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“Cambia lo superficial
Cambia también lo profundo
Cambia el modo de pensar
Cambia todo en este mundo

Cambia el clima con los afios
Cambia el pastor su rebafio

Y asi como todo cambia

Que yo cambie no es extrafio (...)

Pero no cambia mi amor

Por més lejo que me encuentre
Ni el recuerdo ni el dolor

De mi pueblo y de mi gente”.
Julio Numhauser.






RESUMO

O propdsito dessa pesquisa € buscar contribuicbes no pensamento de Lutero para a
articulacdo da autoidentidade luterana frente aos dilemas da radicalizagdo da
modernidade. A modernidade é um fenémeno ambiguo. Ela promete controle sobre os
ambientes natural e humano, progresso cientifico-tecnolégico e acesso inaudito a
qualidade de vida. Ela também alimenta expectativas de autorrealiza¢do, autonomia e
autenticidade. Para dinamizar essas propostas a modernidade rompeu com a tradi¢ao, pois
julgou seu compromisso com o passado e sua leitura moralizante da realidade exdgenos
e inerciais. Com isso, se diluiram os limites intrinsecos a organizacédo social para a ldgica
da acumulacéo capitalista e para a exploracdo da natureza. Os valores tornaram-se bens
sociais revisaveis e cambiaveis. Como resultado, a modernidade engendrou riscos sem
precedentes para o planeta; a autoidentidade passou a ser construida a partir de limiares
abertos; e o futuro tornou-se incerto. A vida moderna segue seu curso sob 0s signos da
duvida, da inseguranca e da constante ameaca da falta de sentido. Reagindo a esse estado
de coisas, surgem propostas de novos modelos de organizacao social mais fixos e seguros.
Elas pressupGem a construcdo das autoidentidades ora rejeitando, ora cooptando ou
dialogando com os canones hegemonicos — sdo processos que implicam a reinvencao das
tradicdes. O cristianismo também é desafiado a formular suas proprias solu¢ées. Como
todas as respostas sdo condicionadas pelos valores com que se interpreta a realidade, para
que elas sejam consistentes, faz-se necessario tomar consciéncia das referéncias que nos
animam. Uma vez que o luteranismo reivindica remontar a Lutero, vamos nos concentrar
na identificacdo do quadro de referéncias que incide sobre sua elaboracao da narrativa da
autoidentidade cristd em “Dos Concilios e da Igreja”. A partir dai, tentaremos responder
como o Reformador relaciona tradicdo e identidade para galgarmos o objetivo proposto.
Procuraremos demonstrar que Lutero reinventa a tradicdo dialeticamente, entre
preservacdo e transformacdo, dando ocasido a um modelo dialogal de articulacdo da
identidade luterana no mundo contemporaneo.

Palavras-chave: Modernidade. Identidade. Didlogo. Reinvencdo da Tradicdo. Lutero.






ABSTRACT

The purpose of this research is to seek contributions in the thinking of Luther for
articulating the Lutheran self-identity faced with the dilemmas of the radicalization of
modernity. Modernity is an ambiguous phenomenon. It promises control over natural and
human environments, scientific-technological progress and unheard of access to quality
of life. It also feeds expectations of self-realization, autonomy and authenticity. To
dynamize these proposals modernity broke with tradition since it judged that tradition’s
commitment was with the past and its moralizing reading of reality was exogenous and
inertial. With this, the limits intrinsical to social organization were diluted toward the
logic of capitalist accumulation and to exploitation of nature. The values became revisable
and exchangeable social goods. As a result, modernity spawned risks with without
precedents for the planet; self-identity came to be constructed based on open thresholds;
and the future became uncertain. Modern life follows its course under the signs of doubt,
of insecurity and of constant threat of the lack of meaning. Reacting to this state of things,
proposals arose of new, more fixed and secure models of social organization. They
presuppose the construction of self-identities sometimes rejecting, sometimes co-opting
or dialoguing with the hegemonic canons — they are processes that imply the reinvention
of the traditions. Christianity is also challenged to formulate its own solutions. As all
answers are conditioned by the values with which they interpret reality, for them to be
consistent it is necessary to become aware of the references which encourage us. Since
Lutheranism demands returning to Luther, let us concentrate on the identification of the
framework of references which impact on its elaboration of the narrative of the Christian
self-identity in “Of the Councils and of the Church”. Based on this, we will try to respond
how the Reformer relates tradition and identity to accomplish the proposed goal. We will
seek to demonstrate that Luther reinvents tradition dialectically, between preservation and
transformation, giving rise to a dialogic model of articulation of the Lutheran identity in
the contemporaneous world.

Keywords: Modernity Identity. Dialog. Reinvention of Tradition. Luther.
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INTRODUCAO

O mundo contemporaneo vive a radicalizacdo da modernidade. A modernidade é um
tipo de organizacdo social especifico dos paises europeus. Contudo, as instituicbes dela
provenientes e as suas consequéncias foram globalizadas, criando uma comunidade planetaria
que compartilha novas oportunidades de realizacdo de vida, mas também riscos inauditos. Ente
0s riscos por ela engendrados, 0 maior é a constante ameaca da falta de sentido. Pois a
modernidade rompeu com a tradicdo e seu quadro de referéncias pré-estabelecidos por meio do
qual se fazia a leitura da realidade e se respondia as questdes existenciais fundamentais, para se
elaborar uma narrativa consistente da autoidentidade. No lugar da tradi¢cdo, a modernidade se
comprometeu com o progresso e o controle do ambiente natural e social. Nos ambientes pds-
tradicionais, as pessoas passaram a construir a sua autocompreensao a partir de sistemas de
valores voltados para a autorrealizacdo e para a colonizacdo eficiente do futuro. Contudo, a
reflexividade e a historicidade modernas redundaram na evaporagédo do significado moral da
realidade e na transformacao dos valores em bens sociais cambiantes, tornando o futuro uma
realidade em aberto e a identidade revisavel. Razdo pela qual a vida segue seu curso sob
inseguranca, ansiedade e angustia. Essa situacdo tem se tornado tdo insuportavel que muitas
pessoas procuram se refugiar em estilos de vida mais fixos e seguros reinventando a tradicéo
de maneiras diferentes. Essa realidade contraditdria caracteriza o periodo que se convencionou
chamar de Alta Modernidade.

Vaérias outras propostas de constru¢do de um novo tipo de organizacdo social tém
surgido. A especificidade de cada uma das tentativas de resposta aos dilemas da modernidade
radicalizada esta condicionada a lealdade aos referenciais que amparam a percepcdo da
realidade e a peculiaridade do lugar de onde falam seus proponentes. Embora a modernidade
sustente um projeto de homogeneizacdo da cultura que residualiza todas as expressdes sociais
gue ndo coincidem com sua temporalidade, devido ao acesso diferencial ao poder, seu impacto
sobre o globo é ambiguo. N&o obstante, a globalizacdo da modernidade ocidental permanece
hegemonica. Todas as tentativas de transformar a vida social serdo reagdes aos seus canones.
Por um lado, a sua rejeicdo redunda em irrelevancia e inexisténcia. Por outro lado, a sua
assimilacdo implica na colonizagdo das culturas e saberes autoctones e no esvaziamento do
apelo original de suas tradicdes. Como terceira via emergem propostas dialogais que
pressupdem a articulacdo dialética de caracteristicas idiossincraticas das diversas manifestacoes

e temporalidades sociais entre preservacao e transformacéo das autoidentidades.
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Contra esse pano de fundo, a fé cristd também é desafiada a formular suas respostas aos
dilemas postos pela Alta Modernidade. Especialmente a religido sofre com o estigma da
residualidade temporal, dado seu carater intrinsecamente tradicional. Nossa pesquisa é
realizada desde a perspectiva luterana. E como a tradi¢do luterana, com maior ou menor grau
de assertividade, faz sua origem remontar & pessoa e obra de Lutero, nosso objetivo principal é
inferir contribuicdes de seu pensamento para a articulagdo da identidade luterana frente aos
dilemas da Alta Modernidade. Vamos nos concentrar na incidéncia do quadro referencial da
tradicdo sobre a sua elaboracdo da narrativa da autoidentidade crista. Seremos movidos pela
pergunta pela relagdo que Lutero estabelece entre tradigéo e identidade, procurando identificar
sob quais lealdades chega a suas conclus6es. Nossa hipotese é que Lutero reinventa a tradicdo
dialeticamente entre preservacdo e transformacdo da narrativa da autoidentidade crista
enquanto sustenta a lealdade aos quadros de referéncia das Escrituras.

Esse quadro geral coloca o luteranismo contemporaneo diante de pelo menos trés
alternativas de articulacdo de sua autocompreensdo, para responder consistentemente aos
dilemas da modernidade radicalizada. A primeira seria resgatar a tradicdo subjacente ao
pensamento de Lutero e afirmar sua normatividade exclusiva com base na necessidade de
referenciais externos que possibilitem a interpretacdo e significacdo da realidade. A segunda
alternativa seria romper definitivamente o vinculo com qualquer tradigdo normativa,
completando o processo de emancipacéo iniciada pelo reformador, e assumir a referencialidade
interna da vida moderna. A terceira possibilidade seria tornar conscientes os referenciais aos
quais se devota lealdade e, assim, ingressar nos processos dialogais com a convicgdo e a
abertura necessarias para se negociar elementos constitutivos da prépria autocompreenséo,
reinventando as tradigdes e transforando as narrativas das autoidentidades pessoais e coletivas.
Propugnamos que 0 pensamento de Lutero ampara a terceira alternativa.

O texto da dissertacdo sera dividido em trés capitulos acrescidos da conclusdo. No
primeiro capitulo procuraremos situar a discussdo atual sobre o conceito de tradicdo e sua
relagdo com a formacédo da autoidentidade na modernidade. Cruzaremos a anélise sociolégica
de Anthony Giddens com a reflexdo politico-filosofica de Hannah Arendt, e incluiremos autores
que ampliem o quadro desde a perspectiva do sul global. No segundo capitulo, procederemos o
levantamento dos principais conceitos de tradicdo contemporaneos de Lutero. Buscaremos
rastrear sua origem e mapear seu desenvolvimento historico até os dias do reformador. Para
isso, langaremos mao, fundamentalmente, da ampla pesquisa historica realizada pelo
medievalista Heiko Augustinus Oberman e da analise dogmatica de Joseph Ratzinger. Na

sequéncia, acorreremos a autores catdlicos e luteranos contemporaneos inquirindo como
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entendem o impacto da recepgdo desses conceitos sobre a maneira de suas tradi¢oes
responderem aos dilemas contemporaneos. No terceiro capitulo, indagaremos se Lutero devota
lealdade ao quadro de referéncias de alguma tradigdo. Em caso positivo, buscaremos identificar
que conceito de tradicéo teria influenciado sua narrativa da identidade crista. A fonte primaria
de nossa pesquisa seré o escrito “Dos Concilios e da Igreja”. Essa escolha se justifica porque o
locus da discussao sobre o papel da tradi¢do na formacédo da identidade cristé é a eclesiologia.
E nesse escrito encontramos a reflexdo eclesioldgica mais sistematizada do reformador. “Dos
Concilios e da Igreja” contém a compreensdo da identidade cristd elaborada por Lutero no ponto
de inflexdo entre duas eras, no momento crucial em que a ruptura do cristianismo ocidental se
se tornava definitiva e a iminéncia de um concilio reformador despertava expectativas entre 0s
protestantes, de uma clara distin¢do entre elementos identitarios fixos e negociaveis. No final
de cada item apresentaremos uma sintese preliminar ao capitulo e, no final de cada capitulo,
uma sintese do tema discutido.

Por fim, na conclusdo, ofereceremos uma sistematizagao dos resultados da pesquisa e,
com base no cruzamento do levantamento de dados, arrolaremos as contribuicdes para a
articulacdo da identidade luterana na Alta Modernidade, que forem hauridas da analise de

Lutero.






1 A TRADICAO E A FORMACAO DA AUTOIDENTIDADE MODERNA
1.1 Modernidade e a mediacéo institucional da autoidentidade

1.1.1 Uma fenomenologia da modernidade

Anthony Giddens? entende que 0 mundo contemporaneo deve ser denominado de Alta
Modernidade. Ele ainda utiliza outros dois homo6nimos para caracterizar nossos dias:
modernidade radicalizada e modernidade tardia. Segundo sua analise das manifestacfes
institucionais de nosso tempo, as instituicdes modernas ndo teriam sido sobrepujadas como
pretendem as teorias pds-modernas. Pelo contréario, elas estariam presentes e atuantes num
estdgio de amadurecimento no qual seus enunciados teriam sido radicalizados e suas
consequéncias universalizadas. Segundo Giddens, por conseguinte, para entender as
carateristicas da contemporaneidade é necessario compreender a natureza da propria
modernidade.

Giddens conceitua a modernidade como sendo um “estilo, costume de vida ou
organizacdo social que emergiram na Europa a partir do século XVII e que ulteriormente se
tornaram mais ou menos mundiais em sua influéncia”.? A principal caracteristica da
modernidade é ser um fendmeno poés-tradicional. Os modos de vida produzidos por ela
desvincularam as pessoas das ordens sociais tradicionais como nenhum outro sistema anterior.
Em sua extensionalidade, a modernidade firmou interconexdes sociais globais. E, em sua
intencionalidade, alterou as caracteristicas da vida cotidiana numa escala e velocidade sem
precedentes, o que faz da modernidade um fendmeno extremamente dindmico. Tais mudancas,
contudo, ndo sdo homogéneas. Os primeiros pensadores modernos acreditavam que a historia
seguia um curso evolutivo retilineo em direcdo ao progresso. Também acreditavam que o
conhecimento cientifico empirico aplicado as relacdes sociais garantira o maior controle da vida
social redundando em beneficios generalizados. Mas, se por um lado, o desenvolvimento social
e a difusdo global das instituicbes modernas criaram mais oportunidades para uma vida
realizada e segura, por outro lado, 0 mesmo processo intensificou desigualdades, criou perigos

superiores aos conhecidos nas sociedades pré-modernas e engendrou riscos de alta

1 Asreflexdes do item 1.1 se baseiam na totalidade das obras seguintes: GIDDENS, Anthony. As consequéncias
da modernidade. Sdao Paulo: UNESP, 1991. GIDDENS, Anthony; DENTZIEN, Plinio. Modernidade e
identidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002.

2 GIDDENS, 1991, p. 11.
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consequéncia — aqueles cujo escopo é global e cuja concretizagdo teria propor¢des calamitosas,
e. g., 0 colapso do sistema financeiro e um cataclismo nuclear.

A dinamicidade peculiar da modernidade também foi responsavel por uma profusao
de eventos que fogem a compreensdo e ao controle dos agentes sociais gerando uma grande
sensacdo de confusdo e impoténcia. Esses sentimentos séo reforgados pelo acesso diferencial
ao poder, pois o0 conhecimento esta mais disponivel para aqueles que estdo em posicao de poder
e sdo capazes de instrumentaliza-lo em favor de interesses especificos. Tudo isso também faz
da modernidade um fenémeno ambiguo.

N&o obstante, Giddens admite que seria um reducionismo contrastar o pré-moderno e
0 moderno como realidades estanques. Pois, em muitos casos, elementos de ambas as realidades
sociais convivem imbricadas. Mesmo assim, insiste em afirmar que os modos de vida
produzidos pela modernidade sdo distintos de todas as formas de organizacdo social que 0s
precederam. Dessa feita, Giddens defende que a elaboragdo de uma narrativa coerente sobre o
carater de nosso tempo deve se concentrar na analise dos elementos, que marcam explicitamente
a ruptura entre a modernidade e as eras e culturas tradicionais, assim como deve procurar
compreender as contradicdes inerentes ao moderno.

Para os efeitos desta pesquisa, a metodologia descontinuista de Giddens auxiliara a
elucidar as principais caracteristicas da tradicdo e seu impacto sobre a descoberta da

autoidentidade no mundo contemporaneo.

1.1.2 As fontes do dinamismo da modernidade

Que fatores podem justificar o dinamismo extremo da modernidade? Por que razdes
as mudancas acontecem de maneira tdo rapida e abrangente nas sociedades pos-tradicionais?
Giddens identifica trés principais forgas motrizes.

Em primeiro lugar, a dinamicidade da modernidade € catalisada pelo fenbmeno da
separacao entre tempo e espacgo. As duas dimensdes sdo esvaziadas dos vinculos com o lugar
fisico e da dependéncia de eventos naturais, que antes eram necessarios para definir seu
conteudo. A criacdo do tempo e do espaco vazios implicaram na padronizacdo global do
primeiro e na organizacdo do segundo a partir da influéncia reciproca de relacfes ausentes e
presentes. Com isso, foram garantidas as condi¢des para a coordenacgdo precisa das atividades
sociais através do tempo e do espago e para o desencaixe das relagdes sociais.

O proprio desencaixe se constitui na segunda fonte do dinamismo da modernidade. Ele

diz respeito ao “deslocamento das relagdes sociais de contextos locais de interacdo e sua
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reestruturacio através de extensdes indefinidas de tempo e espaco”.® A modernidade conhece
dois grupos de mecanismos de desencaixe, também chamados de sistemas abstratos: o primeiro
grupo séo as fichas simbolicas, que sdo meios de intercdmbio que circulam sem carregar as
caracteristicas de quem as manuseia, constituindo-se num meio eficaz de distanciamento
espago-temporal, e. g, o dinheiro. O segundo grupo de sistemas abstratos sdo 0s sistemas
peritos, que Giddens descreve como “sistemas de exceléncia técnica ou competéncia
profissional que organizam grandes areas dos ambientes material e social em que vivemos
hoje”.* Os sistemas peritos trazem & tona uma outra carateristica da modernidade: a centralidade
da confianca. Essa decorre de dois fatores. O primeiro é que os compromissos mediados por
sistemas abstratos sdo marcados pela auséncia espago-temporal das pessoas por detrds dos
sistemas e pela ignorancia dos usuarios sobre a maior parte do conhecimento técnico por eles
disponibilizados. O segundo fator é a consciéncia generalizada sobre a historicidade das acGes
humanas e dos riscos inerentes a essa atividade. Nesse contexto, a confianca € a condi¢do
fundamental para o funcionamento da vida moderna. Pois, é por meio dela que se confere
credibilidade a individuos ou sistemas frente a possibilidade de resultados contingentes,
produzindo a sensacdo de riscos minimos e certo grau de seguranca pessoal e coletiva.

A terceira fonte do dinamismo da modernidade é a apropriacdo reflexiva do
conhecimento. Conforme Giddens, ela é o que mais evidencia o antagonismo entre o tradicional
e moderno. A reflexividade, em principio, € uma caracteristica definidora de toda agdo humana.
As pessoas constantemente recorrem as bases daquilo que estdo fazendo com uma forma de
“monitoragio do comportamento e seus contextos”.> Em ambientes tradicionais o passado é
honrado, o simbolo é valorizado e o rito é instrumentalizado nesse processo. Isso se explica
porque sdo eles que contém e perpetuam as experiéncias das geracfes. Assim, por meio da
tradicdo, 0 monitoramento do comportamento € integrado a organizacdo espaco-temporal da
comunidade. Cada experiéncia ou atividade € incluida na continuidade entre passado, presente
e futuro, que sdo estruturados atraves de praticas sociais recorrentes — 0s ritos cotidianos.

Uma vez que 0 peso recai sobre o passado nos ambientes tradicionais, ali a
reflexividade consiste em reinterpretar e esclarecer a tradicdo a fim de se reconhecer e preservar
0 antigo sentido da heranca transmitida. Giddens conclui desses dados que a tradicdo é

inerentemente resistente a mudanca, e exerce forca inercial sobre a vida e 0s ambientes sociais.

8 GIDDENS, 1991, p. 31.
4 GIDDENS, 1991, p. 37.
> GIDDENS, 1991, p. 47.
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N&o obstante, também observa que a tradi¢do nao é totalmente estatica, pois ela se permite ser
reinventada pelas novas geragdes, que assumem a heranca cultural dos que os precederam.

Com o advento da modernidade a reflexividade é transformada. Ela passa a consistir
no exame e revisao constante das praticas sociais a luz dos novos conhecimentos adquiridos. O
passado so6 ¢ incorporado as rotinas da vida contemporanea a media que pode ser “defendido
de maneira proba a luz do conhecimento renovado™®, e quando pode ser utilizado para a
concretizacdo do projeto pessoal de construcao e reconstrucao da autoidentidade.

Na Alta Modernidade, a reflexividade é radicalizada e aplicada inclusive a razdo e ao
conhecimento cientifico. Por um lado, isso significa que a tradi¢do perdeu o poder de sancionar
praticas e conhecimentos, bem como de determinar o ritmo da existéncia. A prépria tradicéo
tem que ser justificada a luz dos novos conhecimentos. Por essa via, ela continua a exercer sua
influéncia até nas sociedades modernas. Contudo, Giddens assevera que essa influéncia ndo
possui tanta relevancia quanto querem atribuir autores que enfocam a integracéo entre tradicao
e modernidade. Em seu entendimento, “a tradi¢do justificada ¢ tradic¢do falsificada e recebe sua
identidade apenas da reflexividade do moderno”.” Por outro lado, a radicalizacio da
reflexividade também implica em que a prépria razdo ndo pode mais oferecer garantias de
conhecimentos inequivocos e certezas. As nocdes tradicionais e religiosas de a) sina, “aquilo
que o futuro tinha reservado para o individuo™®; b) destino, a direcio que a vida deve seguir; c)
providéncia divina, a intervencdo da divindade sobre a historia; sdo secularizadas. Num
primeiro momento, o pensamento moderno as substitui pelo conceito de razao providencial —
aquela conviccdo de que o conhecimento adquirido implicaria em maior controle sobre a
natureza, a vida social e a colonizacdo do futuro. No entanto, também essa no¢do perde seu
estatuto normativo frente a consciéncia radicalizada da historicidade das acbes humanas e de
suas consequéncias. Por isso, a vida na Alta Moderna se desenvolve sob um quadro referencial
instavel e revisavel. O futuro esta sempre aberto e se torna um terreno novo, passivel de ser
colonizado por inimeras possibilidades de acdo. E, por conseguinte, ele deixa de ser
relacionado as expectativas por eventos ainda por vir e passa a ser construido no presente.

A modernidade é uma ordem pods-tradicional que, todavia, ndo logrou éxito em
substituir as certezas dos dogmas e valores espacialmente localizados pelos postulados da razéo

providencial. Pelo contrario, por meio da circularidade do conhecimento no contexto da

6 GIDDENS, 1991, p. 48.
7 GIDDENS, 1991, p. 49.
8 GIDDENS, 2002, p. 104.



23

influéncia reciproca entre as esferas local e global, ela institucionalizou a ddvida e transformou

todo conhecimento em mera hipdtese.

1.1.3 As dimens0es institucionais da modernidade

Quais sdo as instituicdes peculiares da modernidade que a distinguem tdo claramente
das sociedades tradicionais? Sob que condicGes elas se desenvolveram? Conforme Giddens, a
organizagdo da vida moderna teve como palco um contexto social radicalmente distinto das
culturas tradicionais: o Estado-nacdo ocidental. Foi em seu ambito que as instituicbes que
situam a modernidade no tempo e no espaco encontraram as condi¢fes sociais propicias para o
seu desenvolvimento.

Cada um dos pais do pensamento socioldgico tradicional associou a modernidade com
uma dimensdo institucional especifica: a) Marx entendia que a ordem moderna é essencialmente
capitalista e que sua inquietacdo decorreria da dindmica dos ciclos alternados de investimento
e lucro; b) Durkheim, por seu turno, via a modernidade como uma ordem fundamentalmente
industrial cuja dindmica seria o resultado da divisdo de trabalho para exploracdo da natureza;
c) Por fim, Weber caracterizou a modernidade como a era do capitalista racional cuja
racionalizacdo se manifesta na tecnologia e na organizacdo burocrética das atividades humanas.
Para Giddens, nenhum desses diagndsticos pode explicar sozinho a natureza da modernidade,
mas cada um deles estd presente exercendo um papel fundamental na organizacdo da vida
moderna. Portanto, a modernidade é um fendmeno institucionalmente multidimensional.

Giddens arrola quatro dimensdes institucionais especificas da modernidade: a) a
primeira dimensdo € o capitalismo. No ambito do Estado-nacdo, o capitalismo se tornou uma
sociedade que, num periodo muito curto, veio a ser a primeira ordem legitimamente mundial.
Como ele se baseia no poder econdmico e se integra por conexdes comerciais e fabris, 0
capitalismo pdde chegar a locais do globo onde os Estados originarios ndo poderiam penetrar
por meio do poder politico. Assim, foi o capitalismo quem mais favoreceu o processo de
globalizagcdo. Contudo, sem os limites intrinsecos da tradicdo, a logica de acumulacdo
capitalista aprofundou as desigualdades em ambito planetario.

b) A segunda dimenséo é o industrialismo. A difusdo das tecnologias de maquina para
transformar a natureza passou a influenciar diretamente a producéo, a organizagao do cotidiano
e a relagéo do ser humano com o meio. O industrialismo rompeu com a percepcao tradicional

de continuidade entre a natureza e o ser humano. Sem a percepc¢ao de uma dignidade inerente
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ao ambiente natural, a intervencdo industrial carrega a ameaca de esgotamento dos recursos
naturais e extin¢do de varias formas de vida.

c) A terceira dimensdo é o sistema de vigilancia. Trata-se do uso organizado da
informacao para coordenar a atividade social e da supervisdo visivel das populacdes submissas.
Em condicdes de modernidade, essa acdo supera em muito as possibilidades de sociedades
tradicionais cujos limites geograficos e culturais ndo eram tdo bem definidos quanto no interior
do Estado-nacdo. Como o sentido religioso e exotérico da realidade ¢ diluido, o controle sobre
a informacdo é utilizado em favor dos interesses dos donos do poder e para homogeneizar a
cultura.

d) A quarta dimensdo é o controle sobre os meios de violéncia. Diz respeito a
monopolizacdo do poder militar pelos governos politicos dentro das fronteiras do Estado-nacéo.
Contra o pano de funda da industrializacao da guerra, a modernidade deu ensejo ao surgimento
de uma nova ordem militar mundial. A guerra deixou de ter o aspecto localizado de tempos pré-
modernos e tornou-se uma forca de escopo global. A maioria das nagdes, mesmo
economicamente ndo desenvolvidas, possui tecnologias e estratégias militares avancadas. Elas
tém em seu poder armas de destruicdo em massa, e experimentam a dinamica da influéncia
dialética ativa/passiva em aliangas militares de abrangéncia mundial. Essa realidade contrasta
radicalmente com as sociedades pré-modernas, onde governantes dependiam de aliancas frageis
com o poder militar difuso. O monopdlio dos meios de violéncia é um dos fatores que favorece
o0 controle e a submissao das populacdes. E a industrializacdo da guerra gerou também o risco
de extincdo da prépria vida.

Giddens observa que ha vérias possibilidades de conexdo entre as quatro dimensdes
institucionais modernas. Contudo, destaca que a conjuncdo entre o capitalismo e o sistema de
Estado-nacao propiciou as condic¢des sociais favoraveis para o afastamento das formas de vida
tradicionais bem como para o desenvolvimento e a expansdo das proprias instituicdes da
modernidade. O capitalismo é inerentemente competitivo e expansionista. Ja o Estado-nacéo —
dadas as suas formas especificas de territorialidade, sua bem-sucedida concentracdo de poder
administrativo e sua capacidade peculiar de organizacdo enquanto “controle regular das
relagdes sociais dentro de distdncias espaciais e temporais indeterminadas™® — conseguiu
mobilizar mais recursos sociais e econdmicos do que qualquer ordem tradicional jamais
realizara. O expansionismo competitivo e a maior mobilizacdo de recursos somados a riqueza

da producéo capitalista no contexto da industrializacdo favoreceram o crescimento do poder

® GIDDENS, 2002, p. 22.
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econdmico e militar em proporg¢des que conferiram & expansao ocidental um apelo globalizante

irresistivel.

1.1.4 A fragilidade do sentido da vida moderna

Qual ¢é a forca catalizadora da dinamicidade institucional da modernidade ocidental?
A énfase dominante da modernidade repousa sobre o controle. O ambiente natural pode ser
controlado porque ele ndo é mais dotado de sacralidade, ndo existem mais mistérios. Ele agora
é visto como um ambiente criado e estruturado humanamente. Por isso, 0 meio ambiente deve
ser submetido aos propoésitos humanos, orientados para a coloniza¢do do futuro. De modo
analogo, superados os conceitos de sina e providéncia, o ambiente social deve ser controlado.
Tanto a produgdo social como a elaboragdo da autoidentidade devem ser determinadas
reflexivamente por meio dos novos conhecimentos disponibilizados. Isso faz com que a linha
de desenvolvimento pessoal e social se torne internamente referida.

Para que o projeto da modernidade fosse levado a efeito, era imprescindivel a
conclusdo do rompimento com a tradigdo. Pois, a tradicéo é exdgena e possui carater normativo.
Noutros termos, isso significa que as atividades por ela determinadas e monitoradas possuem
uma obrigatoriedade que confere significado moral tanto a realidade subjetiva quanto a
objetiva. Por conseguinte, observa Giddens, a tradi¢do acaba por exercer uma forga inercial,
que confere fixidez a realidade social. Essas caracteristicas sdo incompativeis com a dindmica
moderna do controle sob o escopo da colonizagdo do futuro. Por isso, a evaporacdo da
moralidade e a criacdo da vida internamente referida sdo tdo essenciais a exequibilidade do
projeto moderno.

Conforme Giddens, foram as descontinuidades, ou 0 rompimento, com o0s ambientes
pré-modernos de construcdo da autocompreensdo através de relacdes de confianc¢a, que criaram
as condicdes para as transformacdes sociais, que favorecem o projeto de controle internamente
referido da modernidade. Na maioria das culturas tradicionais a maior parte da vida social era
espacialmente localizada. Essas formas basicas de relacfes de confianca foram separadas das
externalidades do lugar através da incidéncia das trés forcas dinamizadoras da modernidade.
Com isso, a mediagdo das relacOes de confianga foi transferida ao controle dos sistemas
abstratos. Eles recombinam as atividades locais num contexto de relagfes espaco-temporais
cada vez mais amplos. E assim, o lugar perde sua importancia como referencial externo para a

vida individual.
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O primeiro ambiente de relagBes de confianca estveis com o qual a modernidade
romper é o sistema de parentesco. Por meio dele, o individuo era incluido no ciclo das geracdes.
Uma geracdo é uma ordem de parentesco distinta que inclui a vida individual num processo de
transicdes coletivas, pelas quais se garante a continuidade de modos de vida. Ao mesmo tempo,
0 sistema de parentesco proporcionava uma rede relativamente estavel de organizacdo de
relacbes de confianca através do tempo-espaco. Em condigdes de modernidade os vinculos
entre a vida individual e o ciclo das geracdes é rompido. O que significa que as relacdes de
parentesco deixaram de ser 0s meios pelos quais se estabelecem relagdes sociais firmes através
do tempo e do espaco. Com isso, a vida tornou-se um segmento separado de tempo e as
transicOes temporais retém pouco dos processos coletivos de transigéo.

A segunda descontinuidade diz respeito a comunidade local. Devido a sua pequena
extensdo espacial e a auséncia de influéncias externas significativas, a localidade cooperava
para a estabilidade de rela¢Ges sociais ao longo do tempo. Contudo, na modernidade, o primado
do lugar foi destruido, uma vez que a comunidade perdeu os significados familiares e passou a
ser uma expressao localmente situada de relagdes distanciadas. Com isso, a vida passou a ser
cada vez mais livre das externalidades associadas com os lacos pré-estabelecidos com outros
individuos e grupos. Em condic6es de modernidade desaparecem os referenciais externos dos
lacos parentais e sociais localizados. A vida se torna uma trajetdria relacionada aos projetos e
planos individuais.

A terceira descontinuidade se refere a religido. As cosmologias religiosas representam
um ambiente de seguranca para 0 crente por meio de sua interpretacdo pratica e moral da
realidade. A religido organiza a confianga por meio da crenca na providéncia divina e da
atribuicdo de fidedignidade a eventos naturais e sociais ao explica-los de maneira estruturada.
N&do obstante, a religido também possui uma influéncia ambigua. Segundo Giddens, a sua
constante énfase no contraste entre a necessidade da salvacdo no além e a presenca imanente
do pecado seria uma das principais responsaveis pelas angustias existenciais em ambientes
tradicionais. Com a ascensao do pensamento moderno, a religido ja ndo exerce uma influéncia
marcante na vida cotidiana, pelo contrario, os modos de vida caracteristicos dos ambientes
modernos sdo muitas vezes antagbnicos em relacdo a ela, pois sua cosmologia é suplantada pelo
conhecimento reflexivamente organizado.

A quarta descontinuidade abrange a propria tradicdo. Ela é uma forma singular de
organizacdo de crencas e préaticas sociais em relacdo ao tempo. Ela incorpora o passado ao

presente por meio da repeticdo. Ja o futuro é organiza em funcdo do passado, “de forma que o
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horizonte do futuro se curva para tras para cruzar com o que se passou antes”.1° Nesse sentido,
a tradicdo contribui para o sentimento de seguranca sobre a realidade “na medida em que
mantém a confianga na continuidade do passado, presente e futuro, e vincula esta seguranca a
praticas sociais rotinizadas”.'' Por esse mesmo processo a tradicio confere significado as
atividades cotidianas. Dada essas suas caracteristicas, a tradi¢do é ainda mais solapada pela
reflexividade da vida social moderna e sua orientacdo empirica, logica e tecnoldgica.

Em condicGes de modernidade, a vida passa a ser estruturada em torno de limiares
abertos de experiéncia e ndo mais de passagens ritualizadas. Nas sociedades tradicionais as
transicdes da vida eram claramente indicadas e a reorganizacao psiquica do eu era direcionada
por meio dos ritos, 0s quais constituiam uma referéncia externa que provia a escora psicoldgica
para o individuo enfrentar as crises pessoais. Na modernidade, o rito esta relativamente ausente.
As transi¢Ges ndo sdo mais indicadas com clareza. Elas estdo mais atreladas as decisfes pessoais
e a eventos inesperados. Cada transi¢do significa uma crise de identidade, e a construgédo da
vida depende da capacidade de enfrentd-las e resolve-las antecipadamente. Assim, “o eu
alterado tem que ser explorado e construido como parte de um processo reflexivo de conectar
mudanga pessoal e social”.!? Nesse contexto, as transi¢des da vida sio sempre negociadas, pois
elas sdo trazidas para dentro de uma trajetéria de realizacao pessoal reflexivamente mobilizada,
onde se decide conscientemente entre 0s riscos que serdo corridos para se captar as novas
oportunidades abertas pelas crises. As perdas envolvidas no processo de decisdo precisam ser
trabalhadas e superadas para gque se atinja o sentimento de realizacao.

Quanto menor a influéncia da tradicdo e maior a incidéncia da dialética entre o global
e o local na organizacdo da vida diéria, mais os individuos s&o forcados a tomar decisdes, optar
por estilos de vida e a tragar cursos para a colonizagao o futuro. A pergunta sobre como devo
viver € uma questdo constante que precisa ser respondida e interpretada diariamente a medida
que a autoidentidade vai se desdobrando.

Uma consequéncia congruente da ruptura com os contextos tradicionais de confianca é
que, em condi¢cBes de modernidade, as questdes fundamentais do dia-a-dia sdo cada vez mais
reguladas por instituicdes desencaixadas. E sdo 0s sistemas abstratos que de forma crescente
realizam a mediacdo das relacbes. Uma das implicacbes desse quadro € a fragilizacdo dos
sentimentos de seguranca sobre a realidade e de sentido da existéncia pessoal e social. Giddens

explica esse fendbmeno da seguinte forma.

10 GIDDENS, 1991, p. 117.
11 GIDDENS, 1991, p. 117.
12 GIDDENS, 2002, p. 37.
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Num mundo pés-tradicional, onde o rito ndo tem mais autoridade para organizar e ditar
0s ritmos da vida social, os sistemas abstratos se toram 0s responsaveis por produzirem uma
sensacao basica de estabilidade da realidade. Eles levam essa tarefa a efeito por meio da maneira
relativamente segura com que as atividades cotidianas atreladas as suas rotinas acontecem.
Contudo, os sistemas abstratos, possuem uma grande fragilidade: eles se fundamentam em
principios impessoais. A construcdo da autoidentidade, pelo contrario, acontece através de
relacdes pessoais de intimidade e reciprocidade. E por meio das relagdes pessoais que 0
individuo aprende, desde os primeiros dias de vida, a percepcdo da existéncia das realidades
subjetiva e objetiva através das distin¢des firmadas entre o eu e o tu no confronto corporal com
0 ambiente circundante. Da mesma forma, é por meio da administracdo emocional da tenséo
estabelecida nos ciclos de presenca, auséncia e retorno dos primeiros provedores que a pessoa
aprende a atribuir fidedignidade ao outro e desenvolve o senso de estabilidade e continuidade
das realidades proximas e distantes, adquirindo um sentimento basico de seguranca ontoldgica.
Sem a seguranca ontoldgica o que se estabelece ndo é a simples desconfianca em rela¢do ao
outro, mas uma sensacao de irrealidade sobre o ambiente social, 0 mundo objeto e o préprio eu,
dando lugar a angustia existencial (Angst).

Em comunidades tradicionais, onde se privilegiava relacdes pessoais, os individuos
estavam em contato com questdes existenciais fundamentais que tinham que ser respondidas
conscientemente, ainda que por meio de referenciais externos. Com isso, eram providos dos
recursos necessarios para responderem aos dilemas do cotidiano e fazerem a vida seguir em
frente. Na modernidade, contudo, a estabilidade das rotinas e o sentimento de seguranca
ontoldgica dependem da exclusdo institucional de questdes que representem dilemas morais
centrais e que poderiam questionar o projeto de controle moderno, isto €, a criminalidade, a
doenca, a morte e a sexualidade. As diferencas devem ser aplainadas. Critérios morais e
estéticos, assim como comportamentos que ndo se permitem integrar ao sistema devem ser
erradicados. O sistema precisa ser inteiramente autorreferido. A essa “exclusdo de questdes,
valores e modos de comportamento potencialmente perturbadores das arenas centrais da vida
social”.’® Giddens denomina de segregacao da experiéncia.

Suprimido o acesso as questdes existenciais fundamentais para a formagdo de uma
autoidentidade consistente, a vida social passa a ser regulada pela atitude natural. Quando a
modernidade rompeu com a tradi¢éo, também cortou os lagos com as formas de seguranca preé-

estabelecidas que oferecia. Por isso, o individuo necessita desenvolver novos mecanismos

13 GIDDENS, 2002, p. 149.
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psicologicos que possibilitem seguir em frente diante das diversas situagdes apresentadas pela
vida. Apropriando-se da fenomenologia existencial de Wittgenstein, Giddens afirma que as
convencdes sociais sdo as novas formas modernas de seguir em frente. O individuo monitora
reflexivamente as convencfes sociais a fim de as reproduzir coerentemente nas atividades
cotidianas — deve saber como a sociedade se comporta para tomar suas decisbes sobre
comportamento e estilo de vida. Contudo, o préprio monitoramento consciente pode ser uma
fonte geradora de ansiedades. Em decorréncia, muitos elementos da capacidade de seguir em
frente sdo desenvolvidos e incorporados a continuidade das atividades cotidianas de forma
inconsciente, por meio da consciéncia préatica, que ¢ “a ancora cognitiva e emocional da
sensacéo de seguranca ontoldgica**, especialmente devido a esse seu carater tacito.

