A Unica conexdo deve-se a um tipo de molde convencional no
gual o discurso é fundido.**

Para Schweitzer, aqui 0 método de Bauer se estanca. O motivo é apresentado em
forma de pergunta: partindo do pressuposto que Marcos € uma unidade artistica, produto de
uma Unica mente, como explicar que, além de outras duplicacdes menos importantes, ele
contenha dois registros da alimentacdo da multiddo? Essa pergunta € apresentada por
Schweitzer apenas como um recurso literario cujo objetivo é apresentar uma falha significativa
no pensamento de Bauer. De acordo com Schweitzer, para responder a essa pergunta, Bauer
conta com a ajuda de Wilke. Wilke distingue o Evangelho de Marcos de um Ur-Markus®® e
atribui essas duplicacdes a uma interpolacao posterior. Porém, tal distincdo tem uma séria
implicagdo. Schweitzer a sintetiza da seguinte maneira:

Assim que Bauer admite que a unidade artistica de Marcos, sobre a qual ele
deposita tanta importancia, foi maculada, ele ndo pode manter sua posicdo
exceto fechando os olhos para o fato de que s6 pode ser o caso de
incorporacdo de fragmentos da tradi¢cdo, ndo de invencdo de um imitador. Mas
se ele admite uma vez a presenca de material tradicional, toda a sua teoria do
primeiro evangelista como criador do Evangelho cai por terra.3%

392 |bid., p. 175.
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3% gSchweitzer mantém o termo alemao que se naturalizou na critica sindptica como a designagéo de um Evangelho
primario proposto que estaria por tras do Marcos candnico. Seria um “Proto-Marcos”.

3% SCHWEITZER, Op.cit., p. 179.



Todavia, Schweitzer diz que Bauer continua a pensar em Marcos como uma obra de
arte, na qual a interpolagédo nada altera. Ele faz questdo de discutir, por exemplo, as passagens
em que Jesus proibe as pessoas que curou de falar sobre sua cura. Segundo Bauer, essas
passagens nao podem ser histéricas, uma vez que muitas curas relatadas aconteceram na
presenca de uma grande multiddo. Entdo, essa proibicdo deve ser derivada do evangelista.
Bauer também afirma que o modo pelo qual Jesus torna conhecida sua messianidade é
baseado em outra teoria do evangelista original. Isso porque a ordem de Marcos ndo pode
fornecer nenhuma informacao sobre a cronologia da vida de Jesus. Esse Evangelho ndo € uma
cronica. Com relacdo a ele, ndo se pode afirmar nem mesmo que haja uma légica deliberada no
modo como as sec¢fes sdo conectadas. Contudo, um principio fundamental de arranjo vem a
tona: foi apenas em Cesaréia de Filipe, no periodo final de sua vida, que Jesus se fez conhecer
como Messias. Ele ndo era anteriormente tomado como tal seja por seus discipulos ou pelo
povo. Logo, como se percebe, Bauer considera que o curso implicito dos eventos é
determinado pela arte, ndo pela histéria.*®’

Schweitzer segue sua analise enfatizando a compreensdo de Bauer acerca da
relagdo entre os milagres e a messianidade de Jesus. Para Bauer, Jesus sO podia ser tomado
como o Messias em conseqiiéncia da realizacdo de milagres. Entretanto, ele s6 comecou a
realizar milagres quando, na fé da Igreja primitiva, ele ergueu-se dentre os mortos como
Messias. Portanto, os fatos de que ele ergueu-se como Messias e que ele fez milagres sdo um
e 0 mesmo fato. Mas, a concepcéo e a representacdo de Marcos para esse assunto transportou
para o passado o desenvolvimento posterior pelo qual finalmente nasceu uma comunidade
crista para a qual Jesus tornara-se o Messias. Conseqlentemente, o instinto artistico de Marcos
o leva a desenvolver a origem da fé gradualmente.3%

De acordo com Schweitzer, Bauer foi um pioneiro em dois sentidos. Ele foi o
primeiro a dar a prova real, por evidéncia interna, da prioridade de Marcos. Essa prova real foi
dada por meio da comparagdo entre a narrativa de Marcos e as narrativas dos demais
Sindpticos acerca da messianidade de Jesus. Segundo Bauer, o incidente em Cesaréia de
Filipe, narrado por Marcos, € o fato central da histéria evangélica. A partir dele é possivel
agrupar e criticar as outras afirmacfes do Evangelho. Foi exatamente isso que ele fez. Sua
concluséo foi a seguinte: a narrativa do incidente em Cesaréia de Filipe, narrado por Marcos, é
anterior as narrativas encontradas nos demais Sinopticos acerca da messianidade de Jesus.

Por isso, ela deve ser a versao original. Bauer também foi o primeiro a descobrir a dificuldade
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envolvida na concepgédo de milagre como prova da messianidade de Jesus. Para ele, a Unica
inferéncia a ser tirada da representacao de Marcos é que milagres ndo estdo entre as marcas
caracteristicas do Messias. Foi somente mais tarde, na comunidade cristd, que essa conexao
entre milagres e messianidade foi estabelecida. Ou seja, foi apenas na Igreja primitiva que o
Jesus milagreiro se transformou em Jesus Messias. Na opinido de Schweitzer, quando Bauer
expbs a impossibilidade historica e literaria de Jesus ser saudado pelo povo como Messias, ele
deveria ter prosseguido e concluido que Jesus, em Marcos, ndo fez uma entrada messianica
em Jerusalém.3%

Caminhando para a conclusdo, Schweitzer diz que foi um feito notavel por parte de
Bauer ter exposto claramente as dificuldades histéricas da vida de Jesus.*®® Segundo Bauer, o
gquarto evangelista traiu o segredo de Marcos, qual seja, que ele também pode ser explicado por
meios puramente literarios. Porém, logo no inicio de sua sintese da analise de Bauer,
Schweitzer se vé obrigado a abrir um grande paréntese. Nesse ponto, ele deixa claro que Bauer
odeia os tedlogos e o cristianismo. Na opinido de Bauer, o cristianismo expressa uma verdade
de forma errada. Ele é uma religido que se petrificou numa forma transicional. Assim, nessa
forma petrificada, ela mantém prisioneiras todas as forcas da religido. Para Bauer, a religido é a
vitoria do ego auto-consciente sobre o mundo. Todavia, antes que as condi¢cdes necessarias
para a religido universal estejam presentes € necessario ocorrer duas coisas: 0 ego perceber a
si mesmo em sua antitese com o mundo como um todo; e, assim sendo, ele ndo se contentar
em desempenhar o papel de mero “cavalheiro andante” no drama mundial, contudo, encarar o
mundo com independéncia e reserva. De acordo com Bauer, o cristianismo nasceu das idéias
de vitdria sobre o mundo pela alienacdo do mundo. Entretanto, ele ndo foi a verdadeira vitoria
sobre o mundo, pois permaneceu no estagio de violenta oposicdo ao mesmo.*!

Segundo Schweitzer, a compreensdo de Bauer acerca do cristianismo afeta
completamente a sua compreenséo acerca do milagre e do retrato de Jesus como tracado nos
Evangelhos. Bauer afirma que ambos sdo simbolos apropriados dessa falsa vitdria sobre o
mundo. Para ele, o Cristo da histéria do Evangelho, pensado como uma figura realmente
historica, seria uma figura perante a qual a humanidade tremeria, uma figura que s6 poderia
inspirar espanto e terror. Em contrapartida, o Jesus histérico, se ele realmente existiu, s6
poderia ser um que reconciliou em sua prépria consciéncia a antitese que obcecava a mente

judaica, a separagdo entre Deus e o0 homem. De acordo com Bauer, o encanto maligno do ego
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400 Aqui, dentre outros exemplos, Schweitzer afirma que, de acordo com Bauer, os discursos escatolégicos ndo séo
historia. Eles sdo uma mera expansdo daquelas explicagGes sobre os sofrimentos da Igreja, nos mesmos moldes da
narrativa da missao dos doze.



auto-alienado € quebrado no momento em que alguém prova ao senso religioso da humanidade
gque o Jesus Cristo dos Evangelhos € sua criacdo, e deixa de existir assim que isso é
reconhecido. A formacéo da Igreja e o surgimento da idéia de que o Jesus dos Evangelhos é o
Messias ndo sao duas coisas diferentes. Elas s&o uma e a mesma coisa, coincidem e se
sincronizam. Mas, a idéia foi apenas a concepg¢éo imaginativa da Igreja, o primeiro movimento
de sua vida e a expresséo religiosa de sua experiéncia.*®?

Schweitzer diz que Bauer vai ainda mais além. Segundo ele, a questdo que tanto
agitou a mente dos homens, isto €, se Jesus foi o Cristo histérico (Messias), é respondida de
forma que tudo o que é o Cristo histdrico, tudo o que é dito dele, tudo o que se sabe sobre ele,
pertence ao mundo da imaginagdo da comunidade cristd e nada tem a ver com qualquer
homem que pertenca ao mundo real. Agora, para Bauer, o mundo estéa livre e maduro para uma
religido mais elevada na qual o ego superara a natureza, ndo pela auto-alienagéo, porém, por
penetra-la e enobrecé-la. Entdo Schweitzer afirma:

A tarefa que Bauer se propds no inicio de sua critica da histéria do Evangelho,
tornou-se, antes que terminasse, em algo diferente. Quando comecou, ele
pensava em salvar a honra de Jesus e restaurar Sua pessoa do estado de
inanicdo a qual os apologistas a reduziram, e esperava, ao fornecer uma prova
de que o Jesus histérico ndo poderia ter sido o Jesus Cristo dos Evangelhos,
trazé-Lo para uma relacdo viva com a historia. Esta tarefa, no entanto, foi
relegada em favor de uma ainda maior de libertar o0 mundo do idolo judaico-
romano, Jesus o Messias, e ao realizar esta empreitada a tese de que Jesus
Cristo € um produto da imaginacéo da Igreja primitiva € formulada de tal forma
gue a existéncia de um Jesus historico torna-se problemética, ou, de qualquer
forma, até indiferente.403

Schweitzer continua:

No final do seu estudo dos Evangelhos, Bauer esta inclinado a fazer com que a
guestao da eventual existéncia de um Jesus histérico dependa do resultado de
uma proxima investigacdo que ele se propde fazer nas epistolas paulinas. Foi
apenas dez anos mais tarde (1850-1851) que ele completou esta tarefa, e
aplicou o resultado em sua nova edi¢ado da “Critica da Histéria dos Evangelhos.”
O resultado é negativo: nunca houve qualquer Jesus histérico. (...) A
transferéncia das epistolas para o segundo século é efetuada de forma téo
arbitraria que refuta a si mesma. Entretanto, esta obra afirma ser apenas um
estudo preliminar para uma maior na qual a nova teoria seria completamente
elaborada. Esta ndo surgiu antes de 1877; intitulava-se “Cristo e os Césares;
Como o Cristianismo Originou-se da Civilizacdo Greco-Romana”. A base
histérica para esta teoria, que ele aqui oferece, é ainda mais insatisfatéria do
gue a sugerida na obra preliminar sobre as epistolas paulinas. Ndo ha mais a
menor pretens@o de seguir um método histérico, a coisa toda se desenvolve
como um retrato imaginario da vida de Séneca.*%*
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Schweitzer diz que, de acordo com Bauer, o Evangelho nada mais é do que o
estoicismo desenvolvido mais idéias neoplatbnicas. Uma vez que tudo isso foi anexado ao
judaismo, o resultado é o cristianismo. Todavia, Schweitzer pondera que, no surgimento dessa
ltima obra, Bauer ja tinha sido esquecido pela maioria dos te6logos.