Em condic¢des de modernidade, a mais simples resposta as perguntas sobre questfes
corriqueiras do cotidiano demanda que se ponha entre parénteses uma infinidade de
possibilidades que se apresentam ao individuo. Para podermos seguir em frente também ¢é
necessaria a suposicdo de que as questdes existéncias fundamentais e complexas ja estejam
respondidas. O que relativiza essas questdes no cotidiano € a atitude natural. Por meio dela, o
individuo expressa sua adesdo a um referencial compartilhado da realidade que faz com que
aquelas questdes desaparecam do cenario.

Giddens ressalta que a segregacdo da experiéncia tem um impacto ambiguo. Por um
lado, a sua forca estd em evitar o mergulho em ansiedades, tornando o individuo relativamente
seguro ao aplicar os referenciais da atitude natural dentro de um contexto de normalidade. Por
outro lado, sua fraqueza esta em fazer da seguranca ontoldgica um construto fragil, cuja
manutencdo depende da coeréncia das rotinas engendradas pelos sistemas abstratos. Em
momentos decisivos da vida, contudo, o individuo sera inevitavelmente confrontado com
questBes para as quais ele ndo foi preparado nem capacitado para elaborar respostas. Assim, “o
projeto do eu deve ser reflexivamente realizado num ambiente social tecnicamente competente,
mas moralmente arido”.'® Essa situagdo encerra o potencial de gerar grandes instabilidades e
lancar o individuo no caos da falta de sentido.

1.1.5 Os novos parametros para a narrativa da autoidentidade na modernidade

Por que caminhos a autoidentidade é efetivamente construida no mundo da Alta

Modernidade? Nessas condi¢des, o individuo deve ser capaz de responder a varios dilemas para

14 GIDDENS, 2002, p. 39.
15 GIDDENS, 2002, p. 186.
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conseguir manter uma narrativa coerente e integrada da autoidentidade em meio as rapidas e
intensas mudancas sociais. Para tanto, ele precisa estabelecer uma rota para o desenvolvimento
do projeto reflexivo do eu em meio as influéncias dos significados engendrados na relagédo
dialética de eventos presentes e ausentes; 0s quais séo mediadas pelas midias, especialmente as
eletronicas. As tensbes envolvidas nesse processo podem conduzir o individuo a se refugiar
numa das seguintes posturas apresentadas por Giddens como ilegitimas.

A primeira é o tradicionalismo, que constroi a autoidentidade a partir de lealdades
fixas através das quais interpreta os ambientes com os quais interage. Nas culturas pré-
modernas, a tradi¢do era uma fonte de autoridade que perpassava todos os aspectos da vida, por
meio de suas instituicdes especificas de autoridade: a religido, a comunidade local e o sistema
de parentesco. A segunda forma de se refugiar das decisdes constantes e revisaveis € o
conformismo autoritario. Esse fendmeno ocorre quando o individuo deixa de ser ele mesmo e
adota inteiramente o tipo de personalidade que Ihe é oferecida pelo meio/cultura. Como na Alta
Modernidade as formas de autoridade tradicionais que persistem, e. g., a religido, subsistem
como “autoridades” entre outras, como parte de um pluralismo indeterminado de saberes
especializados, sua influéncia ndo é maior que a dos demais conselhos especializados. O
confronto com autoridades conflitantes pode ser insuportavel para algumas pessoas. Por isso,
ou o individuo se submete ao poder da autoridade dominante projetando sobre ela a
responsabilidade por suas escolhas. Giddens ainda aponta que uma terceira possibilidade de
fuga acontece quando o individuo, movido pela ddvida universal, tem sua vontade paralisada
e se retira totalmente do dialogo social.

Como no contexto da Alta Modernidade ndo ha autoridade definitiva, o projeto do eu
deve encontrar seu rumo entre incertezas e lealdades a sistemas abstratos, rotinas e estilos de
vida. O papel dos dois primeiros na construcdo e manutencdo da narrativa interna do eu ja foi
bastante explorado. Resta-nos analisar ainda o papel desempenhado pelos estilos de vida. No
mundo contemporaneo, a autoidentidade é vista como um projeto reflexivo pelo qual o
individuo é responsével. Por isso, busca-se desenvolver cada vez mais mecanismos que
possibilitem a otimizacdo do autoconhecimento. Nesse contexto, as diversas psicoterapias
desempenham um papel de extrema relevancia. Para Giddens, sdo elas que melhor representam
a influéncia dos sistemas abstratos sobre a construcao da autonarrativa pessoal.

Em dultima analise, o autoconhecimento tem por objetivo a conquista da
autorrealizagé@o. Durante a execucdo desse empreendimento, 0 passado e 0s eventos externos
sdo apropriados seletivamente, apenas a medida em que trazem algum apoio para o

autodesenvolvimento ou alguma contribuicdo para a concretizacdo de algum futuro possivel.
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Faz parte da consciéncia moderna tardia a constante indagacdo sobre como usar 0 momento
atual para mudar. Isso faz com que o projeto reflexivo da autoidentidade seja sempre
inconcluso. Nao obstante, uma autoidentidade consistente supde a existéncia de uma narrativa
sobre o0 eu, uma interpretacéo da propria biografia, que possa ser verbalizada coerentemente.

A narrativa hermenéutica da autobiografia é uma forma de intervencéo corretiva pela
qual a pessoa reconstroi o passado — rompendo com ele onde isso for necessério — e aclara as
trajetdrias de vida possiveis para o seu futuro. O individuo identifica eventos causadores de
tensdo, tanto no passado concreto como no futuro provavel, compreende suas implicacdes e
maneja 0 seu tempo de vida com vistas a concretizacdo das projecdes futuras ordenadas
conforme sua narrativa autobiografica interna. Esse mecanismo que Giddens chama de dialogo
com o tempo é fundamental para se alcancar a almejada autorrealizacdo pelo vislumbre das
possibilidades de colonizacao do futuro.

Giddens observa que a principal implicagdo da cosmovisdo pds-tradicional € a
libertacdo em relacdo ao passado, que implica na superacdo de habitos e amarras emocionais
infligidas por outros. Segundo ele, essas sdo a condicBes para se atingir a autorrealizacdo. O
individuo se mostra capaz de apreender a sua experiéncia interior e superar tragos que nao sdo
auténticos — aqueles que tém sua fonte em sentimentos e situacGes impostos por outros. Na Alta
Modernidade, por conseguinte, 0 caminho para a autorrealizacdo passa pela autenticidade, a
habilidade de ser verdadeiro consigo mesmo tornando seu comportamento 0 mais proximo
possivel de sua propria narrativa interna.

Aqui desponta a importancia dos estilos de vida na Alta Modernidade. Um estilo de
vida pode ser definido como “um conjunto mais ou menos integrado de praticas” '° que sdo
incorporadas aos habitos e rotinas cotidianos. Como a narrativa da autoidentidade €
reflexivamente organizada, a escolha dos estilos de vida é constantemente revisada. Segundo
Giddens, a realizacdo de um eu auténtico e a obtencdo de uma integridade pessoal vém da
congruéncia entre as experiéncias de vida e a narrativa autodesenvolvida. O individuo cria um
sistema pessoal de crengas, por meio do qual reconhece que deve lealdade; em primeiro lugar,
a si mesmo. Seus pontos de referéncia centrais sdo postos a partir de dentro. O que vai dar
concretude a uma narrativa particular de autoidentidade sdo estilos de vida escolhidos dentre a
diversidade disponibilizada pelos sistemas abstratos.

N&o menos importante para a conquista da autorrealizacdo € o papel das relagdes de

intimidade — a escolha que pessoas fazem de compartilhar um estilo de vida significativo.

16 GIDDENS, 2002, p. 79.
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Giddens destaca que em condigOes de modernidade os relacionamentos ndo sdo mais ancorados
em fatores exteriores da vida social e econdmica, mas séo firmados com base em afetos e sua
manutencdo repousa apenas nas recompensas que a propria relagdo pode trazer para 0s
parceiros. Nessa modalidade de relacionamento especifico da modernidade — que € denominada
relacdo pura — o compromisso desempenha um papel central para sua manutencio. E ele que
substitui a &ncoras externas da tradi¢do. Uma pessoa comprometida é aquela que “reconhecendo
as tensdes intrinsecas a uma relacdo da forma moderna, ainda assim esta disposta a correr o
risco, pelo menos até certo ponto — e que aceita que as Unicas recompensas serdo aquelas
inerentes & propria relagio”.!” Por isso, para subsistir a relagdo pura precisa de reciprocidade,
de uma troca equivalente de esforcos pelas partes envolvidas. Como em ambientes modernos a
confianca deve ser conquistada no processo de paulatina autorrevelacdo muatua, na relagcédo pura
se exige a abertura constante para a renovacdo do compromisso e a aplicacdo de mudancas
necessarias para a continua reaproximagao entre as partes.

Assim, na Alta Modernidade, também “a descoberta de si torna-se um projeto
diretamente envolvido com a reflexividade da modernidade™®, um projeto que consiste em
“manter narrativas biograficas coerentes, embora continuamente revisadas”!® com vistas a
autorrealizacdo. Trata-se de um processo em que a autoidentidade esta sendo constantemente

negociada.
1.1.6 A possibilidade do retorno do recalcado

Giddens observa que “quanto mais aberto e geral for o projeto reflexivo do eu, a
medida que fragmentos adicionais da tradicdo vao sendo descartados, tanto maior é a
probabilidade do retorno do reprimido”.?% Dentre as varias circunstancias sociais que propiciam
o retorno do recalcado trés séo de importancia significativa para os efeitos dessa pesquisa.

Primeiramente, em momentos decisivos o individuo enfrenta questfes que os sistemas
abstratos mantém longe de sua consciéncia no dia a dia. Especialmente nos pontos de transicao
os critérios externos for¢cam sua volta a cena. Por exemplo, no caso do nascimento e da morte,
o0s ritos tradicionais e religiosos fornecem um foco de solidariedade coletiva, colocam as
pessoas envolvidas em contato com forcas cdsmicas e ligam a acdo individual a quadros morais

e questdes fundamentais para a existéncia. Em segundo lugar, observa-se no ambito das

[

7 GIDDENS, 2002, p. 90.
8 GIDDENS, 1991, p. 135.
® GIDDENS, 2002, p. 13.
0 GIDDENS, 2002, p. 187.
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sociedades modernas uma tendéncia de reconstrugcdo ou mesmo criagdo de tradicbes como um
expediente para se enfrentar as condi¢cOes cambiantes da modernidade. Giddens chega a
vislumbrar que o retorno da fixidez moral em oposicédo a reflexividade e ao sempre revisavel
pode marcar a transic¢ao para além de um mundo dominado por sistemas internamente referidos.
Em terceiro lugar, contrariando as teorias sociais originais, as sociedades modernas
testemunham um renascimento do interesse por questdes espirituais e a proliferacdo de novas
formas de religiosidade. Giddens acredita que a origem desse retorno estd no amadurecimento
da propria modernidade. No lugar do mundo social estavel, previsivel e controlavel, tiveram
lugar a duvida radical e um universo de eventos imprevisiveis. Nesse contexto, as religides se
tornam atraentes porque apelam diretamente para o significado moral da existéncia que as
instituicGes modernas dissolveram. Giddens entende que o tema do retorno do recalcado surge
porque a expansdo dos sistemas internamente referidos atingiu seus limites maximaos.

As questdes existenciais e morais forcam seu retorno ao centro do palco na vida
cotidiana. S&o questbes que demandam a reestruturacdo das instituicbes sociais e levantam
questdes de natureza social e politica. Ndo obstante, Giddens ndo acredita que o resgate de
elementos pré-modernos de organizacao social regidos pela tradicdo seja uma resposta legitima
a essa nova situacdo. Ele propde que se construa novos futuros desenhados com base na leitura
acurada dos eventos institucionais em andamento no ambito da propria modernidade

radicalizada. A esse exercicio Giddens denomina de criacdo de utopias realistas.

1.1.7 A terceira via para uma narrativa contemporanea da autoidentidade

Giddens observa que depois da globalizacdo ninguém mais estd imune as
transformacdes da vida cotidiana causadas pelo impacto dos mecanismos de desencaixe. Se por
um lado, a modernidade globalizada criou fragmentacdes via 0 desencaixe e 0 acesso
diferenciado ao poder, por outro lado, ela unificou 0 mundo por meio do reencaixe — que é um
mecanismo de reinsercdo das relacdes sociais e informacbes em contextos espaco-temporais
especificos — principalmente com o desenvolvimento das midias eletrénicas. Nao obstante, o
acesso diferencial ao poder e as ambiguidades sociais criadas no ambito da divisdo mundial do
trabalho no contexto da produgao capitalista, a humanidade se tornou um “nds” experimentando
novas oportunidades e riscos de alta consequéncia num contexto global onde ndo ha mais 0s
“outros”.

Nesse sentido, assevera Giddens, a modernidade ndo poder ser mais entendida como

um projeto exclusivamente ocidental. Admite que as transformagOes institucionais que
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denominamos modernidade tem sua origem no ocidente. As duas instituicdes de especial
significacdo para seu desenvolvimento s&o europeias: o Estado-nacéo e a producgéo capitalista.
Também os estilos de vida por elas engendrados sdo um projeto ocidental. E, se se expandiram
pelo mundo, foi devido ao apelo ao poder que criaram. Contudo, objeta que do ponto de vista
de suas tendéncias globalizantes a modernidade ndo pode ser um projeto apenas ocidental. Isso
porqué tanto a globalizagcdo quanto a radicalizagéo da modernidade sdo empreendimentos ainda
inconclusos que véo sendo construidos a partir da interacdo entre a diversidade cultural do
planeta. Por isso, Giddens entende que € incorreto afirmar que a globalizacdo apenas esmaga
as demais culturas pela difusdo das instituicdes ocidentais, pois ela vai cooptando concepcdes
e estratégias nao ocidentais.

Segundo a interpretacdo de Giddens, é a busca pela minimizacdo dos riscos de alta
consequéncia, inclusive o da falta de sentido, que transcende todos os valores e as divisoes
exclusivistas do poder. Essa meta demanda a emergéncia de uma nova modalidade politica: a
politica vida, que surge para complementar a politica emancipatdria. Giddens assevera que a
politica emancipatoria, com sua énfase na libertacdo das desigualdades e das serviddes, nao
pode ser 0 Unico modelo para uma sociedade boa. Pois, a dialética do senhor e do escravo
sustentada pelo marxismo sé se aplica a contextos circunstanciais. Por isso, a politica vida “se
refere a engajamentos radicais que procuram incrementar as possibilidades de uma vida
realizada e satisfatoria para todos”.?* Ela é uma politica da autorrealizagdo que se ocupa com
os temas que fluem das questbes levantadas pela Alta Modernidade e procura responder a
pergunta sobre “quem eu desejo ser?”??

O método pelo qual a politica vida busca concretizar sua meta é a criacdo de modelos
de realismo utopico. Esse € um modelo de projecdo de uma nova sociedade que busca o
equilibrio rigoroso entre o elemento utdpico e o realista. As mudancas sociais almejadas devem
estar vinculadas a possibilidades institucionalmente imanentes, mas tal possibilidades séo elas
mesmas influenciadas pelo pensamento moderno voltado para o futuro. Isso faz com que o
elemento utdpico e o realista permanecam unidos. No entanto, a quem caberia a realizacdo dos
modelos de realismo utopico? Primeiramente, Giddens acredita que as agendas dos movimentos
sociais enquanto modalidades de engajamento radical de luta por emancipacdo sao eficientes
para fornecer a pauta para as futuras transformacoes. Pois, a politica vida pressupde certo nivel
de emancipacdo social e se ocupa com as questdes relativas a como devemos viver em

condi¢Bes sociais emancipadas. Por essa razdo, a agenda da politica vida ndo pode fugir de

2l GIDDENS, 1991, p. 170.
22 GIDDENS, 2002, p. 199.
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trazer de volta ao centro do debate as questfes existenciais e morais dissolvidas pelas
instituigdes modernas. Essa agenda “expde os limites de um processo de tomada de decisfes
governado puramente por critérios internos”.?3

Giddens sustenta que a definicdo das questdes pertinentes a politica vida deve ser
alcancada pelo dialogo entre uma variedade de saberes. Sua proposta, contudo, ndo se afasta da
mediac&o dos sistemas abstratos. E no seu contexto que o debate deve acontecer. Da mesma
forma, Giddens nédo questiona o acesso ao poder diferencial. N&o obstante, a centralidade dos
movimentos sociais, a concretizacdo dos modelos realistas utdpicos cabe aos privilegiados do
globo. Giddens entende que as mudancas benéficas exigem o uso do poder, que é mantido por
eles. Ademais, os interesses dos oprimidos ndo sdéo homogéneos e frequentemente colidem entre
Si.

Como resultado dos modelos projetados pelo realismo utopico se estabeleceria uma
linha bésica para o futuro estado das coisas. Consequentemente, isso limitaria o carater
infinitamente aberto e revisavel da modernidade, produzindo uma sensagdo de controle sobre
universo social, o que reforcaria o sentimento de seguranca ontoldgica. A autorrealizacao seria
uma condicdo mais proxima de concretizar-se. Essa nova realidade redundaria numa espécie de

renovacao da fixidez de alguns aspectos da vida que lembrariam caracteristicas da tradicéo.
1.1.8 Sintese preliminar: relacdo entre tradicao e identidade na modernidade
1.1.8.1 A tradicdo

A tradicdo € apresentada por Giddens como uma forma de narrativa que da coeséo e
significado a histdria das experiéncias humanas que, de outra forma, seriam difusas e cadticas.
Ela também confere coeréncia a histéria pessoal quando a insere na linha de continuidade entre
passado, presente e futuro. A tradicdo confere é&nfase especial ao passado. O presente e o futuro
sdo organizados em relacdo aquele limitando a abertura a eventos inesperados, 0 que
corroborava o sentimento de seguranca béasica. Por conseguinte, uma implicacdo positiva da
tradicdo € que ela sustenta a segurancga ontoldgica em relacdo a realidade exterior e a propria
autoidentidade. Por outro lado, como a tradicdo é orientada para o passado, ela se torna

naturalmente resistente & mudanca e exerce forca inercial sobre a vida social.

23 GIDDENS, 2002, p. 205.
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A tradicdo alimenta a confianca na continuidade necesséria entre as transicdes
temporais, por meio da recorréncia de préaticas socias que sao incorporadas as rotinas diérias e
encenadas através dos ritos, sejam eles religiosos ou ndo. Por meio de sua énfase no passado e
da sua valorizacdo dos simbolos, a tradicdo transmite para a vida social o conteido das
experiéncias de geracgdes anteriores. Com isso, as pessoas ndo se sentem como se estivessem
executando repetigdes vazias de forma mecanica, mas a existéncia cotidiana recebe significado
moral.

N&o s6 os eventos sociais recebem conteddo moral da tradicdo. Também os
acontecimentos naturais sao significados por ela. Em ambientes tradicionais, eventos cosmicos
e vida pessoal estdo relacionados. Eles sdo conectados através da articulacéo dos conceitos de
sina, destino e seu correlato cristdo, a providéncia. O primeiro afirma que o futuro ja esta
determinado e trara inevitavelmente o que é reservado a cada individuo. Consequentemente, o
curso que a vida deve seguir o destino que ja fora tracado pelas forcas cosmicas para se atingir
0s propésitos do futuro que elas mesmas escreveram em algum lugar do passado. Dentro desse
quadro, os eventos cotidianos sdo experimentados ndo sé em termos de relacbes causais, mas
de seu significado coésmico. Intimamente relacionadas com essa perspectiva estdo a
personificacdo religiosa de uma ou mais deidades pessoais que oferecem apoio providencial ao
longo da trajetéria humana. As interpretacdes religiosas se aliam a visdo esotérica da tradigcdo
para oferecer uma estrutura, por meio da qual 0s eventos sociais e naturais possam ser
explicados e respondidos com seguranca.

Nas culturas pré-modernas, a tradicdo era uma fonte de autoridade normativa que
perpassava todos os aspectos da vida social. Sua influéncia se fazia sentir por meio de
instituicOes especificas de autoridade, que eram a religido, a comunidade local e o sistema de
parentesco. A tradicdo vinculava o individuo a historia, as praticas sociais e aos
relacionamentos firmados e delimitados dentro da pequena extensdo espacial da localidade,
ainda isenta da acdo dos mecanismos de desencaixe. Ela também inseria o individuo no ciclo
das geracdes. Em cada transicdo geracional o individuo redescobria, incorporava, reinventava
e reproduzia saberes e modos de vida dos antepassados. No contexto da integracdo a
comunidade local e da participagcdo no sistema de parentesco as transi¢bes da vida eram
claramente indicadas ao individuo e os tragos gerais dos rumos a serem seguidos Ihe eram dados

por meio dos ritos instituidos.
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1.1.8.2 A identidade

Assim como com a tradicdo, Giddens define a autoidentidade como uma espécie de
narrativa. A autoidentidade € a trajetdria pessoal sendo contada de maneira coerente. Ela € a
intepretacdo da autobiografia.

Em contextos pré-modernos, o carater normativo da tradicdo influia diretamente sobre
a formac&o da autoidentidade. A identidade era outorgada por meio da inserc¢do do individuo
nas instituicdes de autoridade tradicionais. Também era a tradi¢cdo quem fornecia os referencias
ontoldgicos e comportamentais que possibilitavam ao individuo seguir em frente diante dos
dilemas da vida cotidiana. As respostas as questfes existenciais fundamentais eram pre-
estabelecidas. Com isso, a tradigdo proporcionava uma sensacdo de firmeza por meio dos
elementos morais e cognitivos que ofertava. A historia pessoal era narrada a partir dos vinculos
com o local, com o sistema de parentesco e com a religido. A autobiografia era interpretada
com base na lealdade aos referenciais externos providos pela tradicéo.

Em contraste com ambientes tradicionais, na modernidade um determinado saber ja
ndo € sancionado devido a sua antiguidade, a fidedignidade de seus depositarios ou por encerrar
a experiéncia de geracOes anteriores. A tradicdo € substituida pela aquisicdo reflexiva do
conhecimento. Os saberes tornam-se legitimos a medida que se conformam aos padrbes da
racionalidade instrumental cientifica, sendo constantemente submetidos a revisdo a luz de
novas informagfes acumuladas sobre o mundo fisico e social. O projeto da modernidade
passou a ser construir a identidade sem o recurso a referenciais externos. Atualmente, na Alta
Modernidade, a reflexividade voltou-se também contra a propria razao cientifica instrumental.
Nem os referenciais externos da tradicdo nem o conhecimento da razdo critica orientado pelos
critérios das ciéncias naturais podem ser sustentados sem que comprovem reflexivamente a sua
legitimidade. Sem referenciais ontolégicos fixos e inequivocos o proprio “eu” também se
tornou um projeto reflexivo. O que significa que a narrativa pessoal é sempre passivel de revisdo
e reformulagdes a luz dos novos conhecimentos e da op¢éo entre as infinitas possibilidades de
estilos de vida a disposi¢cdo no mundo globalizado. Os estilos de vida adotados pelos individuos
dao coeréncia e expressividade a narrativa pessoal da autoidentidade. Por isso, o projeto
reflexivo do eu se estende também ao corpo. E por meio do corpo que a narrativa autobiografica
se concretiza no tempo e no espaco. Ao final desse processo, a construgéo da identidade passou
a ser um projeto internamente referido. A lealdade do individuo é deslocada dos referenciais
externos autoritativos da tradi¢do para si mesmo e para o sistema de crencas por ele criado e

orientado para a sua autorrealizacéo.
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E importante destacar que, apesar das distingdes de cada um dos projetos
epistemoldgicos, ha elementos invaridveis na constituicdo psicoldgica do individuo que podem
ser verificados em cada um desses momentos. Para os efeitos dessa pesquisa é relevante o fato
de que as respostas existenciais sdo incorporadas, em sua maior parte, de maneira tacita.
Consequentemente, as lealdades nem sempre conseguem ser articuladas verbalmente, embora

sejam vivenciadas na pratica.
1.1.8.3 A construcdo interdependente da autoidentidade

Mesmo contra o pano de fundo da referencialidade interna da existéncia moderna, seria
um equivoco supor que o individuo se encontra sozinho na execugdo do projeto de construcéo
da autoidentidade. Esta vai sendo elaborada através do intercambio com a realidade externa.
Além disso, as experiéncias com o0 mundo objeto e humano sempre sdo mediadas. Na Alta
Modernidade, os sistemas abstratos exercem um papel fundamental na mediacdo da
experiéncia, especialmente por meio das novas midias que intensificam a sua influéncia sobre
a autoidentidade.

E provavel que a influéncia dos sistemas abstratos sobre o projeto de construcdo da
autoidentidade seja especialmente visivel na incidéncia da producéo capitalista sobre os estilos
de vida disponiveis. Se, por um lado, o individuo opta por um estilo de vida que o auxilia a dar
concretude e visibilidade a sua narrativa biogréfica interna, por outro, os estilos de vida sdo
padronizados por meio da producdo e mercantilizacdo dos produtos limitando e direcionando
as escolhas pessoais. E claro, contudo, que o individuo n&o é um objeto passivo de tal influéncia.
Suas escolhas também delineardo os rumos da producdo mercantil. Essa relacdo dialética entre
padronizacdo mercantil e escolhas pessoais alimenta a circularidade do conhecimento reflexivo,
que resulta na construgéo interdependente da identidade nos polos local e global.

Além das relacdes de interdependéncia entre o individuo e os sistemas abstratos, a
busca crescente por relacionamentos intimos € uma marca da vida social no contexto da Alta
Modernidade. Em parte, isso se explica pela preponderancia dos principios impessoais que séo
utilizados pelos sistemas abstratos enquanto mediadores da experiéncia. A constitui¢do
psicoldgica da pessoa, no entanto, acontece por meio de relacionamentos pessoais marcados
por reciprocidade. Por isso, durante toda a sua existéncia ela sentira a necessidade de ter outros
em quem confiar e com quem partilhar estilos de vida significativos.

Em ambientes tradicionais, as relacbes de confianca e intimidade eram

institucionalmente organizadas e sua manutengdo era garantida por cédigos de honra pré-
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estabelecidos. Sem as ingeréncias de tais convencdes externas os relacionamentos sao firmados
exclusivamente por afeto pessoal e motivados apenas pelas gratificacdes que a propria relacdo
pode gerar. Com isso, 0 compromisso e a confianga reciprocos tornam-se fundamentais para a
sua manutencdo. Nesse sentido, a abertura ao outro é um elemento imprescindivel para a
existéncia de relagGes proximas na modernidade radicalizada. Pois, a confianga é conquistada
dentro de um processo de mutua revelacdo por meio da qual a autoidentidade vai sendo
negociada a medida que a critica reciproca induz a autoexploracéo e as mudancas necessarias

para reafirmar a aproximacao.

1.2 Modernidade: uma analise politica e filoséfica

Enquanto Giddens aponta 0s meios institucionais pelos quais a tradi¢do exercia sua
influéncia autoritativa sobre a dindmica da vida social e a formacéo da autoidentidade; Hannah
Arendt, com sua andlise filosofica, traz a luz os mecanismos pelos quais eram construidos 0s
referenciais externos da tradi¢do.2®> Se Giddens fala das descontinuidades entre as instituicdes
tradicionais — local, parentesco, religido — e as modernas — Arendt fala do rompimento com os
quadros referenciais tedricos da tradicdo — primazia da reflexdo sobre o agir, a primazia da
certeza sobre a duvida, a primazia do transcendente e imutavel sobre o imanente e cambiante.
Apesar das diferengas 6bvias entre as duas abordagens, elas oferecem elementos mutuamente
complementares para a compreensdo de nosso tempo e da complexa relacdo que se estabelece

entre tradicdo e identidade

1.2.1 O pensamento moderno a deriva entre o passado e o futuro

No prefacio de sua obra “Entre o passado e o futuro”, Hannah Arendt apresenta o
objeto de sua reflexdo. Ela se ocupara com aquilo que designou de a estdria mais abscondita da
modernidade: o surgimento e o desaparecimento periédico do que comparou a um tesouro, 0
espaco publico como fonte de liberdade e realizacdo. Arendt acredita que o espago publico,
contraposto a uma vida particular e autocentrista, € o lugar onde o individuo pode encontrar-se
a si mesmo e se desnudar. Para recorrer a linguagem de Giddens, o espaco publico € para ela o
lugar onde a pessoa desenvolve um estilo de vida que corresponde a sua narrativa

autobiografica. Nesse lugar, a pessoa revela-se a si mesma e experimenta a sensacdo de

%5 As ponderacdes do item 1.2 estdo fundamentas em ARENDT, Hannah. Entre o passado e o futuro. S&o Paulo:
Editora Perspectiva, 1997. p. 28-68.
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liberdade. Relevante para os fins dessa pesquisa é a descrigdo realizada no primeiro capitulo de
sua obra do papel da tradigdo dentro da metafora do surgimento e desaparecimento do tesouro.

O tesouro surge apenas por breves periodos depois dos quais torna a desaparecer
deixando a traz de si a sensacdo de sua irrealidade. Para Arendt, 0 mundo do século XX seria
um desses periodos que experimentam a sua perda. Contudo, por que o tesouro se perde? O
principal motivo é que nenhum nome lhe foi atribuido por aqueles que em breves momentos o
tiveram nas maos. Com isso, o tesouro é deixado como que uma heranca sem um testamento.
A funcéo do testamento é selecionar, nomear, transmitir e preservar. Ele indica qual ¢, onde se
encontra e qual o valor da heranga. Em suma, o testamento lega posses do passado para o futuro.
A metéfora do testamento aplicada a vida social quer fazer perceber a relevancia da tradicao.
Segundo Arendt, sem uma tradicdo que encerre essas atribui¢bes ndao ha continuidade
consistente no tempo. Se nenhuma tradicdo prevé a realidade e o aparecimento daquilo que
deveria ser legado, isso se perde em decorréncia de um lapso generalizado da memoria. Pois a
memoria é incapaz de reter informacGes desconexas. A tradicdo € aquela que oferece um
quadro de referéncias pré-estabelecido, sem o qual a memoria € impotente.

Aliada a articulacdo da memoria, a critica sobre os eventos legados é fundamental para
a transmissao da historia e de seu significado. Recontar e repensar os eventos € o processo pelo
qual os acontecimentos vivenciados ganham significado. E como se eles recebessem um
acabamento na mente humana. Todavia, sem a luz do passado sobre o futuro a mente dos
homens vagueia nas trevas e ja ndo ha histéria para ser contada. Segundo Arendt, essa é a
situacdo das mentes do séc. XX. O homem moderno se encontra no ponto da linha temporal em
que o curso dos acontecimentos ja transcorreu e a histdria resultante aguarda ser completada na
mente dos que herdam e questionam. A funcdo da mente humana é compreender o0s
acontecimentos e, com isso, levar o ser humano a reconciliacdo com a realidade. Quando ela
se torna incapaz de realizar essa tarefa, quando o pensamento perde a conexdo com a realidade,
a mente entra em conflito. E uma das consequéncias ¢ a fuga do pensar para o agir.

Para Arendt, foi isso o que aconteceu no final do séc. XIX. A percepcdo de que 0
homem estava vivendo num mundo no qual sua mentalidade e tradicdo de pensamento nao eram
mais capazes de formular questdes significativas nem de responder as novas perplexidades o
levou a refugiar-se no compromisso radical com a¢do. Num segundo momento, a préopria acao
tornou-se um poderoso apelo ao pensamento. Isso porque o ser humano percebeu-se inserido
num lapso temporal marcado pela transicao entre “as cosias que ndo sdo mais” e “as que ainda
nao sdo”, um periodo onde a recepgao e a reflexdo tornaram-se urgentes para se superar a crise

de sentido em que se havia mergulhado.
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Essa formulagdo parece ser complexa demais para transmitir um conceito
aparentemente obvio: 0 ser humano encontra-se sempre no presente. Contudo, recorrendo a
uma metafora de Kafka, Arendt procura demonstrar que o referido lapso temporal em que se
encontra 0 homem moderno nédo € o presente como usualmente concebido. Trata-se, antes, de
uma lacuna que cinde o tempo nas trés dimensdes conhecidas devido a presenga do ser humano.
Sem a presenga humana o tempo seria indiferente e unidirecional. Passado, presente e futuro se
anulariam. Agora, porém, as forcas do passado e do futuro avancam sobre o ponto onde se
encontra 0 homem e digladiam entre si e contra aquele. O passado empurra-o para frente, seus
eventos em curso querem ser recebidos e trabalhados na mente humana. O futuro empurra-o
para trés, busca aquele acabamento que narra coerentemente 0s acontecimentos e transmite o
seu significado. O lugar do ser humano no presente € um campo de batalha onde ele mesmo
luta por seu territorio.

O anelo da metafisica tradicional era encontrar um lugar acima da arena de batalha
onde o homem pudesse se postar como juiz sobre as duas dimensdes cronoldgicas que
antagonizam. Trata-se do desejo de encontrar uma esfera livre da incidéncia do tempo e das
limitacBes do espaco para ser o lugar apropriado para a esfera do pensamento. Hannah Arendt,
porém, postula que o lugar adequado ao pensamento fica a uma distancia suficiente para se
alcancar a imparcialidade necessaria ao julgamento da historia, contudo, sem deixar o vinculo
com o tempo humano. Isso implica colocar-se conscientemente dentro dessa lacuna e nela se
mover ordenadamente por meio do ato de pensar. Somente o ato de pensar pode inserir o ser
humano na lacuna entre o passado e o futuro, pois, ao pensar ele é atemporal. Através dos
exercicios mentais de rememorar e de antecipar o ser humano salva da ruina do tempo histérico
e biografico tudo o que toca com o pensamento. O lapso temporal entre o passado e o futuro
ndo é exclusividade da era moderna. O que torna a modernidade singular em relacdo a periodos
anteriores € que, desde o Império Romano, a lacuna foi transposta coletivamente pela adesédo
ao quadro de referéncias da tradicdo. Na modernidade, porém, a tradicdo se esgarcou e se
rompeu. Quando isso aconteceu, a experiéncia da lacuna temporal deixou ser uma ocupagao
exclusiva dos pensadores e tornou-se realidade tangivel e motivo de perplexidades para todos.

Arendt esclarece que néo pretende reatar o lago rompido da tradicéo, criar algum novo
expediente que preencha a lacuna entre passado e futuro, ou ainda projetar futuros utopicos.
Sua intencdo é estimular o exercicio do pensamento a fim de se poder reconciliar com a

realidade.
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1.2.2 O pensamento moderno entre o inicio e o fim da tradi¢do

Segundo Arendt, o inicio da tradi¢cdo do pensamento politico ocidental foi dado por
Platdo quando identificou tudo aquilo que pertence ao convivio humano e a0 mundo comum
como trevas, ilusdo e confusdo. Ele postulou que era necessario aos que desejassem encontrar
0 verdadeiro ser, as ideias eternas, repudiar tal mundo. No inicio da tradi¢cdo, um fil6sofo
abandona a politica e volta posteriormente para impor seus padrdes aos assuntos humanos. O
fim da tradicéo, por sua vez, veio quando Marx localizou a filosofia e a sua verdade justamente
no mundo comum e afirmou a possibilidade de sua realizacdo somente na esfera do convivio
humano, da sociedade por meio da emergéncia de homens socializados. No fim da tradi¢do, um
filosofo repudia a propria filosofia para realizar seu alvo, a transformagdo da mente dos homens
por meio da politica. A distingdo fundamental entre eles reside no fato de o inicio da tradicao
ter perpassado toda a histéria do pensamento ocidental harmonizando e organizando as coisas,
ao passo que, no seu fim, ela tornou-se destrutiva, ocasionando o clima de confusdo e
desamparo que caracteriza o séc. XX.

Segundo Arendt, a postura adotada por Marx inverteu a hierarquia tradicional
estabelecida desde Platdo entre pensamento e acdo, contemplacéo e trabalho. Contudo, subsiste
em seu pensamento uma permanéncia histérica daquela tradicdo inicial que continuou a
influencia-lo e o conduziu a vérias contradi¢des. Marx se rebelou conscientemente contra a
tradicdo, mas, quando identificou tendéncias presentes que ja ndo poderiam ser compreendidas
dentro do quadro de referéncias tradicionais utilizou seus proprios conceitos e ideias para
compreendé-las e integra-las. Arendt procura demonstrar que os ideais marxistas de sociedade
e humanidade ilustram bem a Gltima afirmacdo e evidenciam a influéncia da tradi¢do sob o seu
pensamento. Em Marx, a concretizacdo de uma humanidade socializada esta condicionada ao
fim do Estado, a abolicdo do trabalho e a consequente garantia de tempo ilimitado de lazer para
cada um dos integrantes da sociedade. Arendt observa que esses ideais ndo sdo tdo utopicos
quanto se pretendia. Eles, na verdade, reproduzem a experiéncia da cidade-estado ateniense,
que é o fundamento sobre o qual foi construida a tradicdo politica do pensamento ocidental.

Em primeiro lugar, a polis ateniense ndo poderia ser considerada um Estado na acepgao
moderna, pois ele ndo ostentava as divisbes classicas da populacdo entre governantes e
governados — monarquia, oligarquia e democracia. Em segundo lugar, a cidadania era
concedida apenas aos que eram livres do trabalho. Portanto, tinham tempo para lazer e para a
ocupagdo com os assuntos da polis. E, em terceiro lugar, a propria politica e os negécios do

Estado eram considerados deveres dificeis. Quem desejasse a busca pelo conhecimento deveria
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de se abster destes deveres. Foi nesse contexto que Aristoteles desenvolveu seu ideal de skholé:
um tempo livre ndo apenas do trabalho comum, mas da propria politica e do Estado como
condicdo para a realizacdo da bios theoretikds — a vida devotada exclusivamente a filosofia.
Portanto, foi a concepcao tradicional de lazer como skholé que condicionou o ideal de
humanidade socializada de Marx.

Arendt afirma que a rebelido de Marx contra a tradicdo do pensamento politico
ocidental foi consciente. Por isso, ele articulou conceitos-chave de uma maneira desafiadora e
igualmente paradoxal com o fito de contradizer as respectivas verdades tradicionais, que eram
aceitas sem questionamentos até a chegada da modernidade: a) O trabalho criou 0 homem. Essa
afirmacéo implica que i) Deus n&o criou o ser humano; ii) que 0 homem cria a Si mesmo e sua
humanidade deriva de sua atividade e iii) que sua caracteristica distintiva ndo é a razdo, mas o
trabalho — a atividade humana tradicionalmente mais desprezada. Com essa afirmacdo Marx
desafia o Deus tradicional, o juizo tradicional sobre o trabalho e a glorificacdo tradicional da
razdo. b) A violéncia é a parteira da historia. “A violéncia ¢ a parteira de toda a velha sociedade
prenhe de uma nova”.?® Isso quer dizer que as forcas do desenvolvimento da produtividade
humana apenas vém a tona por meio da guerra e da revolucdo. A violéncia, que
tradicionalmente foi considerada o ultimo recurso nas relagfes entre Estados, vergonhosa no
ambito domestico e carateristica da tirania, em Marx torna-se o elemento constitutivo de todas
as formas de governo, especialmente pelo controle dos meios de violéncia. Tradicionalmente,
o discurso foi considerado a expressdo da potencializacdo maxima da existéncia humana no
ambito da polis. A distincdo aristotélica do homem como z6on politikon e zéon l6gon ékhon
contrasta, respectivamente, o grego com o barbaro e o livre com o escravo. Homens livres sao
conduzidos a obediéncia (pheitharkhia) por meio de persuasdo (pheitein) e ndo pelo uso da
forca. A glorificacdo da violéncia em Marx desafia e nega, sobretudo, o valor tradicional
conferido ao logos. ¢) Os fildésofos apenas interpretam o mundo de diferentes maneiras; agora
é preciso transforma-lo. Segundo Marx, os filésofos deveriam interpretar a realidade para
indicar como 0 mundo deve ser transformado. Isso é “fazer” filosofia. Essas proposigdes
desafiam a tradicdo, pois nunca foi o alvo principal dos filésofos prescrever regras de acdo. De
Platao a Hegel, a filosofia nunca foi considerada “desse mundo”. Afirmar que o mundo dos
negocios humanos se tornaria idéntico ao dominio das ideias onde se movem os filoésofos, ou
que a filosofia, antes destinada a poucos eleitos se tornaria a realidade do senso comum,

contraria cabalmente a tradi¢do de pensamento ocidental.

% ARENDT, 1997, p. 48.
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Arendt identifica em cada uma dessas afirmagdes uma contradicdo fundamental e
insoltvel que evidencia a permanéncia do quadro de referéncias da tradicdo no pensamento de
Marx, especialmente por sua articulagcdo em uma estrutura hierarquica: a) se o trabalho é a mais
humana das atividades humanas, que atividade produtiva essencialmente humana restara
quando o trabalho for abolido? b) se a violéncia € a parteira da historia e a mais honrada das
formas de agdo humana, que agdo auténtica e significativa restara quando a luta de classes cessar
e o Estado for abolido? ¢) que espécie de pensamento restara quando a filosofia for realizada
na concretizagéo da futura humanidade socializada e, finalmente, for extinguida? d) E, por fim,
a contradicdo fundamental se expressa na glorificacdo do trabalho e da acdo ao lado da
idealizacdo de uma sociedade sem Estado, ou seja, sem acgao e sem trabalho.

Segundo Arendt, contradicdes tdo flagrantes s6 ocorrem em grandes pensadores.
Pessoas que perceberam que a nossa velha tradicdo de pensamento seria incapaz de lidar com
0s novos fenbmenos emergentes, mas tiveram que se ocupar com eles dentro dos quadros
referenciais da propria tradicdo. Pois, em seus dias, nenhum pensamento parecia ser possivel
fora dos parametros tradicionais. Marx, Kierkegaard e Nietzsche estdo entre os pensadores que

tentaram articular contra a tradic¢éo utilizando seus proprios referenciais conceptuais.
1.2.3 O pensamento moderno sob a influéncia tacita da tradicao

Arendt afirma que a forca e a influéncia da tradicdo inicial sobre o pensamento do
homem ocidental nunca dependeram da consciéncia de sua presenca. Apenas em raros
momentos histdricos sua presenca foi consciente. A primeira ocasiao foi quando da criacdo do
préprio conceito de tradicdo. Os romanos decidiram adotar o pensamento e a cultura gregos
como sua proépria tradicdo espiritual. Com isso, eles decidiram historicamente que a tradi¢do
exerceria influéncia formativa permanente sobre a populagédo europeia. Desde ent&o, a tradigdo
tornou-se “o fio condutor através do passado e a cadeia a qual cada nova geracdo,
intencionalmente ou ndo, ligava-se em sua compreensdo do mundo e em sua propria
experiéncia”®’ Na Renascenca, por meio do seu brado ad fontes, houve a primeira tentativa
consciente de se romper com a tradicéo e se estabelecer um passado sobre o qual ela néo tivesse
poder. J& 0 romantismo, no séc. XIX, apresentou uma exaltada consciéncia e glorificacdo da
tradicdo. Para Arendt, a glorificacdo roméntica do passado estava apenas assinalando o

momento em que a modernidade transformaria o mundo de tal forma que uma confianga

27 ARENDT, 1997, p. 53.
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inquestionavel na tradicdo ndo seria mais possivel. Contudo, a derrocada de uma tradigdo ndo
implica necessariamente o fim da influéncia de seus conceitos sobre a mente humana. Pelo
contrario, postula Arendt, quando menos viva a for¢a de uma tradicdo e quando mais distante a
memoria de seu inicio, tanto mais se torna coercitiva em sua presenca tacita. Marx, Kierkegaard
e Nietzsche ndo foram imunes a esse principio.

Segundo Arendt, os trés pensadores atuaram no periodo de transicdo que assinalou a
quebra na continuidade da histéria ocidental. Contudo, quem levou a efeito 0 rompimento com
a tradicéo foi a ascensdo da dominacéo totalitaria no século seguinte. Esse fato se explica pelo
ineditismo desse novo tipo de dominagdo, que ndo podia ser compreendido “mediante as
categorias usuais do pensamento politico”, nem ser julgado conforme “padrdes morais
tradicionais ou ser punido dentro do quadro de referéncia legal de nossa civilizacdo”.?® Dadas
essas caracteristicas, 0 rompimento revestiu-se de carater definitivo e irrevogavel. Arendt
entende que as implicagdes concretas da dominacéo totalitaria vdo muito além das ideias mais
radicais e criticas mais contundentes que aqueles pensadores tenham apresentado contra os
padrdes de pensamento ocidental. A rebelido de Marx, Kierkegaard e Nietzsche contra a
tradicdo se deu porque ela parecia-lhes obsoleta para responder as perplexidades e aos
problemas que emergiam das novas circunstancias historicas e sociais. Por esse motivo, eles
rejeitaram a autoridade da tradicdo e se tornaram pioneiros na tentativa de pensar sem a
influéncia de qualquer autoridade. Entretanto, eles continuaram a atuar dentro do quadro

referencial da grande tradicdo e, por isso, ainda foram influenciados por ela.
1.2.4 O pensamento moderno e a inversao da hierarquia dos conceitos tradicionais

Segundo Arendt, ao tentar superar problemas novos por meio de coisas velhas aqueles
pensadores provocaram distor¢Ges destrutivas na tradicdo. Para responder a filosofia da ddvida
de Descartes, Kierkegaard propds o salto da duvida para a fé. Com isso, inverteu a relacdo
tradicional entre fé e razdo. O salto de Marx, da teoria para a acdo, da contemplacdo para o
trabalho, foi uma resposta a filosofia da histéria de Hegel que transformou a metafisica em
filosofia da histdéria. Com isso, o fildsofo num historiador que procura no passado o significado
daquilo que esta por vir. O salto de Nietzsche do reino transcendente e ndo-sensivel das ideias
e medidas para 0 mundo sensual imanente foi a derradeira tentativa de se libertar da tradigéo.

Contudo, seu Unico éxito foi colocar a tradigéo de cabega para baixo.

8 ARENDT, 1997, p. 54.
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Kierkegaard, ao propor seu salto da duvida para a fé, transformou o assalto da ciéncia
moderna a religido em um conflito religioso interno. Segundo seu pensamento, toda a auténtica
experiéncia religiosa s6 pode acontecer na constante tensdo entre fé € divida. Apenas a
afirmacéo do absurdo da condicdo e da crenca humanas pode amenizar esse embate. De maneira
analoga, quando Marx salta da filosofia para a politica transporta as teorias dialéticas para a
acdo e torna a politica mais teodrica e dependente de ideologias. Nietzsche, por sua vez, ao
enfatizar a sensivel, o material e o imanente em detrimento do suprassensivel, ideal e
transcendente estava tentando superar o niilismo inerente a realidade da vida moderna. Pois,
descobriu que dentro do quadro de referéncias tradicional, a realidade imanente perde sua razdo
de ser quando é privada de sua esséncia transcendente. Mas, sua rebelido contra a tradicdo
redundou no préprio niilismo, pois 0s novos valores que elegera ndo possuiam justificativa que
0s imunizasse contra a desvaloracdo dos valores que aplicara as ideias transcendentes. N&o
obstante, o que cada um deles intentou, respectivamente, foi: a) afirmar a dignidade da fé contra
a razéo e o pensamento moderno; b) a dignidade da acdo humana contra a contemplacéo e a
relativizacdo das contradicdes da historia e; ¢) a dignidade da vida contra a impoténcia do
homem moderno. Arendt assevera que eles fracassaram. Mesmo assim, sua obra é fundamental
para ajudar a compreender o mundo moderno. Cada uma das tentativas levou em consideragéo
tracos da modernidade incompativeis como a nossa tradi¢do de pensamento.

Kierkegaard percebeu que o espirito de divida da ciéncia moderna, que é compelido a
acreditar somente naquilo que ele mesmo produz, € incompativel com a confianca incondicional
dareligido e da filosofia tradicionais naquilo que é dado a conhecer/revelado. Por isso, a ciéncia
moderna tornou-se inimiga da religido. Na sua tentativa de salvar a fé do assalto da modernidade
Kierkegaard acabou modernizando a prépria religido. Ele a submeteu a davida e a desconfianca
e promoveu a desintegracdo das crencas tradicionais, quando tentou sustenta-las a partir do
argumento que o homem ndo pode confiar em sua razdo e sentidos para receber a verdade. A
condicdo humana é absurda porque ndo pode confiar em suas faculdades para apreender a
realidade. A fé é um absurdo porque cré contra os préprios sentidos e contra a razao.

As revolucges francesa e industrial pretenderam elevar o trabalho de sua tradicional
condicdo de signo da sujei¢cdo do homem & necessidade a simbolo de sua liberdade positiva, a
liberdade de produzir. Para isso, nesse contexto, foram forjados os conceitos modernos de
igualdade e dignidade inatas do ser humano. Marx percebeu que o problema era respondido de
maneira superficial. Concedeu-se aos operarios o direito ao voto, mas na expectativa que cada

uma voltasse a ocupar seu lugar tradicional na hierarquia social. Perpetuava-se o conflito entre
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as concepcoes tradicional e moderna sobre o trabalho: uma liberdade superficial era oferecida
para se garantir a sujeicédo tradicional.

Outro impacto da cosmovisdo moderna sobre o trabalho é que o pensamento deixa de
ser o cume das atividades e se torna uma atividade entre outras. Ele é visto como um trabalho
que deve ser realizado por necessidade de produtividade, mas sem interferéncia direta sobre a
realidade. Marx tenta salvar o pensamento do impacto da necessidade, de ser trabalho no sentido
tradicional. Para Marx, 0 pensamento ndo acontece nem acima, como na tradi¢ao platonica,
nem ao lado do trabalho, como na cosmovisdo burguesa — mas junto dele. Marx traz o
pensamento para dentro da esfera da acdo. Porém, ao afirmar que “ndo se pode abolir a Filosofia
sem realiz&-1a”, acabou submetendo também o pensamento a necessidade, a lei das forgas
produtivas da sociedade.

Nietzsche promoveu a “desvaloracdo” dos valores ao constatar a incompatibilidade
entre as “ideias” tradicionais e a época moderna. As “ideias” eram utilizadas tradicionalmente
como padrdes transcendentes para medir os empreendimentos e estabelecer os padrdes de
comportamento das pessoas. A modernidade dissolveu todas essas regras ao transforma-las em
valores funcionais. Valores sao bens sociais que nao tém significado auténomo. Eles séo, agora,
estabelecidos na fluidez das relagGes sociais e do comércio. Essa relativizagdo tornou tanto o0s
produtos quanto os padrdes comportamentais humanos em entidades de troca cujo valor é
determinado pela sociedade e ndo pelo homem que produz, usa e julga. Despois dessa mudanca
a questdo mais embaragosa para as ciéncias do valor passou a ser “onde encontrar o valor
supremo e tnico mediante o qual medir todos os demais”.?

Nietzsche utiliza o termo valor como no¢do-chave de seu ataque a tradicdo. Ele o
articula em duas frentes: a) primeiro procede a desvalorizacdo dos valores correntes na
sociedade e esvazia as ideias e reminiscéncias do passado de seu carater de padrdes absolutos.
Com isso, ndo haveria mais a percepcdo de que a sociedade estaria desprezando valores
auténticos ao negligencia-los em busca de artigos melhores; b) em um segundo momento,
rejeita como absurda a conclusdo da ciéncia moderna de que sé alcancaria resultados
significativos se abandonasse definitivamente os valores absolutos. Contra esse pano de fundo
ele apresenta sua descoberta de valores novos e superiores: o poder, a vida, 0 amor a existéncia.
Contudo, torna-se vitima das ilusGes que ajuda a destruir quando lanca méo da velha nocao
tradicional de unidades transcendentes de medicao, e acaba por transferir a intercambialidade e

a relatividade dos valores para os temas cuja dignidade absoluta ele quis defender.

2% ARENDT, 1997, p. 61.
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A religido permeada de davida; o pensamento sujeito a necessidade e a ideologia e a
cambialidade absoluta dos valores sdo as grandes distor¢cdes destrutivas da tradigdo
engendradas antes da ruptura historica experimentada no sec. XX.

Conforme Arendt, os trés pensadores compartilham como meio de alcancgar suas metas
a operacgdo mental da reviravolta, do salto, do “por de cabega para baixo”. Mas € justamente a
reviravolta que pde fim a tradicdo que evidencia a influéncia permanente de seu inicio no
pensamento desses autores. Primeiro, a afirmacédo de um dos opostos (da fé, da pratica, da vida
sensivel) traz a tona sua antitese rejeitada (0 intelecto, a teoria, a imutabilidade transcendente)
e mostra que ambos s6 tém sentido e significado no seu antagonismo. Segundo, o ato de pensar
em termos de tais oposi¢des se funda numa primeira grande reviravolta sobre a qual se assentam
todas as outras, pois ela estabelece “os opostos em cuja a tensdo se move a tradi¢io”.* Trata-
se da periagogué tés psikhés narrada por Platdo no Mito da Caverna.

Por tras da periagogué — cujos movimentos vdo das sombras para as chamas, dessas
para o céu e desse de volta para a caverna — estd uma reviravolta de carater mais geral. Platdo
inverte a hierarquia da realidade descrita pela religido homérica. Homero apresentara o
ambiente das almas, no Hades, como um mundo irreal constituido de imagens e sombras. Para
Platdo, o0 mundo material é 0 mundo das sombras irreais. Segundo a leitura de Arendt, Platdo
ainda ndo operava com o dualismo posterior que viu nessa inversdao dois opostos pré-
determinados. Contudo, Platéo acabou estabelecendo o quadro referencial onde essas operagoes
sdo possibilitadas quando separou um mundo de sombras e aparéncias do mundo das ideias e
verdades eternas. Todo o desenvolvimento posterior da filosofia consistiu em reviravoltas entre

esses dois termos opostos.
1.2.5 O pensamento moderno sob o signo da cambialidade

A ascensdo da ciéncia moderna movida pela filosofia cartesiana da divida trouxe
inseguranca para o quadro conceptual da tradi¢do. A hierarquia tradicional que estabelecia que
a verdade é percebida apenas na passividade e a dicotomia entre contemplagdo e acdo nao se
sustentaram mais frente a postura ativa da ciéncia que fez para conhecer. Com a duvida sobre
se as coisas aparecem como realmente sdo a compreensdo da verdade como revelacdo e a fé
incondicional em um Deus revelado se tornam igualmente duvidosas. Também a nocgdo de

teoria mudou de significado. N&o é mais vista como um sistema de verdades razoavelmente

% ARENDT, 1997, p. 64.
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conectadas que sdo dadas ao sentido e a razdo. Trata-se, pelo contrario, da teoria cientifica
moderna — uma hipétese de trabalho que muda conforme seus resultados e cuja legitimidade
depende nao do que revela, mas do que funciona. Pelo mesmo processo as “ideias” de Platao
perderam seu status de luminares do mundo e do universo. Primeiro tornaram-se meros padrdes
e medidas, forgas limitativas e reguladoras da mente raciocinante do homem — como em Kant.
Depois, tornaram-se meros valores cuja validade é determinada pela sociedade conforme suas
sempre mutaveis necessidades funcionais. Estes valores sempre cambiaveis e mutaveis sao as

Unicas ideias deixadas aos homens socializados.

1.2.6 Sintese preliminar: relacéo entre contemporaneidade, modernidade e identidade

1.2.6.1 O mundo contemporaneo

Embora Arendt ndo fale em pds-modernidade, ela faz distin¢cdo entre 0 mundo da
modernidade e 0 mundo do séc. XX3%. Assim como Giddens, ela o caracteriza como uma era
fundamentalmente pds-tradicional. Foi no séc. XX que o rompimento absoluto e definitivo com
a tradicdo foi levado a efeito mediante o ineditismo da dominacdo totalitaria. Todavia, ainda
que Arendt procure escusar as rebelides do sec. XIX contra a tradicdo da quebra na histéria
ocidental, foram suas reviravoltas nas hierarquias dos conceitos que proporcionaram a
legitimacdo tedrica para tal. A ruptura destituiu a tradicdo de sua autoridade. Isso, contudo, ndo
implica que ela tenha sido banida em definitivo da mente humana contemporanea. Sua presenca
foi deliberadamente rejeitada, ndo obstante, a influéncia de seus conceitos e categorias ainda é
ativa de maneira tacita no pensamento corrente. Esses aspectos do carater pds-tradicional da
modernidade trouxeram varias implicacdes negativas para o ser humano no séc. XX. Arendt se
detém no esclarecimento de trés delas.

A tradicdo foi o fio condutor do passado ao longo das geracbes que seguiram do
Império Romano até a modernidade. Ela vinculava todas essas geracGes por meio de uma
cosmovisdo compartilhada e de uma mesma maneira de experimentar a realidade. A tradicdo
fornecia a moldura, por assim dizer, que preparava a mente para compreender 0s eventos
vivenciados, para deles extrair os significados para a existéncia. Sem a tradi¢do, contudo, o
pensamento perdeu a estrutura que o conectava com a realidade concreta. E, sem conexdo com

a realidade, o pensamento se limita a repetir ideias obsoletas ou a elaborar formulagdes sem

81 ARENDT, 1997, p. 54.
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nenhum significado. De modo semelhante, a realidade que segue seu curso sem a devida
reflex@o critica, sem a incidéncia de um pensamento adequado, torna-se destituida de sentido.
Com isso, na modernidade, o presente € experimentado como uma lacuna temporal entre o
passado e futuro. Um periodo em que 0s eventos em pleno transcurso esperam para ser
compreendidos a fim de langarem significado sobre o futuro e reconciliarem o ser humano com
a existéncia. Todavia, ao romper com a tradi¢cdo a modernidade perdeu a capacidade de suscitar
questdes significativas e de resolver suas proprias perplexidades. Em decorréncia, sua énfase
inicial no pensar deu lugar a primazia do agir.

Essa primeira descri¢do ajuda a compreender melhor as ponderag6es de Giddens sobre
a segregacdo da experiéncia. Segundo ele, sem os referenciais externos da tradicdo faltam
respostas as questbes existenciais fundamentais relacionadas ao tempo, ao espaco, a
permanéncia espaco temporal, a vida e a morte. A sensacao de seguranca €, entdo, procurada
na estabilidade parca que as atividades préaticas das rotinas cotidianas oferecem. Essas mesmas,
contudo, sdo desenvolvidas pelos operadores do sistema para excluirem experiéncias
potencialmente perturbadoras do convivio diario perpetrando, assim, uma existéncia destituida
de significados profundos e de sentido auténtico.

A segunda implicacdo do rompimento com a tradicdo apontada por Arendt é a
ascensdo da duvida radical oriunda da filosofia cartesiana, aplicada pelas ciéncias naturais e
trazida ao &mbito da religido por Kierkegaard por meio de seu salto da duvida para a fé.
Tradicionalmente, tanto no ambito religioso como filosofico a verdade era entendida como uma
realidade pré-existente que se apresenta ao ser humano e é recebida por meio da contemplacao
passiva. Ao romper com a tradicdo a modernidade passa a ser movida pela divida quanto a
veracidade de toda a realidade aparente. Num primeiro momento, essa duvida foi utilizada pela
ciéncia para atacar a religido. E, no afé de se proteger a fé das investidas do ceticismo cientifico,
a davida acabou sendo incorporada pela propria religido que, desde entdo, sé pode existir sob
0 signo da opc¢éo pelo absurdo. Mas, num segundo ato, a davida voltou-se contra a propria razéo
cujos postulados tornam-se hipéteses de trabalho que mudam e séo legitimados na dependéncia
de critérios pragmaticos e utilitaristas. Com isso, todo o conhecimento tornou-se provisorio.

A analise de Hannah Arendt sobre essa segunda implicagdo do carater pos-tradicional
da modernidade é compativel com a teoria de Giddens sobre a predominancia da davida radical
na Alta Modernidade e lanca luz sobre sua teoria da aquisicédo reflexiva do conhecimento. Se
Arendt destaca a que a existéncia religiosa moderna se da, desde entdo, apenas na constante
tensdo entre a davida e a fé; Giddens aplica esse mesmo principio a existéncia social moderna

mediada por sistemas abstratos. O assalto da divida a razéo, contra o pano de fundo da auséncia
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de saberes universais revestidos de autoridade tradicional, faz com que as decisGes tomadas na
vida cotidiana sejam sempre um salto de fé para dentro do fogo escuro das reivindicacfes de
legitimidade dos sistemas modernos internamente referidos.

Contra esse pano de fundo emerge a terceira implicagdo do rompimento com a
tradigdo. Os valores sdo transformados em bens sociais, construtos cuja validade é determinada
nas relagGes sociais de acordo com as suas necessidades funcionais sempre mutéveis. Os antigos
padrdes transcendentes de mensuracao da existéncia e orientacdo das relac6es cujo fundamento
eram as ideias platdnicas, tornam-se negociaveis e cambiaveis por outros valores mais Uteis
para 0 saneamento das necessidades sociais correntes. Nietzsche percebeu que a realidade
imanente perde sua razdo de ser quando é destituida de uma esséncia transcendente. Os seres
humanos sentem-se impotentes frente a constante fluidez dos acontecimentos e perdem a
vontade e a intensidade de viver. Por isso, ele efetuou a desvaloracdo dos valores. Arrastou a
realidade do transcendente para o imanente; esvaziou 0 mundo das ideias e 0s céus para povoar
o mundo concreto e sensivel. Com isso, pretendia oferecer novos e superiores valores a
sociedade: a vida, a vontade, a vontade de poténcia. Mas, ao transformar essas categorias em
valores acabou por submete-las, elas mesmas, a relativizacdo e a cambialidade inerentes a
existéncia social moderna. Ao fim dessa Ultima operacdo reversiva ndo restou mais hierarquia.
Toda a realidade se esgota no mundo sensivel e material. Nao ha mais valores imutaveis e
permanentes. Chega-se, com isso, ao limiar do niilismo.

A teoria de Giddens sobre os sistemas internamente referidos se sustenta na
pressuposicdo generalizada da cambialidade dos valores. Na auséncia de referenciais
ontoldgicos imutaveis a identidade e os padrfes comportamentais para a existéncia sdo
negociados no encontro com o outro. A primazia dos estilos de vida e a intensa busca por
relacBes puras se destacam na modernidade radicalizada como formas de resisténcia contra

absoluta falta de sentido.

1.2.6.2 A tradicdo

Para Hannah Arendt a tradicdo também é descrita como uma forma de narrativa.
Porém, a autora destaca que ela ndo s6 insere o individuo numa concatenagdo historica
consistente, mas também transmiti o significado dos eventos vivenciados para as sucessivas
geracOes langando a luz do passado sobre o futuro. A tradicdo realiza essa func¢ao por meio da
selecdo, da conceituacdo, da preservacdo e da transmissdo do legado do passado para as

sucessivas geraces. Ao cumprir tais funcbes a tradicdo oferece um referencial externo pre-
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estabelecido, que propicia a necessaria conexao do pensamento com circunstancias concretas
da experiéncia cotidiana; o que garante uma continuidade histdrica consistente. Sem tal conexao
a mente seria incapaz de articular a memoria e de exercer a reflexdo critica sobre os eventos
vivenciados, e, consequentemente, ndo restaria historia que possa ser contada. A tradigédo, por
conseguinte, é a ponte que transpde a lacuna entre o passado e o futuro, uma vez que oferece a
mente o referencial conceitual que possibilita a compreensdo dos acontecimentos idos e a
projecdo de seu significado para o devir.

Para Arendt, o peso da tradicdo sobre o pensamento independe da consciéncia que o
ser humano tem de sua presengca. Mesmo quando uma tradi¢cdo chega ao fim, seus conceitos
podem permanecer influenciando a mente das pessoas induzindo-as a contradi¢cdes. Neste
aspecto, seu pensamento contrasta com Giddens que afirma que, em condi¢6es de modernidade,
a tradicdo € superada conscientemente, e sua permanéncia se da ou de maneira residual em
enclaves tradicionais. Ou ainda, de maneira reinventada, como parte do proprio sistema

internamente referido.

1.2.6.3 A identidade

Arendt ndo discorre diretamente sobre a tematica da identidade, mas aponta, ao longo
do ensaio, para a necessidade humana de responder adequadamente as questdes e perplexidades
colocadas por seu préprio tempo para que possa se reconciliar com a realidade. A formulacéo
de respostas significativas pressupde a capacidade do individuo transpor a lacuna entre o
passado e o futuro. Isso acontece como um processo de rememorar e repensar as experiéncias
humanas, encontrando sentido para a existéncia numa continuidade historica consistente. Trata-
se do processo de recontar a histéria por meio de uma inser¢do pessoal que permite ao individuo
identificar o seu lugar naquele ambiente espacgo-temporal que recebe a confluéncia dos eventos

passados e das expectativas futuras.

1.3 A singularidade da modernidade brasileira

As reflexGes realizadas até o momento lancam luz sobre as carateristicas da
modernidade ocidental em macro perspectiva. No entanto, seria um equivoco supor a
possibilidade de descri¢bes generalizas com aplicabilidade global homogénea. Citando Charles
Taylor, Jessé Souza observou que a especificidade da modernidade ocidental recebe
contribuigdes nacionais singulares e, por isso, se deve evitar posturas totalizantes. Ao mesmo

tempo, como veremos, existem manifestacfes idiossincraticas da modernidade em contextos
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distintos. O Brasil também tem a sua contribuicdo especifica para a compreensdo da
modernidade ocidental a partir de manifestacbes de seu tipo peculiar de modernizagéo.
Possuimos uma rica tradicéo de leituras sobre a cultura brasileira, dentro da qual selecionamos
alguns pensadores expoentes para nos ajudarem a desenvolver uma visao panoramica da
historia de interpretacdo da nossa autoidentidade nacional com vistas aos propdsitos desta

pesquisa.

1.3.1 A autenticidade do inauténtico na modernidade brasileira

O socitlogo José de Souza Martins entende que a principal caracteristica da
modernidade brasileira é a inautenticidade.®® Ele assevera que a modernidade é um tema
especifico dos paises ricos uma vez que ela é intrinsecamente comprometida com a axiologia
do progresso. A no¢do moderna de progresso implica necessariamente a diluicdo da diversidade
das identidades nacionais e a homogeneizacdo da cultura por meio da globalizacdo da
racionalidade ocidental. Consequentemente, de uma maneira tipolégica a modernidade
representa a superacdo do atraso e do tradicionalismo. A pobreza, a miséria e o tradicionalismo
dos pobres sdo denunciados pela modernidade como residuos sociais de uma era superada pelo
desenvolvimento econémico e pela globalizacdo. Contudo, objeta Martins, na América Latina,
apobreza, a cultura popular e os modos de vida subdesenvolvidos séo manifestagdes integrantes
da prépria modernidade. Em decorréncia do ponto de vista dos signos do moderno, a
modernidade latino-americana e, por conseguinte, a brasileira é inconclusa e anémala.

A incompletude da modernidade latino-americana se expressa na auséncia do
desenvolvimento social e na ndo concretizacdo das multiplas possibilidades de modos de vida
plena que a ela oferece, sem, contudo, indicar como consegui-los. Tal inconclusividade se
manifesta também no recurso ao tradicional, ao conservadorismo e a cultura popular para
resistir a uma das mais marcantes caracteristicas da modernidade: a transitoriedade. A
modernidade é o reino do efémero e, portanto, da incerteza e da angustia. Num mundo onde o
novo ja € ultrapassado ndo existem certezas sobre o futuro, ndo ha garantias sobre a
concretizacdo do progresso aclamado e vislumbrado no acesso exiguo a alguns de seus signos
disponibilizados pelo mercado capitalista. O tradicional, por outro lado, garante continuidade e
traz relativa seguranca sobre o amanhd. Por isso, na cultura popular brasileira os signos do

moderno sdo incorporados as estruturas tradicionais das relagdes sociais, na tentativa de se

3 MARTINS, José de Souza. A sociabilidade do homem simples. Sdo Paulo: Hucitec, 2000. p. 17-55.



54

prolongar a sensacdo de se estar vivendo uma temporalidade diferente da realidade concreta.
Martins cita como exemplo o caso de um jovem sertanejo que usa oculos de sol de marca
estrangeira. Ele ndo retira a etiqueta dos 6culos para que ele pareca sempre novo. Essa atitude
subverte a modernidade em tradicionalismo e torna o auténtico em inauténtico. Pois, a moda
como expressdo da modernidade é essencialmente fugaz. Mas, o jovem deseja conferir
perenidade aquele signo para expandir a sua sensacdo de inclusdo num estilo de vida, numa
temporalidade, que na pratica diaria nfo sio seus.3*

Conforme Martins, o recurso ao tradicional como método de resisténcia confere
concretude a anomalia da modernidade latino-americana e brasileira. Ao invés de promover a
homogeneizacdo da cultura e do social ela se constitui pela colagem desarticulada de tempos
histéricos e realidades sociais. E uma modernidade que se constitui e se dissemina em simbiose
com o tradicional que ela nega em seu desejo de progresso e em seu discurso que assimila
aspectos exteriores da cultura dos paises de primeiro mundo sem, contudo, absorver plenamente
seus valores. H4 uma verdadeira colagem de tempos e modos sociais divergentes. “E como se
ja fossemos pds-modernos antes mesmo de chegarmos a modernidade”.®® Para Martins, essa é
uma modernidade postica, um arremedo, uma anomalia.

A modernidade brasileira, afirma Martins, € uma modernidade sem critica interna. A
assimilacdo dos signos modernos pelo tradicional € uma forma de resisténcia a desumanizagao
inerente a modernidade. Mas, é um tipo de protesto que ndo se dirige contra a modernidade
enquanto realidade que bloqueia as possibilidades de sua propria realiza¢do devido a ética da
multiplicacdo do capital que gera um tipo de desenvolvimento dependente nos paises
periféricos. Outra modalidade de critica, no Brasil, é o deboche. Ele, porém, é passivo. Pois,
ndo é uma critica humanistica que redunde em doutrinas e esteja imbuida do engajamento pela
construcdo de algo novo. Ambas as modalidades criticas sdo apenas um protesto contra a
escassez e fugacidade dos signos do moderno. No Brasil, como em toda a América Latina, ndo
se reconhece que na modernidade tudo é moda e passageiro.

Martins trabalha com o pressuposto de que uma das marcas da modernidade é a busca
por autenticidade. Como vimos em Giddens, trata-se da busca por uma autocompreensdo cada
vez mais livre de influéncias postas a partir de fora e constituida cada vez mais a partir da
fidelidade a um sistema de valores internamente referido. No caso do Brasil, entende Martins,
sua autenticidade esta no hibridismo cultural, portanto, do ponto de vista da racionalidade

moderna, na sua inautenticidade.

3 MARTINS, 2000, p. 39.
% MARTINS, 2000, p. 50.
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1.3.2 A interpretagéo culturalista da modernidade brasileira

O socidlogo Jessé Souza oferece uma sintese epistemoldgica da sociologia da
inautenticidade e procura elaborar uma proposta de referencial alternativo para a critica social
da modernidade brasileira.®” Esclarece que a sociologia da inautenticidade é uma narrativa da
autocompreensdo brasileira carregada de baixa autoestima. Trata-se de uma abordagem que se
nutre da ideia de que a modernizacéo brasileira é superficial e incompleta, forjada apenas “pra
inglés ver”. Segundo essa concepc¢do, 0 atraso brasileiro estaria assentado sobre a sua
singularidade cultural oriunda da heranca lusitana pré-moderna, cujas bases sdo o
personalismo e o patrimonialismo.

O maior representante desse ponto de vista generalizado é Sérgio Buarque de Holanda.
Segundo o eminente autor, a principal marca da organizacdo social portuguesa era
personalismo. Uma atitude que prioriza a pessoa concreta e particular em detrimento de valores
coletivos e abstratos. O personalismo dava ocasido a uma forma de meritocracia autocentrista.
Havia a possibilidade real de ascensdo social pela capacidade de conquistar os favores do
soberano. Em principio, todos poderiam ser fidalgos. Buarque avalia que o personalismo
impediu o desenvolvimento da democracia e de um mercado competitivo em Portugal devido
a sua énfase nos afetos e nas relagdes, em detrimento da organizacdo burocratica impessoal
caracteristica dos Estados modernos. Isso teria inviabilizado o trato objetivo e igualitario de
questdes politicas. Esse modelo transplantado para o Brasil colonial teve sua forma institucional
no patriarcalismo, praticado em sua plenitude na economia autarquica do engenho.

Souza chama a tese de Buarque de iberismo. Entende também que Raimundo Faoro
esta em franca continuidade com essa teoria iberista. Sua énfase especifica, contudo, recai sobre
a atencdo dispensada a forma de exercicio do poder politico em Portugal: o patrimonialismo.
Faoro nao define o termo conforme o conceito weberiano de controle dos meios
administrativos, mas sim como a pratica de concentracéo de recursos e centralizacdo do poder.
Para Faoro, o estado patrimonialista € marcadamente centralizador e interventor. Ndo ha espago
nem para o espirito democratico nem para a livre iniciativa do capitalismo industrial
competitivo. Por isso, Portugal jamais teria atingido o pleno desenvolvimento econdmico e
social. A tese patrimonialista explica o atraso econdmico e social brasileiro como sendo

resultado da importacdo do modelo estatal portugués. O contraponto do estado patrimonial seria

37 SOUZA, Jessé. A modernizacéo seletiva: uma reinterpretagéo do dilema brasileiro. Brasilia: Universidade de
Brasilia, 2000. p. 159-270.
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uma sociedade liberal com presenca de um estado minimo cujo paradigma seria a sociedade
estadunidense.

O terceiro representante da sociologia da inautenticidade analisado por Souza €
Roberto da Matta. Segundo Souza, da Matta pretende encontrar a explicacdo da singularidade
cultural brasileira num tipo de dualismo valorativo, o qual nos remete ao hibridismo cultural de
José de Souza Martins. Roberto da Matta entende que existem duas bases para o pensamento
social brasileiro: a) a sociologia do individuo de perspectiva institucionalista, que realiza a
leitura dos macroprocessos politicos e econémicos e b) a sociologia da pessoa de perspectiva
culturalista, que enfatiza os elementos cotidianas da cultura familista. No primeiro modelo, o
individuo é entendido como um ente massificado e abstrato sem nenhum sistema de relagdes
pessoais de poder. As leis impessoais e 0s principios universais da modernidade se aplicam a
ele. No segundo modelo, a pessoa é o ser concreto, especifico e relacional. Ela merece
consideragdo e solidariedade, por isso, em relagdo a ela se recorre ao “jeitinho” no trato com 0s
principios impessoais que regem as instituicbes modernas. Por meio desse dualismo
conviveriam na consciéncia brasileira as perspectivas institucionais antagonicas da

modernidade e do personalismo lusitano pré-moderno.3®

1.3.3 Uma interpretacao institucional da modernidade brasileira

Jessé Souza chama a metodologia dos trés autores anteriores de culturalismo atavico:
uma abordagem de elementos culturais destituidos da articulacdo com a dindmica institucional,
que cria e reproduz valores e regras e sem consideracdo com a estratificacdo social, cuja
percepcdo permite dizer por que determinados valores teriam logrado hegemonia em dada
sociedade.

O culturalismo atavico tende a ser preconceituoso, pois apenas sistematiza 0 senso
comum, de onde também extrai sua forca de convencimento. Enquanto os culturalistas veem o
Brasil como continuidade de Portugal, Souza afirma que tanto a estratificacdo como as formas
institucionais brasileiras sdo distintas das lusitanas. Existe, portanto, uma singularidade do tipo
de formagao social brasileira.3® A nacionalidade do colonizador ndo foi influéncia suficiente
para estabelecer o tipo de organizacgéo social que surgiria. Pois, as condigdes sociais e naturais
encontradas sempre oferecem estimulos que determinam tacitamente as respostas do agente.

Souza repete insistentemente que valores nao sao transplantados como as roupas do corpo. Eles

3 SOUZA, 2000, p. 184.
3 SOUZA, 2000, p. 205.
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precisam encontrar as condi¢des sociais que permitirdo a sua institucionalizacao e disseminacédo
na cultura local.

Jessé Souza busca em Gilberto Freyre uma alternativa ao culturalismo. Semelhante a
da Matta, Souza conclui que a modernidade brasileira nasce hibrida do patriarcalismo e do
liberalismo burgués europeu.“® Contudo, sua singularidade estaria ndo na articulagdo dual da
sociedade, que trata os agentes ora de forma personalista lusitana ora de forma abstrata
moderna, mas na forma como se estabeleceram aqui as relac6es entre dominador e dominado
no ambito do familismo patriarcal e como se deu sua permanéncia histérica nas instituicoes
modernas brasileiras. Sua énfase, por conseguinte, é posta sobre a génese e a organizacdo da
esfera publica no Brasil.

Souza reconhece que a escola da sociologia da inautenticidade esta correta em
identificar uma continuidade com o personalismo e o patrimonialismo coloniais no processo de
modernizacdo do Brasil. Contudo, o autor afirma que ela se equivoca ao deduzir essa
continuidade apenas da heranga cultural lusitana. O desenvolvimento peculiar das instituicdes
publicas brasileiras no periodo colonial é fundamental para a compreensdo do nosso hibridismo
contemporaneo. Souza esclarece que no periodo colonial, a auséncia de Estado e de instituicdes
acima da familia, que pudessem p6r freios aos desejos primarios por poder e prazer, fez do
sadomasoquismo a marca das relacfes patriarcais. Por um lado, o senhor impde sua vontade
sem considerar a dignidade de qualquer alteridade, mas, por outro lado, oferece protecéo e
distribui favores, embora de maneira parcial. Os oprimidos, por seu turno, desejam
reconhecimento e, por isso, assimilam a vontade do dominador como sua para galgar a
ascensdo. Também existe no ambito desse nucleo social uma classe intermediaria: os filhos
ilegitimos, os mulatos. Esses podiam ser vendidos como escravos ou desfrutar de mais regalias
do que os herdeiros legitimos. Ha, portanto, trés estratos sociais no ambito patriarcal: a)
dominador, oprimidos e deslocados. Permanéncias histricas desses estratos podem ser
nitidamente constatadas no Brasil “moderno”.

O processo de modernizacdo do Brasil, contudo, afirma Souza, também possui um
elemento de descontinuidade com o patriarcalismo. Esse elemento néo teria sido percebido pela
escola da sociologia da inautenticidade. Tal descontinuidade consiste na transi¢do, promovida
pela revolugdo modernizante do séc. X1X, de uma sociedade personalista para uma impessoal.

Souza argumenta que as instituicdes impessoais, associadas a eficiéncia do estado

racional e do mercado capitalista, ndo s6 reproduziram como também ampliaram o modelo

40 SOUZA, 2000, p. 242.
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relacional patriarcal. As relagdes sadomasoquistas, antes dirigidas de forma particularista, agora
sdo transferidas para grupos abstratos, como aqueles percebidos na oposicdo dialética entre
elite/povo, patrGes/empregados; letrados/analfabetos, trabalhador qualificado/trabalhador sem
qualificacdo, morador de bairro nobre/morador de favela. No personalismo pré-moderno apenas
aqueles desprivilegiados que se submetem a vontade do senhor galgam ascenséo social. No
generalismo moderno apenas 0s que conseguem qualificacdo ascendem. Esse processo gerou
um extrato social massificado de parias urbanos e rurais excluidos dos beneficios da
modernidade. Esses mesmos veem sua condi¢do como algo natural e, muitas vezes, a assumem
como culpa pessoal decorrente de alguma falta de habilidade de conquistar os favores dos
estratos privilegiados.