Schweitzer conclui sua analise de Bruno Bauer e da primeira vida de Jesus cética
com quatro consideracdes: 1) apesar de suas duas infelicidades (aparecer em uma época tédo
préxima a Strauss e derrubar com sua poderosa critica a hipétese que atribuia valor histérico
real a Marcos), foi um equivoco enterrar junto com o Bauer do segundo periodo também o
Bauer do primeiro periodo; 2) o Unico critico com quem Bauer pode ser comparado é Reimarus,
pois ambos exerceram uma influéncia terrificante e incapacitante sobre o seu tempo*®®; 3) a
Critica da Histéria do Evangelho de Bauer vale uma dizia de vidas de Jesus, pois ela é a mais
habil e mais completa colecédo das dificuldades da vida de Jesus que se pode encontrar®; 4)
Além de Bauer, ninguém mais tinha percebido com a mesma perfeicdo a idéia de que o
cristianismo primitivo e o cristianismo inicial nhdo eram meramente o resultado direto da
pregacdo de Jesus, nem meramente um ensinamento posto em pratica. Contudo, eles eram
muito mais, ja que a experiéncia da qual Jesus foi objeto juntava-se a experiéncia da “alma do
mundo” numa época em que seu corpo, a humanidade sob o Império Romano, estava nas
garras da morte. Com essas quatro consideracdes Schweitzer conclui mais uma parte de sua

obra.*%’

4.6. As consideragdes de Schweitzer sobre as outras imaginativas vidas de
Jesus

Depois de analisar Bruno Bauer e a primeira vida de Jesus cética, Schweitzer passa
a analisar outras imaginativas vidas de Jesus. Essas vidas de Jesus combinam critica com
ficcdo. Embora Schweitzer comece pela obra de Hennell, sua andlise se concentra nas obras

de trés pessoas: Gfrorer, Ghillany e Noack. Ela esta estruturada da seguinte maneira: um breve

405 schweitzer afirma que ninguém foi tdo consciente como Reimarus e Bauer da extrema complexidade do problema
oferecido pela vida de Jesus. Em vista desta complexidade, eles sentiram-se compelidos a buscar uma solugao fora
dos limites da historia verificavel. Reimarus encontrou a base da histéria de Jesus numa impostura delicada por parte
dos discipulos. Bauer encontrou a base da histéria de Jesus postulando um evangelista original que inventou a
histéria.

406 schweitzer diz que os contemporaneos de Bauer ndo podiam suspeitar que a anormalidade de suas solucdes era
devida a intensidade com que ele percebia os problemas como problemas, e que ele tinha se tornado cego para a
historia por examina-la muito microscopicamente.

407 Cf. SCHWEITZER, Op.cit., p. 192-193.



comentério sobre a obra de Hennell; consideracbes sobre a obra de Gfrorer; consideractes
sobre a obra de Ghillany; e consideracdes sobre a obra de Noack.

Charles Christian Hennell era um comerciante em Londres. Entretanto, por dois
anos, ele retirou-se de suas atividades comerciais com o intuito de realizar os estudos
preparatdrios para sua vida de Jesus, intitulada Uma Pesquisa Sobre a Origem do Cristianismo.
Segundo Schweitzer, essa obra de Hennell ndo € nada mais do que a Histéria ndo Miraculosa
do Grande Profeta de Nazaré, de Venturini, enfeitada com uma fantastica parafernalia de
conhecimento. Schweitzer afirma que as Importantes Revelacées Sobre a Forma da Morte de
Jesus e as Revelacgdes Histdricas Sobre as Reais Circunstancias do Nascimento e da
Juventude de Jesus também sio “transportadas” sem grande habilidade daquele classico
romance de Venturini. Mas isso ndo impediu que elas causassem alguma sensagdo quando
surgiram. O Jesus de Hennell foi o filho de um membro da Ordem dos Essénios. Enquanto
crianca, ele foi observado pela Ordem e preparado para sua futura missédo. Logo, ele entrou
para seu ministério publico como ferramenta dos Essénios, que ap0s sua crucificagao retiraram-
no da cruz e o ressuscitaram.4%®

Ainda destacando a dependéncia de Hennell em relagéo a Venturini, Schweitzer diz:

Estas “Revelagbes” preservaram apenas as caracteristicas mais externas da
representacdo de Venturini. Sua Vida de Jesus era mais do que um mero
romance, era uma soluc¢éo imaginativa para o problema que ele tinha percebido
intuitivamente. Ela pode ser encarada como precursora da critica racionalista.
Os problemas que Venturini percebeu intuitivamente ndo foram solucionados
nem pelos racionalistas, por Strauss ou por Weisse.40°

Antes de comecar sua analise das obras de Gfrorer, Ghillany e Noack, Schweitzer
faz um significativo comentario. Ele afirma:

Coerentemente, diversas vidas imaginarias de Jesus iniciaram uma nova era no
estudo do assunto, pois elas aventuraram-se a compreender Jesus com base
em idéias puramente judaicas, em alguns casos afirmando-as, em outros
opondo-se a elas em favor de uma concepcdo mais espiritual. Em Gfrorer,
Richard Von der Alm [Ghillany] e Noack comecam as lutas preparando para a
futura batalha sobre a Escatologia.1°

O primeiro grande nome que Schweitzer analisa é Gfrorer. August Friedrich Gfroérer
nasceu em 1803, em Calw. Ele foi Repetent no seminério teoldgico de Tlbingen na mesma
época em que Strauss la estudava. Em 1830, ap6s um ano como vigario na principal igreja de

Stuttgart, Gfrérer desistiu da profissdo clerical para dedicar-se completamente aos estudos
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religiosos. Nesse mesmo tempo, ele também abandonou o cristianismo. Com isso, ele
objetivava enfrentar sua tarefa de um modo puramente histérico, visando mostrar quanto do
cristianismo é a criacdo de uma Personalidade excepcional e o quanto pertencia ao tempo em
que surgiu. No entanto, em 1853, Gfrorer se converteu a Igreja Catélico-Romana. Em 1861, ele
faleceu.*!

Schweitzer deixa claro que, no primeiro volume de sua Historia Critica do
Cristianismo Primitivo, o plano de Gfrorer era responder as seguintes perguntas: Que fim Jesus
tinha em mente? Por que ele morreu? Que modificacdes sua obra sofreu nas maos dos
apostolos? No segundo volume, intitulado A lenda sagrada, ele ndo segue o mesmo plano. Isso
porque as obras de Strauss e Weisse tornavam necessario um novo método de tratamento.
Portanto, a obra é quase uma polémica contra Weisse por sua falta de senso histérico e termina
postulando idéias que Gfrorer ainda néo tinha pensado no primeiro volume.*?

Schweitzer diz que, para Gfrorer, a tradicdo sobre Jesus passou de boca em boca
por mais de uma geracdo e absorveu muito de lendario. Conseqliientemente, como mostra seu
prefacio, Lucas foi o primeiro que contestou esse processo e decidiu separar 0 que era genuino
do que néo era. Isso fez com que ele se tornasse 0 mais confiavel dos evangelistas. Mais ainda,
ele mantém-se préximo a suas fontes e nada adiciona de si proprio. Mateus, por sua vez,
escrevendo em data posterior, usou fontes de menor valor e inventou material préprio. Uma
outra evidéncia da data tardia de Mateus € a sua tendéncia de transportar o Antigo Testamento
para o Novo.*3

De acordo com Gfrorer, afirma Schweitzer, Lucas e Mateus foram escritos muito
depois da destruicdo de Jerusalém. Ele diz que no segundo século muitos cristdos tiveram
duvidas sobre a veracidade dos Sinépticos. O proprio Marcos é a primeira testemunha dessas
davidas dentro da comunidade cristd primitiva sobre a credibilidade de seus predecessores.
Como Lucas e Mateus ainda ndo eram livros sagrados, ele desejava reconciliar suas
inconsisténcias e, ao mesmo tempo, produzir um Evangelho composto de materiais cuja
autenticidade podia se defendida até mesmo contra os duvidosos. Assim sendo, ele omite a
maioria dos discursos, ignora a histéria da natividade e retém dos milagres apenas aqueles que
estdo mais profundamente imersos na tradicdo. Segundo Gfrérer, o Evangelho de Marcos,
provavelmente, foi produzido entre 110 e 120. Sua conclusdo “ndo genuina” foi uma adigao

posterior, porém, feita pelo préprio evangelista.**
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Schweitzer também ressalta que, para Gfrorer, todas as objecdes contra a
legitimidade do Quarto Evangelho caem. Gfrorer reconhece que, em comparacdo com 0S outros
Evangelhos, o de Joédo nédo oferece um relato historicamente acurado dos discursos de Jesus.
Ele simplesmente o apresenta como o Cristo-Logos e o faz falar neste carater, o que Jesus
certamente ndo fez. Todavia, de acordo com Gfrorer, isso ndo importa, pois as condi¢cdes
histdricas s@o corretamente representadas. Jerusalém era a cena da maior parte do ministério e
os cinco milagres joaninos devem ser mantidos.**®

Encerrando suas considera¢des sobre Gfrorer, Schweitzer pontua que, segundo ele,
chegaram o fim da era da negacéo e o inicio da era da afirmacéo. Essa afirmacéo deveria ter
como ponto de partida a chamada Matematica Histérica. Tal “matematica” consiste em
desenvolver todo argumento a partir de um Unico postulado. Entdo, aplicando esse método,
Gfrorer conclui que a messianidade de Jesus era espiritual, ndo politica. Em certo sentido, ele
declarou-se o Messias esperado, contudo, em outro sentido, ele ndo o era. Sua pregagéo
movia-se na esfera das idéias de Filo e mesmo que ele ndo aplicasse explicitamente a doutrina
do Logos, ela estava implicita em seu pensamento*'®. Logo, para Gfrorer, os discursos do
Quarto Evangelho tém uma verdade essencial. Ele também afirma que a Igreja Cristd nasceu
da Ordem Essénia e encerra sua obra com uma rapsoédia*'’sobre a Igreja e seu
desenvolvimento para o sistema papal.*8

O segundo grande nome que Schweitzer analisa é Ghillany. Friedrich Wilhelm
Ghillany nasceu em 1807, em Erlangen. Seus primeiros estudos foram em teologia, entretanto,
sua visdo racionalista compeliu-o a abandonar a profisséo clerical. Em 1841, Ghillany tornou-se
bibliotecario em Nirenberg e dedicou-se a escritos controversos de carater anti-ortodoxo. Em
1863, sob o pseuddnimo de Richard von der Alm, ele publicou sua obra intitulada Cartas
Teoldgicas as Classes Cultas da Nacao Alema. Um ano depois, Ghillany também publicou As
Opinides de Escritores Pagéos e Cristdos dos Primeiros Séculos Cristdos sobre Jesus Cristo.
Em 1855, ele mudou-se para Munique e, em 1876, ali faleceu.**®

Schweitzer comeca suas consideracdes sobre Ghillany com o seguinte comentario:

Incomparavelmente melhor e mais profunda é a tentativa de escrever uma Vida
de Jesus encarnada nas “Cartas Teoldgicas as Classes Cultas da Nacgéo
Alema@”. Seu autor toma os resultados de Gfrérer como seu ponto de partida,
mas em lugar de espiritualizar injustificadamente ele se aventura a conceber o
mundo do pensamento judaico no qual Jesus viveu em seu simples realismo.

415 |bid., p. 199.

416 para Schweitzer, Gfrérer enxerta uma quantidade de material tirado de Filo no plano de Venturini. Embora seu
primeiro volume levasse a esperar um resultado mais original e cientifico, isso ndo aconteceu.

417 Raps6dia é um trecho de uma composicéo poética.
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Ele foi o primeiro a posicionar a escatologia reconhecida por Strauss e
Reimarus num cenario histérico — o do plano de Venturini — e a escrever uma
Vida de Jesus inteiramente governada pela idéia da escatologia.*?°

No que tange a questdo das fontes, Schweitzer diz que a posicdo de Ghillany se
aproxima da posicdo de Tubingen, exceto por considerar Mateus posterior a Lucas e Marcos
como sendo extraido, ndo desses Evangelhos, mas das fontes deles. Ainda de acordo com
Ghillany, o Evangelho de Jodo ndo seria auténtico.*!

Schweitzer segue a sua analise apresentando a compreensdo de Ghillany acerca do
culto cristdo e do proprio cristianismo. Segundo ele, o culto oferecido a Jesus pela comunidade
cristd apos a sua morte é derivado de um judaismo influenciado por religides orientais. Um
exemplo disso € a influéncia do culto a Mitra. Tanto no culto & Mitra quanto no culto cristdo
encontram-se 0 nascimento virginal, a estrela, os homens sabios, a cruz e a ressurrei¢cdo. Para
Ghillany, todo o mundo oriental naquele tempo estava impregnado de idéias gnosticas, que se
centravam na revelacdo do divino no humano. Portanto, ele considera que o proéprio
cristianismo € uma espécie de gnose. De qualquer forma, a concepgdo metafisica da filiacao
divina de Jesus é de origem secundaria.*?

Quanto a relagdo entre Jesus e Jodo Batista, Ghillany afirma Jodo Batista
provavelmente veio de entre os Essénios, considerava-se Elias e pregava um reino
espiritualizado no céu. Conseglientemente, em sua origem, 0s objetivos de Jesus eram
semelhantes aos de Jodo. Seu ensinamento era rabinico, ele considerava-se o Messias e
esperava uma breve chegada do Reino. Assim, a chave hermenéutica desse ensinamento de
Jesus é a idéia do arrependimento.*®

No que diz respeito a escatologia, Ghillany diz que o Judaismo né&o era estranho a
idéia de um Messias sofredor. Porém, esse Messias sofredor ndo era identificado com o
Messias celestial de Daniel. De acordo com Ghillany, os rabinos distinguiam dois Messias: um
de Israel e um de Juda. Primeiro, o0 Messias do Reino de Israel, denominado Filho de José, viria
da Galiléia sofrer a morte nas méaos dos gentios para expiar os pecados da nag¢ado hebraica.
Somente depois, 0 Messias predito por Daniel, o filho de Davi, da tribo de Juda, surgiria em
gléria sobre as nuvens do céu. Assim sendo, a expectativa messianica, dirigida para eventos
sobrenaturais, ndo tinha carater politico. O Messias esperaria que todas as coisas fossem

providenciadas pela intervencédo divina. Nesse ponto, segundo Schweitzer, Ghillany percebe
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claramente o carater da escatologia de Jesus. Ninguém antes dele havia percebido com tanta
clareza.*?*

Entéo, é a luz dessa compreensao escatolégica que Ghillany da forma a sua vida de
Jesus. Para ele, Jesus foi membro de uma seita mistica ligada aos Essénios, cuja cabeca era
José de Arimatéia. Esse partido desejava provocar a vinda do Reino dos Céus por meios
misticos. Logo, no pregador de um Reino dos Céus espiritual (0 mesmo que estava resolvido a
morrer por sua causa), o partido descobriu, como Messias, o Filho de José, e reconheceu que
sua morte era necessaria para tornar possivel a vinda do Messias celestial previsto por Daniel.
Todavia, uma dudvida permanecia na mente de Jesus: caso 0 povo se arrependesse, Deus
ficaria satisfeito e entenderia que a condigdo necesséria para a vinda do Reino dos Céus fora
realizada, ou seria necessaria uma expiacdo pelo sangue oferecida pela morte do Messias,
Filho de José? Em meio a essa incerteza, explicaram-lhe que quando chegasse o ano calculado
da graga, ele deveria subir & Jerusalém e tentar levar os judeus a um entusiasmo messianico. O
objetivo era compelir Deus a vir em sua ajuda com suas hostes celestiais. Portanto, da a¢do de
Deus seria possivel descobrir se a pregacéo do arrependimento e o batismo seriam suficientes
para expiacdo pelo povo perante Deus ou ndo. Sendo assim, se Deus ndo aparecesse, uma
expiacdo mais profunda deveria ser feita. Jesus deveria pagar o preco da morte pelos pecados
dos judeus. Contudo, no terceiro dia voltaria de entre os mortos, ascenderia ao trono de Deus e
de |4 viria novamente para fundar o reino dos céus.*?®

De acordo com Ghillany, somente perto do fim de sua vida Jesus revelou aos seus
discipulos a possibilidade de que o Filho do Homem poderia ter que sofrer e morrer antes que
pudesse fundar o Reino Messianico. Conseqiientemente, com essa possibilidade a sua frente,
Jesus foi a Jerusalém e la aguardou a intervencéo divina. Enquanto isso, José de Arimatéia fez
a sua parte para assegurar sua condenacdo no Sinédrio. Jesus deveria morrer no dia da
Pascoa. Um pouco antes, juntamente com seus discipulos, ele fez uma celebracdo do amor
segundo o costume Essénio (ndo foi uma ceia pascal). Assim, ele associou pensamentos de
sua morte com o partir do péao e o derramamento do vinho.%

Ainda segundo Ghillany, quando o grupo armado veio para prendé-lo, Jesus rendeu-
se a seu destino. Entretanto, mesmo na cruz, ele parece ter continuado a esperar pela
intervencdo divina que ndo aconteceu. Assim sendo, José de Arimatéia providenciou seu

enterro. Para Ghillany, a crenca em sua ressurreigdo apoia-se nas visdes dos discipulos. Tais
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visbes sdo explicadas por seu intenso desejo pela Parusia, da qual Jesus havia feito a
promessa.*?’

Ghillany afirma que a confissdo de fé da comunidade cristd primitiva era simples:
Jesus, 0 Messias, havia chegado, ndo como um conquistador temporal, mas como o Filho do
Homem previsto por Daniel, e morreu pelos pecados do povo. Em outros aspectos, esses
primeiros cristdos eram estritamente judeus, guardavam a Lei e estavam constantemente no
Templo. Porém, apenas a comunhdo dos bens e a refeicdo fraternal eram de carater essénio.
Entdo, para Ghillany, o cristianismo da comunidade original era uma mistura de zelotismo e
misticismo. Ele n&o incluia nenhum elemento absolutamente novo.*?

De acordo com Schweitzer, do plano de Venturini, apenas a “parte mistica” foi
mantida por Ghillany. A parte racionalista foi transformada em uma concepgdo historica.
Schweitzer diz:

Assim, nesta Vida de Jesus, a forca do motivo é tomada inteiramente de fontes
histéricas, e a falta de um arranjo automético para a partida é um mero
anacronismo. Elimine-se o papel supérfluo de José de Arimatéia, e a distingédo
entre os dois Messias, que ndo esta clara mesmo nos Rabis, e substitua pela
simples hipdtese de que Jesus, no curso de sua vocagdo messianica, quando
Ele pensa que o tempo para a vinda Reino chegou, segue livremente para
Jerusalém, e, como foi, compele o poder secular a condena-lo a morte, para
com esse ato de expiagdo ganhar para o mundo a vinda imediata do Reino, e
para Si mesmo a gloria do Filho do Homem — faca estas alteracdes, e tera uma
vida de Jesus na qual a forga motriz € uma for¢a puramente histérica.*?°

Schweitzer ainda faz algumas consideracdes sobre a obra de Ghillany: 1) a solugéo
que ele da para os problemas que envolvem a vida de Jesus e o surgimento da Igreja é simples
e fundamentada em intuicao historica e experimento de introduzir a vida de Jesus no mundo do
pensamento escatoldgico judaico; 2) em seus dias, ninguém suspeitava que na esquecida obra
de Reimarus havia uma perigosa descoberta historica; 3) ele realizou um destacado servico,
pois sua negacao é radical. Antes de passar para o terceiro grande nome, Schweitzer comenta:

A nova Igreja, que deveria ser fundada sobre esta superacdo histérica do
cristianismo histoérico, deveria combinar “apenas o que fosse coerente com a
razdo no judaismo e no cristianismo”. Do judaismo tomaria a crenca em um sé
Deus, perfeito e espiritual; do cristianismo a exigéncia de um amor fraternal
para com todas as pessoas. Por outro lado, ela deveria eliminar o que fosse
contrario a razdo em cada uma: do judaismo o sistema ritual e os sacrificios; do
cristianismo a deificacédo de Jesus e a doutrina da redengéo pelo sangue.3°
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O terceiro grande nome que Schweitzer analisa € Noack. Ludwig Noack nasceu em
1819, de uma familia clerical em Hesse. Em 1842, tornou-se pastor assistente e professor de
religido em Worms, no palatinado de Hesse. Todavia, em 1844, Noack foi retirado desse cargo.
Cinco anos depois, tornou-se mestre assistente em filosofia na Universidade de Giessen. Em
1855, foi promovido a professor extraordinario. J& com 51 anos, em 1870, foi nomeado
assistente na biblioteca universitaria e recebeu o titulo de professor ordinario. Em 1885, Noack
faleceu. Ele levou uma vida que pode ser descrita como um constante martirio. Foi um escritor
produtivo, sempre engenhoso e possuidor de amplo conhecimento. Apesar de critico, era muito
poeta. Em 1870-1871, Noack publicou sua obra mais importante, intitulada Das Margens do
Jorddo ao Golgota; Quatro Livros Sobre o Evangelho e os Evangelhos. Contudo, tal obra
passou desapercebida. Logo, em 1876, ele langou uma edi¢éo revisada sob o titulo A Historia
de Jesus, com Base na Livre Investigacdo Historica Acerca do Evangelho e dos Evangelhos.
Semelhantemente a primeira, essa também néo fez sucesso.*!