Jessé Souza conclui sua reflexdo afirmando que o Brasil ndo € um pais moderno e
ocidental do ponto de vista da influéncia material e do desenvolvimento das instituicdes
democraticas, mas € moderno do ponto de vista de que estes valores modernos e ocidentais sdo
os Unicos considerados legitimos.*! Na sua opinido o grande desafio é atingir a plena
democratizacgdo do pais, 0 que sO podera acontecer quando se conseguir “assimilar os legitimos

anseios dos parias urbanos e rurais produzidos pela modernizagao seletiva”.*?

1.3.4 A construcgéo dialogal das autoidentidades a partir do sul global

Todos os autores abordados, seja pelo viés da plena assimilagdo dos canones
valorativos, culturais e sociais das na¢Ges que compdem do norte global, seja pela plena
democratizacdo de nossa sociedade via a inclusdo dos marginalizados nos beneficios da
modernidade ocidental, nutrem a expectativa pela conclusdo, ou completude, da modernidade
no Brasil.

Podemos depreender de suas exposic¢des que a modernidade ocidental se Ihes apresenta
como irresistivel e inevitavel, como ja observara Giddens ao comentar seu apelo globalizante.
Pressupem no seu discurso que ela é a Unica alternativa plausivel para o pleno
desenvolvimento global. Concordamos que esse possa ser o caso no que diz respeito aos
avancos tecnologicos, aos valores democraticos da modernidade, entre outros beneficios
gerados para a realizagdo humana. Todavia, questionamos se o0 caminho para a superac¢ao dos

dilemas e das contradi¢Ges constatadas no terceiro mundo, ou paises do sul global, seria a

4 SOUZA, 2000, p. 267.
42 S0UZA, 2000, p. 270.
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concluséo do processo de homogeneizacgdo da cultura e plena assimilagdo dos valores do norte
global.

O teologo catolico espanhol, Andrés Torres Queiruga®?, escrevendo a partir de um dos
paises semiperiféricos do mundo situado naquela zona cultural fronteirica onde se estabelece a
intercesséo entre ocidente e oriente, ao refletir os desafios da modernidade para o cristianismo,
fala de um “novo equilibrio atualizado”. Segundo ele, tal necessidade se funda no fato de que
a modernidade questionou os fundamentos mais remotos que constituem a narrativa da
autocompreensdo cristd. Ao falar em equilibrio, Queiruga tem em mente as polaridades que se
estabeleceram durante o processo de modernizacdo entre as posturas dogmaticas e
conservadoras da religido e as posicOes ateistas dos proponentes da secularizac¢do. O equilibrio
proposto por Queiruga acontece por meio da reconfiguracdo do pensar e do falar religiosos
“conforme as novas coordenadas que emergiram no processo histérico”.** Muito embora
Queiruga justifiqgue que sua proposta ndo é uma rendicdo acriteriosa aos parametros da
modernidade, ele também admite que sdo eles, especialmente a autonomia e a historicidade,
gue se tornaram os critérios pelos quais se mede a plausibilidade e a verdade de qualquer
expressao humana. Em suma, vemos em sua proposta a conclamacédo para a assimilacao e
traducdo dos referencias da modernidade pela fé cristd, assim como os sociélogos nos
paragrafos precedentes procedem com os valores burgueses modernos.

O socidlogo portugués Boaventura de Sousa Santos, porém, acredita que pode e deve
haver uma alternativa a globalizagio da modernidade neoliberal do ocidente.*® Como resultado
de uma ampla pesquisa em paises integrantes do sul global, ele conclui que ha uma diversidade
de experiéncias sociais em nivel mundial muito mais ampla do que a tradicdo ocidental quer
fazer crer. O crivo da racionalidade ocidental, porém, faz com que a diversidade social global
seja desperdicada e novas possibilidades de narrativas sobre o mundo sejam malogradas.
Segundo ele, a modernidade ocidental possui uma forma de racionalidade, que cria a
inexisténcia de tudo aquilo que ndo se conforma aos seus canones. Os saberes ndo conformados
a ciéncia moderna e a “alta” cultura ocidental sdo estigmatizados como ignorancia e incultura
— como vimos antes, Giddens implicitamente reconhece como criveis apenas 0s saberes

submetidos aos sistemas abstratos. As formas de organizacdo social e as institui¢cOes

4 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte. S&o Paulo:
Paulus, 2003. p. 13-24.

4 QUEIRUGA, 2003, p. 24.

4% SANTOS, Boaventura de Sousa. Por uma Sociologia das Auséncias e uma Sociologia das Emergéncias. In:
SUSIN, Luiz Carlos (org.). Teologia para Outro Mundo Possivel. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 169-218.



60

assimétricas em relacdo a temporalidade linear ocidental — dirigida para a realizagdo de um
futuro supostamente predizivel de desenvolvimento, progresso, crescimento, globalizacéo e etc.
— sdo relegados a residualidade, pois sdo consideradas expresses anacrénicas do atrasado, do
obsoleto, do primitivo, do tradicional e, em suma, do pré-moderno. Assim, é a propria
modernidade ocidental que cria 0 mito de sua exclusividade enquanto racionalidade crivel.

Boaventura entende que a alternativa a globalizagdo hegemonica est4 na reabilitacdo
das manifestagdes sociais, com seus saberes e praticas idiossincraticos, que tiveram sua
legitimidade subtraida, e foram tornadas inexistentes pela racionalidade ocidental moderna, um
procedimento chamado sociologia das auséncias. Uma vez identificadas, essas manifestacfes
devem ser postas em di&logo, visando a articulacao de aliangas que revertam a pulverizacdo das
experiéncias e deem concretude as novas possibilidades de transformacéo social. Procedimento
esse chamado sociologia das emergéncias. O conjunto desses diferentes saberes e praticas
formaria uma globalizacdo contra-hegemonica que se apresentaria como alternativa. N&o a
partir da imposi¢do, mas com base em consensos obtidos do dialogo, inclusive com os saberes
hegemdnicos. Com isso, seriam postos novos referenciais para a narrativa sobre o mundo e para
a autocompreensdo das identidades nacionais. Como vimos, em muitos casos hoje, o que se tem
por residual e atrasado é apenas divergente da racionalidade hegemdnica da modernidade
ocidental.

Com base na proposta de criacdo de utopias realistas de Giddens o0s saberes
tradicionais jamais poderiam participar legitimamente da construcdo dialogal de futuros
possiveis. Pois, esse modelo ndo prescinde da mediacdo dos sistemas abstratos. Ou seja, as
tradigbes deveriam ser reinventadas a luz da racionalidade ocidental para se fazerem
inteligiveis. Porém, ele mesmo afirmou que uma tradicdo justificada é tradicdo falsificada, uma
vez que recebe sua identidade da reflexividade moderna. Com isso, Giddens distingue duas
possibilidades de reinvencdo da tradicdo: a) A reinvencdo convencional da tradicdo. E um
processo que pressupde a preservacdo. Ele acontece nos ambientes pré-modernos quando uma
nova geracao se apropria da heranca cultural de seus predecessores moldando-a criativamente
as suas novas necessidades. Nesse caso, a reflexividade se concentra na interpretacdo e
esclarecimento da prépria heranga, de forma que o peso recai sobre o passado e sua influéncia
se perpetua sobre a organizagéo da vida social.*’ A tradi¢do, com isso, subsiste nos ambientes
modernos de maneira residual. b) A reinvencdo kitsche da tradicdo. E um processo que

pressupde transformacdo e permanéncias superficiais destituidas de sentido original. Ele

47 GIDDENS, 1991, p. 49.
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Acontece no contexto da Alta Modernidade quando os apelos aos simbolos e praticas
tradicionais sdo reflexivamente organizados e seus modos de vida s&o integrados ao sistema,
“fazendo parte do conjunto internamente referido de relagdes sociais em vez de opor-se a ele”.*8
A questdo fundamental aqui é se 0s modos tradicionais extrinsecos sdo sustentados como tais
ou se sdo envolvidos no sistema internamente referido.

Com base nas operagdes socioldgicos propostos por Boaventura, vislumbramos uma
terceira forma de se reinventar a tradicdo. Vamos designa-la de c) reinvencdo dialética da
tradicdo. E um processo que pressupde a relacdo dialética entre preservacdo dindmica e
transformac&o. Ele consiste em libertar a tradi¢do da assimilagdo do senso comum no nivel da
consciéncia pratica. Isso implica permitir que a tradicdo fale a partir de seus proprios
referenciais, trazendo a tona questbes potencialmente perturbadoras da atitude natural e
indicando caminhos para a formulacdo de respostas conscientemente elaboradas aos dilemas
suscitados. Esse processo prevé também libertar a tradicdo de leituras hegeménicas, a fim de se
resgatar as experiéncias segregadas; legitimar as manifestagdes sociais residualizadas e
credibilizar os seus saberes peculiares, para que integrem os circulos dialogais que negociam
as referéncias pelas quais se constroem e interpretam as autoidentidades pessoais e coletivas. A
reinvencdo dialética da tradicdo, portanto, € o processo oposto a invencédo de tradi¢fes descrita
por Hobsbawm.*® cujo objetivo é promover a coesdo social e legitimar as intengBes dos
operadores do sistema, criando vinculos por meio do recurso a carga simbolica e emocional do
passado. Nesse caso, valores e regras de comportamento sdo impostos por meio da repeticao de
ritos institucionalizados. Trata-se de mais uma forma de se implementar os mecanismos de
controle da modernidade, aplainar as diferencas e segregar experiéncias.

Entendemos que a questdo da reinvencdo da tradi¢do traz a tona a pergunta pelo objeto
das lealdades envolvidas na interpretacdo de determinada identidade individual ou coletiva. No
primeiro tipo de reinvencao, a lealdade é dirigida a elementos externos e fixos. No segundo, a
lealdade é dedicada a elementos internamente referidos e cambiantes. No terceiro caso se tem
consciéncia das lealdades que movem as respostas, mas se cultiva a abertura para a eventual
revisao dos valores pré-concebidos a partir da aprendizagem mutua.

Como ficou evidente em nossa exposi¢do do pensamento de Giddens, a religido é uma
das expressdes sociais intrinsecamente tradicionais que foram residualizadas pela racionalidade

ocidental moderna. Portanto, entendemos que as experiéncias religiosas também integram o

48 GIDDENS, 2002, p. 140.
4 HOBSBAWM, Eric. Introducéo: A invencdo das tradicdes. In: HOBSBAWM, Heric; RANGER, Tresence
(Orgs.). A invencdo das tradicOes. 6. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1997. p. 9-24.
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cabedal dos saberes feitos ausentes pela globalizagcdo hegemaonica, e que devem ser reabilitados
como essenciais para a construcdo de narrativas alternativas sobre as autoidentidades pessoal e
coletiva, em ambito local e global.

Eduardo Hoornaert lembra que o cristianismo € por exceléncia — ao lado do judaismo
— uma religido da memoria.>! Ele é fundado sobre fatos histéricos que sdo rememorados ao
longo dos tempos por meio do seu ensino, de sua proclamacéo, de sua prética litdrgica e de sua
acdo no mundo. O cristianismo herda do judaismo sua visdo da histéria como um processo que
tem comeco, meio e fim. O inicio da histdria se deu com a criacédo, o centro é identificado com
0 evento de Jesus Cristo e o fim se dard com a parusia. A memoria cristd esta centrada em Jesus
e a sua esperanca se alimenta dessa mesma memoria. Por isso, afirma Hoornaert, os cristdos
sabem que sua religido cai ou permanece em pé dependendo da veracidade da sua memodria.
Em funcédo dessa consciéncia, muito cedo, os cristdos procuraram documentar sua memaria por
escrito. Contudo, a transicdo da tradigé@o oral para a tradicdo escrita implicou na transferéncia
da preservacdo da memoria da comunidade, da tutela do povo de Deus, para as maos de uma
elite especializada e hierarquizada. Esse processo trouxe consigo o perigo da manipulacédo da
mem©aria em favor de interesses dos novos depositarios em suas aliancas com os donos do
poder. E o que teria acontecido com a historiografia eusebiana.

Eusébio articulou a histéria da igreja de maneira apologética e triunfalista para a
afirmar a legitimidade messianica do imperador Constantino. Porém, a auténtica memoria crista
sempre foi preservada pelas comunidades, pelo povo nas bases. Ela é memoria dos
marginalizados e oprimidos como demonstram as narrativas do éxodo, dos profetas, do
evangelho e a estratificacdo social da igreja antiga pré-constantiniana, com suas respectivas
énfases na libertacdo, na resisténcia, na inclusdo e na reinvencdo de sentido para a vida. Essa
memoria dos marginalizados, que fazem da comunidade o lugar da concretizacdo do Reino de
Deus, foi silenciada pela historiografia oficial. Como o0s eventos e 0s agentes a quem remete,
ela mesma permanece marginal, mas possui em si o potencial para a mobilizagcdo e a
transformacdo com sua poderosa mensagem de inconformidade sob o dominio do opressor, de
estimulo a novas posturas e atitudes para promocédo da vida e de visibilidade aos ausentados
pela histéria hegemdnica. Segundo Hoornaert, € um constante desafio para o cristianismo
preservar a sua memoria de manipulacfes oriundas das aliangas entre as instituicfes e 0s
poderes constituidos. Nesse mesmo desafio estaria também a sua contribuicdo para a articulacéo

da autonarrativa latino-americana desde a perspectiva cristd, isto €, a capacidade de articular a

51 HOORNAERT, Eduardo. A memoéria do povo cristdo: uma histdria da igreja nos trés primeiros séculos.
Petrdpolis: Vozes, 1986. p. 13-50.
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memdria a partir debaixo, a partir das periferias, afirmando-a como memoria de marginalizagao,
opresséo, resisténcia e libertagéo.

Gustavo Gutiérreznos auxilia a compreender quem sdo os marginalizados na América
Latina. Segundo ele estes s3o os pobres, a comecar pelos povos indigenas.>® A marginalizagio
dos pobres é um problema endémico no continente. Ela comega na colonizagéo, mas garante
sua permanéncia dentro da recente historia de modernizacdo de seus paises. Por isso, uma
auténtica narrativa da autoidentidade de paises latino-americanos ndo pode prescindir da
preservacdo da memoria dos marginalizados — indios, negros, mesticos e pobres. Gutiérrez
afirma que esses grupos, quando abracaram a fé cristd, realizaram a leitura do evangelho a partir
de sua cultura e de sua situagéo social. Embora o resultado tenha, muitas vezes, destoado da

ortodoxia tradicional, redundou numa profunda apropriacdo do sentido de libertacdo na Biblia.

1.3.5 Sintese preliminar: a reabilitacdo da tradicdo e a autoidentidade brasileira.

Aplicadas as reflexdes dessa se¢do ao caso do Brasil podemos inferir que a memdria
de opressdo, luta e resisténcia dos estratos sociais marginalizados e silenciados ao longo da
histéria deve ser resgatada, preservada e articulada para a elaboracdo de uma narrativa
consistente da autocompreensdo nacional. N&o se trata apenas de identificar e sanar as suas
aspiracdes sob a perspectivas dos modos de vida oferecidos pela modernidade, mas, sim, da
identificacdo da maneira peculiar do povo brasileiro responder aos dilemas cotidianos. Longe
de serem caracterizados como residuais ou inauténticos face seu hibridismo cultural, 0s modos
do povo brasileiro responder as perplexidades da existéncia num mundo cindido por
contradicGes e desigualdades é constituido por experiéncias sociais que foram ausentadas pela
racionalidade moderna hegemonica. O desafio seria reafirmar a credibilidade dessa rica tradi¢éo
popular marginal para inclui-la no didlogo dos saberes emergentes que poderiam sugerir novas
formas consensuais de compreender e narrar a especificidade da identidade brasileira e seu

lugar no globo, bem como redundar em novos modelos de organizacgéo social.

58 GUTIERREZ, Gustavo. A forca histérica dos pobres. Petropolis: Vozes, 1981. p. 243-310.
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1.4 Os referenciais e a elaboracéo de respostas aos dilemas da existéncia moderna

1.4.1 Respostas formuladas desde o norte global

Conforme a andlise de Arendt, o rompimento com a tradicdo colocou o homem
moderno sob o signo da duvida radical. O envolveu na acdo destituida de significado e o langou
em relacdes regidas por valores sempre cambiaveis. Sem o quadro de referéncias da tradi¢éo
ndo é possivel a construcdo de uma narrativa pessoal coerente no tempo e no espaco. E, por
conseguinte, o que resta ao ser humano moderno é desorientagdo, desamparo e inseguranca.
Embora Arendt avalie a tradi¢cdo positivamente, ela ndo propde reatar o fio rompido pela
modernidade, pois entende que a ruptura foi definitiva e irrevogavel dado seu carater
involuntario e sua origem factual. Ela apenas propde que, num mundo que ndo reconhece mais
a autoridade do quadro referencial da tradicdo, a realidade deve ser reconciliada por meio do
exercicio de um pensamento que mantem seus vinculos com a concretude dos acontecimentos
diarios e que, ao mesmo tempo, consiga se distanciar o suficiente para criticar a realidade com
imparcialidade.

Diferentemente, Giddens avalia a tradi¢cdo de forma negativa. Ele reconhece, como
Arendt, que a tradi¢do possui aqueles efeitos estabilizadores e reconciliadores. Contudo, julga
que tanto os tragcos da identidade como os padrdes comportamentais impostos de maneira
exogena sdo inauténticos. E, por isso, ndo acredita que reatar o vinculo com a tradicdo seja uma
opcao legitima para solucionar as perplexidades modernas. Giddens aproxima-se da solugédo de
Arendt quando afirma que futuros diferentes devem ser construidos a partir da leitura de eventos
institucionais imanentes. Mas, d& um passo adiante quando sugere que a ressignificacdo da vida
e a solucdo das perplexidades modernas passa pelo resgate daquelas questdes existenciais
segregadas da experiéncia cotidiana e pela reconstrucdo do sentimento de seguranca, mediante
a projecdo de futuros possiveis e do estabelecimento de elementos moralizantes da realidade.
Embora essa dindmica fosse desenvolvida como construto de sistemas internamente referidos,
com ela Giddens afirma, contraditoriamente, certa legitimidade da tradig&o.

Distin¢do fundamental entre ambos é que para Giddens a autenticidade é alcancada a
medida em que a autoidentidade é construida. A autonarrativa coerente é escrita no espago
privado. E nas relaces puras que a pessoa tem um lugar de seguranca para se autorrevelar e
revisar sua interpretacdo autobiografica. O espaco publico, a esfera do governo, influenciara a
vida por meio dos mecanismos de vigilancia. Contudo, o espago privado é o lugar de resisténcia

contra essa influéncia. O privado é o lugar daquilo que pode permanecer oculto. Na vida
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publica, o individuo tem que encenar papéis diferentes nas distintas arenas de atuac&o.
Administrar a coeréncia entre a narrativa interna e os papéis desempenhados nos ambientes
sociais publicos gera muita tensdo. Entdo, no ambito privado, por meio da relacdo pura a pessoa
pode ser auténtica a medida que a confiancga vai sendo conquistada. A autoidentidade vai sendo
negociada e reconstruida de maneira consciente para ser narrada em meio as convencgdes
sociais, através de estilos de vida compativeis com a interpretagdo da autobiografia. Essa
abordagem é distinta da de Arendt. Para ela o espago publico é o lugar da liberdade e da
autenticidade. Lidar com as questdes politicas faz as mascaras cairem. J& a vida privada é
destituida de significados profundos. E reducionista.

Hannah Arendt ndo formula uma resposta pratica, ndo define um curso de acéo para
intervir sobre a realidade vigente. Congruente com sua compreensao da hierarquia tradicional
dos conceitos, ela confere prioridade ao pensar sobre o agir. Suas generalizagcdes pretendem
estimular o ser humano a se reconciliar com a realidade por meio da interpretacdo dos eventos
correntes. Ja Giddens, ao constatar a primazia dos sistemas internamente referidos no contexto
da Alta Modernidade, sustenta a necessidade de se controlar o carater erratico da modernidade
radicalizada engendrado por eles. O caminho para a concretizacdo dessa tarefa € o delineamento
de utopias realistas. De acordo com essa proposta, os referenciais ndo sdo nem tradicionais
exogenos, nem simplesmente os critérios para a tomada de decisGes sdo internamente referidos.
Os novos cursos de agdo sdo tracados seguindo parametros dialdgicos consensuais. E uma
proposta que se orienta pelo modelo de negociacédo das autoidentidades no ambito das relacbes
puras. Ndo obstante, a maior inclusividade da proposta de Giddens, ela se torna homogeneizante
quando submete a variedade de saberes envolvidos no dialogo a racionalidade ocidental. Pois,
pressupde que eles ja estdo integrados a globalizacdo devido ao processo circular de influéncias
presentes e ausentes, além do que define os sistemas abstratos como mediadores do dialogo,
ndo considerando “o fendmeno da dissimula¢do e do ocultamento, que é caracteristico de
algumas experiéncias sequestradas ou de saberes em relacfes de poder que pré-existem (sic) a

pratica comunicativa”.>

% WESTHELLE, Vitor. Traumas e opgdes: teologia e a crise da modernidade. In: MARASCHIN, Jacir C.;
PIRES, Frederico Pieper (Orgs.). Teologia e pés-modernidade: ensaios de teologia e filosofia da religido. Sao
Paulo: Fonte Editorial, 2007. p. 24.
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1.4.2 Respostas formuladas desde o sul global

Voltando nosso olhar para o caso brasileiro, constatamos que os interpretes
culturalistas da nossa vida social assumem tais canones racionais do norte global. Eles sempre
se referem a tradicdo — presente nos modos peculiares da populacéo responder aos dilemas
cotidianos e na forma como se estabeleceram as instituicbes modernas no pais — como expressao
de atraso e subdesenvolvimento. Desse ponto de vista, a cultura brasileira é interpretada como
inauténtica, ndo em razdo das profundas desigualdades que separam o0s estratos sociais, mas
devido a sua identificacdo com a heranca lusitana pré-moderna e semi-oriental. A perspectiva
culturalista narra a identidade do povo brasileiro a partir de uma profunda baixa autoestima,
que acaba redundando no descrédito de suas manifestacdes idiossincraticas. A utopia dessa
escola de pensamento € a conclusdo da modernizacdo do Brasil segundo os canones da
racionalidade ocidental, representada idealmente pela sociedade estadunidense.

Entre os tedricos brasileiros, Jessé Souza faz uma leitura mais positiva da tradi¢do. Ele
entende que ela é o fator que preserva a realidade da fugacidade do tempo. Nos primeiros paises
a passarem pela revolucdo modernizadora foi a tradicdo, mediada pelas associacGes de
profissionais e comerciantes, quem impds limites a I6gica da acumulacéo capitalista e ao avanco
da “coisifica¢do” da vida. Contudo, Jessé critica a desarticulacéo do tradicionalismo brasileiro.
Embora seja uma forma de protesto e resisténcia a desumanizacao inerente a cambialidade do
moderno, essa tradi¢cdo ndo é traduzida em doutrinas nem em engajamento por transformacdes
sociais. Sua resisténcia se da pela incorporacdo dos signos do moderno ao tradicional. Sua
critica se manifesta no deboche. Por isso, € critica passiva. Segundo Souza, estamos diante de
uma consequéncia de longa duracdo da relacdo sadomasoquista desenvolvida no a@mbito do
patriarcalismo de engenho colonial, que criou estratos sociais altamente desiguais, cuja postura
dos desfavorecidos era submissdo, servilismo e o desejo de alcancar os favores do opressor.
Esse tipo de relacdo foi ampliado em sua intencionalidade e extensionalidade devido a acdo dos
sistemas abstratos, quando da transi¢do do Brasil de sociedade personalista a impessoal, dando
ensejo a uma modernizacao seletiva. A proposta de Jessé Souza é que uma narrativa coerente
da autoidentidade brasileira deve incluir os anseios dos marginalizados pelo processo de
modernizacdo seletiva da nagédo, e reconhecer a legitimidade as formas peculiares do povo
responder aos dilemas cotidianos. Trata-se de um modelo que pressupde o didlogo entre o
tradicionalismo e 0 modernismo presentes de maneira hibrida na cultura brasileira, que nunca
foi plenamente moderna do ponto de vista material e institucional e, por conseguinte, nunca foi

inteiramente pos-tradicional e secularizada.
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Boaventura de Sousa Santos completa o quadro a partir do ponto de vista do sul global,
oferecendo um modelo para o processo dialogal. Ele propde uma globalizagdo contra-
hegeménica por meio da emergéncia da diversidade de experiéncias sociais globais, feitas
ausentes pela racionalidade ocidental hegemdnica. O caminho para a concretizacdo dessa
perspectiva seria a identificacdo, traducdo e articulacdo de respostas semelhantes a dilemas
compartilhados. N&o pode haver a pretensdo de uma nova hegemonia por nenhuma das partes,
mas critérios com validade universal devem ser elaborados sempre com base em consensos. A
razdo ocidental também seria incluida na negociacdo, mas sem qualquer tipo de precedéncia

sobre os demais saberes em dialogo.

1.4.3 Respostas formuladas desde a perspectiva crista

A religido também figura entre os saberes que foram descrebilizados pela modernidade
ocidental e estigmatizados como pré-modernos e residuais. Contudo, também ela encerra
importantes contribuigdes para a construcdo de novos referenciais para a narrativa das
autoidentidades, frente aos desafios da globalizacdo hegemonica. E, por isso, ela ndo deveria
se tornar reclusa, assumindo a imposicdo da inexisténcia social, nem reinventar as suas
tradicdes pela assimilacdo dos sistemas internamente referidos. Antes, deveria garantir o seu
lugar legitimo no coloquio dos saberes emergentes pela disposicdo de reinventar
consensualmente as suas tradigdes.

Concentrando-se no lugar macro a partir da qual falamos, a grande tradigdo cristd,
podemos constatar as mais diversas respostas aos dilemas da existéncia no mundo
contemporaneo, a exemplo do que acontece no ambito das demais manifestagdes sociais — como
bem demonstrou Giddens ao falar do retorno do recalcado e da emergéncia de modos de vida
tradicionalistas, conformistas e socialmente reclusos.

No contexto cristdo, existem respostas que se aproximam do método da politica vida
de Giddens, como, e. g., em Queiruga. Mesmo falando a partir de um pais semiperiférico do
globo, sua proposta de um novo equilibrio entre as reagdes religiosas conversadoras e as
secularistas de cunho ateista pressupde a sujei¢do aos canones da modernidade, que é, segundo
ele, um fendmeno legitimo e irreversivel. Ao seu lado, coloca-se, com grande influéncia,
Eduard Schillebeeckx.>® Este autor assume as questdes suscitadas pela teologia da libertagdo

latino-americana. E também questiona a tendéncia recorrente do cristianismo oficial de rejeitar

% SCHILLEBEECKX, Eduard. Histdria humana: revelagdo de Deus. Sdo Paulo: Paulus, 1994. p. 254-272.



68

as novidades emergentes e a se refugiar naquilo que Claude Gefré denomina de
fundamentalismo identitario: a fuga dos desafios contemporéneos e a reclusdo na propria
tradicdo confessional.*®

Schillebeeckx entende que as liberdades burguesas propugnadas pela modernidade
foram conquistas benéficas. Especialmente os valores democraticos deveriam ser traduzidos
para a linguagem da fé como forma de suplantar uma visdo hierarquica da igreja e fomentar a
corresponsabilidade e a participacdo do povo de Deus na mediacdo histérica da existéncia
eclesiastica. Ambos os autores atribuem parte da responsabilidade pelo ateismo e pelo
antieclesiasticismo contemporéneos a resisténcia do cristianismo oficial contra os apelos da
modernidade. E claro que, como Giddens, ambos reconhecem que ha um lado sombrio da
modernidade liberal e que o cristianismo ndo poderia se furtar de criticar.

Leonardo Boff°” se distingue por dirigir uma critica contundente a referencialidade
interna e a cambialidade dos valores estabelecidos desde a busca individual por autorrealizacéo,
caracteristicos da Alta Modernidade. A referéncia interna que Boff chama de subjetivismo € a
responsavel pela distorcdo do conceito burgués moderno de tolerdncia. Os modernos
pressupunham uma verdade objetiva cujo acesso se dava por caminhos diversificados. Por isso,
a afirmacdo da tolerancia era uma questdo de fidelidade a verdade, que tinha muitos matizes de
revelagdo e descoberta. J& na modernidade radicalizada Boff fala em p6s-modernidade. Né&o
existe verdade objetiva, que seja dada ou revelada de maneira exdgena. Os individuos
socializados criam seus sistemas de valores. Com isso, ao invés de tolerancia, “deveriamos falar
de aceptancia de tudo e todas as possibilidades do real e do ético”.%® Essa cosmovisao neutraliza
a percepcao de contradi¢des histdricas e sociais. Num mundo onde tudo € valido ndo ha lugar
para a denuncia nem para a construcéo de utopias. E o papel da teologia, uma vez cooptada por
essa perspectiva — ou reinventada como parte do sistema internamente referido — € apenas
legitimar os modos de vida em curso. Entendemos que € apenas contra o pano de fundo da
aceptancia que se pode sustentar a afirmacgéo de Giddens de que a humanidade teria se tornado
um “nos”, experimentando novas oportunidades e riscos de alta consequéncia, num contexto
global onde ndo ha mais os “outros”. A modernidade ocidental se tornou hegemaonica, porém

ela apenas escamoteou a existéncia das linhas de separacdo abissal entre norte e sul globais,

% GEFRE, Claude. O futuro da religido entre fundamentalismo e Modernidade. In: SUSIN, Luiz Carlos (org.).
Teologia para outro mundo possivel. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 321- 336.

5" BOFF, Leonardo. A voz do arco-iris. Rio de Janeiro: Sextante, 2004. p. 9-23.

%8 BOFF, 2004, p. 15.
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ocidente e oriente, metropole e col6nia. Isso quando criou as condi¢fes para a convivéncia
imbricada desses extratos e realidades sociais em ambientes proximos compartilhados.>®

Frente essas constatacdes, Boff propGe a criacdo de um sujeito coletivo, pressupondo
que apenas normas éticas reconhecidas por todos podem criar as condicdes institucionais para
a realizacdo da liberdade concreta. Sua metodologia é muito préxima daquela proposta por
Boaventura e prevé a emergéncia de uma racionalidade que dé coesdo a pluralidade de saberes,
impedindo que qualquer um deles seja inviabilizado pelo outro. Esse modelo que surge como
alternativa a reclusdo confessional, a sujeicdo aos canones da modernidade burguesa e a
cooptacdo pelos sistemas internamente referidos da Alta Modernidade, é denominada por
Pranzl de polilogo.®® Um processo dialogal que pressupde a diversidade de culturas e tradicdes
e a pluralidade de instituigdes, onde nenhuma identidade particular ¢ universalizada, “mas se
deixa imbuir da multiplicidade enriquecedora e perturbadora deste mundo”.%! Trata-se da
proposta de uma teologia, que ao se articular busca reconhecer a legitimidade das perspectivas
do diferente. Pranzl afirma que os polilogos ndo querem promover relativismos, mas se
orientam por um principio critico contrario a absolutizacdo de posi¢des individuais ou a
autoimunizacdo de tradi¢bes. Dessa feita, como observou Joseph Ratzinger, nos dialogos
polifonicos®?, cada um dos interlocutores traz para o debate as contribuicdes oriundas de sua
tradicdo especifica sem a intensdo de se impor ao outro, mas de se alcancar afirmagdes com
validade universal a partir de consensos. Com isso, 0s elementos constitutivos da propria
identidade sdo, naturalmente, postos em discusséao.

Finalmente, representados por Hoornaert e Gutiérrez encontramos aquelas respostas
que afirmam que o cristianismo traz sua contribui¢do para a formulacdo de novos referenciais
para a narrativa contra-hegeménica da autoidentidade, especificamente do seu carater
tradicional, de religido da memoria. Ele é fundado sobre a historia de resisténcia contra a
opressdo, de luta pela libertacdo, de credibilizacdo dos que foram esquecidos pelos poderes
constituidos e pela historiografia oficial. E seu desafio especifico, especialmente no que tange
a América Latina, é preservar a memoria e perpetuar os saberes daqueles foram feitos

inexistentes pelos sistemas de poder. No Brasil, o cristianismo pode fazer a leitura da realidade

% SANTOS, Boaventura de Sousa. Para além do pensamento abissal: das linhas globais a uma ecologia de
saberes. In: ; MENESES, Maria Paula (Orgs.). Epistemologias do sul. Coimbra: Edi¢cdes Almeida, 2009.
p. 23-72.

80 PRANZL, Franz Gemainer. Teologia Mundial: a responsabilidade da fé cristd na perspectiva global. In:
Estudos Teoldgicos. Sdo Leopoldo, v. 52, n. 1, 2012. p. 25.

81 PRANZL, 2012, p. 29.

62 RATZINGER, Joseph. O que mantém o mundo unido. In: SCHULLER, Florian (org.). Dialética da
Secularizacéo: sobre razdo e religido. Aparecida: Ideias e Letras, 2007. p. 82-83, 90.
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resgatando, mobilizando e engajando a desarticulada tradi¢cdo popular para demové-la de sua

passividade, rumo a uma nova atitude critica e transformadora.

1.5 Sintese: tornar conhecidos os referenciais subjacentes as respostas existenciais

Depois da investigacéo realizada neste capitulo da presente dissertacdo, chegamos as
seguintes defini¢des dos conceitos de tradi¢do e identidade.

A tradicdo € uma narrativa normativa com base na experiéncia de geracfes anteriores
que se expressa por meio de instituicdes autoritativas, oferecendo o quadro referencial
necessario para a apreensao mnemonica, critica e significativa de eventos humanos e naturais.
Possibilita a elaboracéo consistente de uma continuidade historica social e pessoal em meio a
um mundo em constante transformacéao.

A identidade é uma narrativa interna que interpreta a autobiografia com base na
lealdade a referenciais ontol6gicos e comportamentais — externos ou ndo, conferindo sentido a
existéncia, através da percepcdo de uma continuidade histérica pessoal coerente e da
formulacdo de respostas que permitem a vida seguir em frente, diante dos questionamentos
postos pela existéncia.

O levantamento realizado com vistas a essas conceituacdes trouxe a lume a influéncia
dos referenciais sobre a narrativa da autoidentidade, sejam eles dados de maneira exdgena pela
tradicdo, internamente referidos ou consensualmente definidos. Nossas respostas aos dilemas
da existéncia cotidiana nos permitem seguir em frente, preservam o sentido da existéncia e
comunicam a nossa autocompreensao. As respostas articuladas, quer de maneira pessoal ou
institucional, sempre sdo formuladas a partir da lealdade aos referenciais que constituem o0s
valores pelos quais interpretamos as realidades objetiva e subjetiva. No entanto, como vimos
em Arendt e como aponta Jessé Souza, na maior parte do tempo ndo temos consciéncia do
quadro de referéncias ao qual devotamos nossa lealdade. Somos movidos pela atitude natural
enquanto sofremos a influéncia tacita de seus valores. No entanto, especialmente frente ao
desafio dos dialogos polifénicos — para que se possa evitar contradi¢des, tomar decisdes que
sdo fruto da auténtica liberdade de escolha e assumir condutas com base racional — € preciso
haver o esforco para o esclarecimento “das ideias e dos moveis que nos guiam”.%

Existe um amplo e crescente consenso em torno da afirmacéo de Hoornaert de que o
cristianismo é uma religido essencialmente tradicional. E com base na tradicio que é elaborada

a narrativa de sua autoidentidade, pois o seu quadro de referéncias é dado a partir de fora. E

8 SOUZA, 2000, p. 12.
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6bvio, contudo, que o cristianismo é integrado por uma pluralidade de correntes e diversidade
de tradi¢es, inclusive, muitas vezes conflitantes. Por isso, ao tratarmos o tema da incidéncia
do conceito de tradicdo sobre a formacdo das identidades confessionais cristas, a elaboracéo de
um quadro homogéneo mostra-se uma tarefa impraticavel. Contudo, a tradi¢do cristd, em sua
multiformidade, compartilha com todas as tradi¢Ges classicas da humanidade a capacidade de
conferir sentido a existéncia, abrindo novas possibilidades e caminhos para que a vida siga em
frente.%* N&o obstante, faz-se necessario considerar a distingao entre a tradicio como fendmeno
psicolégico e socioldgico e em sentido teoldgico. Nos dois primeiros casos, 0 escopo da tradicéo
é, respectivamente, a busca por seguranca e a promog¢éo de coesdo social. Para o cristianismo,
a tradicdo em sua acepcdo teolodgica diz respeito a sua origem vinculante com a revelacéo de
Deus na historia, cujo auge € a pessoa de Jesus Cristo. Toda a diversidade e a pluralidade interna
do cristianismo séo remetidas a esse mesmo evento fundante.

Se o0 contexto macro de onde falamos é a grande tradi¢do cristd, o nosso lugar
especifico é a tradicdo luterana. Por isso, nosso interesse no proximo capitulo é investigar que
quadro de referéncia tradicional teria incidido sobre a formacéo da identidade do luteranismo
nascente. Como a Reforma eclode no confronto com a Igreja Catdlica medieval, é do
antagonismo entre os conceitos de tradicdo em disputa naquele periodo que procuraremos

depreender a resposta a nossa indagacao.

8 SCHILEBEECKX, 1994, p. 56.






2 A TRADICAO E A FORMACAO DAS AUTOIDENTIDADES CRISTAS NO
LIMIAR DA IDADE MODERNA

2.1 Tradicdo e autoidentidade cristd: uma perspectiva protestante

No presente capitulo, procederemos o levantamento dos principais conceitos de
tradicdo contemporaneos da Reforma. Buscaremos rastrear sua origem e mapear Seu
desenvolvimento historico até os dias de Lutero. Todos os autores abordados neste capitulo ao
tratarem de temas referentes a tradicdo, a identidade e as possibilidades dialdgicas o fazem no
contexto especifico das relacdes ecuménicas, portanto, sob uma perspectiva intrarreligiosa e
especificamente cristd. NGs nos apropriamos aqui da teoria de pesquisa social de Norbert Elias,
segundo a qual estruturas presentes em microcosmos sociais podem sugerir “hipdteses que
poderiam servir de guia até mesmo para levantamentos macrossociologicos”.®> Nosso
pressuposto também é que as figuracdes e regularidades desvendadas na sequéncia poderao
lancar luz sobre a relacdo entre os referenciais subjacentes a autoidentidade luterana e a
formulacdo de suas respostas aos desafios do macro contexto da Alta Modernidade. Nos
ocuparemos, em primeiro lugar, com a proficua pesquisa do medievalista de tradicdo

reformada, Heiko A. Oberman.%®
2.1.1 Os principais conceitos de tradicdo concebidos entre a igreja antiga e a idade média

Oberman inicia sua reflexdo esclarecendo o seu pressuposto basico: a teologia crista é
teologia da revelagio®” — que é testemunhada nas Escrituras Sagradas — e a principal tarefa da
igreja é promover a interpretacéo catdlica dessa revelagéo.%

% Parte do contetdo desse capitulo foi trabalhado anteriormente e publicado como ASSOLARI, Ricardo. As
estacfes ecuménicas: implicacbes do conceito de tradicdo para os desafios do inverno ecuménico. In:
Protestantismo em revista, Sdo Leopoldo, n.42, p. 46-63, 2016. ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L.. Os
estabelecidos e os outsiders: sociologia das relacGes de poder a partir de uma pequena comunidade. Rio de
Janeiro: Zahrar, 2000. p. 16.