Schweitzer enfatiza que, até aquele momento, a vida de Jesus de Noack é a Unica
escrita consistentemente do ponto de vista joanino, do inicio ao fim. Isso porque, de acordo com
Noack, Strauss ndo havia demonstrado, conclusivamente, a incompatibilidade absoluta entre os
Sindpticos e 0 Quarto Evangelho. Quanto a inconsisténcia do Evangelho de Joao, ele afirma
que a mesma nao se deve a um Unico autor. Ela é resultado de um longo processo de redacdo
no qual agiram varias tendéncias divergentes. Portanto, a Unica alternativa € coloca-lo no inicio.
Nele se deve procurar o Evangelho original do qual o processo de transformacéo se iniciou.
Noack ainda levanta um outro problema: ou Jesus foi 0 Messias judaico dos Sinopticos, ou um
filho de Deus no sentido espiritual, grego, cuja auto-consciéncia deveria ser interpretada por
meio da doutrina do Logos. Uma coisa é certa: Ele ndo poderia ter sido ambos ao mesmo
tempo. Consequentemente, segundo Noack, também nesse aspecto, o Evangelho primitivo que
se pode recuperar de Jodo tem a vantagem. Foi s6 mais tarde que esse “Filho de Deus” tornou-
se 0 Messias judaico.**?

Para Noack, o caminho que conduz ao escrito joanino primitivo passa pelo
cancelamento, no Quarto Evangelho, de toda a doutrina judaica e de todos os milagres. Assim,
esse escrito joanino primitivo foi escrito no ano 60, por Judas, o discipulo amado. Seu objetivo é
apresentar um trecho da historia de Jesus, uma representacdo de sua atitude de mente e
espirito. Assim sendo, os eventos de carater extraordindrio estdo ausentes. Por exemplo: a

alimentacdo da multiddo foi efetuada por meios naturais e a cura do aleijado no poco de
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Betesda foi o desmascaramento de um farsante. De acordo com Noack, dez anos mais tarde
surgiu a forma original de Lucas. Essa forma original de Lucas pode ser reconstruida do que é
conhecido como o Lucas de Marcion. Esse evangelista estd sob influéncia paulina e escreve
com propésito apologético. Entretanto, essa forma original de Lucas nada sabia acerca da
jornada de Jesus a Jerusalém para morrer. Entdo, ao tentar fazer a topografia do Quarto
Evangelho harmonizar-se com os Sinopticos, Noack conclui que o Cristo joanino trabalhou na
Galiléia, ndo na Judéia, e que uma reconciliagdo do Evangelho de Jodo com os Sindpticos s6
pode ser feita transferindo-se algumas localidades joaninas para o norte.*

Segundo Noack, por cinglienta anos, Judas (autor do escrito joanino primitivo) e
Lucas (autor da forma original de Lucas), apesar de sua pobreza de detalhes, foram suficientes
para as necessidades dos cristdos. Depois desse periodo, a forma original de Lucas tornou-se o
ponto de partida para o estagio seguinte de desenvolvimento. Logo, surgiu o Evangelho de
Marcos. Marcos ndo era um nativo da Palestina, mas um homem de origem romana vivendo em
Decapolis, que nado tinha o0 menor conhecimento das localidades em que se passou a vida de
Jesus. Ao compor seu Evangelho, ele fez uso, além de Lucas, de uma fonte tradicional que
encontrara em Decapolis. Marcos deliberadamente omitiu as freqlientes viagens a Jerusalém,
gue ainda eram encontradas no Lucas original, e inseriu no lugar a viagem de Jesus para sua
morte.*34

Quanto ao Evangelho de Mateus, Noack diz que ele surgiu em cerca de 135. Nele,
lenda e ficcdo crescem sem controle. Além disso, parabolas e ditos judaicos sdo colocados na
boca de Jesus, enquanto ele nada tinha em comum com o mundo das idéias judaicas. Para
Noack, mais ou menos na metade do segundo século, os originais de Jodo e Lucas sofreram
edicdo. Portanto, a redacdo do Evangelho do Logos foi completada com a adi¢do do vigésimo
primeiro capitulo e, provavelmente, a ultima redagao do Evangelho de Lucas foi feita por Justino
Martir, logo apos completar seu “Dialogo com Trifo”. Isso quer dizer que, somente em sua forma
final, cheia de contradi¢gdes, os Evangelhos de Jo&o e Lucas séo os ultimos. Schweitzer afirma
gue as conclusfes de Noack séo arbitrarias e que a sua proposta €, na verdade, um resgate da
velha tentativa de harmonizar o Evangelho de Jodo como os Sin6ticos.**®

De acordo com Noack, a vida publica de Jesus durou de inicios do ano 35 até o 14
de Nisan de 37. Ele considera tudo o que era messianico na consciéncia Jesus secundario. Seu
pensamento foi guiado por idéias gregas sobre filhos de Deus, pois tais idéias eram comuns no

solo da Galiléia. Uma vez que Jesus nasceu fora dos lagos do matrimdnio, seu temperamento

43 |pbid., p. 210-212.
434 Ibid., p. 212.



era pré-disposto ao éxtase. Consequentemente, foi o entusiasmo extético que o levou as
inebriantes alturas da unido espiritual com o Pai no céu. Em pensamento, Jesus projetou-se
para além de seu nascimento terreno e concluiu que seu ego ja existia antes do corpo terreno.
Por fim, a decisdo tomada por Jesus de prestar um servico a Deus, oferecendo-se a si mesmo,
foi marcada pela ambigdo.***Schweitzer termina sua andlise das outras imaginativas vidas de

Jesus de maneira abrupta. Ele ndo amarra suas idéias, apenas termina.

4.7. As consideragdes de Schweitzer sobre Renan

Depois de analisar as imaginativas vidas de Jesus, Schweitzer passa a analisar
Renan. A obra de Renan é a primeira vida de Jesus para o mundo catélico e teve grande
aceitacdo inclusive no Brasil. Ela foi escrita em francés e, de certa forma, seguindo Strauss. Em
sua Vida de Jesus Renan deixa transparecer um tom sentimentalista e tragos de um novelista
imaginativo. No entanto, em um unico livro, ele ofereceu ao mundo latino o resultado de todo o
processo da critica alema. Mais do que isso, sua obra foi responsavel por colocar o problema
gque até entdo ocupava apenas os tedlogos perante todo o mundo culto.

Ernest Renan nasceu em 1823, em Tréguier, na Bretanha. Visando o sacerdécio,
ele entrou para o seminario de St. Sulpice, em Paris. Porém, em consequéncia da leitura da
teologia critica alema, Renan comecou a duvidar da verdade do cristianismo e de sua historia.
Em 1845, ele deixou o semindrio e comecou a trabalhar como professor particular para se
sustentar. Quatro anos depois, Renan recebeu uma bolsa do governo que possibilitou uma
viagem a Italia para prosseguir seus estudos. Em 1856, ele tornou-se membro da Académie des
Inscriptions, em 1860, recebeu de Napoledo Il os meios para fazer uma viagem a Fenicia e
Siria, e, em 1862, ap0s seu retorno, conseguiu a catedra de linguas semiticas no College de
France. Todavia, a indignacdo generalizada devido a sua Vida de Jesus, que saiu no ano
seguinte (1863), forcou o governo a remové-lo do cargo. Depois de recusar um cargo de
bibliotecario na Biblioteca Imperial, Renan viveu afastado até que a republica de 1871 restaurou
sua catedra. Tanto na politica quanto na religido sua posi¢éo era indefinida. No fundo, ele era
um cético. Em 1892, Renan faleceu.*¥”

Schweitzer destaca que Renan planejou sua Vida de Jesus para formar parte de um
registro completo da histéria e do dogma da Igreja primitiva. Seu propésito era puramente
historico. Assim, com base na historia, ele planejou e conseguiu produzir um novo sistema de

dogma. Contudo, o sentido estético pela natureza que deu origem a essa vida de Jesus nao era
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puro e muito menos profundo. Além disso, Renan aceitou muitas coisas sem 0 minimo
guestionamento. Conforme Schweitzer:

Dificilmente havera outra obra sobre este assunto com tdo abundantes lapsos
de gosto — e do tipo mais deprimente — como a Vie de Jésus de Renan. E arte
cristé no pior sentido do termo — a arte da imagem de cera. (...) Ainda assim, ha
algo de magico sobre ela. Ela ofende e atrai. Ela nunca sera realmente
esquecida, nem é provavel que seja superada em sua propria linha.438

Renan comeca sua Vida de Jesus com um ensaio sobre as fontes. Em tal ensaio,
ele informa seus leitores sobre a critica de Strauss, de Bauer, de Reuss e de Colani. Também,
de forma rapida e objetiva, ele indica a relacdo de Jodo com os Sindpticos. Como o dilema fica
claro, um ou outro caminho deve ser escolhido. Embora Renan diga que os discursos do Quarto
Evangelho ndo sejam auténticos, ele deve, de alguma forma, remontar ao discipulo amado de
Jesus. Jodo o escreveu ja como um homem de idade. Apos a leitura dos demais Evangelhos,
duas coisas o incomodaram: em primeiro lugar, algumas inexatidées encontradas; em segundo
lugar, o pouco espaco que recebeu dentro da histéria. Assim sendo, enquanto escreve, a sua
memoria alterna bons e maus momentos. Agora, ele vivia num mundo diferente. Além disso, ele
havia se adaptado ao ambiente sincrético, filosofico e gndstico de Efeso. Entdo, o mundo dos
pensamentos de Jesus tomou outra forma para ele. Apesar de tudo isso, Jodo continua sendo o
melhor biégrafo.*3

No que se refere a questdo do milagre, Renan fala como historiador. Ele ndo diz que
o milagre seja impossivel, apenas afirma que jamais houve um milagre satisfatoriamente
autenticado. Logo, Schweitzer segue fazendo as seguintes consideragoes:

Em vista do método de tratamento adotado por Renan ndo pode haver,
evidentemente, qualquer idéia de um plano historico. Ele apresenta cada fala no
lugar onde |Ihe parece mais apropriado. Nenhuma é deixada de lado, mas
nenhuma aparece em sua colocacdo historica. Ele puxa eventos individuais
para la e para ca da forma mais arbitraria. (...) Certas cenas sao transpostas do
Ultimo periodo para o primeiro, porque ndo sdo melancoélicas o bastante para o
periodo final. Outras ainda servem de base para generalizacdes injustificadas.
(...) Passagens de pouca importancia sédo as vezes elaboradamente descritas
por Renan enquanto outras mais importantes mal sdo abordadas. (...) Desta
forma é possivel inserir algum milagre sem dar nenhuma explicagdo sobre
ele.440

Segundo Schweitzer, a Vida de Jesus de Renan se divide em preladio, primeiro ato,

segundo ato, terceiro ato e epilogo. Portanto, a histéria da ascenséo do cristianismo € descrita
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como uma peca pastoral. No preladio, Renan diz que Jesus vivia na Galiléia antes de se
encontrar com Jodo Batista. Na época desse encontro, ambos eram jovens e Jesus tornou-se
imitador do Batista. Entretanto, esse Ultimo logo sai de cena.**

O primeiro ato comecga com o retorno a Galiléia. Ao retornar, Jesus voltou a ser ele
mesmo. Do Batista, restara apenas a arte da pregagdo e a capacidade de influenciar as
massas. Consequentemente, desse momento em diante, ele pregou com mais for¢ca e ganhou
grande influéncia sobre as pessoas. Por um ano, Jesus pregou sobre o Reino do Céu, homens
e mulheres tornaram-se seus seguidores e constantemente se referiam a ele como o Messias.
Durante esse periodo, trés ou quatro mulheres devotas da regido disputavam entre si o prazer
de ouvir seus ensinamentos e cuidar do seu conforto. A mais devota entre elas era Maria
Madalena, cuja mente atormentada havia sido curada pela influéncia da pura e graciosa beleza
do jovem rabi. Assim, Jesus cavalgou em sua mula de vila em vila pregando a teologia do amor.
Por onde quer que ele fosse, as pessoas faziam festas. Mas, quando sobe para a Pascoa no
final desse primeiro ano, ele entra em conflito com os rabis da capital. Assim sendo, quando
retornou a Galiléia, Jesus havia abandonado totalmente suas crencgas judaicas e um ardor
revolucionario brilhava em seu corag&o.**?

O segundo ato comeca com essa mudanca: o cativante moralista tornara-se um
revolucionario transcendental. Até o momento, Jesus pensava em causar o triunfo do Reino de
Deus por meios naturais, ensinando e influenciando as pessoas. Agora, a escatologia judaica
tornava-se proeminente. Na busca de sua causa, ele torna-se um fazedor de milagres. Agora,
porém, Jesus se via obrigado a assumir a sério o papel que antes ele tomava, pode-se dizer,
como brincadeira. Entdo, contra a sua vontade, ele é compelido a fundar sua obra sobre o
milagre. Nisso, ele contava com a ajuda de alguns amigos. Foi exatamente nessa linha que
Jesus desempenhou seu ministério por dezoito meses. Da Pascoa de 31 até a Festa dos
Tabernaculos de 32. Seu discurso toma uma certa dureza de tom e sua pregac¢do do Reino se
alinha com os escritos apocalipticos. Ao mesmo tempo em que parece apostar tudo num
cumprimento sobrenatural de suas esperancas, ele produz a base de uma Igreja permanente,
nomeando doze apdstolos e instituindo a refeicdo da comunh&o. No fim desse periodo, Jesus
tinha lancado fora todas as ambig@es terrenas. Uma estranha busca por perseguicao e martirio
tomou conta dele. A idéia da morte se tornou familiar pela consciéncia de que ele havia entrado

por um caminho no qual seria impossivel sustentar seu papel por muito tempo. Logo, ele segue
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para Jerusalém. Externamente, um herdi, por dentro, em completo desanimo por haver se
afastado de seu verdadeiro caminho.*?

O terceiro ato apresenta os ultimos acontecimentos da vida de Jesus. Por ciime de
Jodo, Judas se torna o traidor. Quanto a Jesus, ele teve que vencer sua hora de trevas no
Getsémane e, ndo muito mais tarde, j& estd morto. Agora sé resta o epilogo e esse mal é
ouvido: Jesus nunca terd um rival. Sua religido se renovara sempre e sempre; sua historia
causard intermindveis lagrimas; seus sofrimentos amolecerdo os cora¢des dos melhores. Cada
século consecutivo proclamara que entre os filhos dos homens nunca houve um maior que
Jesus. Dessa maneira termina a Vida de Jesus de Renan. O livro teve oito edicdes em trés
meses. Paralelamente, os escritos dos que a ele se opuseram tiveram igual sucesso.**

Schweitzer conclui sua analise de Renan com as seguintes consideragfes: 1) por
falta de consciéncia, Renan néo foi escrupuloso onde deveria ter sido; 2) no livro todo, do inicio
ao fim, ha uma espécie de insinceridade; 3) Renan declara apresentar o Cristo do Quarto
Evangelho, todavia, ndo acredita na autenticidade ou nos milagres desse Evangelho; 4) embora
ele declare escrever uma obra cientifica, esta sempre pensando no grande publico e como
interessa-lo; 5) ele fundiu duas obras de caréater distinto, uma cientifica e outra popular; 6) a
obra de Renan sempre mantera certo interesse, tanto para franceses quanto para alemaes; 7) a
fraqueza dessa obra se encontra no fato que ela foi escrita por alguém para quem o Novo
Testamento era extremamente estranho. Com essas sete considera¢cdes Schweitzer conclui sua

andlise de Renan.

4.8. As consideragoes de Schweitzer sobre as vidas “liberais” de Jesus

Depois de analisar Renan, Schweitzer passa a analisar as vidas “liberais” de Jesus.
Essa analise marca o fim do periodo p6s-Strauss. As vidas “liberais” de Jesus tém uma visdo
restrita, possuem uma atordoadora originalidade, sdo auto-contraditérias e apresentam a
terrivel ironia no pensamento de Jesus. Além disso, elas acreditam que Marcos pretende
apresentar uma visdo definida do curso do desenvolvimento do ministério publico de Jesus e
preparam o caminho para uma visdo histérica mais profunda. Entre os principais nomes dessa
dltima etapa, Schweitzer destaca Strauss, Schenkel, Weizsacker, Holzmann, Keim, Hase,

Beyschlag e Weiss.
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O primeiro nome a ser analisado por Schweitzer é Strauss. Essa analise se
concentra, principalmente, na sua nova vida de Jesus, intitulada A Vida de Jesus para o Povo
Alemao. Schweitzer inicia tecendo algumas considera¢des gerais sobre essa obra. Ele afirma:

Apesar de seu titulo, o livro ndo era para o povo. Ele ndo tinha nada de novo a
oferecer, e o que ele tinha a oferecer ndo estava numa forma calculada para se
tornar popular. E verdade que Strauss, assim como Renan, era um artista, mas
ele ndo escrevia, como um novelista imaginativo, com um olhar constante para
o efeito. Sua arte era despretensiosa, até mesmo austera, atraente para
poucos, ndo para a massa. (...) Até mesmo o arranjo da obra é completamente
infeliz. Na primeira parte, que leva o titulo “A Vida de Jesus”, ele tenta combinar
num quadro harmonioso aqueles dados histéricos que tém algum direito a
serem considerados histéricos; na segunda parte, ele traca a “Origem e
Crescimento da Histéria Mitica de Jesus”.#4®

Schweitzer segue comparando essa segunda obra de Strauss com a primeira. Ele
diz que a primeira era diferente e mais cheia de vida. Afirma também que no segundo retrato de
Jesus falta a riqueza de sugestfes do primeiro. Strauss agora tende a definicdo. Além disso,
nessa segunda vida de Jesus, a escrita ndo € mais espontanea. As idéias que Strauss esta
apresentando ja demonstram uma certa rigidez e tudo se transforma em razao sobria, uma idéia
sébria. Para um livro popular, falta-lhe a relacéo entre reflexdo e narrativa, sem o qual o leitor
comum ndo consegue ligar-se a histéria. Para Schweitzer, a Vida de Jesus para o Povo Alemao
“@ meramente uma exposicdo, em forma mais ou menos popular, da avaliagdo do autor sobre o
que havia sido feito no estudo do assunto nos trinta anos anteriores, e mostra 0 quanto ele
aprendeu e o quanto ele deixou de aprender”*4.

No que diz respeito a questdo dos Sindpticos, Schweitzer afirma que Strauss ndo
aprendeu nada. Além de considerar que a critica dos Evangelhos se esvaiu, ele trata com
desprezo tanto os primeiros quanto os mais recentes defensores da hipétese de Marcos.
Quanto a questdo joanina, Strauss sente-se compelido a expressar sua gratiddo pelo trabalho
feito pela escola de Tubingen. Ele mesmo s6 foi capaz de lidar com a questdo de maneira
negativa, ou seja, demonstrando que o Quarto Evangelho ndo era uma fonte histérica, mas uma
invengéo teoldgica. Contudo, eles trataram da questdo de maneira positiva, isto €, dando ao
documento seu lugar correto na evolugdo do pensamento cristdo. Portanto, Strauss discorda
apenas em um ponto: Bauer tornou o Quarto Evangelho muito completamente espiritual,
enquanto esse é o mais material de todos.**’

Nesse ponto Schweitzer diz:
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Estritamente falando, no entanto, o Strauss da segunda Vida de Jesus nao tem
o direito de criticar o Quarto Evangelho por sublimar a histéria, pois ele mesmo
nos da algo que nada mais é do que uma espiritualizacdo do Jesus dos
Sinopticos. E ele o faz de forma tdo arbitraria que somos compelidos a
perguntar até onde ele o faz em boa consciéncia. Um caso tipico é a exposicédo
da resposta de Jesus a mensagem do Batista. “Sera possivel’, diz Jesus, “que
vocé deixe de encontrar em Mim os milagres que espera do Messias? E
diariamente eu abro os olhos dos espiritualmente cegos e os ouvidos dos
espiritualmente surdos, faco o cocho andar ereto e vigoroso, e até dou nova
vida aqueles que estdo moralmente mortos. Qualquer um que compreenda o
guao maiores sao estes milagres espirituais, ndo se ofendera com a auséncia
de milagres corpéreos; apenas aqueles que qualquer um pode receber, e que
merece, a salvagdo que eu trago a humanidade.”.#48

Schweitzer também afirma que o método de Strauss € fragil e que o seu grandioso
aparato para a evaporacao do mitico ndo funciona. Strauss é puramente um critico e tem muito
pouco de um historiador criativo. Para ele, o fato que Jesus realmente tenha vivido num mundo
de idéias judaicas e que tomava a si mesmo como 0 Messias no sentido judaico é uma
impossibilidade. Conseqiientemente, nessa segunda vida de Jesus de Strauss a visdo
escatoldgica € deixada de lado.**°

Do ponto de vista da ciéncia teoldgica, Schweitzer pontua que a Vida de Jesus para
o Povo Aleméo de Strauss evidencia uma calmaria. Ou seja, esse foi o resultado liquido de
trinta anos de estudo critico da vida de Jesus. Assim, a vida de Jesus de Schleiermacher agora
pode vir a luz. Nao havia mais razao para que ela se envergonhasse de si mesma, pois suas
marcas de nascenca racionalista estavam cobertas por sua brilhante dialética. De acordo com
Schweitzer:

E o Unico avanco real neste meio tempo foi 0 reconhecimento geral de que a
Vida de Jesus ndo devia ser interpretada numa linha racionalista, mas histérica.
Todos os outros resultados histéricos, mais definidos, mostraram-se mais ou
menos ilusdrios; ndo ha vitalidade neles. As obras de Renan, Strauss,
Schenkel, Weizsacker e Keim sdo, em esséncia, apenas meios diferentes de
concretizar um unico plano basico. Lé-los um apés o outro é ficar simplesmente
espantado com a uniformidade estereotipada do mundo mental em que eles se
movem. Sente-se que se pode ler exatamente a mesma coisa nos outros,
guase que com frases idénticas.*%°

Ele continua:

Toda a discussao a respeito das fontes é apenas fracamente conectada com o
processo de chegar ao retrato de Jesus, ja que este retrato é fixado desde o
inicio, sendo determinado pela atmosfera do mental e o horizonte religioso dos
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anos sessenta. Todos eles retratam o Jesus da teologia liberal*st; a Gnica
diferenga € que uns sdo mais conscientes em suas colora¢des do que outros, e
uns tém, talvez, mais gosto do que outros, ou sdo menos preocupados com as
consequéncias.52