% No item 2.1.1 apresentaremos as ponderagGes sobre as leituras das obras seguintes: OBERMAN, Heiko A.

Forerunners of the reformation: the shape of Late Medieval Thought illstrated by key documents, 1981. p. 53-
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OBERMAN, Heiko A. The harvest of the medieval theology: Gabriel Biel and Late Medieval Nominalism.

Harvard university Press; Cambridge: Massachusetts, 1963. p. 1-3; 361-422.

OBERMAN, Heiko A. The dawn of the reformation: essays in late medieval and early reformation

thought. Edinburgh: T. & T. Clark, 1986. p. 269-296.

O tedlogo luterano Walther von Loewenich afirma que ndo apenas o fato da revelagdo, “mas seu conteudo e

sua forma tém importancia constitutiva”. Para a teologia protestante a revelagdo acontece em Jesus e concentra-

se na palavra da cruz. LOEWENICH, Walther von. A teologia da cruz de Lutero. Sdo Leopoldo: sinodal, 1988.

p. 8. Do lado catélico, o Concilio Vaticano II asseverou que “o contetido profundo da verdade seja a respeito

de Deus seja da salvagéo do homem se nos manifesta” por meio dos atos histéricos salvificos de Deus, cujo

dessa revelagdo de Deus em Cristo. CONSTITUICAO dogmatica “dei verbum” sobre a revelacdo de Deus. In:
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Todavia, se ha uma interpretacdo catolica da revelacdo e se coexistem interpretacdes
divergentes, logo é consequente que os depositérios de tradi¢cdes conflitantes se anatemizem
mutuamente. Nesse sentido, Oberman lembra que mesmo em tempos de fraternidade e dialogo,
continua vigorando entre Roma e a Reforma a mdtua reivindicacao de possuir a verdade divina
e de combater a heresia.®® Segundo Oberman, foi no séc. XVI que ocorreram as mais amargas
disputas sobre a fonte e a norma do conhecimento da igreja sobre a revelacdo de Deus. O cerne
do conflito dizia respeito a como se relacionam a Escritura e a tradicdo. Os reformadores
acusaram os catolicos de terem acrescentado ‘“tradicoes humanas” como critério de
interpretacdo das Escrituras, obscurecendo a pura compreensdo do evangelho. Os catdlicos, por
seu turno, acusavam os protestantes de terem rompido a linha de continuidade com a tradicdo
histdrica da igreja, promovendo uma interpretagdo arbitraria da Escritura.’® A tese de Oberman
é que, ao contrario do que a pesquisa classica vinha afirmando, o conflito ndo se resumia na
oposicdo cléssica entre o sola Scriptura e a adigdo da tradicdo as Escrituras. Catélicos e
protestantes teriam sido leais a dois conceitos divergentes de tradicdo. Essa teria sido a causa
do rompimento definitivo entre eles.”

Os protestantes sustentavam um conceito de tradi¢do que afirma a autoridade exclusiva
das Escrituras como norma da verdade revelada, a Tradicdo |. Segundo Oberman, os
representantes desse conceito ndo opunham a Escritura a tradigdo. Pelo contrario, afirmavam
que as Escrituras Sagradas sé podem ser adequadamente compreendidas na igreja. Eles também
estabeleceram que 0s responsaveis por sua correta interpretacdo eram os doutores da igreja,

pois esses teriam sido agraciados com a capacidade especial de entender a revelagdo. E assim,

VIER, Frederico Boaventura (coord.). Compéndio do vaticano Il: constituicdes, decretos, declaragdes.
Petrdpolis: Vozes, 1996. p. 122.

8% OBERMAN, 1986. p. 269.

8  Embora Oberman tenha feito essa afirmacéo na década de 1980, ela permanece atual em pleno século XXI. E
mesmo as vésperas da primeira celebracdo ecuménica de um jubileu da Reforma, por ocasido de seus 500 anos,
continua a ecoar o brado da Declaracdo Dominus lesus de que as comunidades eclesiais que ndo mantiveram
o vinculo com a sucessdo apostélica hierarquica ndo podem ser chamadas de igreja de Cristo em sentido pleno.
Pois, em decorréncia, elas ndo possuem nem ministério nem eucaristia validos. DOMINUS lesus:
declaracdo sobre a unicidade e a universalidade salvifica de Jesus Cristo e da Igreja. n.17. Disponivel em:
<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20000806_dominu
s-iesus_po.html>. Acesso em: 05 out. 2014._Do lado protestante, ainda é arrolada entre os documentos
confessionais de varias igrejas luteranas a declaragdo de Lutero sobre o papa e os bispos: “Nao lhes concedemos
que eles sejam a igreja, e de fato ndo sdo. Tampouco estamos dispostos a ouvir o que ordenam ou proibem sob
o nome de igreja”. LUTERO, Martinho. Os artigos de Esmalcalde. In: Livro de Concérdia: as confissdes
luteranas. S&o Leopoldo: Sinodal, Porto Alegre: Concérdia, 1997. p. 338.

0 Hodiernamente, a igreja catélica reafirmou essa acusacdo ao declarar que interpretacOes relativistas da
revelagdo sdo oriundas da tendéncia de “ler e interpretar a Sagrada Escritura a margem da Tradigdo e do
Magistério da Igreja”. . n4. Disponivel em:
<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20000806_dominu
s-iesus_po.html>. Acesso em: 05 out. 2014.

I OBERMAN, 1986, p. 270.
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a tradicdo era definida por eles como a historia de interpretacdo obediente das Escrituras
Sagradas. Os catdlicos estariam comprometidos com a Tradicdo Il (confira o quadro
comparativo no Apéndice A). Os seus proponentes afirmavam que os autores biblicos teriam
registrado apenas as palavras e a¢6es correspondentes a vida terrena de Cristo. Contudo, haveria
também ensinamentos proferidos por Jesus apds a sua ressurei¢do, 0s quais teriam sido
transmitidos aos apoéstolos durante os quarenta dias que antecederam ascensdo. Esses
ensinamentos constituiriam uma segunda fonte oral da revelacéo.

No primeiro caso, a tradicdo é vista de maneira instrumental. Ela € um canal que traz
0s contetdos das Escrituras para a vida num processo de constante didlogo com a igreja,
representada pelos doutores em Biblia. No segundo caso, a tradicdo é vista como veiculo
autorizado da verdade divina. Essa esta contida nas Escrituras, mas transborda por meio da
tradicdo apostdlica ndo escrita. O depositario dessa auténtica tradicdo seria o episcopado
historico inserido na cadeia ininterrupta da sucessao apostolica.

Oberman busca fundamentar sua tese rastreando o desenvolvimento de cada um dos

conceitos desde a igreja antiga até o séc. XVI.
2.1.1.1 A centralidade do conceito de coineréncia para a tradi¢do na igreja antiga

Oberman observa que h&a uma surpreendente convergéncia entre os estudiosos de que
para a igreja antiga pré-agostiniana Escritura e tradicdo ndo eram mutuamente excludentes.
Antes, a Escritura, a tradicdo e o kérygma eram vistos como plenamente coincidentes. A Igreja
proclama o kérygma, o qual € encontrado in toto na forma escrita dos livros canonicos. Aqui a
tradicdo ndo € entendida como qualquer adicdo ao kérygma contido na Escritura, mas surge
como sua transmissdo viva por meio da proclamacdo da igreja. Sendo assim, todas as coisas
referentes ao kérygma sdo encontradas ao mesmo tempo na Escritura e na tradicdo viva.
Consequentemente, a tradicdo e a Escritura tornam-se coinerentes’? na igreja como corpo vivo
e visivel de Cristo, o qual é inspirado pelo Espirito Santo (ES).

A coineréncia ndo diz respeito a uma simples relacdo entre a fonte e a sua
interpretacdo. Naquele periodo aceitava-se que a Escritura e a tradicdo surgem da mesma fonte:
a Palavra de Deus enquanto revelacdo. Também se entendia que o Espirito Santo ¢é a base de
sustentacdo para a existéncia tanto da Escritura como da tradi¢do. Pois, por meio de sua agdo

inspiradora, o conteudo da fé cristd (Fides quae) e o ato da igreja participar, traduzir e

2. Coineréncia é o termo teoldgico empregado pela igreja antiga para designar a coexisténcia das duas distintas
naturezas (humana e divina) na mesma pessoa indivisa de Jesus de Nazaré.
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interpretar (fides qua) eram mantidos juntos. Oberman depreende que a aplicacdo do conceito
de coineréncia possui duas implicagOes para a identificacdo do conceito de tradicdo na igreja
antiga: a) a coineréncia nega a existéncia de qualquer fonte complementar da revelacdo que
apresentasse conteudos que ja ndo estivessem patentes na Escritura e na proclamacdo da igreja.
b) A aplicacdo do conceito de coineréncia redunda no fato de que o kérygma s6 pode ser
transmitido imaculado na comunhdo com a Igreja.

Em alguns casos, os estudiosos entendem que a igreja é a propria coineréncia resultante
do encontro da Escritura e da tradicdo como seus elementos constitutivos. Com mais frequéncia
0 kérygma apostélico € usado nessa acepcdo tendo como elementos constitutivos Escritura e
Igreja. Oberman recorre a Bakhuizin van den Brink para demonstrar que, de qualquer forma,
na teologia pré-agostiniana o termo singular traditio cobria dois conceitos distintos: a) a traditio
Dei, de carater vertical, e b) a tradicdo eclesiastica, de carater histérico horizontal. A tradi¢éo
eclesiastica pode ser a manifestacdo histérica da traditio Dei, mas essa sempre sera o critério
para a avaliacdo da legitimidade daquela.”

Oberman analisa as contribuicbes de dois pais da igreja paradigmaticos para a
compreensdo que se nutria no periodo pré-agostiniano sobre a relacdo entre Escritura, tradicdo
e igreja: Irineu e Tertuliano.

Na obra Adversus Haereses, Irineu indica que as Escrituras sao 0 meio encontrado pela
igreja para preservar fielmente a regra de fé que fora transmitida diretamente por Jesus aos
apostolos. Irineu ndo via os bispos como depositarios de uma revelagdo complementar,
supostamente preservada a parte das Escrituras por meio da tradicdo oral. Oberman infere de
Irineu que a funcdo da sucessdo episcopal histdrica foi preservar a regra de fé até o tempo em
que ela estaria disponivel para todos abertamente e sem ambiguidades’®. Portanto, com a
formacdo do canone escrituristico o episcopado histérico teria cumprido a sua tarefa e perdido
a Unica legitimacdo para sua existéncia como instancia normativa na vida da igreja. Contra
aqueles que afirmam o canone como contingéncia da vida da igreja, Oberman argumenta que
0s pais do periodo ndo o entendiam o como uma criacdo da igreja. Ele, pelo contrério, foi
confiado a ela. A igreja apenas o reconhece, recebe e preserva sob sua custodia. Também néo
é possivel definir a regra de fé como um conjunto de interpretacdes autorizadas ou como algum

credo elaborados pela igreja. No uso dos pais, a regra de fé, o canone para a interpretacéo do

s OBERMAN, 1963, p. 368.
4 OBERMAN, 1986, p. 273.
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kérygma, é constituida pelos atos historicos de Deus na historia, tanto na obra da criagdo e como
da redencdo. Ou seja, a regra de fé é sindnimo para a propria revelagdo.”™

Em Tertuliano, hd uma acentuada insisténcia na distin¢do entre a tradicdo Divina,
preservada nas Escrituras, e as tradicdes humanas (consuetudines). Ele foi muito critico em
relacdo a razdo e a filosofia. Oberman, porém, argumenta que isso ndo significa que Tertuliano
tenha sustentado que a revelagéo substitui todas as demais formas conhecimento ou que ele
tenha estabelecido uma absoluta oposicéo entre a fé na palavra de Deus e 0 uso da razéo natural
em assuntos relativos a Revelacdo. Suas reservas teriam se dirigido, isso sim, aquele tipo de
filosofia que pretendia ser uma segunda fonte de revelagdo, minando a suficiéncia das
Escrituras. Tertuliano insistiu em que nada poderia ser adicionado aos escritos dos apdstolos,
pois estes registraram fielmente o que receberam do proprio Cristo. Todo suposto conhecimento
de Deus apoiado em fontes paralelas aos escritos apostolicos constitui uso temerario da razéo
humana e é denunciado como confianga em invenc6es humanas.

No periodo pré-agostiniano foi fundamental a afirmagao da origem divina da tradigdo
mediante a aplicacdo do conceito de coineréncia na relacdo entre Escritura, igreja e kérygma.
O conteudo da tradicdo é a proclamacdo do kérygma apostélico pela igreja, cuja fonte é a
palavra de Deus, circunscrita na regra de fé registrada na Escritura. Uma segunda fonte da
revelagdo é enfaticamente rejeitada.

Aludindo a pesquisa de George Tavard, Oberman afirma que até as primeiras
décadas do séc. XIV houve uma continuidade ininterrupta entre a patristica e a teologia
medieval. Foi a partir de entdo, que a compreensao organica da relacdo entre Escritura e igreja
comecou a ser desestabilizada pela influéncia de duas novas correstes de pensamento. Uma
delas opds as Escrituras a igreja quando afirmou que apenas um pequeno remanescente da igreja
visivel seria capaz de observar as suas prescri¢des. A outra introduziu o conceito de tradicdo
oral p6s-apostolica e fez sobressair a dignidade da Sé Romana para julgar a auténtica revelacéo
poés-apostdlica. A ruptura com a compreensdo de uma relacdo coinerente entre igreja e
Escrituras redundou em posturas polarizadas que reivindicavam a primazia e consequente
subordinacdo de uma em relagdo a outra. Chegou-se a afirmacdo de uma suposta superioridade
da igreja em relacdo a Escritura, que deixou as portas abertas para a ideia de que a igreja possuli
sua propria revelacdo independentemente daquela registrada nos escritos apostolicos. Para
Tavard, o curialismo extremista dos especialistas em direito canénico, 0s canonistas, marcou o

afastamento do classicismo medieval. Em seus argumentos, a autoridade viva substitui tanto as

> OBERMAN, 1986, p. 273.
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Escrituras quanto suas interpretacdes tradicionais. Do outro lado, a leitura limitada das

Escrituras pavimentou o caminho para a total negacéo da Igreja visivel®.
2.1.1.2 A origem da Tradicéo 1l

Oberman rastreou a origem da Tradicao Il até o pai da igreja oriental, Basilio o Grande,
bispo de Cesaréia. No seu “Tratado sobre o Espirito Santo”’’, Basilio, para fundamentar
determinadas praticas litdrgicas, argumenta que a pessoa cristd deve prestar igual reveréncia e
obediéncia tanto as tradi¢cfes eclesiasticas escritas como as ndo escritas, quer contidas nos livros
canonicos ou na tradicdo oral. Basilio argumenta que os apdstolos teriam transmitido verdades
da fé cristd de maneira misteriosa aos seus sucessores a fim de para preservarem seu carater
sagrado. Pois, aquilo a que se tem acesso livre e rotineiro é facilmente desprezado pelo vulgo.
Por isso, 0s ensinos misteriosos teriam sido transmitidos somente a algumas poucas pessoas
mais puras, 0s bispos. A eles caberia o deposito silencioso da doutrina crista. Esta doutrina é
apresentada como a base tanto para 0 anuncio da verdade como para a correta interpretagdo das
Escrituras. Tal amparo hermenéutico é necessario porque os autores dos textos sagrados teriam
dificultado propositalmente a aprendizagem da doutrina nelas registrada a fim de preserva-la
da rotina e do desprezo.

Segundo Oberman, essa passagem de Basilio chegou a idade média tardia,
principalmente, por meio da transcri¢do contida no Decretum de Graciano (1158 a.D). Por este
caminho, o pensamento de Basilio foi incorporado tanto pelos canonistas como, posteriormente,
pelos tedlogos. O primeiro grupo acabou por estabelecer a teoria das duas fontes da revelacao,
pois afirmava que o direito candnico é sustentado tanto pela Escritura quanto pela tradicdo. Os
doutores em teologia constituiam uma excecédo. Para esses, a teologia era vista como ciéncia da
Sagrada Escritura, que € a fonte autorizada que tem o critério final sobre as interpretacdes
posteriores. Mas, a recep¢do do pensamento de Agostinho sobre a relacdo entre igreja e
Escritura acabou redundando na apropriacdo do pensamento de Basilio também pela teologia
medieval.

Agostinho sustentou a primazia das Escrituras, mas ndo a contrastou com a autoridade
da Igreja. Antes, conferiu & igreja uma prioridade pratica e instrumental em relacdo as
Escrituras. Pois,é ela guem move, abre a porta e conduz, a plenitude da Palavra. Nesse contexto,

fica evidente a distingdo de Agostinho em relagdo a Irineu e a Tertuliano. Como Basilio ele

* OBERMAN, 1986, p. 276.
" BASILIO de Cesaréia. Tratado sobre o Espirito Santo. Sdo Paulo: Paulus, 1999. p. 167-173.
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reconhece a existéncia de uma tradi¢do oral normativa extraescrituristica. Ele segue a seguinte
l6gica: num primeiro momento, a igreja move o fiel a descobrir a autoridade da Escritura.
Depois, a Escritura remete o fiel novamente a autoridade da Igreja no que concerne a uma série
de temas que ndo foram abordados por escrito pelos apostolos. Este método foi aplicado por
Agostinho quanto & validade do batismo ministrado por hereges; por Abelardo quanto a
legitimidade da Mariologia; por Boaventura quanto ao filioque; por Aquino quanto ao
sacramento da confirmacdo e a veneracdo de imagens e pelo Vaticano | quanto a imaculada
conceicdo de Maria.”® O conceito de prioridade pratica da igreja deu ensejo na idade média a
afirmacdo de uma autoridade metafisica da igreja, com qual se pretendia sustentar que a igreja
tem a capacidade de aprovar, ou, de criar a Escritura. Em consequéncia, Oberman afirma que
até o nosso tempo a Escritura tem sido vista como um produto contingente da vida da igreja
pelo catolicismo.

Outra abordagem do tema remonta a Vicente de Lerins, no inicio do séc. V. Na obra
commonitorium sua tese é que a Igreja Catolica deve se apegar somente ao que foi crido em
todos os lugares (universalidade), sempre (antiguidade) e por todos (unanimidade). Isso parece
admitir uma tradicdo normativa ndo escrituristica. Em seu contexto, porém, tal afirmacao parece
rejeitar apenas a suficiéncia formal das Escrituras e ndo a material. Vicente insiste na
necessidade da Escritura ser interpretada pela igreja, visto que as heresias novaciana e
nestoriana avangaram com base em uma exegese biblica particularista. Para ele, o propdsito de
uma interpretacao eclesiastica é a preservacdo da fé que uma vez foi declarada pelos apostolos.
N&o pode haver garantia de uma exegese adequada num suposto segredo apostolico. Antes, é o
consenso explicito dos pais que salvaguarda contra arbitrariedades na interpretacdo das
Escrituras. Vicente ndo quis que a interpretacdo da igreja — sua tradicdo exegética — se tornasse
uma segunda fonte da revelacdo. Mesmo os pais sdo, em principio, mestres cujos enunciados
ainda ndo constituem prova definitiva da verdade. Sua opinido ndo pode representar o “Deposito
da Fé&” sem corresponderem aos seguintes cinco critérios: a) a mesma opinido deve ser
defendida por todos os pais; b) a formulacdo da ideia deve ser exatamente a mesma; c) sua
opinido deve ser formulada aberta e explicitamente; d) essa opinido deve ser repetidamente
promovida; €) essa opinido deve ser continuamente sustentada (held), escrita e ensinada. Dessa
feita, em Vicente encontramos um conceito de tradicdo exegética autoritativa que também se

opOe a teoria das duas fontes da revelagdo.

8 OBERMAN, 1986, p. 279.
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Um segundo fator fundamental para a incorporacdo de Basilio ao pensamento
teoldgico foi o grande prestigio que passaram a desfrutar os canonistas nas cortes seculares e
eclesiasticas. Durante o Séc. XIV até a época do Cisma Ocidental e o fim do periodo da disputa
entre o0 papa e imperador, 0s canonistas sobrepujaram os te6logos em importancia, inclusive,
na Cdria Romana. Com diferentes niveis de entusiasmo, tanto conciliaristas quanto curialistas
elaboravam extensivamente sobre os fundamentos dos decretos e decretais. Paulatinamente a
tradicdo do codigo candnico comecou a se fortalecer no interior da maioria das correntes
teoldgicas e a passagem de Basilio se tornou um verdadeiro argumento teolégico.” Gabriel
Biel, o Gltimo escolastico, encontrou em Basilio a garantia para investir a Tradi¢do Il com a
mesma autoridade apostdlica das Escrituras. Argumentava-se que a grande variedade de
doutrinas acumuladas ao longo da idade média, as quais ndo encontravam apoio das Escrituras,
teriam sido transmitidas por Jesus aos apostolos durante os quarenta dias que esteve com eles
entre a ressurreicdo e a ascensdo. Elas teriam sido preservadas por meio da tradi¢ao oral.

Se o0s canonistas sustentavam abertamente a Tradicdo 1, os doutores das Escrituras
passaram a fazé-lo mais sutilmente. Foi quando comecaram a argumentar a partir do siléncio
das Escrituras e de ensinos nelas contidos implicitamente que a Tradi¢do Exegética | atingiu
seu pleno desenvolvimento, transmutando-se na Tradi¢do Il. Basilio, através do Cddigo

Candnico, foi seu fundamento racional e a sua autoridade patristica.

2.1.1.3 A origem da Tradicéo |

A Tradicdo | como foi articulada na idade média tardia ndo tem sua origem na igreja
antiga como acontece com a Tradicdo Il. Embora Oberman tenha identificado a existéncia de
uma tradicdo biblica exegética nos pais pré-agostinianos, sua énfase nao recaia sobre a defesa
da suficiéncia material das Escrituras em oposicao a tradi¢do oral. Em sua polémica com grupos
heterodoxos eles procuraram demonstrar a apostolicidade das doutrinas preservadas na igreja
por meio tanto do canone como da tradicdo, que eram vistos como emergentes da mesma
revelagdo. Do mesmo modo, os proponentes da Tradi¢do Il, ainda que contraditoriamente,
também sustentavam a suficiéncia material das Escrituras ao lado da revelagdo complementar
oral.

Nos séculos XIV e XV é que os dois conceitos se tornaram conflitantes, quando

cresceu a pratica de se edificar sobre o siléncio das Escrituras e se fundamentar ensinamentos

 OBERMAN, 1981, p. 58.
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sobre a tradi¢do secreta. Também aqui ndo se tratava da oposicéo entre Escritura e tradicéo.
Antes, da disputa entre dois conceitos distintos de tradi¢cdo. Por exemplo, trés grandes
polemistas da época, Wyclif, Huss, e Gansfort, defendiam ao lado da suficiéncia material da
Escritura a autoridade da tradicdo exegética. Eles valorizavam e reconheciam o testemunho
explicito dos pais, especialmente dos grandes doutores da Igreja: Agostinho, Jerénimo,
Ambrosio e Gregorio. Eles aplicavam fielmente os cinco critérios tracados por Vicente de
Lerins. Eles também ndo negaram a importancia e a validade da sucessao episcopal para
preservacio da verdade.®’ Mas, diferente dos proponentes da Tradigdo 11, sua énfase recaia mais
sobre a successio doctorum do que na successio episcoporum. Os proponentes do conceito |
entendiam a tradicdo como o resultado da tarefa de curadoria delegada a Igreja e ndo como
revelacdo complementar ou mesmo fonte de novas revelacoes.

Segundo Oberman, os posicionamentos de Lutero, Melanchton e Calvino séo
notavelmente préximos da énfase de Gansford na agdo do Espirito e de sua distingdo entre Lei
e Evangelho. Todos eles tém em comum a rejeicdo da Tradigdo 1.8

2.1.1.4 O conflito das tradicdes entre a Reforma e o Tridentino.

Oberman assevera que Lutero se movia no contexto da Tradicdo I. As principais
evidéncias dessa identificacdo se encontram nos escritos posteriores a 1522. Lutero era um
te6logo marcantemente contextual. Ele ndo escrevia seguindo o estilo académico e sistematico.
Seus textos, no sentido pastoral da palavra, sdo oportunistas. O intérprete deve levar muito a
sério a situacdo para dentro da qual sdo destinados para descobrir 0s principios subjacentes a
eles.

Em seu primeiro periodo, o reformador enfatiza o contraste entre autoridade das
Escrituras e das tradicdes humanas. A primazia das Escrituras sobre as decisdes papais ainda
tinha maior importancia. Por ocasido do coloquio de Augsburgo, em 1518, Lutero ainda
aceitava os decretos papais como uma fonte secundaria de argumentos. Contudo, ja havia
rejeitado a Tradicdo 1. O simbolo mais eloquente e selo dessa rejeicdo foi a queima publica do
Caodigo Candnico, em 10 de dezembro de 1520. Uma vez amadurecida essa op¢édo, tornou-se
uma constante teoldgica na vida de Lutero a afirmagéo de que os ensinamentos do papa e os de
Cristo ndo podem governar juntos. Cristo deseja ser o Unico mestre e o faz ensinando

exclusivamente por meio das Escrituras, sola Scriptura.

8 OBERMAN, 1986, p. 282.
81 OBERMAN, 1986, p. 283.
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Apesar de rejeitar a autoridade do papa e da insisténcia na exclusividade da Escritura
como norma de fé, Lutero ndo teria rejeitado a autoridade da igreja como Unico lugar onde as
Escrituras podem ser interpretadas com propriedade. Segundo Oberman, o reformador rejeita a
tradicdo Il, mas ndo rompe com a Tradigcdo I. A justificativa para essa postura teria sido o
confronto com a crescente onda da reforma radical. Nesse contexto, ele teve que expressar mais
claramente 0 que o principio sola Scriptura positivamente significa.%? Nesse sentido, uma
concluséo légica das afirmacfes de Oberman é que Lutero também sustentava a insuficiéncia
formal das Escrituras. O direito privado de interpretar a biblia pode levar ao ceticismo. Tanto é
assim que, ao longo da histodria, tradi¢Ges cristds distintas muitas vezes anatemizaram umas as
outras. Lutero estava consciente da ameaca do individualismo. Por isso, ele enfatizou que a
chave hermenéutica para a interpretacdo da Biblia ndo pode estar no leitor ou ouvinte
individual, mas na prépria Escritura, tendo em Cristo o centro unificador de toda a reflexdo
teoldgica. Para ele, quem conduz a compreensao cristocéntrica da Escritura é a igreja. Com
base num texto de Lutero sobre o batismo, datado de 1528, Oberman afirma que a interpretacéo
do Reformador ndo exclui, mas inclui uma alta consideracéo pela Tradicdo I. A mesma Palavra
de Deus contida nas Escrituras é transmitida também por meio da Palavra Viva. Ndo ha duas
fontes da fé cristd, mas duas formas pelas quais ela alcanca a igreja em todas as geracfes: a
Escritura Sagrada e a viva vox evangelii. Essa posi¢do ndo era apenas de Lutero, mas tornou-se
uma parte constitutiva da heranca da Reforma.

Oberman esta convencido de que a Reforma entendeu a coineréncia entre Escritura e
igreja em termos da Tradicdo 1. J& o Concilio de Trento sancionou a acepc¢do da Tradicéo 1.
Com a afirmacéo de que a fé alcanca a igreja de todas as geracGes por meio de duas fontes que
merecem O mesmo respeito e reveréncia, a Tradicdo Il atingiu o apogeu de seu
desenvolvimento. Como resultado, para o catolicismo romano, a successio fudei e a successio
episcoporum tornaram-se coincidentes. A autoridade da igreja foi posta acima da autoridade do
testemunho apostélico contido no canone. E como o testemonium internum do Espirito Santo
esta restringido ao magistério da igreja, a Escritura torna-se uma autoridade muda.

Oberman lembra o esforco de Geiselmann para reinterpretar a posicao de Trento. Ele
afirma que o concilio nfo assumiu uma posi¢do radical entre os dois conceitos de tradigéo.®

Da mesma forma, Tavard afirmara que a teoria das duas fontes teria sido resultado da ma

8 OBERMAN, 1986, p. 284.

8 Contudo, Justo Collantes afirma, que até a atualidade, o magistério ainda néo se manifestou oficialmente sobre
a existéncia ou ndo de verdades reveladas exclusivamente por meio da tradicdo. COLLANTES, Justo (Org.).
A fé catolica: documentos do magistério da igreja: das origens aos nossos dias. Rio de Janeiro: Lumen Christi;
Andpolis: Diocese de Anapolis, 2003. p. 137.
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interpretacdo feita pelos tedlogos pos-tridentinos. O préprio concilio teria aceito a suficiéncia
material da Escritura e entendido a tradicdo como viva vox evangelii. Seu principal argumento
é a que a férmula partim-partim usada para descrever a transmissao da revelacdo pela Escritura
e pela tradicdo (em parte na Escritura e em parte na tradi¢do) foi explicitamente rejeitada e
substituida pela conjuncao et (na Escritura e na tradi¢io).3

Embora amplamente aceita por historiadores catdlicos, Oberman afirma que é
impossivel aceitar a tese de Tavard. Dois eventos relevantes que parecem sustentar a suspeita
de Oberman € que a) o legado Cervini, depois de uma noite de revisdo do rascunho original do
texto da 42 sesséo, afirmou que, na esséncia, o texto permanecia o mesmo. Tal afirmagéo aponta
para a improbabilidade de uma mudanga de mentalidade do concilio. E b) o catecismo romano,
desde 1566, interpretou o et na acepc¢do do partim-partim. Com isso, ensina que a palavra de
Deus é distribuida sobre a Escritura e a tradicéo.

Em resumo, Trento admite que nem todas as verdades sdo fundamentadas nas
Escrituras, que a tradicdo ndo apenas traz a lume o conteldo das Escrituras, mas a

complementa.®
2.1.1.5 A caminho da Tradicdo Il

A promulgagéo dos dogmas da imaculada conceicdo de Maria (1854), da infalibilidade
papal (1870) e da assuncao corpdrea da Virgem (1950) levaram a novas consideracdes sobre a
relacdo entre o magistério e as fontes da revelagdo. Essas passam a ser definidas como a tradi¢do
objetiva e aquele como a tradicdo ativa. Esses eventos deram ocasiao para o inicio da construcéo
de um novo conceito de tradicdo, a Tradicdo I1l. Segundo essa perspectiva inédita e tardia na
histéria do cristianismo, a Unica fonte da revelacéo € o ensino oficial da Igreja — por motivos
de distincédo e devido a sua énfase na hierarquia eclesiastica, vamos nos referir a esse ponto de
vista como Tradicdo Ill1-H (confira o quadro comparativo no Apéndice A). A tradicdo e a
Escritura sdo apenas monumentos historicos do passado.

A Tradicdo Il entende o canone como criacdo ou aprovacao da igreja. A Tradicao |

entende que a igreja o recebeu em humildade, pois necessitava de uma autoridade ndo ambigua

8 “E vendo o concilio perfeitamente que essa verdade (a verdade salvifica cuja fonte é o Evangelho. A nota é

nossa) e disciplina estdo contidas nos Livros escritos (in libris scriptis) e nas Tradi¢cdes orais (et sine scripto
traditionibus) (...) com igual sentimento e piedade (pari pietatis affectu) e igual reveréncia recebe e venera
(veneratur) todos os livros, tanto os do Antigo como os do Novo Testamento — porque um sé Deus é o0 autor
de ambos — e também as proprias Tradigdes que pertencem a Fé e a Moral...”. DECRETUM de libris sacris et
de traditionibus recipiendis. In: COLLANTES, 2003. p. 155.

8 OBERMAN, 1986, p. 288.
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em meio a confusdo de literatura pseudoepigrafa e tradi¢fes orais. Os livros candnicos foram
recebidos como compartilhamento da Unica revelagdo de Deus em Cristo. Para a Tradi¢éo Il1-
H, porém a tarefa da teologia passa a ser mostrar por que caminho o ensino definido pela igreja
pode ser encontrado nas suas fontes: tradi¢io e Biblia®. O que antes era 0 magistério vital dos
doutores da Escritura, que permaneciam junto ao bispo como curador do depdsito da fé, foi
transformado no oficio do apologeta do magistério da igreja. O doutor tornou-se servo do papa.
Agora 0 magistério € a autoridade central da tradi¢do viva e cabe a ele interpretar os documentos
do passado.

Oberman conclui sua reflexdo avaliando o potencial dialdgico do quadro de referéncia
posto pelos trés conceitos de tradi¢do explorados por ele. A Tradicdo | apreende e preserva a
verdade por meio da reflexdo da Escritura. A Biblia € a Unica regra da verdade. A Tradicéo Il
depreende a verdade da Escritura e da tradicdo oral preservada pela sucessdo episcopal
historica. Na Tradicdo IlI-H o magistério é quem define a regra da verdade por meio de
introspeccdo e autoanalise. N&o obstante essa centralizagdo absoluta, Oberman entende que a
Tradicdo I11-H encerra o potencial de uma maior liberdade da igreja catélica em relacdo ao seu
passado doutrinal.” J4 do lado protestante, Oberman entende que a partir da Tradicdo | é
possivel afirmar a suficiéncia material da Escritura, evitando os extremos do fundamentalismo
e do relativismo. O caminho para isso é reabilitar a compreensdo da igreja antiga — reafirmada
na distincdo reformatoria entre texto e viva vox evangelli — de que a Escritura ndo é a prépria
revelacdo, mas o testemunho dos atos historicos de Deus. Essa clareza aliada ao reconhecimento
da legitimidade do método hermenéutico de Lutero, que faz de Cristo o nlcleo desses atos,
pode tornar-se o principio heuristico que possibilitara a cada geracao fazer novas descobertas
biblicas, de acordo com os canones de seu proprio tempo sem ter que rejeitar o legado exegético

do passado.

2.1.2 A influéncia da tradicdo sobre as relagdes de poder na igreja

Né&o obstante Oberman afirmar que cresce a consciéncia de que a Escritura s6 podera
ser interpretada apropriadamente na comunhdo com os irmaos e os pais da igreja. Segundo o
tedlogo luterano especialista em Lutero, Vitor Westhelle, ainda é corrente identificar a

principal distingdo entre catolicismo e protestantismo nas suas respectivas delimitacGes das

8 OBERMAN, 1986, p. 292.

87 OBERMAN, 1986, p. 296.

8 No item 2.1.2, baseamo-nos em WESTHELLE, Vitor. Igreja e Tradicdo: opcGes e obstrucdes ecumeénicas.
Estudos Teoldgicos, Sdo Leopoldo, v. 45. n. 2, 2005. p. 81-89.
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fontes da revelacdo. Hoje, contudo, para o senso comum, o catolicismo é aquele que reverencia
igualmente a Escritura e a tradi¢do, ao passo que o protestantismo ndo reconhece qualquer valor
normativo na tradicé&o.

A rejeicdo da tradicdo tem sido, realmente, a op¢do de um grande contingente
protestante. Contudo, Westhelle observa que essa op¢do conduz o protestantismo a uma
contradicdo inevitavel. Pois, é inegavel que o préprio canone foi formado dentro da tradicéo
teoldgica e eclesiastica. E, uma vez negada a legitimidade de um processo historico autorizado,
a autoridade da biblia acaba sendo resguardada por meio de doutrinas que negam as mediacdes
historicas do testemunho da revelagdo e langam o individuo numa relagdo subjetiva e imediata
com Cristo, conferindo a cada crente o status de testemunha priméaria. Semelhante a proposta
de Oberman, Westhelle é da opinido que tal inconsisténcia poderia ser evitada se o
protestantismo reconhecesse certo valor normativo da tradicdo. Quanto ao catolicismo, a
legitimidade do canone € sustentada mediante o apelo a sucesséo apostdlica. Conforme seus
dogmas, o episcopado historico teria sido instituido pelos proprios apéstolos e, desde entdo,
estaria inserido numa cadeia de sucessao ininterrupta, que coloca a igreja catélica numa relagédo
de continuidade exclusiva com a igreja da era apostolica. Essa opg¢do, por seu turno, tem sido
criticada devido a centralizacdo do depoésito da fé e a exclusdo do povo de Deus dos processos
de tomada de deciséo.

2.1.2.1 Canone e sucessdo episcopal

Os desenvolvimentos histéricos, esbogcados acima com base na obra de Oberman,
levaram o catolicismo a afirmar a necessidade do episcopado histérico para legitimar a unidade
da igreja, a existéncia da Escritura e sua correta interpretacdo. O fundamento tedrico para essa
compreensdo foi encontrado em Irineu de Lion. O catolicismo entende que o pai da igreja
advoga em favor da sucessdo apostolica por meio do episcopado histérico. Westhelle, porém,
objeta que é um equivoco recorrer ao bispo de Lion para estabelecer a tradicao apostdlica como
norma para a vida da igreja. Em seu referido escrito, Irineu estaria defendendo a autoridade da
Escritura como testemunho fidedigno do evangelho. Havia uma polémica contra grupos
gndsticos que ensinavam que a Escritura é ambigua e obscura. Por isso, era preferivel observar
0S ensinamentos superiores que Jesus transmitira secretamente aos mais perfeitos dentre os
discipulos. E contra esse pano de fundo, afirma Westhelle, que Irineu recorre ao testemunho

historico dos bispos para sustentar a exclusividade da Escritura como regra de fé.
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O pressuposto de Westhelle é que o argumento de Irineu se destina a embasar a
aceitacdo da Escritura como Unica norma de fé numa época em que o canone ainda ndo havia
sido plenamente reconhecido nem recebido pela igreja. Todavia, entendemos que é evidente
que Irineu pressupunha a utilizacdo de livros sagrados que ja tinham sua autoridade reconhecida
pelo uso, tanto nas comunidades ortodoxas como nas gnosticas. No todo de sua obra, Irineu cita
praticamente todos os livros do Novo Testamento (NT) para fundamentar seus argumentos.®
Ambos 0s grupos utilizam as Escrituras, seja negativa ou positivamente, para apoiar suas
assertivas. Tanto as comunidades ortodoxas como as heréticas a liam. Todavia, suas conclusdes
eram diferentes. Para estas a Escritura era obscura. Para aquelas a sua mensagem era clara.
Como dirimir a questdo? A sucessao apostolica é evocada por Irineu para resolver a disputa.

Em sua obra, “Contra as Heresias”%, no livro terceiro, Irineu procurou demonstrar que
tanto a Escritura quanto a tradicdo possuem origem apostdlica. Os apdstolos anunciaram o
evangelho, primeiramente, por meio da exposi¢édo oral. Apenas num segundo momento e por
vontade divina registraram por escrito. Irineu polemizava contra grupos gnadsticos que ao serem
questionados sobre suas doutrinas com base nas Escrituras, objetavam recorrendo ao
conhecimento de uma tradicdo apostdlica superior a elas. Contudo, quando confrontados com
a traicdo apostdlica preservada nas igrejas, eles contrapunham um suposto conhecimento
secreto legado a poucos perfeitos. E, assim, negavam tanto a Escritura quanto a tradicéo
apostolica. Irineu, entdo, argumentou em favor da clareza, publicidade e unicidade da tradicéo
com base na sucessdo historica. Utilizando a igreja de Roma como exemplo, ele traca a
linhagem de todos os bispos que ocuparam sua catedra desde os apostolos até seus dias. Eles
teriam recebido, preservado e transmitido uma Unica e ubiqua verdade sobre a salvagao. Assim,
conforme Irineu, a verdadeira tradi¢cdo apostolica esta disponivel para toda a igreja.