Segundo Schweitzer, o desejo de escapar, de alguma forma, da alternativa entre os
Evangelhos Sindpticos e o Evangelho de Jodo era natural para a hipotese Marcos. Weisse
chegou a efetuar isso distinguindo entre as fontes no Quarto Evangelho. Ele via os discursos
como histéricos e as porcdes narrativas como sendo de origem secundaria. Schenkel e
Weizsacker®>® sdo mais modestos. Ambos contentam-se em usar como histérico o que quer que
seus instintos os levem a aceitar. Schenkel diz que Jesus ndo esteve sempre com a realidade,
entretanto, ele estava sempre com a verdade. Weizsacker afirma que no Evangelho de Joéo
encontram-se genuinas reminiscéncias apostélicas tanto quanto em qualquer parte dos
Evangelhos Sinopticos. Mas, entre os fatos sobre os quais as reminiscéncias se baseiam e sua
reproducéo em forma literaria, seu possuidor se desenvolve em um grande mistico. Além disso,
existe também a influéncia de uma filosofia que aqui, pela primeira vez, uniu-se dessa forma
com o Evangelho. Assim sendo, essas reminiscéncias devem ser criticamente examinadas.
Mais ainda, a verdade histérica desse Evangelho, grande como seja, ndo deve ser mantida com
uma dolorosa literalidade.*>*

Sobre o0 segundo momento da hipétese Marcos, Schweitzer diz:

Assim, no segundo periodo da hip6tese Marcos, o0 mesmo espetaculo nos é
apresentado assim como no primeiro. A hipotese tem uma existéncia literaria,
na verdade ela é desenvolvida por Holtzmann a um tal grau de demonstracéo
gue nao pode mais ser chamada de mera hip6tese, mas ndo chega a ganhar
uma posicdo assegurada no estudo critico da Vida de Jesus. E terra aberta
ainda néo cultivada.*>®

Antes de apresentar 0 plano de Holtzmann a partir de Marcos, Schweitzer faz duas
importantes consideragfes. A primeira € que Holtzmann néo trabalhou a hipotese por seu lado
historico, porém, em linhas literarias. Essa abordagem lembra Wilke. A segunda é que, no
prefacio de sua obra Os Evangelhos Sindpticos. Sua Origem e Carater Histérico, Holtzmann

expressa discordancia com a escola de Tubingen. Tal escola desejava deixar uma alternativa

451 schweitzer deixa transparecer um pouco mais quem é o Jesus da teologia liberal no primeiro paragrafo da pagina
243, no segundo paragrafo da pagina 248 e no terceiro paragrafo da pagina 258.

452 SCHWEITZER, Op.cit., p. 239.

453 Karl Heinrich Weizsacker nasceu em 1822, em Ohringen, Wiirtenberg. Em 1847, ele graduou-se como Privat-
Docent. Depois de ter atuado nesse tempo como capeldo e conselheiro do consistorio superior, em Stuttgart, tornou-
se sucessor de Bauer, em Tubingen. Weizsacker faleceu em 1899. Sobre a vida de Schenkel, Schweitzer nada
informa.

454 Cf. SCHWEITZER, Op.cit., p. 240.

45 |pbid., p. 241-242.



entre o Evangelho de Jodo, por um lado, e os Evangelhos Sinopticos por outro. Todavia,
Holtzmann aprova a tentativa de fugir ao dilema por uma forma ou outra, e acha que pode
encontrar na narrativa didatica do Quarto Evangelho os tracos de um desenvolvimento de Jesus
semelhante ao retrato nos Sinopticos. Entdo, ele ndo tem nenhuma obje¢&o fundamental ao
uso de Jodo junto com os Sindpticos. Primeiramente, era preciso reconstruir separadamente 0s
retratos de Cristo dos Sinopticos e de Jodo, compondo cada um de seu préprio material
distintivo. Depois que isso fosse feito, seria possivel fazer uma comparacao frutifera entre
ambos. Sessenta e sete anos antes, essa posicao foi tomada por Herder.*%¢

De acordo com Schweitzer, o plano que Holtzmann desenvolveu a partir de Marcos
era muitissimo detalhado para ter o peso do material de Mateus e Lucas. Holtzmann distingue
sete estadgios no ministério de Jesus na Galiléia. Sdo elas: o primeiro estagio é Mc. 1; o
segundo é Mc. 2:1-3:6; o terceiro é Mc. 3:7-19; o quarto é Mc. 3:19-4:34; o quinto é Mc. 4:35-
6:6; 0 sexto é Mc. 6:7-7:37; e 0 sétimo é Mc. 8:1-9:50. Desses estagios, o mais importante é o
sexto, onde Jesus deixa a Galiléia e vai para o norte. Schweitzer resume o que Holtzmann viu
nesse em Marcos da seguinte maneira:

Holtzmann viu neste Evangelho que Jesus ousou ha Galiléia fundar o Reino de
Deus num sentido ideal; que Ele ocultava sua consciéncia de ser o Messias,
gue ficava constantemente mais segura, até que Seus seguidores chegaram
por iluminagé@o interior a uma visdo mais elevada do Reino de Deus e do
Messias; que quase no final de seu ministério galileu Ele declarou-se a eles
como o Messias em Cesaréia de Filipe; que na mesma ocasido Ele comecgou a
apresentar para eles um Messias sofredor, cujos contornos gradualmente se
tornaram mais definidos em sua mente em meio a crescente oposi¢do que Ele
encontrava, até que, finalmente, Ele comunicou a Seus discipulos Sua deciséo
de testar a causa messianica na capital, e que eles o seguiram para la e viram
como Seu destino se cumpriu. Foi essa visdo fundamental que fez o0 sucesso da
hipotese.*57

Ainda sobre o plano que Holtzmann desenvolveu a partir de Marcos, Schweizer

afirma:

O modo pelo qual Holtzmann exibiu esta visdo caracteristica dos anos
sessenta, como surgindo naturalmente do detalhe de Marcos, era tdo perfeito,
tdo artisticamente atraente, que esta visdo pareceu, dai em diante, ser
inseparavelmente ligada & tradicdo de Marcos. Dificilmente uma descri¢cdo da
vida de Jesus exerceu uma influéncia téo irresistivel quanto este curto esbogo —
ele mal abarca vinte paginas — com o qual Holtzmann encerra seu exame dos
Evangelhos Sinépticos. Este capitulo tornou-se o credo e o catecismo de todos
os que lidaram com o assunto durante as décadas seguintes. O tratamento da
vida de Jesus tinha que seguir as linhas aqui colocadas até que a hipotese
Marcos fosse liberada de suas cadeias para a visdo do desenvolvimento de
Jesus. Até entdo, qualquer um podia aliar-se a hipétese Marcos, significando
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isto apenas aquela visdo geral do curso interior e exterior do desenvolvimento
na vida de Jesus, e podia tratar do restante do material sinéptico como
quisesse, combinando com ele, a seu prazer, material tirado de Jodo. A vitoria
pertencia, portanto, ndo a hiptese Marcos pura e simples, mas a hipétese
Marcos como interpretada psicologicamente por uma teologia liberal.58

Como Weisse representa a primeira hipdtese Marcos, Schweitzer ressalta os pontos
de distincdo entre a sua interpretacdo e a nova interpretacdo: 1) Weisse € cético quanto ao
detalhe; a nova hipétese Marcos chega a basear conclusGes mesmo sobre comentarios
incidentais no texto; 2) segundo Weisse ndo houve periodos distintos de sucesso e fracasso no
ministério de Jesus; a nova hip6tese de Marcos afirma com certeza essa distincdo, e chega a
situar a trajetéria de Jesus para além da Galiléia sob a epigrafe “Fugas e Viagens”; 3) a primeira
hipétese Marcos nega expressamente que circunstancias externas influenciaram a resolugao de
Jesus morrer; segundo a ultima, foi a oposi¢céo das pessoas, e a impossibilidade de cumprir sua
missdo de outra forma que o forgcou a seguir a trilha do sofrimento; 4) o Jesus da visdo de
Weisse havia completado seu desenvolvimento ao tempo de seu surgimento; o Jesus da nova
interpretacdo de Marcos continua a desenvolver-se no curso de seu ministério pablico.**°

Contudo, Schweitzer faz questdo de ressaltar que tanto a primeira quanto a
segunda hipo6teses de Marcos concordam na rejeicdo da escatologia. Para Weisse, assim como
para Holtzmann, Schenkel e Weizsacker, Jesus deseja fundar um Reino interior de
arrependimento. Ele faz reivindicacdes messianicas apenas no sentido espiritual. Além disso,
todo o seu ensinamento tem como objetivo arrancar as esperancas teocraticas do coragdo dos
discipulos e transformar suas idéias messianicas tradicionais. Logo, Jesus é somente um
libertador ético e espiritual de Israel. Que ele tenha previsto uma segunda vinda para
estabelecer um Reino terreno, isso é improvavel e impossivel. Schweitzer diz que foi s6 num
momento posterior que 0s expoentes da posicdo de Marcos se dispuseram a encarar o retorno
de Jesus como pessoal e corpéreo. Talvez, isso possa ter acontecido porque essa escola tinha
como axioma que os discursos de Jesus nao correspondem com 0s registros dos
evangelistas.*¢®

Portanto, tendo Schenkel como seu ponto de partida, Schweitzer apresenta uma
caracteristica de todas as vidas “liberais” de Jesus:

Esta falta de visdo para a ampliddo, a espantosa originalidade, a auto-
contradicdo e a terrivel ironia no pensamento de Jesus, ndo € uma

458 |bid., p. 243-244.
49 |pbid., p. 244-245.
40 |pbid., p. 245-247.



peculiaridade de Schenkel; € uma caracteristica de todas as Vidas de Jesus
liberais, de Strauss até Oskar Holtzmann. 46!

De acordo com Schweitzer, a obra de Schenkel marca a ultima vez que alguma
excitacdo popular foi causada em relacdo ao estudo critico da vida de Jesus. Entretanto, ele
afirma que toda essa excitacao foi apenas uma tempestade em uma xicara de cha. Dai em
diante, a opinido publica ficou quase completamente indiferente a qualquer coisa que surgisse
nessa area. A questao fundamental de se a critica historica deveria ser aplicada a vida de Jesus
tinha sido decidida em conexdo com a primeira obra de Strauss sobre o0 assunto. Schweitzer
também diz que a maioria das vidas de Jesus que surgiram nada tinha de muito excitante e
eram meras variagdes do tipo estabelecido durante os anos sessenta. Como contribuicdo a
critica, a Historia de Jesus de Nazaré de Keim foi a mais importante vida de Jesus que surgiu
em um longo tempo.6?

Karl Theodor Keim nasceu em 1825, em Stuttgart. De 1851 a 1855, ele foi mestre
assistente em Tubingen. Depois de cinco anos no ministério, Keim tornou-se professor em
Zurique. Em 1873, ele aceitou um chamado para Giessen, onde faleceu em 1878. Segundo
Schweitzer, o fato de Keim acreditar na prioridade de Mateus ndo faz muita diferenca. Isso
porque, em linhas gerais, sua apresentacéo da histéria segue o plano de Marcos, que também
€ preservado em Mateus. Na opinido de Keim, a vida de Jesus deve ser reconstruida a partir
dos Evangelhos Sinépticos, seja Mateus ou Marcos ocupando o primeiro lugar. Ele também
defendeu a tese de que os Sindpticos mostram o progressivo desenvolvimento de Jesus como
jovem e como homem. Conseqiientemente, suas obras posteriores sdo desenvolvimentos
desse esquema. No que tange a questdo joanina, Keim nega a possibilidade de se usar o
Evangelho de Jodo lado a lado com os Evangelhos Sinépticos como fonte histérica. Para ele, o
plano da vida de Jesus depende da forte antitese entre os periodos de sucesso e fracasso.
Aqui, a psicologia liberal claramente vem a luz.*%3

Quanto a questdo escatoldgica, de acordo com Schweitzer, Keim faz justica aos
textos. Sua atencdo a escatologia se deve a utilizagcdo de Mateus como fonte primaria. I1sso
porque nesse Evangelho os discursos séo carregados de idéias escatoldgicas. Keim admite que
a escatologia, um Reino de Deus vestido de esplendor material, desde o inicio, forma parte
integrante da pregac¢do de Jesus. Ele nunca rejeitou nem transformou a idéia messianica

sensual numa puramente espiritual. No entanto, no fim de sua obra, Keim permite que os
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elementos espirituais praticamente cancelem o escatologico. Para resolver a dificuldade, ele
assume um desenvolvimento. Assim, a consciéncia de Jesus quanto a sua vocagdo foi
reforcada tanto pelo sucesso quanto pelo desapontamento. Keim pensa no Reino como
sofrendo um desenvolvimento, mas ndo com um horizonte ilimitado e infinito como supde os
modernos. Tal horizonte é delimitado pela escatologia.*%

Segundo Schweitzer, menos critica em carater € a Historia de Jesus de Hase. Em
1876, essa obra substituiu as véarias edigbes do Manual sobre a Vida de Jesus que surgiu em
1829. Nela, a questdo do uso do Evangelho de Jodo lado a lado com os Evangelhos Sinépticos
€ deixada em suspenso. Influenciado por Strauss, Hase adotou a crenca de que a verdadeira
vida de Jesus esta além do alcance da critica. Ele também deixa em aberto se a consciéncia de
Jesus guanto a sua messianidade vem desde os dias de sua infancia ou se ela surge no
desenvolvimento ético de sua maturidade como homem. No que diz respeito a ocultacdo de
suas alegacOes messianicas, Hase afirma que ela é atribuida, como por Schenkel e outros, a
motivos pedagdgicos. Era necessério que Jesus primeiro educasse o povo e os discipulos até
uma visao ética mais elevada de seu oficio. Na importancia dada a escatologia, Hase esta
alinhado com Keim. Além disso, agora ele esta preparado para tornar a escatologia a
caracteristica dominante também no Ultimo periodo da vida de Jesus. Assim sendo, ele ndo
hesita em representar Jesus morrendo com a expectativa de retornar sobre as nuvens do
céu.4%®

Dando um passo a diante, Schweitzer diz que o principal diferencial da vida de
Jesus de Beyschlag consiste em seu arranjo. Christoph Willibald Beyschlag nasceu em 1823,
em Frankfurt-am-Main. Em 1860, foi para Halle como professor. Sua espléndida eloqtiéncia fez
dele um dos principais oradores do protestantismo aleméo. Como professor, Beyschlag exerceu
uma influéncia notavel e salutar, ainda que suas obras cientificas estivessem sob o dominio de
um apologista de coracdo. Em 1900, ele faleceu. Ainda que reconheca que o Evangelho de
Jodo nao tem o carater de uma fonte essencialmente histérica, Beyschlag produz sua vida de
Jesus combinando e amalgamando elementos sindpticos e joaninos. Além disso, ele da um
espaco muito grande a escatologia, de forma que, para combinar a visdo espiritual com a
escatoldgica seu Jesus deve passar por trés estagios de desenvolvimento: no primeiro, ele
prega o Reino como futuro, um evento sobrenatural a ser esperado; no segundo, ele prega a
presenca do Reino, em desenvolvimento gradativo, por meios silenciosos e imperceptiveis; no

terceiro, depois do tumulo, ele prega seu retorno glorioso para conquistar e julgar o mundo.
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Entdo, Schweitzer afirma que Beyschlag ndo forma uma concepcéo clara da escatologia e faz
Jesus pensar de uma forma meio joanina meio sindptica. Ele afirma também que uma
escatologia desse tipo ndo é assunto para a histéria.*¢®

Por fim, Schweitzer inclui Weiss entre as vidas “liberais” de Jesus, porém, junto com
suas falhas e mais algumas outras. Bernhard Weiss nasceu em 1827, em Konigsberg. Ali
mesmo se qualificou como Privat-Docent, em 1852. Um ano depois, Weiss foi como professor
ordinario para Kiel. Em 1877, ele foi chamado a Berlim para o mesmo cargo*’. Com os autores
das vidas “liberais” de Jesus, Weiss compartilha a idéia de que Marcos pretende apresentar
uma visdo definida do curso do desenvolvimento do ministério publico de Jesus. Com base
nisso, ele sente-se justificado em dar um significado muito abrangente aos detalhes oferecidos
por esse evangelista. Todavia, a arbitrariedade com que aplica essa teoria é téo ilimitada
quanto a de Schenkel e, em seu gosto pelo “argumento do siléncio”®, ele até o ultrapassa.
Para Schweitzer:

Esta psicologizacdo moderna, no entanto, estad intimamente combinada com
uma dialética que busca mostrar que ndo h& oposicdo irreconcilidvel entre a
crenca no Filho de Deus e Filho do Homem que a Igreja de Cristo sempre
confessou, e uma investigacao critica da questao sobre o quanto os detalhes de
Sua vida foram acuradamente preservados pela tradicdo, e como eles devem
ser historicamente interpretados. Isto significa que Weiss cobrira as dificuldades
e pedras de trope¢co com o manto de caridade cristd que ele teceu dos mais
plausiveis dos sofismas tradicionais. Como peca de dialética nesta linha sua
Vida de Jesus revitaliza em importancia com qualquer outra exceto a de
Schleiermacher. Em pontos de detalhe ha muitas observagBes histéricas
interessantes. Analisando tudo, podemos apenas lamentar que tanto
conhecimento e tanta habilidade foram usados a servico de uma causa tdo sem
esperancga.6®

4.9. Considerac0es finais de Schweitzer sobre o periodo pds-Strauss

Com Weiss, Schweitzer encerra sua analise da investigacao critica acerca da vida
de Jesus. Contudo, ainda lhe resta apresentar o resultado liquido das vidas “liberais” de Jesus.
Isso ele o faz em quatro importantes consideragoes:

1) Elas contribuiram para o esclarecimento da relagéo entre o Evangelho de Joéo e
os Evangelhos SinoOpticos. Esse esclarecimento € simples: ndo had combinacdo entre essas
duas tradicdes. No fim da década de 1870, a rejeicdo do Quarto Evangelho como fonte histérica

era quase universalmente reconhecida no campo critico.
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469 SCHWEITZER, Op.cit., p. 248.



2) Elas levaram ao reconhecimento completo do carater fundamentalmente
escatoldgico do ensinamento e influéncia do Jesus de Marcos e de Mateus. E apenas quando a
questdo escatoldgica estd decidida que o problema da relacdo entre Jodo e os SinoOpticos €
finalmente resolvido. Entretanto, as vidas “liberais” de Jesus perceberam sua incompatibilidade
apenas no aspecto literario, ndo em todo o seu significado historico.

3) Elas perceberam que, se o plano de Marcos € aceito, logo, exceto pelas
referéncias ao Filho do Homem em Mc. 2:10-28, antes do incidente em Cesaréia de Filipe,
Jesus nunca se mostrou como Messias ou foi reconhecido como tal. De acordo com
Schweitzer, tal percep¢do marca um dos maiores avangos no estudo do tema.

4) Elas inconscientemente prepararam o caminho para uma visdo histérica mais
profunda. Uma compreensdo profunda de um assunto sO pode ser alcancada quando uma
teoria é levada a seus limites extremos e finalmente prova sua inadequagéo. Isso existe em
comum entre o racionalismo e o método critico liberal, em que cada qual seguiu sua teoria até
suas ultimas consequéncias. Por uma psicologia “natural”’, a escola critica liberal levou a seu
limite a explicacdo da conex&o entre as acdes de Jesus e o0s eventos de sua vida. Portanto, as
conclusbes a que foram levados prepararam o caminho para o reconhecimento de que a
psicologia natural ndo é aqui a psicologia histérica. Consequientemente, através do trabalho
meritorio e magnificamente sincero da escola critica liberal a psicologia “natural” a priori deu
lugar ao escatologico. Este é o resultado liquido, do ponto de vista historico, do estudo da vida

de Jesus no periodo pés-Strauss.*”
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Concluséo

Ha mais de um século, A Busca do Jesus Historico, de Albert Schweitzer, tem sido
considerada uma referéncia para o estudo da investigagdo critica acerca da vida de Jesus.
Embora depois de Schweitzer a problemética envolvendo o Jesus histérico tenha passado por
um periodo de certo desinteresse, na década de 50, ela reaparece com toda forca entre os
discipulos de Bultmann. Essa segunda fase parte do Jesus querigmético e pergunta se sua
exaltacao, fundada na cruz e na ressurreicdo, tem alguma “base” na pregacao pré-pascal de
Jesus. Tal pergunta é basicamente determinada pelo interesse teoldgico de fundamentar a
identidade cristd, ao distingui-la do judaismo, e de garanti-la, ao separa-la de heresias cristas
primitivas. Por isso, ela deu preferéncia as fontes “ortodoxas” e canénicas, e foi chamada de
segunda (ou nova) busca do Jesus histérico. Trés décadas depois, com o fim da escola
bultmaniana, a problematica envolvendo o Jesus histérico entra em uma nova fase, na qual
permanece até os dias atuais. O interesse dessa terceira fase é muito mais histérico-social que
teoldgico. Por isso, ela se abriu as fontes ndo-canbnicas (em parte heréticas) e foi chamada de
terceira busca do Jesus historico.

Consequientemente, embora a investigacdo critica acerca da vida de Jesus tenha se
desenvolvido consideravelmente depois de Schweitzer, a sua sistematizacdo da chamada
primeira busca do Jesus histérico continua sendo extremamente importante para se
compreender parte do desenvolvimento da problematica envolvendo o assunto. Como foi visto,
a presente pesquisa apresentou a analise que Schweitzer fez desse primeiro momento da
investigacdo critica acerca da vida de Jesus. O que segue, € uma breve sintese do que,
segundo ele, representou esse importante periodo da histéria da teologia.

O primeiro capitulo demonstrou que a problematica do Jesus histérico ja ocupava a
mente de Schweitzer desde o tempo em que ele comecou a estudar teologia e filosofia, em
Estrasburgo. Do inicio dos estudos, em 1893, até a publicacdo da obra A Busca do Jesus
Historico, em 1906, passaram-se treze anos. Durante a preparacdo dessa obra, Schweitzer
estudou, praticamente, todas as tentativas anteriores de reconstruir a histéria de Jesus. Assim,
ficou evidente que sua obra A Busca do Jesus Histérico foi produto de um longo tempo de
pesquisa e reflexdo sobre o assunto.