Embora Irineu ndo defenda a necessidade de uma tal sucessdo para a unidade da igreja
e como regra da verdade; aqui ele a apresenta como critério da verdadeira mensagem apostélica
que € transmitida tanto pela Escritura quanto pela tradicdo. E, conquanto afirme a
apostolicidade da Escritura, ndo hesita em argumentar que na hipétese de sua inexisténcia a
antiga tradicdo transmitida pelos sucessores dos apostolos seria suficiente para se alcancar e
viver segundo o pleno conhecimento da verdade. Ele usa como exemplo a fé dos “barbaros”,

que, mesmo ndo tendo Escritura em sua lingua vernacula e sendo iletrados nas linguas biblicas,

8 RIBEIRO, Elcion. Introducéo. In: LIAO, Irineu de. Contra as heresias: dendncia e refutacdo da falsa gnose.
Séo Paulo: Paulus, 1995. p. 16.

% IRINEU de Lion, Ireneu de. Contra as heresias: dentincia e refutacdo da falsa gnose. S&o Paulo: Paulus, 1995.
p. 244-257.
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vivem a salvacdo por meio da observacdo da tradicdo transmitida oralmente. Nos parece
evidente que essa ndo era a intengdo original, mas, com seus argumentos, ele acabou por
propiciar o quadro referencial necessario para o desenvolvimento das doutrinas da precedéncia
da tradicdo sobre as Escrituras; da necessidade teologica de uma sucessao episcopal historica e
da primazia romana.

O argumento de Irineu é simples: os pais aprenderam diretamente dos apdstolos. Por
isso, eles tém a doutrina mais antiga. E o que eles afirmam € que os apostolos ensinaram uma
sO verdade evangélica que € conhecida pela totalidade da igreja. A questdo, portanto, néo é a
recepcao do canone das Escrituras, mas o reconhecimento da verdadeira tradigdo apostélica que

ancora tanto o evangelho escrito como o proclamado.

2.1.2.2 Bispos e tedlogos na disputa pela exclusividade do officium magisterii

Como Oberman, Westhelle sustenta que a sucessao apostélica concluiu a sua tarefa
quando garantiu a formacdo do canone escrituristico durante os quatro primeiros séculos de
existéncia da igreja. Pois, depois que a igreja reconheceu o seu contedo apostélico e lhe
conferiu carater canbnico, a tradicdo passou a ser entendida e constituida pelo processo de
traducdo/proclamacéo e interpretacdo da Escritura.®® Desde entdo, a Escritura € a Ginica norma
de fé cristd. Suas traducdes e interpretacfes sdo suficientes para proporcionar o reencontro com
a mensagem apostélica de maneira renovada em cada época. Dessa feita, nada mais poderia
justificar a permanéncia histérica de uma sucessdo episcopal normativa. Apenas a existéncia de
um conteldo revelatério que precisasse ser preservado a parte das Escrituras poderia constituir
uma justificativa plausivel para tal. Nesse sentido, Westhelle depreende que o episcopado
historico, tal como o conhecemos hoje, decorre da teoria das duas fontes da revelacdo que
remonta a Basilio. Com base na Tradicéo Il, o poder de interpretar as Escrituras é dado apenas
a uma elite iniciada nos ministérios da fé. Para Westhelle, é nesse contexto que afirmacdes
radicais da Reforma podem se melhor compreendidas. Como, por exemplo, a clareza das
Escrituras, a Escritura como interprete de si mesma e a rejeicdo de tradi¢cbes supostamente
apostolicas sem apoio no canone.

Westhelle concorda com Oberman que o conflito entre Roma e a Reforma, no séc.
XVI, se d& em torno da opgdo pelos conceitos de Tradigdo | e Tradi¢do Il. Diferente de

Oberman, contudo, identifica a origem da Tradicéo | ja em Irineu. Na idade média tardia apenas

%1 WESTHELLE, 2005, p. 83.
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eclodiria o conflito entre os distintos conceitos de tradigdes forjados pela igreja antiga. A
disputa teria resultado da tensdo nas relagcdes de poder entre 0 magisterium episcoporum e o
magisterium theologorum. No primeiro milénio o magistério teoldgico/escolastico pertencia ao
ministério pastoral/episcopal. Com o surgimento das primeiras universidades o acesso ao
conhecimento paulatinamente deixa de ser exclusividade dos clérigos. Concomitantemente, a
hierarquia eclesiastica entra em decadéncia em decorréncia do crescimento da pratica da
simonia. Por esse processo, o controle das sedes episcopais passa para as maos de uma classe
de nobres pouco preparados e intelectualmente limitados. A época da Reforma a situac&o estava
madura e a pergunta sobre a quem pertence o officium magisterii, ao magisterium theologorum
(Tradicdo 1) ou ao magisterium episcoporum (Tradi¢cdo Il), clamava por uma resposta.
Westhelle compartilha com Oberman a opinido de que a Reforma foi a restauracdo da Tradicéo
1.9 A tomada de consciéncia sobre essa opc¢do dos reformadores seria 0 caminho para uma
relativa reabilitacdo da normatividade da tradi¢do por parte dos protestantes atuais.

Se Oberman indicou para o catolicismo o desembaraco do pego doutrinal do passado
como possibilidade de novos caminhos dialogais, Westhelle faz entender que para o0s
protestantes o caminho é o reconhecimento da heranca comum do passado fundante da
experiéncia da fé. Contudo, os dois conceitos de tradicdo, ndo obstante suas distin¢gdes no que
concerne as fontes da tradi¢do, tem em comum a centralizacdo dos processos dialégicos nas

mdos de uma minoria privilegiada, respectivamente, do magistério e dos tedlogos.
2.1.2.3 Vox populi vox Dei?

Westhelle resgata um terceiro conceito de tradi¢do que faz frente a tal centralizacao.
Esse conceito pouco conhecido foi revigorado contemporaneamente pelos movimentos
pentecostais e pelas pastorais populares latino-americanas. Sua principal caracteristica € que, a
despeito de suas crassas discrepancias, esses ambientes compartilham a énfase na “experiéncia
religiosa do povo mais do que no episcopado ou na Escritura como norma e a baliza para a vida
da Igreja”.®® Devido a sua énfase no elemento popular, vamos nos referir a esse conceito como

Tradic8o 111-P% (Confira o quadro comparativo no Apéndice A).

92 WESTHELLE, 2005, p. 86.

% WESTHELLE, 2005, p. 86.

% Uma vez que esse conceito esta diretamente ligado as teologias da libertagdo ao carisma pentecostal, é possivel
afirmar que a Tradigdo I11-P ndo reconhece barreiras institucionais, haja a vista que perpassa grande parte das
denominagBes cristds pela mediagdo de movimentos transconfessionais como, e.g., o evangelicalismo, o
carismatismo e o multifacetado movimento de orientacdo pela acdo. MEYER, Harding. Diversidade
reconciliada: o projeto ecuménico. Séo Leopoldo: Sinodal, 2003. p. 129, 137.
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Segundo Westhelle, a Tradigdo I11-P é o resultado da recepcdo de uma formulacéo
atribuida a Préspero de Aquitane, que atuou no séc. V: “ para que a regra da suplica estabelega
a regra da f¢”.% Seu contexto original foi a defesa o batismo de criangas no confronto com o
neopelagianismo. A maxima segue a seguinte logica: “se € pratica da fé que toda criatura carece
da graca divina e assim criangas também sdo batizadas, isto deve ser dogmaticamente também
correto”. A igreja medieval interpretou e incorporou esse silogismo liturgicamente. Mas,
Westhelle defende que “a formulacdo original fala da siplica da criatura oprimida pelo pecado,
quebrantada pelo peso da condenacéo. E € esta suplica por graca e misericordia que deve regrar
a tarefa teologica ou doutrinal”. Esse principio deve ser aplicado também as pessoas oprimidas
fisica, social e economicamente. Assim, “a fonte e norma para a ordem da fé e da igreja sdo a
agenda implicita no clamor do povo suplicante”. A Tradicao I11-P é carismatica popular. O seu
ministério € a “multiplicagdo de carismas nao regulados nem pelo canone, nem pela
instituicdo”.%® Seu magistério é a manifestacdo espontanea dos dons e sua énfase é a capacidade

de mobilizagéo para a transformacéo das estruturas.
2.1.3 Sintese preliminar: os conceitos de tradicao e suas implicacdes dialdgicas

Podemos inferir do até aqui exposto que os conceitos de Tradicdo | e Tradicéo Il
pressupdem um quadro referencial exdgeno a partir do qual se empreende a narrativa das
autoidentidades confessionais. Ambos conferem o depoésito da revelagdo a um pequeno grupo
privilegiado e atribuem a eles a responsabilidade pela interpretacdo da biografia eclesial e a
conducédo dos processos dialogais. Ja a Tradicdo I11-P corresponde ao modelo dos dialogos
polifénicos, onde 0s novos critérios para a compreensdo da histéria e o delineamento de
narrativas identitarias em didlogo com tempo séo consensualmente auferidos a partir da agenda
implicita no clamor dos menos favorecidos. A Tradicdo I11-P contrasta com o carater exogeno
da tradicdo quando deriva a regra de fé da experiéncia religiosa do povo. Quer parece-nos que
ela se aproxima muito de uma reinvengdo das tradi¢des — “tradi¢des” no plural porque a
Tradicdo I11-P perpassa diversas confissdes cristas — a partir de critérios internamente referidos.
Com isso, como apontara Giddens, o apelo a tradicdo especifica poderia perder sua forca
persuasiva e mobilizadora uma vez que estaria recebendo sua legitimidade apenas da

reflexividade do contexto.

% Todas as citagGes diretas deste paragrafo foram extraidas de WESTHELLE, 2005. p. 87.
% WESTHELLE, 2005, p. 88.
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Frente essas implicagdes, indagamos se haveria uma alternativa para a articulagdo
dialogal e policéntrico da tradicdo sem perder o vinculo com seu quadro referencial pré-
estabelecido, uma vez que o cristianismo é essencialmente religido da memaria. Uma resposta
preliminar é esbocada por Westhelle. Conquanto esses trés conceitos de tradicdo permanecam
irreconciliaveis, o maior desafio para o didlogo esta em reconhecer o outro e a validade da sua
posi¢do sem, contudo, renunciar a critica e a autocritica. Sua concluséo vislumbra uma terceira
via: a construcdo de uma identidade ecuménica a partir do dialogo entre as tradigdes sob o signo
da organizacdo reflexiva do conhecimento no encontro com o outro. Por conseguinte, as
autocompreens@es poderiam ser transformadas a medida que a legitimidade da posi¢do do outro
é reconhecida.

Oberman e Westhelle sdo unanimes em afirmar que o catolicismo romano se firmou
sobre os fundamentos da Tradicdo Il, o qual teria se revestido de legalidade no Concilio de

Trento. Mas, como a questdo é vista no ambito do préprio catolicismo?

2.2 Tradicdo e autoidentidade cristd: uma perspectiva catolica

2.2.1 O desenvolvimento do conceito de tradicdo do AT a idade média tardia

O padre Dr. Dimas Lara Barbosa®” acentua que o conceito de tradicdo é fundamental
tanto para a autocompreensdo da igreja como para o didlogo ecuménico. Pois, a tradi¢do faz
parte da propria natureza de uma religido “que procede inteiramente de uma Revelagéo feita
em determinado momento da historia” .% N&o obstante, mesmo em sua acepgéo teoldgica, o
conceito pode ser empregado com diferentes nuances dogmaticos, como por exemplo: a) 0s
ensinamentos e as praticas apostélicas que ndo se encontram na Escritura; b) normas
disciplinares ou liturgicas e costumes da igreja antiga; c) a fonte ndo escrita de toda a vida
cristd; e) a regra de fé; f) a transmissdo da verdade revelada; g) o ensinamento do magistério
eclesiastico. Sendo assim, assevera Barbosa, a tradicdo ndo pode ser entendida como simples
referéncia ao passado. Ela diz respeito, isso sim, a permanéncia, ao longo da historia, dos
acontecimentos constitutivos de uma relacéo religiosa que se estabeleceu.

A tradicdo também ndo é apenas a permanéncia historica de uma forma monolitica.
Por causa da acdo do Espirito, ela € um principio que fomenta continuamente a renovagdo e a

fecundidade; porém, sempre observando a forma dada. As diversas formas de expressdo da

% No item 2.2.1 nossas reflexdes se amparam em BARBOSA, Dimas Lara. Sobre o conceito de tradi¢cdo na vida
da igreja. Revista Eclesiastica Brasileira. Petrépolis, v. 60, n. 340, 2000. p. 787-803.
% BARBOSA, 2000, p. 787.
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tradicao, escritas ou ndo, sdo denominadas de monumentos da tradi¢o. E em contraste com a
Escritura que a tradi¢do pode ser definida de maneira mais restritiva. Nessa acepgéo, a tradigéo
¢ “tudo o que ¢ transmitido de maneira diversa da escrita, ao menos originalmente, podendo ser
escrito depois”.*® E isso abrange tanto os meios utilizados para a transmiss&o quanto o contetido
que é transmitido, incluindo institui¢fes e doutrinas ndo registradas nas Escrituras.

Barbosa observa que esse tltimo sentido foi o que prevaleceu na recepgdo dos textos
do Concilio de Trento. Entretanto, na mesma linha de Geiselmann, afirma que interpretar o
Decretum de libris sacris et de traditionibus recipiendis como afirmando duas fontes da
revelacdo ao invés de dois canais é forcar o texto. Pois, a tradicdo ndo se restringe a apenas
algumas verdades ndo escritas, mas a um “conjunto de realidades concretas e vivas na igreja”'%
— oracgdo, sacramentos, disciplina e etc.

Feitos esses esclarecimentos epistemologicos, Barbosa procede o rastreamento da
tradicdo enquanto realidade viva na existéncia eclesiastica. Ele parte das Escrituras, passa pelos

pais e chega a idade média.
2.2.1.1 Tradicdo nas escrituras

No Antigo Testamento (AT) a tradicdo se expressava de trés formas principais: a) a
transmissdo oral, que precedeu o registro escrito do testemunho da revelagdo. Contra esse pano
de fundo, é que Yves Congar firmara que o carisma da inspiracdo pertencia ndao sé aos
redatores, mas também as comunidades que portaram as palavras que seriam escritas. b) O
regime de tradicdo, que consistia na releitura dos textos inspirados conhecidos em momentos
vivenciados ou esperados pelo povo. Nessas ocasides, 0 texto antigo esclarecia os fatos novos
ao mesmo tempo em que era compreendido de maneira renovada. Exemplos dessa dindmica
séo o profetismo, o midrach e a Septuaginta, cuja traducdo comprova a influéncia da tradicao
sobre o préprio texto sagrado. Também os cristdos empreenderam a releitura das Escrituras a
luz de Jesus Cristo. ¢) O principio talmadico da tradicdo. Numa verdadeira cadeia historica e
sucessiva, os discipulos (talmid) eram incumbidos da transmissdo dos comentérios midrachicos

das respostas aos questionamentos da vida dadas por Deus a Moisés.

% BARBOSA, 2000, p. 788.

100 BARBOSA, 2000, p. 789. Justo Collantes, por seu turno, entende que o decreto em questdo ndo se ocupou com
tradigdes eclesiasticas ou apostdlicas de cunho disciplinar. Seu escopo teria sido exclusivamente as tradi¢cdes
concernentes a fé e a moral, as quais teriam sido ensinadas pelos ap6stolos e permaneceriam na pregagdo da
igreja. COLLANTES, 2003. p. 154.
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Barbosa infere desses dados que a tradicdo oral precedeu o evangelho escrito. Antes
dos textos, havia uma atividade da igreja que vivia e elaborava a fé. Por isso, a igreja é o ente
onde Escritura e tradicdo se encontram de maneira coinerente. Por meio da tradicdo, foi
incorporada a vida da comunidade cristd uma compreensdo progressiva da revelacdo que
perpassou o tempo apostolico e continua ativa na igreja atual.

Mesmo Jesus teria preservado o principio de tradi¢do rabinico. Ele utilizava fielmente
0s processos de transmissao do ensino magistral do judaismo. Os apostolos eram seus talmid.
Mas, Jesus também denunciou o abuso das tradicbes meramente humanas, aquelas que
pretendem substituir ou obscurecer os mandamentos de Deus. Empunhando essa critica, Jesus
teria substituido o “magistério dos Escribas e dos Doutores da Lei por um outro poder de ligar
e desligar” 1% Barbosa identifica aqui o fundamento teoldgico para a sustentacdo do magistério
da igreja.

O apostolo Paulo também teria feito uso da metodologia rabinica de preservacao e
transmissdo de ensinos. Porém, ele muda sua estrutura formal. O conteddo, agora, é 0
evangelho. Ele distribui esse contetdo em dois grupos: a) a mensagem da fé, cujo fundamento
€ 0 evento pascal e deve ser recebida como palavra de Deus e b) as regras disciplinares recebidas
ou instituidas pelos ap6stolos. Ambos o0s grupos integram a verdadeira relagdo religiosa. Mas,
se distinguem no fato de que os objetos do kérygma sdo absolutos e imutaveis, enquanto as
regras de comportamento instituidas pelos apdstolos sdo passiveis de modificages conforme a
necessidade historica da igreja.

Barbosa conclui essa se¢do contrastando as perspectivas moderna e antiga-medieval
sobre a relacdo entre causa historica e autoridade, ou, presenca atual. Para o0 pensamento antigo,
era mais importante a presenca atual e dindmica da autoridade criadora do que esclarecer a
origem histdrica de eventos e institui¢des. Se para o pensamento moderno Cristo fundou a igreja
e 0S sacramentos; para os antigos, Cristo é o autor e responsavel imediato por tudo o que
constitui a igreja. Barbosa observa que embora o vocabulo tradi¢cdo nao aparece explicitamente,
a ideia aparece repetidamente nos escritos do Novo Testamento (NT), que deixam claro que o
objetivo da pregacéo é transformar os fiéis em novas testemunhas integradas numa cadeia de

missdes em comunh&do com os apadstolos.

01 BARBOSA, 2000, p. 792.
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2.2.1.2 Tradicdo nos pais

Barbosa afirma que a palavra tradicdo € rara nos pais apostolicos, mas a sua ideia esta
presente. Ela comporta trés elementos: a) um depdsito transmitido, b) um magistério vivo, c)
uma transmissao por sucessao.

Os pais devotaram ao NT a mesma reveréncia que Jesus e os apéstolos dirigiram ao
AT. A exegese patristica era marcadamente cristologica e tipolégica. Conforme esse Ultimo
aspecto eles enxergavam nos eventos narrados pelas Escrituras “modelos que se realizam
sempre de novo no presente”.'%2 Era papel da igreja imitar e reproduzir o modelo que lhe fora
dado anteriormente. Nesse sentido, as Escrituras sdo abordadas como memorial da vontade de
Deus. Mas, o seu fundamento é a propria tradicdo da igreja, uma vez que, a0 mesmo tempo,
transmite e vivencia 0 modelo indicado desde as origens.

Nos séculos 1V e V, no confronto com o cristianismo heterodoxo, os doutores e 0s
concilios recorreram aos argumentos dos pais. Utilizando categorias modernas, podemos dizer
que eles apelaram para a tradicdo. Eles também tém o desafio de comunicar a revelacdo em
termos adequados para a cultura classica. Nesse periodo, os canones reguladores da vida crista
sdo definidos e os pontos fundamentais da fé elaborados com precisédo, tornando-se normativos
para 0 pensamento cristao.

Barbosa chama a atencdo para trés elementos da tradicdo nos pais desse periodo: a)
Como 0s pais pré-nicenos, eles tinham a conviccao de que ha uma continuidade da igreja, desde
a sua fonte em Cristo, por meio dos apdstolos. Professavam que essa continuidade era garantida
gracas as sucessdes hierarquicas. b) Escritura e tradi¢do ndo eram separadas, embora distintas.
Néo se falava em duas fontes da revelacdo, ambas constituem a regra de fé para a Igreja. A
Escritura é suficiente do ponto de vista de seu contetdo. A tradi¢do, que opera por meio dos
pais, apenas a explica, protege e aplica pastoralmente as situacGes concretas da vida. E a
verdadeira tradicdo apostolica é identificada seguindo-se os critérios propostos por Vivente de
Lerins: universalidade, antiguidade e unanimidade. c) Como ndo havia mais a presenca nem de
apostolos ou de seus discipulos, passa a ocorrer: i) uma referéncia continua aos pais. Criam-se
os dossiés de autoridade e se desenvolve a ideia de testemunhas da tradi¢cdo. Assim, passa a
integrar a tradicdo o testemunho de antigos homens de igreja, principalmente os que se
sobressairam como teo6logos, ainda que ndo sendo bispos. ii) A referéncia a tradigdes nédo

escritas. Cresce entre os pais a afirmacdo de que a tradi¢cdo contempla ensinos que a Escritura

102 BARBOSA, 2000, p. 796.
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ndo contém. Com base, sobre tudo em Basilio, mas também em varios outros pais, forjava-se a
consciéncia de que a Escritura precisaria ser completada pela tradicdo. A época da Reforma e
do Concilio de Trento, o constante recurso a essas passagens trazia ao pensamento de ambos 0s
lados a ideia de duas fontes da revelacdo e nao a existéncia de dois modos de transmitir o mesmo
deposito apostolico.

Barbosa afirma que Congar realmente identificou em sua pesquisa dos textos
patristicos a existéncia de tradi¢bes apostélicas ndo escritas. Essas, porém, dizem respeito a
praticas litargicas e disciplinares universalmente aceitas. Quando os pais se referem a tradicéo,
“entendem principalmente uma explicacéo cristoldgica do Antigo Testamento e a inteligéncia
eclesial do mistério central de Cristo e da Igreja”.1%®

Junto com Congar, Barbosa est4 entre os muitos te6logos catolicos que sustentam “a
inviabilidade de verdades de fé transmitidas secretamente durante séculos, de boca a orelha”.2%4

Os textos dos pais mais antigos contradizem a existéncia de uma tradi¢do esotérica. Segundo o

autor, o Concilio de Trento permite manter a posi¢do dos pais.
2.2.1.3 Tradicdo na idade média tardia

Na idade média se reconhecia a existéncia de tradi¢cGes ndo escritas. Sua funcao,
porém, era limitada. O conceito de tradi¢do havia se tornado muito amplo. Até mesmo o ensino
dos canones e decretais era tido como tradi¢do. Faltava ao pensamento medieval a ideia de uma
“continuidade da fé catdlica diante dos desenvolvimentos historicos na compreensao dessa
mesma f6” 1%, As citacBes de dossiés e autoridades tinham por objetivo comprovar o valor de
uma afirmacdo mediante a indicacdo de sua origem. Havia uma hierarquia das autoridades:
Deus ¢ a autoridade suprema, por isso, a Escritura, conquanto inspirada por ele, tem a primazia
absoluta sobre as demais tradi¢fes. Porém, a vontade de Deus é mediada pela a¢cdo humana. E
tudo aquilo que recebia de Deus o dom de ser verdadeiro e traduzir a sua vontade também
recebia autoridade. Assim, tudo o que os doutores e chefes da igreja ensinaram de bom e
verdadeiro tem Deus como autor. Mas, o pensamento e a vontade de Deus continuam a se
manifestar aos homens no tempo da igreja, especialmente, por meio dos pais, dos Concilios e

papas.

103 CONGAR, Yves. La tradition et le traditions: essai historique. Paris, 1960. p. 61-62. Citado por: BARBOSA,
2000, p. 800.

104 BARBOSA, 2000. p. 801. Justo Collantes afirma, que até a atualidade, o magistério ainda ndo se posicionou
oficialmente sobre a existéncia ou ndo de verdades reveladas exclusivamente por meio da tradicdo.
COLLANTES, 2003, p. 137.

105 BARBOSA, 2000, p. 801.
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2.2.2 O desenvolvimento do conceito de tradi¢cdo contra o pano de fundo da revelacéo
2.2.2.1 A autoridade da igreja e a autoridade da escritura no contexto da revelacao

Ao escrever as vésperas do Concilio Vaticano 11, quando o debate em torno do tema
da tradicdo ganhava novo vigor, Joseph Ratzinger'® define o conceito como uma forma de
comunicagdo da revelacdo ao lado daquela contida nas Escrituras. Cristo € a palavra expressa
darevelagdo. Mas, questao de fundo no debate sobre o conceito de tradi¢éo é: como essa palavra
permanece presente na historia e vai ao encontro dos seres humanos?

Segundo Ratzinger, por meio do Concilio de Trento o catolicismo teve por objetivo
responder ao duplo protesto dirigido pelos reformadores contra a tradigdo: a) em primeiro lugar,
a tradicdo designava as denominadas consuetudines ecclesiae, que eram praticas vigentes na
piedade popular, ora legitimas e ora “ridiculas”.’%” Lutero denuncia esses costumes como sendo
invencdes e abusos humanos. Conforme o reformador, por meio delas o ser humano se levanta
contra Deus ao tomar em suas maos a tarefa de efetuar a prépria salvagdo ao invés de espera-la
das méos do Senhor. Por isso, quanto a esse aspecto, a tradi¢do corresponde ao retorno da lei
contraposta a graca e ao predominio do arbitrio humano sobre a palavra de Deus.

b) Num segundo momento, o ataque de Lutero contra a tradi¢do visava libertar a
palavra de Deus da tutela do magistério da igreja. Por meio do magistério, a igreja medieval
teria aprisionado a palavra, interpretando-a arbitrariamente contra seu sentido verdadeiro e
impedindo a manifestacdo de sua forca viva. Ratzinger entende que foi contra essa rejeicao do
magistério que a eclesiologia da Reforma fora forjada, como descrita na Confissdo de
Augsburgo (CA). Conforme a CA, a igreja € a “congregatio sanctorum, in qua Evangelium
pure docetur et recte administrantur Sacramenta”. A pura pregacdo do Evangelho e a reta
administracdo dos sacramentos sdo suas marcas exclusivas. A concepgdo catdlica de igreja, por
outro lado, inclui a trés elementos: fides, communio e auctoritas. Os dois primeiros elementos
correspondem ao puré docere e ao sacramenta da CA. O terceiro elemento, porém, é silenciado.
Na eclesiologia catolica ele diz respeito ao magistério enquanto critério e fiador da palavra de
Deus. Para os reformadores, inversamente, a palavra é o critério sobre o magistério. Ela prova-

o, legitima ou desautoriza.

106 No item 2.2.2, nos ocuparemos com RATZINGER, Joseph. Exame do problema do conceito de tradicéo. In:
RAHNER, Karl; RATZINGER, Joseph. Revelacéo e tradicdo. Sdo Paulo: Herder, 1968. p. 15-59.
107 RATZINGER, 1968, p. 15.
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Em Gltima anélise, afirma Ratzinger, para os reformadores a palavra é autossuficiente
e autbnoma. O resultado inevitavel da rejeicdo do magistério como critério para a palavra
“significa a reducdo da palavra de Deus as Escritura, que sera, entdo, o unico sustentaculo
autbnomo e auténtico da palavra, ndo admitindo a Tradi¢do como uma grandeza em si”.'%
Segundo Ratzinger, a resposta de Trento a ambos os protestos foi a afirmacao de que a Escritura
ndo é uma realidade autbnoma pairando acima da Igreja. Pelo contrario, ela foi entregue a igreja
e ndo aos caprichos dos homens.

Ratzinger entende que o dilema que cindiu o cristianismo ocidental, em parte, esta
superado. Contudo, ao longo das quatro décadas que seguiram & Reforma, o debate continuou
a se desenvolver, de forma que duas tendéncias nas relagdes entre protestantismo e catolicismo
alcancaram nossos dias. De ambos os lados, houve radicalizagdes do préprio ponto de vista,
mas também esforcos pela reaproximacdo. Um dos estudiosos que mais se empenhou por
elaborar um outro ponto de vista sobre o problema da tradicdo, superando posicOes
unilateralistas e antirreformistas, foi te6logo dogmatico Josef Rupert Geiselmann, que teria
formulado uma interpretacdo nova do sentido dado ao conceito de tradi¢do pelo Concilio de
Trento. Como ja observado por Oberman, Geiselmann generaliza sobre a modificacdo da
redacéo do texto original do decreto sobre a tradi¢do pelos conciliares. O texto original rezava
que a revelacéo estava partim in libris scriptis, partim in sine scripto traditionibus. Quando o
concilio rejeita a formula partim-partim em favor do et, ele estaria rejeitando a ideia de uma
distribuicdo da revelacdo em duas fontes diferentes. Consequentemente, os catélicos poderiam,
com base no préprio Tridentino, afirmar o sola Scriptura como fonte material suficiente da
revelagdo. Ratzinger € categérico em afirmar que, ainda que bem-vinda nos circulos

ecumeénicos, essa tese é insustentavel do ponto de vista catélico, pois:

O tridentino estabelecera que a verdade do Evangelho esta contida in libris scriptis et
sine scripto traditionibus. Isto foi e é até hoje interpretado como se a Escritura ndo
contivesse toda a veritas evangelii. Portanto, ndo é possivel admitir-se a sola
Scriptura, uma vez que uma parte da Revelacdo nos é transmitida somente pela
Tradicdo.1®

A primeira objecdo de Ratzinger diz respeito a suficiéncia material da Escritura. Ele
assevera que nenhum dogma catélico pode ser provado por meio da Escritura somente. Nem 0s

dogmas mais recentes e controversos, promulgados no séc. XIX e na primeira metade do séc.

XX, nem aqueles estabelecidos nos cinco primeiros séculos e que constituem consenso entre 0s

108 RATZINGER, 1968, p. 18.
19 RATZINGER, 1968, p. 21.
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cristdos!?. A segunda objecdo sustenta que o debate sobre a suficiéncia da Escritura ndo resolve
0 debate sobre o conceito de tradigdo. Pois, o problema central diz respeito ao nexo entre
autoridade (auctoritas) da igreja e da Escritura. Ratzinger afirma que a Escritura e a tradicédo
estdo tdo intimamente relacionadas que uma ndo pode ser compreendida sem a outra. A razao
para isso é que ambas, enquanto palavra viva de Deus, brotam da mesma fonte interna: a
revelacdo. Sendo assim, a problematica da relagdo entre Escritura e tradi¢do s6 podera ser
solucionada se for investigado o problema primordial: a relacdo entre revelacao e tradicdo. O

autor analisa a tematica desenvolvendo 5 teses.
2.2.2.2 A revelagéo e a escritura sdo grandezas diferentes

S6 existe uma tradi¢do devido a diferenca entre revelacdo e Escritura. Em primeiro
lugar, a revelacdo é o proprio falar e agir de Deus em relacdo aos homens. Ja a Escritura
expressa essa realidade, mas ndo é a propria revelacdo. A revelacdo ultrapassa a Escritura.
Ratzinger defende que isso era um fato evidente para a teologia patristica, medieval e
reformatoéria. No contexto das controveérsias pds-tridentinas é que tal compreensédo se perdeu,
para ser reencontrada novamente no séc. XX por Barth e Brunner. Em segundo lugar, a
revelacdo ndo pode existir sem um sujeito recipiente. “Ela é uma realidade viva e exige homens
vivos que a recebam, que sirvam de ‘lugar’ de sua presenga”.'* Em outros termos, a revelagio
sO acontece onde existe fé, onde para além da expressao material que a atesta se pde em pratica
seu conteudo interno. Sem a fé a pessoa pode possuir a Escritura, mas nao ter acesso a revelacgéo.

Essa distin¢do também era evidente para os reformadores.
2.2.2.3 O Cristo-evento é a chave hermenéutica para a(s) escritura(s)

Os autores neotestamentérios ndo jogaram uma Escritura nova contra uma antiga nem
colocaram duas Escrituras lado a lado. Antes, puseram “em face da Unica Escritura, ou seja, do
Antigo Testamento, o Cristo-evento, como o espirito que explica a letra”'?, Para os autores do
NT, o AT € a Escritura propriamente dita. Ela €, porém, apresentada por eles como a letra
obscura e a lei que mata. Seu verdadeiro significado € atingido por meio do Cristo-evento. Esse

ndo € outro sendo o Jesus historico, que concretiza o Cristo-mensagem do AT.

110 RATZINGER, 1968, p. 22.
11 RATZINGER, 1968, p. 26.
112 RATZINGER, 1968, p. 27.
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Foi s6 a partir do séc. Il, com o crescente reconhecimento do céanone, que a Escritura
foi ampliada. Mas, ela ndo possui 0 mesmo sentido que o AT. Pelo contrario, “cla é a chave
com que se abre o Antigo Testamento, deixando-se banhar na claridade do Cristo-evento”!*3,
Em nenhum dos dois casos a Escritura é autbnoma, nem a fonte exclusiva de sua propria
exegese. Ela s6 pode ter sentido na realidade espiritual da presenca de Cristo junto aos seus; 0
que depois da ascensdo é garantido pelo envio do Espirito Santo, o qual ensinou aos apdstolos
aquilo que ndo estavam preparados para receber no tempo em que Jesus estava visivelmente

com eles.

2.2.2.4 Receber a revelagdo é ser inserido na realidade de Cristo

Cristo é a revelacdo de Deus em sentido proprio. Assim, receber a revelacdo é ser
inserido na realidade do Cristo-evento. Com essa afirmacdo, Ratzinger acredita que a
suficiéncia material da Escritura cai por terra. Pois, a unica realidade suficiente é o Cristo-
evento. Essa realidade pode ser explicada materialmente em maior ou menor grau, porém,
nunca de maneira definitiva. Por isso, “podem existir também outras explicagdes segundo a
Escritura, quando se aprofunda mais esse assunto”.}* Sendo assim, na Escritura, a presenca da
revelagdo é sinbnimo da presenca de Cristo. Tal presenca € encontra de duas maneiras distintas:
a) por meio da fé, através da qual se adentra na realidade de Cristo e se apropria do seu poder
salvador. b) Por meio do corpo de Cristo — a igreja — através do qual as pessoas sdo reunidas e
feitas participantes de sua presenca. Com essa argumentacao, Ratzinger pretende ter provado

que a revelacdo excede a Escritura tanto em relacdo a Deus como ao ser humano que a recebe.

2.2.2.5 A pregacdo da igreja revela as raizes da tradicédo

Até aqui a exposicdo de Ratzinger chegou a definicdo de que o Cristo-evento € a
revelagdo, cuja presenca se da de maneira dupla na fé e na igreja. O novo elemento é que a sua
transmissdo ao povo de Deus se da por meio da pregacdo. A pregacdo € a exposicdo do AT a
luz do Cristo-evento e para ele, “a partir do Pneuma e da condigio presente da Igreja”.!'®
Ratzinger desenvolve essa Ultima afirmagdo por meio das seguintes implicagéo:

a) Existe uma teologia veterotestamentaria do AT. Ela é deduzida de seu contetido

interno. Esse se sobrepde em diversas camadas como resultado das varias releituras dos antigos

113 RATZINGER, 1968, p. 28.
114 RATZINGER, 1968, p. 29.
115 RATZINGER, 1968, p. 31.
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textos feitos a luz dos novos acontecimentos. Ratzinger depreende dessa constatagdo que o
contetdo do AT foi organizado de forma “eclesial”.

b) Existe uma teologia neotestamentaria do AT. Essa ndo procede da simples
apreciacdo historica do AT, mas nasce de sua reexposicdo a luz do Cristo-evento. Trata-se de
uma interpretagdo que amplia a forma estrutural do AT, o qual revive e cresce.

c) Existe uma teologia neotestamentaria do NT. Essa é deduzida de seu conteudo
interno. Ela também é conhecida e estrutura a partir da aplicacdo do NT as novas situacdes.

d) Existe uma teologia eclesial no NT. Essa ndo é idéntica a teologia neotestamentaria
interna e historica. Ela o ultrapassa sem, contudo, ser puramente externa ao NT. Essa teologia
eclesial é a dogmaética. E “aquele “mais” (das Mehr) que distingue propriamente a dogmatica
da teologia biblica ¢ o que designamos com a palavra Tradi¢ao”. Sendo assim, 0 processo de
exposicao eclesiastica das verdades reveladas comeca ja no NT. Ratzinger aponta os relatos
sindticos como evidéncia inequivoca dessa afirmagéo.

Ratzinger sintetiza a discussao precedente indicando as seguintes raizes da tradi¢do:

a) A constatacdo de que a revelacdo é mais ampla que a Escritura.

b) O reconhecimento do carater especifico da revelacdo neotestamentaria como
pneuma contratado com o grama. Disso resultou a prioridade medieval da fides sobre a
Scriptura. E assim, o dogma tornou-se a regra de fé e a chave hermenéutica da Escritura que,
sem aquele, permaneceria fechada a compreenséo.

c) O carater presencial do Cristo-evento e a presenca dindmica do Espirito Santo na
igreja. A presenca atual das duas pessoas da trindade na vida da igreja lhe confere o poder de
pregar a Cristo sobre o fundamento da interpretacdo eclesial da mensagem apostélica.

Em concluséo, Ratzinger depreende quatro camadas da tradigéo:

a) A origem da tradicdo esta no envio do Filho pelo Pai e na entrega que o Filho faz
de si mesmo (paradidomai) como sinal aos povos. “Esta paradosis original, em sua forca direta
e salvadora, prolonga-se na permanente presenca de Cristo, no e@ua Xpiotod — no Seu Corpo,
a Igreja”.1® O mistério da presenca integral de Cristo ¢ a realidade transmitida pela tradicéo e
o fato regulador gque antecede todas as explicacBes particulares, mesmo a Escritura.

b) A fé, que se concretiza através dos tempos pelos frutos, precede todas as explica¢oes
particulares. E a tradicdo existe como presenca na fe, que € a habitacdo de Cristo.

c) “A Tradicdo tem seu 0rgdo na plenitude dos poderes da Igreja e, portanto, naqueles

que séo os legitimos depositarios destes poderes”.!t’

118 RATZINGER, 1968, p. 36.
117 RATZINGER, 1968, p. 36.
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d) A tradicdo se exprime por meio daquilo que se tornou regra de fé mediante
manifestacdo da autoridade da igreja.

Dessa feita, Ratzinger afirma que a pergunta pela existéncia de uma segunda fonte
material da revelacao ao lado das Escrituras, torna-se secundaria. Em sua opinido, poder-se-ia,

inclusive, responder negativamente as pretensdes de uma Tradigdo I1.

2.2.2.6 A tradicdo € exposicao sujeita as escrituras

Até 0 momento, Ratzinger pretende ter evidenciado a) os limites da letra da Escritura,
b) a liberdade do Espirito Santo e ¢) a autoridade da igreja. Agora acrescenta ao seu conceito
de tradicdo a seguinte tese decorrente da afirmacgéo de que a revelagéo se faz presente por meio
da pregacdo da igreja: “a Tradicdo, ¢ essencialmente e sempre uma exposicdo. N&o existe de
maneira autdnoma e, sim, como explicagdo, como exposi¢io “relacionada com a Escritura”.!*®

A tradicdo sempre estara relacionada as Escrituras e sera sujeita a elas. Pois a igreja
esta comprometida com a histéria, onde Deus agiu de maneira unica e definitiva para se revelar
aos homens. Nesse sentido, a Escritura possui uma autonomia especifica que serve como regra
objetiva para o magistério, cujos limites internos nem sempre foram claramente entendidos.
Ratzinger afirma que o reconhecimento dessa autoridade da Escritura era uma reivindicacdo

legitima de Lutero, que ainda ndo foi devidamente acolhida pela igreja catélica.

2.2.2.7 A concepcdo pneumatoldgica da tradicao

Ratzinger procura esclarecer o conceito de tradi¢do do Concilio de Trento ndo pela
elucidacdo completa das razdes que levaram a substituicdo da formula partim-partim por et,
nem pelo estudo minucioso da pré-histéria do concilio. Ratzinger foca nos antecedentes do
préprio decreto conciliar, concentrando-se em apenas alguns aspectos do debate tridentino.
Julga como fundamental o discurso do cardeal legado Cervini, cujas linhas gerais serdo
confirmadas nas decisfes conciliares.

De maneira esquematica, Cervini sustenta a existéncia de trés principios e
fundamentos da fé, ou, em outros termos, trés modos da revelacdo se apresentar em tempos
diferentes: a) no AT, como Escritura em sentido proprio. b) No evangelho transmitido
oralmente por Cristo e depois, parcialmente, por escrito pelos apdstolos. ¢) A inspira¢do do ES

depois da ascensdo de Cristo. Nesse esquema, a tradicdo ndo aparece como um principio Unico

18 RATZINGER, 1968, p. 37.
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que, geralmente, € contraposto a uma Unica Escritura composta de AT e NT. A tradicdo é vista
como um principio bipartido que inclui “o ‘Evangelho’, principio apenas em parte identificavel
com a Escritura, ¢ a acdo do Espirito Santo, no tempo da Igreja”!'®. Nesse sentido o Novo
Testamento também nao esta limitado a Escritura neotestamentaria. O NT é o préprio evangelho
em suas modalidades oral e escrita. Por isso, ndo € possivel representar o NT como sendo apenas
Escritura. A implantacdo do evangelho nos coragdes, bem como a realidade na igreja de
conteddos apostolicos ndo escritos, acontece por obra do Espirito Santo. Por isso, afirma
Ratzinger, a tradicdo poderia ser descrita como o elemento pneumatologico do Cristo-evento.
E o ES que conduz & verdade no decorrer dos dias futuros, ele promove uma revelagio
prolongada no tempo.

Na formulacao final do decreto sobre a tradicdo, o esquema de Cervini aparece diluido,
mas identificAvel. Segundo Ratzinger, a maior distin¢cdo esta na conjuncdo do elemento
pneumatolégico ao apostolico. H& duas modalidades de tradi¢do, aquela que remonta a Cristo
e aquela que remonta ao Espirito Santo. Assim, o terceiro principio de Cervini fica subentendido
no decreto, que adota uma forte énfase historicizante por meio do recurso ao comeco histérico.

Ao conciliar varios pronunciamentos distintos e mutuamente limitantes, o Tridentino
manteve lado a lado a afirmacédo do prolongamento da salvacdo operada uma s6 vez na histéria
(ephapax) e da salvagdo sempre presente e operante. Para o concilio, portanto, ambos estes
aspectos sdo essencialmente constitutivos da vida crista e da tradigdo: “a presenca do Espirito
Santo e o0 seu nexo com o fato singular da salvacdo ocorrido uma s6 vez por todas, na historia

dos homens”.120

2.2.2.8 A solucéo de Trento para a questéo da tradigéo

Depois de sua investigacdo Ratzinger chega as seguintes conclusdes:

Em primeiro lugar, o concilio reconheceu o nexo fundamental entre tradi¢do e
revelacdo. E, em consonancia com a teologia patristica, elaborou um conceito de revelacao
menos material que o da teologia moderna. O que favorece a ideia de uma revelacdo continua
—embora ndo aberta em funcgéo de seu carater ephapax — na vida da igreja por obra do Espirito
Santo. A solugdo do concilio afirma que “a Revelagao esta encerrada do ponto de vista de seu

principio material. Todavia, estd e continua presente em sua realidade eficaz”.??

119 RATZINGER, 1968, p. 43.
120 RATZINGER, 1968, p. 57.
121 RATZINGER, 1968, p. 57.
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Contraditoriamente, porém, os textos conciliares insinuam e redundam na aceitagdo de uma
ideia materialista e historicista da revelagéo.

Em segundo lugar, como base nos debates conciliares, pode-se estabelecer quatro
elementos constitutivos da ideia de tradicdo no Tridentino: “i) O aspecto nao-escrito da
Revelacdo ou do Evangelho contido na Biblia e no coracéo dos fiéis. ii) A palavra do Espirito
Santo no decorrer de todo o tempo da Igreja. iii) A atividade da Igreja nos Concilios. iv) A
Tradicdo litdrgica e a da vida da Igreja em geral”.

Ratzinger afirma que o Concilio de Trento, a despeito do carater contrastante e fixo de
sua ideia de revelacéo e tradi¢do, oferece uma visdo muito mais ampla desses conceitos do que
aquela que dominou a compreensdo dos séculos seguintes. Por isso, conclui a teologia atual

pode buscar no Tridentino novos subsidios e novos rumos para o verdadeiro caminho a seguir.

2.2.3 Sintese preliminar: o conceito de tradicdo sob a incidéncia das recepcdes contextuais

Barbosa conclui que seria forgoso afirmar que o Concilio de Trento teria sancionado a
teoria das duas fontes da revelagdo. Seguindo os passos de Geiselmann, acredita que o
Tridentino ndo nega a suficiéncia material das Escrituras. Pois o conceito de tradicdo presente
em seus decretos seria compativel com o conceito patristico, segundo o qual a tradi¢do diria
respeito a interpretacdo cristocéntrica do AT e a capacidade de compreensdo do mistério de
Cristo e da igreja.

Ratzinger vé a questdo diferentemente. Mas, também ndo identifica a teoria das duas
fontes. Antes, afirma um conceito de tradi¢do que expande Tradicdo I11-H (confira o quadro
comparativo no Apéndice A). Ele sustenta que houve um estreitamento da compreensdo dos
conceitos tridentinos de revelagéo e tradigdo nas recepcdes que seguiram. Para ele, a percepcéo
de um conceito mais aberto e, portanto, menos materialmente fixo da tradicdo como exposi¢ao
da revelacdo, oferece novos subsidios e novas perspectivas para o didlogo hum momento em
que o catolicismo busca a reaproximacdo com as igrejas da Reforma e a contemporizacdo com
os desafios colocados pela modernidade.

Para Ratzinger, a tradicdo ndo € nem um deposito de interpretacdes exegéticas da
Escritura — como no caso da Tradi¢do | — o conjunto dos ensinos confiados em segredo ao
episcopado historico — como na Tradigdo 1. A tradicdo &, antes, a interpretacdo da revelagédo
que a igreja faz autorizada pela presenca real de Cristo e pela agdo do Espirito Santo, ou seja,
suas formulacbes dogmaticas. Pois, entende que ambas as realidades, Escritura e tradigéo,

nascem da mesma fonte — a revelagdo — mas, se distinguem pelo fato de ser a Escritura o registro
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do evento historico de Cristo e a tradi¢do a elaboracdo da fé que recebeu a revelacdo. A tradicdo
ndo rompe com as Escrituras, mas a excede tanto vertical — pois a letra ndo pode abranger todo
o carater de Deus — quanto horizontalmente — pois, a revelacéo sé pode ser apreendida pela fe.
Essa interpretacdo € um processo que continua vivo e ativo na atualidade, mas deve ser
delimitado pela congruéncia com o testemunho escrituristico. Existe, assim, um evento
fundante e vinculante no passado. Esse, todavia, permanece vivo, ativo e dindmico por meio da
fé e da igreja. E, por isso, se revela de maneira sempre nova conforme as exigéncias das novas
situacOes. Nao obstante a flexibilizacdo do dogma e a solugédo do problema da delimitacdo da
autoridade do magistério com sua sujeicdo a Escritura, na proposta de Ratzinger o magistério é
fortalecido como érgdo pelo qual a tradicdo se expressa.

Barbosa e Ratzinger concordam que a conceito de tradicao estabelecido em Trento ndo
corresponde a Tradicdo Il esbocada por Oberman. O primeiro sustenta que o concilio afirmou
0 conceito de tradicdo patristica. J& 0 segundo interpreta o decreto Tridentino sobre a tradicdo
nos moldes da Tradicdo IlI-H, todavia, procura limitar aquela introspeccdo do magistério
vinculando-a sempre as Escrituras como testemunho do carater ephapax da revelagéo histérica
de Deus. A despeito de suas diferencas, ambos desejam romper com as imagens convencionais
do Tridentino, que, segundo eles, lhe atribuem um hermetismo que ndo remonta ao proprio
evento conciliar, mas as suas recepc¢des e aplicagdes nos séculos subsequentes. Por fim, ambos
0s autores tém em vista tracar novos rumos para processos dialogais. Barbosa acredita que
afirmacdo da suficiéncia material das Escrituras seja o caminho. Ratzinger lanca o olhar
também para o mundo secularizado e prop&e que o0 caminho seja uma compreensao menos fixa
da tradicdo. Para tanto, torna a tradi¢cdo mais dindmica em relacéo ao contexto embora sempre
vinculada a biblia e submetida ao magistério.

Nesse sentido, a Tradicao IllI-H como abordada por Ratzinger responde a nossa
pergunto por um modelo de articulacdo dialogal da tradicdo que considere as novas
perplexidades contemporaneas sem, contudo, perder o vinculo com seu quadro referencial pré-
estabelecido, uma vez que o cristianismo € essencialmente religido da memdria. Nao obstante,
reafirma a centralizacdo da formulacdo das respostas no magistério, excluindo a participacao
popular dos processos decisorios. E, como vimos, o acesso diferencial ao poder tende a
perpetuar leituras parciais da historia e do contexto atual. Por isso, a pergunta pelas formas de
recepcdo da tradicdo permanece sempre relevante.
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2.3 Recepcao e implicagdes contemporaneas dos conceitos de tradicéo

2.3.1 A questdo da recepcao das decisdes tridentinas

A reflexdo realizada pelo historiador catélico Guiuseppe Alberigo®??

ajuda-nos a
clarear a relacdo entre o ato historico e a recepgdo de seus efeitos de longa duracdo. Por ocasido
dos quatrocentos e cinquenta anos do Concilio de Trento, ele ofereceu uma analise historica
sobre o significado do Tridentino para o desenvolvimento posterior da teologia catolica.

Segundo Alberigo, a imagem de um hermetismo que frequentemente € associada ao
concilio é resultado das interpretacdes das vérias recepcdes das decisGes conciliares. Mas, 0
proprio evento conciliar teria corrido envolto em riqueza e diversidade. Por isso, na esteira do
movimento ecuménico e do Concilio Vaticano Il ele propés uma releitura do Tridentino em
perspectiva pés-confessional, pos-controversista e pos-apologética. Seus pressupostos basicos
sdo que o concilio foi um evento vivo e que a percep¢do do sentido dos grandes eventos que
produzem permanéncias histéricas de longa duragdo esté sujeita a evolucdo cultural e passa por
modifica¢des ao longo dos processos de sua recepgao e aplicacdo. Em outros termos, “todo
processo de recepgdo implica uma apropriagao e, por isso mesmo, uma interpretagio”.'?3

Dentre as varias imagens relacionadas ao concilio, duas se impuseram: a
controversista e a apologética. Mas, Alberigo sustenta que a observacdo histérica mais
minuciosa percebera que a moldura concilio foi composta por uma rica série de atos. Esses,
contudo, teriam sido compilados e encaminhados a assembleia com um forte acento
romanizante.

Na percepcdo de Alberigo, todavia, para além das suas caricaturas monoliticas, o
concilio viveu a riqueza da diversidade cultural, pastoral e teoldgica caracteristicas da idade
média. Segundo ele, apesar dos elementos controversistas e da énfase na doutrina em
detrimento dos problemas sociais vivenciados naquele momento, ndo se pode negar que o
concilio foi pluralista do ponto de vista teoldgico — o que poder demonstrado pelo confronto

entre “curiais e espirituais e sobre tudo entre a teologia escolastica e a teologia de inspiracao

biblica”.1%4

122 30b o item 2.3.1 apresentamos a suma da analise historica de ALBERIGO, Guiuseppe. O sentido do concilio
de Trento na histéria dos concilios. Revista Eclesiastica Brasileira. Petropolis: Imaculada, v. 331, 2012. p. 543
- 564.

123 ALBERIGO, 2012, p. 545.

124 AL BERIGO, 2012, p. 551.
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2.3.1.1 Resgate historico dos eventos conciliares

Alberigo delineia trés etapas cronologicamente distintas do desenvolvimento das
énfases do Concilio de Trento.

De 1545 a 1547, ele foi marcado por uma forte sensibilidade humanistica. Houve espaco
para a elaboracdo doutrinal criativa, que resultou, e.g., no decreto sobre a justificacdo. Mas,
forgas conservadoras pretendiam reafirmar as normas tradicionais e bloquear as reformas. Os
bispos eram poucos, desorientados e ndo tinham plena consciéncia das dimensdes da ruptura
ocidental.

De 1551 a 1552, o evento contou com a presenca de prelados alemdes catdlicos e
protestantes. Ambos os lados faziam exigéncias com o fito de salvaguardar a sua respectiva
identidade confessional. H& um enrijecimento antiprotestante.

Sob Pio 1V, o foco da atencdo recaiu sobre as areas ainda catolicas, no mediterraneo. A
presenca de espanhois e franceses garantiu agilidade nos decretos reformadores. A elaboragédo
doutrinal favoreceu formulagdes escoldsticas e controversistas de cunho confessional.

Finalmente, o Tridentino € aprovado e promulgado pela bula Benedictus Dei, de Pio
IV. Suas formulacdes doutrinais e disciplinares legitimaram a instituicdo de um catolicismo
“romano”. Segundo a bula, as decisdes conciliares deveriam ter a mesma aplicabilidade em
épocas e culturas diferentes. Na prética, isso significou que o concilio deveria ser resguardado
da dialética hermenéutica normal para se manter puro de qualquer contaminacdo. Uma
comissdo especial de cardeais foi instituida para garantir a sua interpretacao correta. Essa foi a
situacdo inédita em relacdo a tradicdo conciliar anterior. As decisdes do concilio foram
sublimadas de seu contexto histérico e separadas dos eventos que as produziram.

Alberigo afirma que o Tridentino foi sendo cada vez mais isolado da fecunda tradi¢ao
que o precedera. Com o desaparecimento da geracdo conciliar, a imagem do Tridentino como
evento regido pelo catolicismo “romano” deu lugar ao mito do Concilio de Trento como a
matriz do catolicismo romano. Ele foi elevado a canone definitivo para todos os assuntos da
vida da igreja. Desde o final do séc. XVI, o papado orientou a igreja a ver no Tridentino a regra
ultima da fé e da disciplina.'?® Consequentemente, todas as normas e fontes anteriores foram
paulatinamente desaparecendo do uso eclesiastico e quando lidas eram interpretadas pela ética

do tridentinismo. O concilio tornou-se a medida da propria tradigio.!?®

125 ALBERIGO, 2012, p. 555.
126 AL BERIGO, 2012, p. 556.
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2.3.1.2 Novas perspectivas para a recepcédo atual do Tridentino

Alberigo questiona se seria possivel recuperar a identidade do concilio para além do
seu corpus doutrinario e das suas recepcdes historicas? Em resposta, afirma que, se até a metade
do séc. XX, o contato com a tradicdo crista foi filtrado pelo tridentinismo; agora, o préprio
Tridentino ser& conhecido conforme a consciéncia crista o assimilou depois do Vaticano II.

Alberigo relata que nos inicios do Concilio de Trento, em 1546, as homilias dirigidas
a assembleia deixam transparecer uma orientacdo pastoral muito distinta dos métodos
dominadores que seguiram a sua conclus&o. E marcante o tom néo controversistas, a exortacio
ao reconhecimento dos limites e das responsabilidades pela situacéo de crise na cristandade, a
compreensdo da igreja como povo de Cristo, a preferéncia pela biblia aos catecismos.
Concomitantemente, porém, havia um temor por infiltracGes heréticas e filoluteranas que
concorria com aquela orientacdo pastoral e lhe impunha censuras. Mas, no que concerne aos
problemas teoldgicos levantados pelos protestantes, o concilio — por influéncia a politica
imperial — foi pioneiro na deciséo de condenar os “erros”, mas nio os seus proponentes. Por
outro lado, também se afastou da tradicdo conciliar que o precede por nao ter permitido o
confronto teoldgico direto. Essa postura foi atenuando cada vez mais o objetivo original de
promover a unidade do cristianismo ocidental.

N&o obstante a diversidade teol6gica presente no concilio, a teologia escoléstica
acabou se impondo hegemonicamente. Pois, havia a expectativa de que se pusesse fim ao que
se considerava como uma grande confusdo teoldgica da idade média tardia. Antes do Tridentino
havia efetiva pluralidade e fecunda criatividade na teologia e na vida de fé medieval. Contudo,
depois do concilio, predominou a uniformidade no espirito da Contrarreforma. Essa orientacao
comecgou a ser aplicada retrospectivamente e, consequentemente, toda a multiformidade
medieval foi vista negativamente e desqualificada. “A responsabilidade difusa e policéntrica, a
multiplicidade dos ritos, a genialidade das diferentes enculturagdes da mensagem evangélica”
foram tidas como obscuridade!?’.

Algo que para Alberigo parece pacifico é que o Concilio de Trento foi bem mais aberto
do que a sua posterior imagem enrijecida e intransigente. Entende que o Decreto recipiendis et
observandis decretis concilii, que promulgara o Tridentino, pressupunha um sujeito ativo no
processo de recepc¢do. Este sujeito seria a totalidade da congregacéo dos fiéis em movimento

ascendente — da periferia para o centro e de baixo para cima. Paulatinamente, contudo, passou-

121" ALBERIGO, 2012, p. 559.
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se a falar em execucdo e aplicacdo de suas decisfes, processo que fez da comunidade um
destinatério passivo de iniciativas centralistas e autoritarias.

Alberigo sustenta que o Tridentino cumpriu o seu papel histérico intervindo sobre a
tendéncia de dissolucdo e desintegracdo do catolicismo romano naguele momento. Mas,
também entende que os conflitos aos quais o concilio respondeu ja foram superados pelo
Vaticano Il. Ressalta que as suas formulagOes eram respostas oferecidas aos questionamentos
especificos levantados pela Reforma e que, s6 mais tarde, passaram a ser vistas como definicGes
absolutas e definitivas. E assim, Alberigo conclui sua analise com um questionamento:
“Justamente a firmeza do Tridentino em sancionar as divisdes em obediéncia a uma conjuntura
histdrica dilacerante, vai possibilitar agora — num clima bem diferente — as convergéncias? .12

Entendemos que esse enigmatico questionamento pode ser visto, depois de toda a
exposicdo dialética do carater do evento tridentino, como um chamado para discernir no
concilio a fidelidade as exigéncias do contexto vivencial imediato. Se as perplexidades
concretas forjaram o enrijecimento das recepgdes de suas formulagdes, agora, 0 contexto
transformado pode estar a exigir recepcdes abrandadas, flexiveis e conciliadoras. Isso
implicaria no reconhecimento do papel da congregacdo dos fiéis como o sujeito ativo da
recepcdo e articulagédo da tradicéo a partir das periferias e das bases.

Se esse € 0 caso, reveste-se de especial importancia o entendimento do tedlogo
catélico, Ola Tjorhom, segundo o qual todos os esforgos para revigorar o compromisso do

catolicismo com a unidade devem partir do Concilio Vaticano Il.

2.3.2 Novas perspectivas dialogais desde o Vaticano Il

Ola Tjorhom!?® afirma que as maiores inovagGes do Concilio Vaticano I, nessa area,
foram promovidas por meio da constituicdo dogmatica Lumen Gentium e do decreto Unitatis
Redintegratio. Tjorhom apresenta cinco aspectos do decreto que, segundo sua percepcgao,
seriam de relevancia crucial para a superacdo das divisdes: a) a busca pela unidade enquanto
retorno coorporativo a Igreja Romana teria sido superado pelo catolicismo. A vidéncia seria a
afirmacéo de que a igreja de Cristo se estende para além da Igreja Catolica Romana (ICAR). b)

Um dos maiores potenciais ecuménicos do concilio estaria no reconhecimento do batismo das

128 AL BERIGO, 2012, p. 564.

129 TJORHOM, Ola. An ecumenical winter? Challenges in contemporary catholic ecumenism. In: The heythrop
journal.  Oxford: Blackwell Publishing, n. 49, 2008. p. 841-849. Disponivel em:
<https://www.deepdyve.com/Ip/wiley/an-ecumenical-winter-challenges-in-contemporary-catholic-
ecumenism-abA6Tq3BBp>. Acesso em: 25 nov. 2015.


https://www.deepdyve.com/lp/wiley/an-ecumenical-winter-challenges-in-contemporary-catholic-ecumenism-abA6Tq3BBp
https://www.deepdyve.com/lp/wiley/an-ecumenical-winter-challenges-in-contemporary-catholic-ecumenism-abA6Tq3BBp
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“comunidades separadas”. c¢) Reconhece-se que as comunidades separadas sao
instrumentalizadas pelo Espirito Santo como meios de salvagdo. d) Com base nisso, o defectus
ordinis — atribuido as igrejas ocidentais que ndo preservaram a sucessao apostolica e nem
possuem comunhdo com o bispo de Roma — nédo poderia significar uma total auséncia de algo
essencial a vida da igreja. e) Por fim, o conceito de hierarchia veritatum — que estabelece uma
hierarquia entre as verdades catdlicas, inclusive, magisteriais — é apresentado como um
importante referencial metodoldgico no campo da ecumene. Entre as possibilidades vislumbras
a partir de tais inovacOes estariam a) o reconhecimento da catolicidade fora da ICAR e b) a
afirmacdo da diversidade como um elemento intrinseco a unidade. Esta, em suma, a
contribuicdo de Tjorhom.

Como aponta Plou, o Vaticano Il impulsionou avangos extraordinarios no campo das
relacBes ecuménicas favorecendo, inclusive, o dialogo inter-religioso. Na América Latina, sao
celebrados os pactos de Medellin (1968) e Puebla (1979), promovidos pela Conferéncia
Episcopal Latino-americana (CELAM).!® No Brasil, o empenho dos atores ecuménicos
redundaria, em 1982, na criacdo do Conselho Nacional de Igrejas Cristds (CONIC); o Unico
organismo de sua natureza que conta com a participacdo plena da ICAR, por meio da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB). Da mesma forma, se a relacédo da igreja
tridentinista com o mundo secular foi regida por posturas supranaturalistas, alheias ao mundo
e triunfalistas, o Vaticano Il impulsionou posturas contextualizadas e solidarias. Muitos
te6logos arriscaram fazer teologia inseridos no mundo, levando a sério sua historia profana
marcada também por contradigdes. 3!

N&o obstante, desde o Concilio Vaticano Il, passando por Medellin e Puebla, as
formulacbes da ICAR sobre o ecumenismo foram marcadas por ambiguidadesi®. Isso
possibilitou que suas declaracdes fossem apropriadas tanto por progressistas como por
conservadores. Uma das consequéncias mais impactantes dessa realidade foi a publicacdo do
documento Dominus lesus imediatamente apds a assinatura da “Declaragdo Conjunta sobre a
Doutrina da Justificagio” pela Federagdo Luterana Mundial e pelo Vaticano'®. Nele, o entfo

prefeito da Congregacdo, Cardeal Josef Ratzinger, nega o titulo de igrejas as comunidades

130 PLOU, Dafne Sabanes. Caminhos da unidade: itinerario do didlogo ecuménico na américa latina. Sdo
Leopoldo: Sinodal, 2002. p. 185.

131 SCHILLEBEECKX, 1994, p. 9.

132 Schillebeeckx ressalta que o fator de novidade no Vaticano Il foi precisamente seu compromisso com uma
eclesiologia pds-tridentina, que fundamentou a promessa de uma liberdade crist, especialmente aos te6logos,
dentro dos limites do evangelho de Jesus Cristo. Observa, porém, que este compromisso ndo encontrou amparo
juridico nem institucional nas décadas que seguiram. SCHILLEBEECKX, 1994. p. 8.

133 BRAKEMEIER, Gottfried. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um curso de ecumenismo.
Sdo Paulo: ASTE, 2004. p. 53.
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eclesiais que nao preservaram o episcopado historico nem uma “eucaristia valida”. Westhelle
identifica aqui uma releitura do Vaticano Il a partir da eclesiologia tridentina.!3* Este evento
ocasionou muito pessimismo e ceticismo quanto as reais possibilidades de se fazer avancar a
caminhada ecuménica na direcdo da unidade visivel da igreja.

Como fica evidente, h& muitos exemplos de passos significativos na direcdo do
estabelecimento de didlogos marcados pela valorizagdo da multiformidade e pela abertura a
aprendizagem com o diferente. Essa foi a postura adotada por muitos intelectuais, clérigos e
leigos na tentativa de corresponder ao desafio de Jodo XXIII para o aggiornamento da igreja.

Expresséo que, conforme Victor Codina,

significava o colocar em dia a Igreja, dialogo com o mundo moderno, inculturacéo
nas novas culturas, voltar as fontes vivas da Tradicao cristd, renovacgdo pastoral, um
salto adiante, incrementar a fé, renovar os costumes do povo cristdo, por em dia a
disciplina eclesiastica. Como o Papa expressou a um bispo africano, tratava-se de abrir
a janela da Igreja para que um ar novo nela entrasse e sacudisse a poeira acumulada

durante séculos.*®
N&o obstante, muitas sdo as vozes que denunciam que mesmo o Vaticano Il —
reconhecido pela superagéo da eclesiologia tridentina e aclamado por sua abertura ecuménica
—tem sido apropriado para fins controversistas. Schillebeeckx, ressalta que o fator de novidade
no Vaticano Il foi precisamente seu compromisso com uma eclesiologia pos-tridentina, que
fundamentou a promessa de uma maior liberdade crista. Critica, porém, que este compromisso
ndo encontrou amparo juridico nem correspondéncia institucional nas décadas que seguiram.
E, por conseguinte, a critica interna e as aspiraces de um aggiornamento da igreja ficaram sem
frutos!®®. Hans Kiing afirma que o problema esta em que o Gltimo concilio foi preparado por
uma minoria curialista ainda imbuida do espirito do tridentinismo contrarreformista. Segundo
ele, essa minoria se constituia de defensores da teoria das duas fontes da revelacdo, a Tradicdo
1. Por isso, ndo formularam com precisdo a relagao entre Escritura e tradicdo.*®’ Pelo contrério,
tornaram as duas realidades tdo préximas — formulando que a revelagdo esta contida “na
Escritura ou (‘vel’) na tradigdo — que o resultado pratico mais consequente foi sancionar o
magistério como critério final sobre as tradi¢Ges vinculantes e sobre a maneira correta de se

interpretar as Escrituras. Todavia, como ja observado ao tratarmos de Ratzinger, ndo se definiu

134 WESTHELLE, Vitor. The church event: call and challenge of a church protestant. Minneapolis: Fortress
Press, 2009. p. 14-15.

135 CODINA, Victor. Eclesiologia do Vaticano Il. Perspectiva teoldgica. Belo Horizonte, v. 45, n.127, 2013. p.
463.

13 SCHILLEBEECKX, 1994, p. 8

187 KUNG, Hans. Teologia a Caminho: fundamentacio para o didlogo ecuménico. Sio Paulo: Paulinas, 1999. p.
69.
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0 critério supremo sobre o magistério, o que consolidou o poder da hierarquia eclesiastica,
confirmando-se a Tradig&o I11-H.

2.3.3 Desdobramentos ambivalentes da tradicdo biblica exegética.

Como apontado por Oberman e Westhelle, a tradicdo protestante, por mais
multifacetada que se apresente, construiu sua identidade sobre pressupostos da Tradicdo I.
Ainda que oscilando entre a aceitacdo e a negacdo do legado cumulativo de interpretacfes da
Escritura ao longo historia, sua énfase recai sobre a exegese biblica.

Quando os reformadores rejeitam a Tradicdo Il eles pretendem libertar o evangelho do
cativeiro do magistério da igreja pela afirmagcdo da autonomia normativa intrinseca das
Escrituras. Contudo, as recep¢Oes posteriores da dupla afirmacéo da liberdade e da autonomia
n&o ficaram imunes a desenvolvimentos ambivalentes. E contra o pano de fundo dos desafios
postos pela modernidade radicalizada que tais desenvolvimentos ambivalentes se tornam mais
evidentes. Como Giddens apontou, a critica moderna contra as autoridades tradicionais foi
levada a efeito pela Alta Modernidade. Devido a sua énfase radicalizada no controle da
producdo social, ela promoveu a diluicdo de todos os referenciais pré-estabelecidos e dados a
partir de fora. Com esse procedimento, a modernidade radicalizada conferiu um carater aberto
a realidade e passou a exigir das pessoas decisbes sempre revisaveis entre estilos de vida
cambiantes mediados por uma infinidade de autoridades equivalentes e conflitantes.

As respostas dos individuos, como vimos, pode transitar entre a adesdo a
referencialidade interna da vida moderna e a fuga das tensdes envolvidas pela adocdo do
tradicionalismo, do autoritarismo identitario e da reclusdo do dialogo social. No outro estremo
das respostas, estdo as propostas da construcdo de novos referenciais consensuais, construidos
em processos dialdgicos de negociacdo das autoidentidades com o fito de estancar o carater
infinitamente aberto da Alta Modernidade e remoralizar os diversos aspectos da vida cotidiana
frente as contradicdes da globalizacdo ocidental hegemdnica. Pode ser constatada a reproducéo
dessa dindmica social global no interior do cristianismo, incluindo o protestantismo. Se, por um
lado, ha sensibilidade para os questionamentos postos por uma cultura pos-tradicional,

multicultural e plurirreligiosa'®®; por outro, pode-se verificar a realidade bem presente da

138 Jirgen Habermas escreveu que existem duas tendéncias que caracterizam o nosso tempo: por um lado, se
expandem as imagens naturalistas do mundo e, por outro lado, cresce a influéncia politica das ortodoxias
religiosas. HABERMAS, Jiirgen. Entre naturalismo y religion. Barcelona: Paidos, 2006. p. 09.
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reclusdo confessional e do fundamentalismo identitario — a elevacéo da tradicdo particular a
canone da verdade e critério absoluto de avaliagdo da legitimidade da posigao do outro.

E possivel constatar ja na era patristica tendéncias & negacdo da razdo e dos
conhecimentos cientificos seculares a partir de recepcbes extremadas da afirmacdo da
suficiéncia material das Escrituras. Tertuliano e Cipriano, e.g., insistiram acentuadamente na
distincdo entre a Tradicdo Divina, preservada nos escritos apostélicos, e as tradigdes humanas.
Alguns estudiosos conjecturam que uma escola tertulianista teria se formado. Se apropriando
das suas distin¢des dialéticas entre Atenas e Jerusalém, igreja e academia, hereges e cristaos;
essa escola teria desenvolvido como principal carateristica a suspeita em relacéo a razdo natural
e a filosofia. Segundo essa escola, a Revelagdo teria sido dada aos homens para substituir todas
0s demais saberes — ciéncia, €ética e metafisica. Por isso, se opunha veementemente ao uso da
razdo natural em assuntos relativos a revelacdo. Nesses casos, apenas a fé religiosa seria
legitima. A énfase posterior da Tradigdo | e dos reformadores sobre a exclusividade normativa
das Escrituras, como mencionado por Oberman e Westhelle, também sofreu recepces radicais
gue acabaram por negar a igreja como realidade visivel e as media¢6es historicas do testemunho
da revelacdo, lancando o individuo numa relagéo subjetiva e imediata com Cristo.

Esses desenvolvimentos ambivalentes refletiram também sobre o movimento
ecuménico que, depois de um periodo &ureo de desenvolvimento nas décadas de 1960 e 1970,
entrou em franco processo de esfriamento. Houve vérias tentativas de se explicar os motivos
para tal.*® a) Uma delas aponta para o fim estanque das ideologias politicas ap6s 1989. Segundo
esse ponto de vista, até entdo, as autocompreensdes eram construidas por meio da identificacdo
com um dos dois projetos politicos e econdmicos que disputavam a hegemonia mundial. Depois
disso, a questdo central passa a pergunta pelos elementos constitutivos das identidades pessoal
e coletiva. 4

Na esteira dessas transformacdes, as denominacdes cristds também se debrucaram
sobre questdes relativas a sua propria identidade confessional. A ocupacgdo intensa com
problematicas pertinentes & propria tradicdo acabou ofuscando os esforgos ecuménicos.'*! b)
Uma segunda hipotese, aponta para a emergéncia das novas controvérsias sobre a ordenagao

feminina e a sexualidade humana, em cujo centro estdo as questbes referentes a construgao

139 A ecuméne é aqui concebida de maneira ampla. N&o se trata apenas do didlogo bilateral entre instituices
cristds estabelecidas. Ela refere-se também ao didlogo interreligioso e ao mundo enquanto oikoumene — 0
mundo habitado. O mundo ¢ o lugar do testemunho cristdo, por isso, ela abrange o dialogo com a cultura, a
economia, a sociedade. SPITZECK, Hans. A igreja no mundo globalizado: uma visdo ecuménica. Estudos
Teoldgico. v. 40, n. 3, 2000. p. 34.

140 PRANZL, 2012, p. 20.

141 WESTHELLE, 2009, p. 14-15.
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reflexiva das autoidentidades. Aqui, mais uma vez, tem papel preponderante da influéncia das
recepgdes de novos entendimentos nas comunidades de fé. Os especialistas sdo inclinados a
pensar que um tema sobre o qual estabelecem um acordo é uma questdo ja resolvida. Todavia,
as igrejas cristds que eles representam, muitas vezes, resistem as resolucdes por julgarem que
sdo incompativeis com as suas proprias regras de fé'42; em outras palavras, por conflitarem com
os referenciais aos quais devotam sua lealdade!*. c) Por fim, conjectura-se que o movimento
ecuménico tenha sido vitima de seus proprios sucessos. Pois, em grande parte, desapareceu o
antagonismo que marcava as relacdes entre as igrejas estabelecidas e, consequentemente,
julgou-se menos necessario aprofundar os acordos e a reconciliacdo. Este quadro motivou a
critica de que as denominagdes cristas estariam satisfeitas com suas identidades particulares e
com um ecumenismo superficial que Ihes permita continuar sendo como sdo.4

Como observou Westhelle, “novos contextos trazem novas perguntas e uma disposi¢ao
de procurar novas e imaginativas respostas”.}*> Contudo, sistemas de verdade possuem seus
proprios “canones”, que, enrijecidos no “forno do tempo”, tendem a excluir e deslegitimar a
novidade em ambos os aspectos. E o luteranismo ndo constitui uma exce¢do na sua recep¢ao

dos textos de Lutero, escritos confessionais e interpretacdes reconhecidas como autorizadas.

2.3.4 Sintese preliminar: articulagcdes ambivalentes dos conceitos de tradi¢do

Constatamos nesta se¢do que a recepcao e a articulagdo dos conceitos de tradigédo
subjacentes as identidades confessionais em grande parte se da de maneira técita e,
consequentemente, ndo homogénea. Pois, a leitura de seus quadros de referéncia acontece sob
o impacto da influéncia dialética das conjunturas contextuais.

No ambito do catolicismo, o tridentinismo se tornou o cénone atemporal
homogeneizante e totalizante para a leitura e articulagdo da tradicdo. As alternativas para a

construcdo de narrativas da autoidentidade cat6lica em dialogo com mundo contemporaneo

142 Harding Meyer lembra que os didlogos ecuménicos, especificamente no caso do CMI, possuem carater
eclesiastico oficial, pois acontecem por incumbéncia das igrejas membros e sdo assistidos por delegados
oficialmente nomeados por elas. Contudo, as decisbes a que se chegam ndo possuem a priori carater
compromissivo vinculante para nenhuma das denominagdes; embora se espere que 0s documentos produzidos
sejam apreciados com a inten¢do de serem reconhecidos e apropriados por elas. Pois, “atribuir ao ‘carater
eclesiastico oficial” um valor menor equivaleria a voltar a nega-lo a posteriori. MEYER, 2003. p. 74,77.
McGOWAN, Andrew. Harvesting in an “ecumenical winter”? In: Centro: News from the Anglican Centre in
Rome. Rome, V. 16. n. 1. 2010. Disponivel em:
<http://www.anglicancentreinrome.org/Publisher/File.aspx?ID=50084>. Acessado em: 30 mar. 2015.
144 TJORHOM, 2008, p. 841.
145 WESTHELLE, Vitor. 500 anos da reforma: luteranismo e cultura nas américas. Cadernos teologia publica,
Séo Leopoldo, v. 12, n. 97, 2015. p. 10.
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sugerem a) a negacgéo da teoria Tradicao Il sobre as duas fontes da revelacéo; b) a delimitacdo
da autoridade dogmaética do magistério, exaltada pelo Tradicdo I11-H, mediante a sujei¢do de
seus pronunciamentos as Escrituras como testemunho da revelacao pontual de Deus na historia
e ¢) a releitura dos decretos tridentinos a luz do evento conciliar e sob a 6tica do Vaticano Il
com vistas a fundamentacdo de um conceito de tradicdo menos material e mais sensivel as
demandas do contexto. O conjunto dessas propostas redundaria a) no reconhecimento da
catolicidade de comunidades separadas da ICAR; b) na afirmacdo da diversidade e do
pluricentrismo como um elemento intrinseco a unidade e ¢) no reconhecimento da ciéncia como
uma instancia critica sobre as explicacbes do magistério a fim de se salvaguardar o carater
historico da revelacéo.

Verificamos que o Vaticano Il é o centro catalizador da reflexdo no ambito do
catolicismo. A partir da nova conjuntura que dele surgiu, Alberigo foi otimista quanto a
possibilidade de se resgatar um modelo teoldgico e eclesial marcado pela responsabilidade
policéntrica e pela multiplicidade das formas. N&o obstante, mesmo o Vaticano Il tem sofrido
0 impacto de recepcdo dialéticas de seus postulados. O préprio Ratzinger, que advogou uma
leitura menos fixa da tradicdo, quando ja papa e na entrada no novo milénio, voltou a interpretar
o0 Vaticano Il sob a perspectiva do tridentinismo. A critica de Schillebeeckx se dirige justamente
contra o fato de que a grande mudanga prometida pelo concilio foi a superacdo da eclesiologia
tridentina, mas que essa proposta ndo encontrou correspondéncia institucional, deixando as
criticas internas e as aspiragdes por um auténtico aggiornamento sem frutos. ¢ Kiing entende
gue o motivo para esse desenvolvimento se encontra no proprio evento conciliar, que teria sido
preparado sob a hegemonia de uma minoria imbuida da teoria das duas fontes da revelacdo que
ndo formulou com precisdo a relacdo entre Escritura e tradicdo nem delimitou o critério
supremo sobre a introspecdo do magistério.

Ja no ambito do protestantismo, o desenvolvimento da Tradicdo | redundou nas
posturas antagdnicas do fundamentalismo e do relativismo biblico. Tanto Oberman como
Westhelle sugerem que o resgate da tradicao original por tras desses desenvolvimentos seria 0
caminho para a elaboracéo alternativa de narrativas confessionais pautadas pela salvaguarda da

autoridade das Escrituras e pela abertura dialogal.

148 SCHILLEEBECKX, 1994. p. 8.
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2.4 Sintese: os principais conceitos de tradicéo

Todos os autores arrolados neste capitulo concordam que a grande tradicdo crista
oferece sentido, abrindo caminhos e possibilidades para a vida dos crentes, por meio da
transmissdo cumulativa das experiéncias de sentido com o evento vinculante da revelacdo
historica de Deus, cujo auge é o préprio Cristo. As contradi¢cdes tém inicio quando se faz
necessario interpretar a revelacdo, delimitar as suas fontes, estabelecer as normas para o
conhecimento da igreja a seu respeito. Ou, em outros termos, quando é necessario definir como
esse conteddo permanece presente na historia e vai ao encontro dos seres humanos.
Reformadores e conciliares tridentinos tiveram que tomar consciéncia e codificar a opcéo que
estavam fazendo dentre os varios quadros de referéncia concorrentes em seus dias.