Como os tedlogos do século XIX haviam tracado um retrato de Jesus simpatico a
postura anti-dogmética e anti-sobrenatural, predominante na época, verificou-se que a primeira
intencéo de Schweitzer foi destruir esse retrato. Isso porque tal retrato apresentava Jesus como

a mais avancada floracdo da natureza humana no processo evolutivo e, assim sendo, o



acomodava a essa era de progresso social e cientifico. Entretanto, embora existisse em sua
época um clima de euforia com relacdo ao progresso do século XIX e a seguranca da
civilizacdo ocidental, percebeu-se que Schweitzer ndo se deixou convencer por tal opinido. A
ele parecia que, tanto intelectual quanto espiritualmente, o ocidente estava ndo s6 abaixo do
nivel das geragfes anteriores, mas, sob muitos aspectos, vivia das vitérias do passado. Para
Schweitzer ndo houvera progresso, porém retrocesso. Essa visdo realista com relacdo ao
mundo que o cercava evidenciou-se durante a andlise de sua obra A Busca do Jesus Historico,
especialmente na maneira como ele tratou os eruditos que antes dele escreveram.

O segundo capitulo apresentou o método historico-critico. Ficou claro que esse
método exegético tinha como pano de fundo o lluminismo e surgiu nos primoérdios da teologia
liberal protestante. Isso porque o lluminismo foi a expresséo filoséfica da modernidade e a
teologia liberal protestante surgiu a partir de uma necessidade de didlogo entre a teologia e a
modernidade. Como o0 objetivo da presente pesquisa é analise de Schweitzer acerca da
primeira busca do Jesus histérico, foi necessario que o segundo capitulo se concentrasse na
compreensdo do método por tras de todo esse movimento, 0 método historico-critico.

Por conseguinte, constatou-se que o método histérico-critico surgiu da continuidade
de um posicionamento critico oriundo da Reforma Protestante. A sua primeira caracteristica
destacada foi a rejei¢cao dos relatos miraculosos. A ela seguiram a distingéo entre fé e historia, a
compreensdo de que existem erros nas Escrituras, o controle da exegese pela razdo, a
aplicacdo do conceito de mito aos relatos miraculosos do Antigo e do Novo Testamento, a
separacao entre os dois Testamentos, o Antigo e o Novo e a influéncia da dialética de Hegel.

Como se observou, nem todas essas caracteristicas se encontravam no inicio da
investigacao critica acerca da vida de Jesus, todavia, elas se desenvolveram paulatinamente.
Esse desenvolvimento foi percebido através dos chamados passos metodicos. O primeiro
passo metddico da exegese historico-critica foram a traducéo e a critica textuais. O segundo foi
a critica literaria. O terceiro foi a histéria traditiva. O quarto foi a histéria redacional. O quinto foi
a historia da forma. O sexto foi a histdria tematica. O sétimo foi a analise de detalhes. E, por fim,
0 oitavo e Ultimo passo metddico foram o conteddo teoldgico e o escopo. Novamente, esses
passos que hoje compdem a exegese historico-critica ndo foram elaborados todos de uma so
vez e nem todos durante o periodo que correspondeu a primeira busca do Jesus histérico.
Contudo, direta ou indiretamente, tanto as caracteristicas do método histérico-critico quanto os
passos metddicos do seu desenvolvimento estdo ligados ao lluminismo ou aos primordios da

teologia liberal protestante.



O terceiro capitulo destacou a analise de Schweitzer da fase inicial da primeira
busca do Jesus historico. Essa fase, também chamada de pré-Strauss, foi de Reimarus a
Schleiermacher. Como se demonstrou, ela surgiu numa tentativa de voltar ao Jesus historico
para encontrar nele um aliado contra a tirania do dogma. Reimarus, também conhecido como “o
fragmentista”, foi o primeiro que tentou formar uma concepcao histérica da vida de Jesus.
Depois dele, apareceram as primeiras vidas de Jesus do racionalismo primitivo. Anteriores ao
racionalismo pleno, essas vidas ndo estdo completamente dissociadas de um sobrenaturalismo
ingénuo. Logo apds, Schweitzer enfatizou as primeiras vidas ficticias de Jesus. Como o préprio
nome indica, elas sdo marcadas pela ficcdo. Essas vidas ficticias de Jesus representaram a
primeira tentativa de aplicar, com consisténcia l6gica, uma interpretacdo ndo sobrenatural as
histérias dos milagres no Evangelho. Mais do que isso, elas também tentaram, pela primeira
vez na historia da investigagdo critica acerca de Jesus, apresentar uma conexdo entre 0S
eventos da sua vida.

Logo em seguida, Schweitzer apresentou o racionalismo plenamente desenvolvido.
O principal nome dessa etapa foi Paulus. Como foi visto, nele ja se encontrava presente uma
desconfianga insuperavel em tudo o que saisse dos limites do pensamento I6gico. Por fim, na
dltima fase desse racionalismo primitivo, Schweitzer ressaltou os nomes de Hase e
Schleiermacher. Suas vidas de Jesus foram consideradas como transicionais. Por um lado, eles
ainda estavam completamente dominados pelo racionalismo, isto é, ainda se agarravam a
explicacao racionalista do milagre. Por outro lado, eles apontaram para algo além do alcance do
racionalismo, ou seja, ousaram tocar na conexao intima dos eventos do ministério de Jesus.

Entdo, até Strauss, todos aqueles que se dedicaram a uma investigacao critica
acerca da vida de Jesus ainda se baseavam na harmonia dos Sinépticos com o Quarto
Evangelho. Isso significa que eles ainda n&o tinham sentido a necessidade de um delineamento
historicamente inteligivel da vida de Jesus. A presente pesquisa também destacou a énfase
dada ao milagre nessa fase pré-Strauss. Devido a grande influéncia racionalista, muitas vidas
de Jesus desse periodo se limitavam a contar sua histéria com o Unico objetivo de explicar
racionalmente os milagres atribuidos a ele nos Evangelhos.

O quarto capitulo abordou a analise de Schweitzer da fase final da primeira busca
do Jesus historico. Ficou evidente que Strauss foi um divisor de aguas no que se refere a
primeira busca do Jesus historico. A sua contribui¢do foi particularmente importante porque ele
foi o primeiro a fazer a sintese entre a tese sobrenaturalista e a antitese racionalista da
explicacdo do milagre. Tal sintese se consistiu na explicagdo mitologica. Isto é, Strauss pos um

fim no milagre como questéo de crenga historica e deu a explicagdo mitolégica o seu devido



lugar. Schweitzer também pontuou que a obra de Strauss tem um aspecto histérico de carater
positivo. A personalidade histérica que emerge das névoas do mito € um reclamante judeu a
messianidade, cujo universo de pensamento é puramente escatoldgico.

Pela andlise de Schweitzer, verificou-se que a obra de Strauss teve grande
influéncia sobre o mundo intelectual da época. Alguns lhe fizeram oposi¢cdo, outros o
defenderam. No entanto, Schweitzer destacou que esse foi um periodo infrutifero para a histéria
da investigagdo critica acerca da vida de Jesus. Percebeu-se que os problemas levantados
nessa época tiveram trés énfases: a relacdo entre milagre e mito; a relacao entre o Cristo da fé
e 0 Jesus histdrico; e a relacdo entre os Evangelhos Sinépticos e o Evangelho de Jodo. No
periodo imediatamente posterior a turbuléncia causada pela obra de Strauss, Weisse propés a
chamada Hipétese Marcana. A partir de entdo, ficou clara a prioridade de Marcos sobre os
demais Evangelhos. Schweitzer enfatizou que apds Strauss e a chamada hipétese de Marcos,
surgiu a necessidade de escolher entre os Sinopticos e Jodo. Além disso, com sua Hipotese
Marcana, Weisse estabeleceu as linhas que foram seguidas pelas vidas liberais de Jesus.

Depois da Hip6tese Marcana de Weisse, Schweitzer apresentou a primeira vida de
Jesus cética, de Bruno Bauer. Seguindo pelo caminho aberto por Weisse, Bauer propds uma
explicagdo puramente literaria do Evangelho de Marcos. Segundo Bauer, o Cristo da histéria do
Evangelho é produto da imaginacédo da Igreja primitiva. O ceticismo era tdo grande no fim de
sua vida que ele chegou a afirmar que esse Cristo da histéria do Evangelho, na verdade, nunca
existiu. Apés ter analisado Bauer, Schweitzer focalizou as outras vidas imaginativas de Jesus.
Essas vidas combinaram critica com fic¢cdo. Depois delas, Schweitzer ressaltou Renan. A obra
de Renan foi escrita em francés e foi a primeira destinada ao mundo catélico. Para Schweitzer,
ela foi caracterizada por um tom sentimentalista e por tragos de um novelista imaginativo.

Finalmente, Schweitzer analisou as vidas liberais de Jesus. Essas vidas marcaram o
fim da fase p6s-Strauss. Como se evidenciou, elas ja partiram do pressuposto que o Evangelho
de Marcos pretende apresentar uma visao definida do curso do desenvolvimento do ministério
de Jesus. Além disso, essas vidas também prepararam o caminho para uma visao histérica
mais profunda. De acordo com Schweitzer, essa Ultima fase da investigacéo critica acerca da
vida de Jesus ganhou tantas formas quantos foram os seus apresentadores. ISso porque esses
apresentadores conectaram as acOes de Jesus e 0s eventos da sua vida utilizando a
imaginacao psicolégica natural. Contudo, segundo Schweitzer, essa psicologia natural ndo é
psicologia histérica. Sendo assim era necessario que a psicologia natural a priori cedesse seu
lugar & escatologia. E exatamente desse ponto que Schweitzer parte para apresentar a sua

propria vida de Jesus.



Logo, a presente pesquisa se encerra com o fim da andlise de Schweitzer da
primeira busca do Jesus historico. A sua obra, A Busca do Jesus Histérico, ndo termina nesse
ponto. Ela continua abordando as questdes relacionadas a escatologia e apresentando a sua
compreensdo de quem era, de fato, o Jesus historico. No entanto, essa continuacdo se torna o
ponto de partida para eventuais estudos posteriores como, por exemplo, um doutorado.

Portanto, essa dissertacdo buscou apresentar a andlise feita por Schweitzer da
primeira busca do Jesus histérico. Partindo do ambiente no qual ele estava inserido, passando
pelo método utilizado nessa primeira busca e, finalmente, explicitando os principais aspectos da
sua analise sobre da investigacao critica acerca da vida de Jesus desenvolvida nos séculos
XVl e XIX.

Por fim, de maneira alguma essa pesquisa se propde exaustiva. Ela representa
apenas uma lente pela qual é possivel analisar a primeira busca do Jesus histérico. Sem duvida
existem outras lentes que também podem ser utilizadas e cujos resultados podem ser de
grande valia para a compreensdo e o desenvolvimento desse assunto. Se pelo menos um
pouco mais de luz foi langada sobre o entendimento da investigacdo critica acerca de Jesus,

pode-se dizer que a pesquisa cumpriu 0 seu objetivo.
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