Com base na pesquisa até aqui realizada, constatamos que o embate ocorreu em torno
de dois principais conceitos de tradigdo. Mas, havia outros conceitos importantes que estavam
subjacentes aqueles dois ou que deles emergiram. As principais questdes relacionadas a sua
acepcao teoldgica sdo estas: a) Qual o contetdo da revelacdo? b) Quais sdo as suas fontes? c)
Quem sdo os seus depositarios? d) Quais sao os critérios interpretativos? Procuramos sintetizar
na sequencia as respostas de cada um desses conceitos (confira 0 quadro comparativo no
Apéndice A).

a) A tradicdo patristica. A compreensdo do periodo patristico, especialmente que
antecede Agostinho, era que todas as coisas sao encontradas ao mesmo tempo na Escritura e na
tradicdo viva. A tradicdo e a Escritura eram postas em relacdo coinerente em seu encontro com
a igreja enquanto corpo vivo de Cristo e dinamizado pelo Espirito Santo. Tanto a Escritura
como tradicdo emergem da mesma fonte: a revelagdo. O conteudo da revelagdo é o kérygma
pascal. Nao havia distin¢do entre tradicdo ativa e passiva. Ambas as grandezas, fides qua e fides
quae, eram constitutivas da mesma tradicdo. Ela é divina em sua origem, conteudo, e no seu
caminho providencial através da histéria. A sucessdo apostolica por meio do episcopado
historico era evocada como penhor da legitimidade da tradicéo.

b) A tradicdo I. Esse conceito remonta a idade média tardia. Os seus representantes
defendiam que a histdria de interpretacdo obediente das Escrituras é a verdadeira tradigdo da
igreja. A tradigdo é vista de maneira instrumental. Ela é um canal que traz os conteudos da
Escritura para a vida num processo de constante didlogo com os doutores da biblia e com a
igreja. Defendiam a suficiéncia material da Escritura, mas também reconheciam relativa
autoridade da tradicdo exegética e valorizavam as opinides dos pais desde que correspondessem

aos critérios da antiguidade, universalidade e unanimidade. Ndo negaram a importancia e a
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validade da sucesséo episcopal para preservacdo da verdade. Sustentavam, contudo, que o
officium magistrii pertencia ao magisterium theologorum por meio da successio doctorum. A
tradicdo era vista como o resultado da tarefa de curadoria delegada a igreja e ndo como
revelacdo complementar ou mesmo fonte de novas revelacdes. Nesse contexto, 0 ministério
existe em funcéo da proclamacéo do Verbo, o qual esté acessivel nas Escrituras. A revelacao é
externa a experiéncia pessoal e cultural. Sua palavra é o protesto, a voz que se nos dirige de

fora.

c) A Tradicdo Il. Esse conceito remonta ao séc. V. Foi proposto primeiramente por
Basilio de Cesaréia em seu “Tratado sobre o Espirito Santo” e foi incorporada pelo direito
candnico na idade média tardia. Segundo essa teoria, as Escrituras sdo obscuras, enigmaticas e
ndo contém toda a verdade revelada. A plenitude do conhecimento da revelacao e a verdadeira
compreensdo das Escrituras s6 podem ser discernidas por meio dos ensinamentos que Jesus
teria transmitido aos seus apostolos durante os 40 dias entre a ressurreigdo e a ascensdo. Para
serem preservados da distorcdo e do desprezo do vulgo, esse contetdo revelatorio teria
permanecido em segredo sob a custodia dos sucessores dos apostolos — o0s bispos. Em
decorréncia, 0 magisterium episcoporum é apresentado como o legitimo depositario da tradi¢éo,
uma vez que estaria inserido na ininterrupta cadeia historica da sucessdo apostolica desde Jesus
ad aeternum. A tradicdo, aqui, € vista como veiculo autorizado da verdade divina e constitui
uma segunda fonte da revelacdo. Sua compreensdo do ministério € sacramental-essencialista.
Ele é a expressdo da presenca encarnada de Deus na historia.

d) A tradicéo Ill1-H. Segundo esse conceito, a Unica fonte da revelacdo é o ensino
oficial da Igreja. Embora essa seja uma perspectiva decodificada tardiamente na histéria do
cristianismo, suas bases ja eram lancadas na idade média através do embate entre curialistas e
conciliaristas e das discussdes sobre a primazia papal, que sO veio a ser definida no séc. XIX
com a promulgacdo do dogma da infalibilidade. Nesse ambito, a tarefa da teologia passa a ser
mostrar por que caminhos o ensino definido pela igreja pode ser encontrado nos monumentos
da tradicdo. Agora, 0 magistério é a autoridade central da tradicdo e cabe a ele interpretar os
monumentos do passado e definir a regra da verdade por meio de introspecgdo e auto-analise.
Com isso, a pergunta pelas fontes da revelacdo se torna secundéria. Pois, o Cristo-evento é a
propria revelacdo que permanece viva e atuante no mundo por meio da fé e da igreja. O carater
presencial do Cristo-evento e a presenca dindmica do Espirito Santo na igreja Ihe conferem o
poder de pregar a mensagem apostolica fundamentada na interpretacédo eclesiastica da mesma.

Em outros termos, a igreja tem o poder de reler o evangelho de acordo com as exigéncias das
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novas situacdes histdricas e contextuais, formulando novos dogmas para perfazerem a regra de
fé. Assim, embora a Tradicdo I11-H consolide a visdo hierarquica da igreja ela é vista como
portadora do potencial para liberdade em relacdo ao seu passado doutrinal e para a aproximacao
ecuménica. Tal liberdade, contudo, depende da autolimitacdo daquela introspeccao magisterial
através de seu vinculo as Escrituras, a fim de que ndo se negligencie o carater ephapax da
revelacdo histérica de Deus. Esse compromisso vinculante da tradicdo com a Escritura
permitiria falar de uma compreensdo progressiva da revelacdo, mas ndo de uma revelacao aberta
e progressiva.

e) A Tradicdo Il1-P. Esse conceito também remonta ao séc. V, mas, foi incorporado a
tradigdo liturgica da igreja, perdendo sua forca mobilizadora e transformadora. Apenas
recentemente ele foi revigorado por meio dos movimentos pentecostal, carismaticos e de énfase
na acdo. Aqui os referenciais da tradicdo oral e da revelacdo escrita ddo lugar a énfase na
experiéncia religiosa do povo. A regra da fé emerge da sUplica das pessoas oprimidas fisica,
social e economicamente. E tanto a tarefa teoldgica como a doutrinal da igreja sdo
fundamentadas e regradas por esse clamor por graca e misericérdia. Esse conceito de tradicao
é carismatico e popular. O seu ministério se da pela vivéncia dos carismas, sem a necessidade
de regulacéo quer pelo canone quer pela instituicdo. Seu magistério é a manifestacdo espontanea
dos dons. Sua énfase é a capacidade de mobilizagdo para a transformacédo das estruturas.

Existe relativo consenso de que o protestantismo se desenvolveu sobre os postulados
da Tradicéo 1. Ja as leituras do catolicismo transitam entre o secionamento da Tradicéo Il pelo
Concilio de Trento e o desenvolvimento da Tradicdo I11-H como conceito hibrido de elementos
da Tradicdo Patristica e da Tradicdo Il. A Tradicdo I11-P, por sua vez, exerce sua influéncia
sobre a maior parte das confissfes cristds ocidentais, muitas vezes, paralelamente a tradicdo
oficial. Todos os conceitos de tradicdo pressupdem serem herdeiros da Tradicdo Patristica.
Verificamos também que a apropriacdo desses conceitos ndo acontece de forma homogénea.
Pois, a recepcdo de seus quadros de referéncia quando da articulacdo das autonarrativas
confessionais acontece sob o impacto da influéncia dialética das conjunturas contextuais.

N&o obstante a prolifera discussdo em torno do tema da tradicdo, muitas questdes
pertinentes continuaram em aberto, aguardando a manifestagdo das geragdes futuras
impulsionadas pelas perplexidades e questionamentos postos pelas novas situagdes historicas.
Contra esse pano de fundo, no proximo capitulo desta dissertacdo, buscaremos subsidios para
a articulacdo da identidade luterana frente aos desafios postos pela Alta Modernidade a partir
do pensamento de Lutero. Recorreremos ao pensamento de Lutero porque — seja pela via da

plena identificacdo de sua doutrina com o evangelho, seja pelo viés da seletividade de seus
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postulados dado seu cardter humano ambiguo, ou, ainda, pela via intermediaria que legitima
suas posturas com o recurso ao contexto imediato — o luteranismo, invariavelmente faz remontar
a narrativa de sua autoidentidade a pessoa e obra do reformador.

Indagaremos se ele sustenta a lealdade ao quadro de referéncia de alguma tradigdo. Em
caso positivo, buscaremos identificar que conceito de tradicdo teria influenciado sua narrativa
a identidade cristd. A fonte priméria de nossa pesquisa sera o escrito “Dos concilios e da igreja”.
Essa escolha se justifica porque, como vimos, o locus da discusséo sobre o papel da tradicdo na
formacdo da identidade cristd é a eclesiologia. Nesse escrito encontramos a reflexdo
eclesiolégica mais sistematizada do reformador, a qual ele desenvolveu no ponto de inflexdo
entre duas eras e no momento crucial em que a ruptura definitiva do cristianismo ocidental se
estabelecia o0 que gerava grande expectativa pela distin¢do entre elementos identitarios fixos e
negociaveis.'’ Gerhard Ebeling'*® alerta que tentar decifrar no pensamento de Lutero o embate
entre o passado e o futuro em termos da sucessdo temporal de dois diferentes sistemas de
pensamento — 0 quando ele permanece medieval e 0 quando é moderno — seria tratar com
superficialidade aquilo que seria “a caracteristica fundamental de seu pensamento”: a tensdo
antitética. O objeto de sua reflexdo é o antagonismo que acontece no interior da pessoa, no
embate entre a velha e nova criatura. Seu interesse ndo é, primeiramente, a disputa das eras no
ponto de transigdo historica onde se encontrava; embora ndo deixe de refleti-la na estrutura de

seus argumentos.

147 LUTERO, Martinho. Os artigos de Esmalcalde. In: Livro de Concordia: as confisses luteranas. Sdo Leopoldo:
Sinodal; Porto Alegre: Concordia, 1997. p. 307.
148 EBELING, Gerhard. O Pensamento de Lutero. 42ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1988. p. 5-20.






3 ATRADICAO E A NARRATIVA DA AUTOIDENTIDADE CRISTA EM LUTERO
3.1 Dos concilios e da igreja: introdugéo

O historiador Marc Venard observou que nos primeiros anos que seguiram o 31 de
outubro de 1517 Lutero acreditava que a reforma da igreja poderia ser levada a efeito por meio
da realizacdo de um concilio, desde que esse fosse livre da tutela papal. Essa expectativa inseria
Lutero dentro de uma antiga expectativa “nacional” ja articulada pelas dietas imperiais do
século anterior por meio das gravamina®®®. Apenas na década de 1530 o Papa Paulo Il anuncia
a realizacdo do tdo almejado concilio. Mas, ele também se assegurou de eleger para o colégio
cardinalicio defensores seguros da posi¢cdo romana. A primeira convocacgdo, de 1536, previa
sua realizacdo para Mantua, em maio de 1537. Como as exigéncias das dietas imperiais rezavam
que o concilio deveria ser realizado em terras alemas, ele foi adiado e, posteriormente,
cancelado. Uma nova convocacéo foi expedida prevendo a sua realizagdo para maio de 1538,
em Vicenza. Pelos mesmos motivos, esse concilio também ndo foi realizado. A solucao
encontrada foi convocar um concilio para Trento, uma cidade dentro do territorio do império,
mas situada na parte italiana dos Alpes. A cada nova convocagdo 0 papa intensificava suas
“missOes diplomaticas” no intuito de “reconciliagdo” com os principes alemaes. Esses
constantes adiamentos e as explicitas manobras da curia em favor da sua causa fizeram com
que Lutero desacreditasse de uma reforma pela via conciliarista. Venard afirma que, quando
finalmente o concilio foi inaugurado em 1545, em detrimento de tentativas de reaproximacao
por representantes de ambas as partes, cada lado j& havia optado pela divisao.

Durante os preparativos para o concilio de Vicenza, Lutero escrevera 0s primeiros
apontamentos que viriam a integrar o livro “Dos Concilio e da Igreja”, cuja publicagdo
aconteceu em 1539. A obra é dividida em trés partes nas quais o reformador trata
respectivamente a) da impossibilidade de se reformar a igreja a partir de um concilio sob a
lideranca papal, b) sobre a autoridade e limites de um concilio e c) de sua eclesiologia.t>

149 WVENARD, Marc. O Concilio Laterense V e o Tridentino. In: ALBERIGO, Giuseppe (org). Histéria dos
Concilios Ecuménicos. 1995. p. 324 -331.

150 FISCHER, Joaquim. Dos concilios e da igreja: introducéo. In: Martinho Lutero. Obras Selecionadas.v.3. Sdo
Leopoldo: Sinodal; Porto Alegre: Concordia. 1992. p. 300-304.
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3.2 A reinvencdo da tradicdo como pressuposto para a viabilidade da reforma

3.2.1 A reforma da doutrina

Lutero ndo acredita mais numa reforma da igreja de cunho conciliarista. Na primeira
parte de “Dos concilios e da Igreja”®!, ele registra os motivos de seu ceticismo. Ele denuncia
de maneira muito acida as manobras diplomaéticas da curia romana para tentar antecipar 0s
resultados do concilio. Em primeiro lugar, politicamente, essa estratégia seria uma forma de
humilhar o imperador e de lhe subtrair a soberania, assim como dos principes alemées. E, em
segundo lugar, teologicamente, essa atitude implicava a) que o Espirito Santo estaria sendo
“atropelado” por tais tentativas de antecipacdo e b) que o magistério ndo estaria disposto a ceder
em nenhum ponto doutrinario. A segunda implicacéo teoldgica ja aponta algo fundamental na
relacdo de Lutero com a tradicdo. Conforme seu argumento, também a doutrina pode ser
reformada. Nenhuma doutrina pode ser sustentada recorrendo-se simplesmente a um costume
estabelecido.

Poderiamos ja no inicio da argumentacdo de Lutero constatar o seu carater de te6logo
eminentemente contextual? Para ele, seria a identidade crista algo construido a partir de critérios
cambiantes forjados na interacdo do individuo com anseios internos e demandas inéditas de
novos contextos?

Segundo Walter Altmann, muito de Lutero esta subjacente no mundo moderno. Uma
de suas marcas teria sido o desinteresse pela preservacdo de tradi¢Ges, e o foco na proclamacéo
destemida do evangelho para dentro de “situacBes sempre novas”.!®? Christine Helmer
concorda com essa abordagem. Afirma que Lutero teria sido um teélogo que “apostou tudo”,
inclusive a vida e a cristandade europeia, para testar ideias novas e transformadoras. Essa
postura arrojada fez com que Lutero se tornasse o esteredtipo da experiéncia de conversdo e da
mudanca de paradigmas no imaginario ocidental. Ndo obstante, ela assevera que seria um
equivoco concluir que Lutero teria rompido em definitivo com a tradicéo filosofica e teolégica
que o precedera. Helmer assevera que a atualidade e a aplicabilidade do potencial imaginativo
das ideias de Lutero s6 podem ser depreendidas se ele for considerado na inser¢cdo em seu

contexto e a partir das continuidades com a tradicdo que persistem em seu pensamento®>3. Nosso

151 O objeto de nossa analise no capitulo 3 da presente dissertacdo serd o pensamento de Lutero a partir de
LUTERO, Martinho. Dos concilios e da igreja. 1999. p. 304-432.

152 ALTMANN, Walter. Lutero e Libertacdo. 1994. p. 274, 275.

1588 HELMER, Christine. Introdugdo: Lutero para além de Lutero. In: HELMER, Christine (Ed.). Lutero: um
tedlogo para tempos modernos. Séo Leopoldo: Sinodal, 2103. p. 13-23.
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interesse especifico, como ja apontado antes, se concentra na influéncia do quadro de
referéncias da tradicdo teoldgica sobre seu pensamento. Ao longo da andlise realizada em “Dos
Concilios e da Igreja” procuraremos identificar com que conceito(s) de tradi¢do o reformador
dialoga.

O historiador luterano, Martim Dreher, afirma que o que distinguiu Lutero como
reformador, tanto das tendéncias medievais como do emergente pensamento moderno, foi
justamente sua énfase na reforma da doutrina.'> Na idade média, “reforma” era um conceito
bastante popular. E, conquanto seu conteddo fosse muito indefinido, os nuances de todos os
movimentos europeus de reforma convergiam para uma espécie de expectativa pelo retorno do
ser humano, da sociedade e da igreja a um primitivo estado original das coisas por meio do qual
se garantiria a realizacdo de um futuro melhor; essa expectativa correspondia a implantacao do
Reino de Deus da terra. A clria romana acreditava que o Reino de Deus seria erigido sobre o0s
fundamentos do poder eclesiastico hierarquico concretizado no estado teocratico. Seu
contraponto foram 0s movimentos observantes que apregoavam a implantacdo do Reino de
Deus e a consequente transformacéo da sociedade por meio da ascese inspirada na pobreza de
Cristo. Esses movimentos vao influenciar Hus e Wyclif.

As tendéncias modernas, por seu turno, eram encontradas naqueles que, tais como
Miintzer e Zwinglio, recorriam a revolugdo armada para transformar a sociedade e ajudar a
implantar o Reino pelo uso da forga. Dreher esclarece que esses movimentos de reforma eram
herdeiros da tradi¢do apocaliptica de Joaquim de Fiori e de sua pregacdo sobre a implantacéo
do reino milenar de paz. J& Lutero estaria inserido numa tradicdo escatolégica menos
reconhecida e que remontava a Agostinho e Bernardo de Claraval. Segundo essa concepg¢éo, o
periodo de paz da igreja ja teria findado. Consequentemente, o diabo esta solto provocando o
caos na igreja e no mundo. Frente ao seu poder, todas as tentativas humanas de estabelecer o
Reino na terra sdo inGteis. Apenas o proprio Deus (tem) poder para destruir o reino do diabo e
assim, implantar no mundo o Seu Reino de paz e justica.’® E ele fara isso utilizando
exclusivamente o poder da sua palavra. Lutero nutre a mesma expectativa por uma restauragéo

do mundo e da igreja. Porém, ele espera que essa reforma venha da parte de Deus. A Unica

154 DREHER, Martin. Entre a idade média e a idade moderna: a localizagdo de Lutero e de sua reforma. In:
DREHER, Martin (org.) Reflexdes em torno de Lutero. v. 2. S&o Leopoldo: Sinodal, 1984. p. 33.

155 Burgard também entende que, embora o potencial revolucionario democratico estivesse latente na retérica de
Lutero dirigida especialmente aos nobres alemaes em sua campanha anti-vaticana — o que foi evidenciado pela
recepgdo de suas ideias feita pelos camponeses — nunca foi seu intensdo “subverter a ordem tradicional da
sociedade”. BURGARD, Peter J. Retorica Magistral: a l6gica da autoridade e da sujei¢do em Lutero. In:
HELMER, Christine (ed.) Lutero: um tedlogo para tempos modernos. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2013. p. 299.
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reforma ao alcance dos seres humanos € a restauracdo da pura pregagdo do evangelho: essa é a
reforma da doutrina.

A restauracdo da pregacdo da verdadeira doutrina evangeélica — que, como ficara mais
evidente adiante, é a doutrina da justificacdo — € um sinal da presenca e da misericérdia de
Deus. Conforme Dreher isso acontece de duas formas: a) a pura pregacdo alimenta a esperanca
da igreja que, em meio a perigos e risco de caos, aguarda a consumacéo da reforma final. b) A
reforma da doutrina dirige as acdes humanas ndo mais para a conquista do céu, mas para a
preservacdo e melhoramento do mundo. Pois esse, além de ser a boa criacdo de Deus, é o lugar
onde o cristdo vive a sua fé e a sua esperanca. E assim, a ética passa a ser determinada conforme
as contingéncias da sobrevivéncia em cada época e situacio especificas.'*

Esses apontamentos trazem consigo 0s questionamentos que movem esta pesquisa: se
para Lutero a doutrina é passivel de reforma e a ética é revisavel, seria a identidade cristd um
construto reflexivamente organizado e internamente referido? Ou existiria algum referencial
estavel ao qual se pudesse recorrer seguramente quando da formulag&o de respostas aos dilemas

da existéncia?

3.2.2 A reforma a partir das Escrituras

Em “Dos Concilios e da Igreja” Lutero expressa com veeméncia sua expectativa de
que 0 magistério deveria ceder também em pontos doutrinarios no caso da realizacdo de um
concilio reformador. Uma verdadeira reforma sé poderia acontecer se o0 papa e 0s bispos
estivessem dispostos a negociar a doutrina. Como uma negociacdo € uma via de mao dupla, o
proprio Lutero se declarou aberto a também “ceder, inclusive em pontos importantes™°’ e a se
submeter aos preceitos da santidade conciliar e patristica ensinados por Roma.

No entanto, Lutero estava igualmente convencido de que o papa ndo se submeteria ao
modelo de reforma que ele mesmo e os seus adeptos apresentavam. Pois, Lutero entendia que
a “santidade patristica e conciliar” era constituida de tradigdes inventadas — reliquias, ritos,
santos mortos, canones, etc. — com o Unico fito de legitimar o poder papal e o lucrativo aparato
administrativo da cdria, dos quais 0 papa nédo estaria disposta a abrir maos. Percebemos que,
para o reformador, o recurso de Roma aos pais e aos concilios era, portanto, apenas um
subterfugio para fomentar a aquiescéncia coletiva a sua soberania pelo vinculo emocional e

simbolico evocados pelo (do) passado, transmitindo uma falsa mensagem de continuidade

15 DREHER, 1984, p. 29-42.
157 | UTERO, 1999, p. 309.
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legitima com a igreja e a doutrina antigas. Lutero foi claro ao afirmar que a insisténcia da curia
no modelo de reforma conciliar e patristica previa apelas legitimar a condenacdo dos
protestantes sob o pretexto de ndo observarem a tal “santidade eclesial”.

Né&o obstante a insisténcia de Lutero na necessidade de se negociar a doutrina, seria
anacronismo identifica-lo com o projeto reflexivo de construgdo da autoidentidade na Alta
Modernidade. Pois, na modernidade néo se reconhece a legitimidade de fatores externos ao
projeto de autorrealizacdo internamente referido. Também a constante abertura para a revisao
da propria identidade no encontro com o outro tem em vistas apenas as gratificacdes da propria
relacdo estabelecida por vinculos de afinidade. Lutero, contudo, defende a negociacdo da
doutrina e, consequentemente, da identidade eclesiastica a partir de um critério externo e com
vistas a concretizacdo de um projeto posto a partir de fora.

A assercdo de Lutero de que o magistério, e ele mesmo, deveriam estar abertos a
negociacao doutrinaria ampara-se na convicgdo de que a tradicdo deve passar constantemente
pelo crivo da palavra de Deus. Assim, se por um lado, o costume ndo é suficiente para sustentar
uma doutrina, a sua inobservancia pelo costume também ndo é critério legitimo para suprimi-
la. A doutrina deve ser reformada se, de alguma forma, ela implicar em erro. Lutero apresenta
dois critérios pelos quais a doutrina deve ser avaliada e negociada: a) a sujei¢cdo a Deus e a
Escritura. E séo as palavras e as ac6es de Jesus que traduzem a vontade de Deus e revelam o
contetdo da Escritura. Lutero acusa o magistério de ndo aceitar qualquer negociacdo mesmo
tendo contra si a Escritura e Deus, e mesmo agindo conscientemente contra as palavras e as
acOes de Jesus. b) O cuidado pastoral com a igreja. A obstinacdo do magistério chegou a tal
ponto que em seu argumento afirmou ser preferivel ver a igreja ir a ruina do que ceder em
qualquer ponto. Para além dessa afirmacdo, Lutero acusa a curia de estar promovendo essa ruina
da igreja por meio da negligéncia no envio de pastores, na pregacao e na administracdo dos
sacramentos. O exemplo de Cristo e dos apdstolos, pelo contrario, € a disposicdo para a entrega
e 0 martirio por amor a igreja. Devido a sua obstinacdo doutrinaria e a sua negligéncia pastoral,
Lutero acusa o papa e os bispos leais a ele de terem deixado de ser parte da verdadeira igreja,
tornando-se, antes, seus inimigos e verdadeiros anticristos.

Segundo Lutero, esse estado de coisas seria suficiente para legitimar que a autoridade
secular convocasse um concilio livre da tutela do papa. Contudo, Lutero ndo acreditava mais
na possibilidade de uma reforma nos termos conciliaristas ou nos moldes do restauracionismo
patristico. Por isso, propugnou que a reforma fosse procurada diretamente junto ao préprio
Cristo e realizada por meio da palavra de Deus, com a qual nenhum costume pode ser igualado.

Para Lutero, toda a heranca conciliar e patristica é prescindivel frente a primazia da Escritura.
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Pois, as verdadeiras obras de santidade necessarias para a salvagdo sdo aquelas ordenadas por
Deus. Com isso, Lutero remete a santidade aos dez mandamentos e faz da Escritura a fonte e a

norma exclusiva para a fé e a vida da igreja.

Em primeiro lugar, que, dia e noite, temos tanto que fazer com a fé em matéria de ler,
pensar, escrever, ensinar, admoestar consolar, tanto a nés mesmos como 0s outros,
que na verdade, ndo nos resta tempo nem espaco de pensar também se jamais
existiram concilios ou pais... Do mesmo modo nds pobres cristdos temos tanto
trabalho com os mandamentos que ndo podemos cultivar outras obras elevadas que
eles gloriam entre si como sendo espirituais, conciliares a patristicas.'%
Mas, como seria possivel reformar a doutrina com base na palavra de Deus se a igreja
romana empunhava o peso semantico das tradi¢Ges inventadas contra a interpretacdo evangélica

da Escritura?
3.2.3 A reforma em comunh&o com a tradi¢ao

A afirmacdo da exclusividade normativa das Escrituras em Lutero é mais radical do
que o sola Scriptura brandido pelos proponentes da Tradi¢cdo | nos séculos que o precederam.
Agueles ainda reconheciam a importancia do episcopado histérico para a manutencdo da
unidade da igreja e a normatividade hermenéutica da heranca patristica quando observados o0s
critérios da antiguidade, unanimidade e universalidade. Mas, Lutero diz que depois de estudar
0s pais e compara-los com a Escritura, teve que despreza-los. Ndo obstante, numa aparente
contradicdo, o reformador apela regularmente ao testemunho dos pais para dar sustentacao aos
seus argumentos, especialmente a Agostinho e Bernardo de Claraval. Por exemplo, ele recorre
ao primeiro para afirmar que, dentre a vasta heranca literaria da igreja, apenas as Escrituras
estdo isentas de erro. E, do segundo, toma a metéafora do contraste entre a fonte (e) o riacho
comparado, respectivamente, a Escritura e aos pais: quem descobre a fonte ndo sacia mais a sua
sede no riacho, pois, quanto mais distante da fonte maior é o risco das aguas se tornarem
impuras. O riacho, contudo, pode ser utilizado para conduzir a fonte. Essa postura ambivalente
em relacéo a tradicdo pode ser constata ao longo de todo o texto de Lutero.r®

Ao analisar a retérica de Lutero no texto “A nobreza cristd da nacdo alemid”, Peter
Burgard assevera que o reformador manipulou a biblia para servir aos propésitos de sua causa,

que, na ocasio, era a insurreico do laicato contra o clero romano.'®° A sua traducéo da biblia,

18 | UTERO, 1999, p. 310.
19 LUTERO, 1999, p. 312.
160 Nossa reflexdo tem como base BURGARD, 2013. p. 295 - 314.
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inclusive, teria sido uma interpretacéo tendenciosa pautada pela polémica com a igreja papal.
Para Burgard, ainda que implicitamente, Lutero reivindicou para si privilégios na interpretacdo
da biblia. Uma vez confirmada a abordagem de Burgard, isso ndo implicaria em que — embora
explicitamente tenha erigido a Escritura como como regra da verdade — Lutero estaria fazendo
uma leitura reflexiva da tradicdo, incorporando-a apenas na medida em que corrobora suas
ideias e sustenta o seu projeto, ou, como ele mesmo diz, sua causa?

Owald Bayer'®? vé a questdo diversamente de Burgard. Bayer observa que a
insurrei¢do de Lutero contra o magistério sempre esteve acompanhada da pergunta autocritica
pela legitimidade de sua causa: a pergunta sobre se teria “razao frente uma tradi¢ao teologica
tao forte.1%2 N&o obstante a dlvida recorrente, Bayer afirma que a persisténcia do reformador
se amparava ha conviccdo do respaldo de uma instancia que ndo tinha lugar em seu interior,
mas que o encontrava a partir de fora: a Escritura. Acrescenta Bayer que Lutero ndo entendia a
biblia como um texto passivo cujo significado pudesse ser apreendido mediante o empenho
intelectual e técnico do pesquisador. Pois, ela, em termos materiais e de seu contetdo, € a voz
de seu autor. Por isso, é a Escritura quem narra a vida do leitor e Ihe propicia autoconhecimento.
Ela narra a sua historia colocando-o em seu devido lugar: de uma criatura projetada por Deus e
ndo de um ser autoconstituido.

Por meio da apresentacdo de sua mensagem, mediante a distingdo entre lei e
evangelho, a Escritura outorga os referenciais necessarios para a percepcao critica da realidade,
tanto subjetiva quanto objetivamente. Ou, resgatando Hannah Arendt, para a compreensao,
significacdo e reconciliacdo com a realidade. Nesse sentido, podemos inferir que a leitura
seletiva que Lutero faz da tradicdo ndo se fundamenta na interpretacdo pessoal de sua
autobiografia, mas tem como critério a fidelidade aos referenciais apresentados pela Escritura
para a elaboracdo da narrativa da identidade cristd. Mas, ainda fica aberta a questdo de por que
0 recurso a tradicédo se a Escritura possui suficiéncia material.

Carl Braaten responde a esse questionamento explicando que a afirmagdo da
exclusividade normatividade da Escritura “ndio implicava a rejei¢do da tradigdo da Igreja” 1%,
O que Lutero teria rejeitado eram as tendéncias de se controlar a compreensdo da Escritura a
partir de elementos externos a ela. Noutros termos, podemos afirmar que Lutero se insurge

contra a leitura hegeménica que Roma faz da tradicao para impedir a reforma da doutrina e

161 Nossa reflexdo tem como BAYER, Oswald. A teologia de Martinho Lutero. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2007. p.
49-68.

182 BAYER, 2007, p. 53.

183 BRAATEN, 2002, p. 64.
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proteger as suas reivindicagdes de soberania. Para Walter Altmann, quando Lutero rejeita a
autoridade dos pais, dos concilios e do magistério, ele nao pretende “substituir o que considerou
como o arbitrio da autoridade eclesiastica pelo juizo de igual modo arbitrario do crente
individual(...)”.X®* Pois, é por meio do empenho diversificado dos leitores inseridos na
comunidade crista que o sentido da Escritura se descortina.

Nos entendemos que a insercdo comunitaria em Lutero transcende a comunidade
delimitada pelo tempo e o espaco locais.*®® Como fica evidente em “Dos concilios e da Igreja”,
a comunidade das pessoas crentes em Jesus esta inserida na comunhdo universal da santa e
Unica igreja cristd, cuja permanéncia ao longo da histdria se comprova pela adesdo a antiga
doutrina apostdlica — o critério da apostolicidade € aquilo que promove a Cristo®® — e por meio
das notae ecclesiae. Portanto, o recurso consciente de Lutero a tradicdo estd amparado na
percepcao de que o legado dos crentes do passado pode conduzir a Escritura. Mas para isso a
tradicdo precisa ser reinventada. Ela precisa ser libertada da leitura hegemdnica romana e ser
ouvida a partir de seu proprio contexto — pois “...quem quer entender um discurso, ha que
considerar por que ou por que razio foi pronunciado”®’ — para entdo coloca-la em dialogo com
a Escritura frente as exigéncias dos novos contextos, o que poderd redundar na revisdo da

narrativa da identidade crista.

3.2.4 A reforma mediante a reinvencgéo da tradicéo

As implicacbes do pensamento de Lutero até aqui identificadas sdo decorrentes dos
dois motivos externos que ele desdobra para fundamentar a inaplicabilidade de uma reforma —
leia-se reforma como restauracdo da doutrina da justificacdo — com base na tradicdo patristica
e conciliar: a) o papa e os bispos ndo estdo dispostos a se submeter a essa reforma e b) a Escritura
é a Unica fonte e a regra da verdade para a igreja. Agora, Lutero passa a indicar 0os motivos
internos gque sustentam sua afirmacao.

O primeiro motivo € que tanto os concilios como os pais, além de serem muito distintos
entre si, sdo contraditorios. Frente a essa realidade, harmoniza-los seria um empreendimento
impraticavel. O mais plausivel seria selecionar o melhor de seu conteudo. Contudo, que critérios

seriam utilizados para impedir uma sele¢do arbitraria movida por interesses pessoais e

164 ALTMANN, 1994. p. 104.

185 Para uma discussdo mais ampla dessa tematica confira ASSOLARI, Ricardo. Solus Christus: uma analise do
escrito “Dos Concilios e da Igreja” de Lutero. In: Vox Scripturae, v. 12, n. 2, 2004. p. 99-113.

166 «“Q que prega a Cristo seria apostolico mesmo que fosse feito por Judas, Anas, Pilatos e Herodes”. LUTERO,
Martinho. Prefacio as Epistolas de S. Tiago e Judas. In: Obras Selecionadas. v. 8, 2003. p. 154.

167 | UTERO, 1999, p. 337.
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corporativos? Apenas essa questdo j& daria ocasido para uma disputa infindavel e indtil, pois
néo se alcancaria consensos sobre o assunto. Como exemplo, Lutero faz alusédo ao Decretum.
Nele, Graciano tentou realizar essa tarefa, mas, na opinido de Lutero, ndo foi bem-sucedido.
Pois, em muitos casos, “deixou de lado o melhor e preservou o pior”’*®8, o que fica evidente por
ter arrolado um excessivo nimero de ritos, costumes e disciplinas externas. Lutero recorre mais
uma vez ao testemunho patristico para sustentar que apenas o batismo e a eucaristia séo ritos
obrigatdrios para a igreja. Ele menciona uma carta de Agostinho a Jerdnimo, na qual se queixa
das muitas imposicGes dos bispos que sobrecarregavam a igreja com VAarios ritos que se
sobrepunham &s duas Unicas cerimdnias instituidos por Cristo.

Podemos identificar nesse contraste que Lutero estabelece entre imposigoes
episcopais, de um lado, e, do outro, as ceriménias vindas de Cristo a presenca implicita do
debate em torno do conceito de Tradicdo Il. Ndo podemos esquecer que, como apontou
Oberman, foi por meio do Decretum de Graciano que a teoria de Basilio sobre 0s supostos
ensinamentos secretos de Jesus se firmou na mente juridica e teoldgica da idade média tardia.
E foi justamente ao defender a obrigatoriedade universal de cerimdnias que ndo possuiam
fundamento na Escritura que Basilio conferiu aos bispos o depdsito de um conhecimento
secreto e especial que passaria a desfrutar do status de regra da verdade. Para Lutero, porém,
estava claro que a legitimidade dos pais, concilios e bispos, deve ser provada pela Escritura.

O segundo motivo interno para a inaplicabilidade de uma reforma sobre os
fundamentos da tradicdo se concentra na questdo da ecumenicidade dos concilios. Lutero
contesta a possibilidade de se convocar um concilio legitimamente ecuménico, como foram os
de Nicéia, Constantinopla, Efeso, e Calceddnia nos cinco primeiros séculos da era cristd. Na
opinido de Lutero, esses concilios sdo ecuménicos porque foram convocados pelo imperador
romano. O reformador apresenta duas raz6es para que isso tenha sido dessa forma. Em primeiro
lugar, naqueles dias ndo havia distingdo hierarquica entre os bispos. Nenhum deles retinha o
prestigio necessario para conseguir reunir seus pares de terras muito distantes num so lugar para
tratar de determinada questdo. Em segundo lugar, o Unico que desfrutava de tal prestigio era o
imperador, reconhecido como o principe universal. Sem a sua interferéncia direta, teria sido
impossivel reunir os bispos. Para Lutero, um concilio nessas condigdes ndo se repetiria mais
porque o0 papa jamais abriria maos de sua primazia sobre o episcopado nem de seu pretenso

governo universal.

1881 UTERO, 1999, p. 313.
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Com isso, Lutero reinventa o critério utilizado para estabelecer a ecumenicidade de
um concilio, que, conforme Alberigo, dizia respeito a “‘extensdo universal da representatividade
de uma assembleia e, consequentemente, a extensdo da normatividade candnica de suas
decisdes”.*%® Lutero condicionou a ecumenicidade do concilio a presidéncia da autoridade
secular universalmente reconhecida e a subordinacéo a Escritura Sagrada.

Entendemos que essa reinvencdo da definicdo tradicional da ecumenicidade dos
concilios foi necessaria dentro do fluxo do argumento, porque na mesma passagem evocada por
Lutero para desqualificar a normatividade dos decretos episcopais, Agostinho também
asseverou que as decisGes dos grandes concilios gerais gozam de autoridade salvifica e
deveriam ser observadas. Sem aquela ressignificacdo, a afirmacdo de Agostinho poderia
redundar novamente na obrigatoriedade indiscriminada dos concilios, decretos papais e
magisteriais posteriores. A reinvencdo da ecumenicidade é o primeiro caminho para libertar a
tradicéo da hegemonia papal. Dessa feita, ndo seria incorreto afirmar que a leitura e a recepgéo
que Lutero faz da tradicdo € bastante determinada pelas demandas do contexto. A necessidade
de um concilio reformador o0 moveu a procurar na tradicdo referenciais que sustentassem a
realizacdo de um concilio biblico — em oposicao a tradi¢do canbnica — e laico — em oposic¢do a
hegemonia da curia. Lutero estava preparando o caminho para legitimar a realizagdo de um
concilio laico a cujas decisfes deveriam se obrigar 0s bispos e o proprio papa.

Ao adotar essa postura Lutero se aproxima da tradi¢do teoldgica do séc. X1V, cuja
tendéncia, segundo Allen Jorgenson, era identificar a autoridade da igreja na congregatio
fidelium. Ele se distingui, contudo, ao definir a questdo sobre por que meios essa autoridade se
exerce. O curialismo sustentava que o0 papa relne toda a igreja no exercicio de suas fungoes e,
portanto, era o representante da congregatio fidelium. O conciliarismo reivindicava a autoridade
para a igreja reunida em concilio. Essas duas abordagens concentravam, respectivamente, a
expressao da catolicidade da igreja ou num individuo, ou num grupo especifico de pessoas.
Lutero, por outro lado, atribuiu a autoridade da igreja a comunidade reunida em torno da palavra
e dos sacramentos'’®. Entendemos que é contra esse pano de fundo, esclarecido por Jorgenson,
que devemos entender as afirmacdes de Lutero de que nas pardquias, escolas e familias se
ensina mais sobre a doutrina cristd do que nos concilios e que a igreja, composta por toda a
cristandade — pessoas comuns, pais, professores, parocos — e preserva e transmite a verdadeira

santidade cristd por meio do estado cristdo comum.’* A catolicidade da igreja é concretizada

169 ALBERIGO, 1995. p. 8.
170 JORGENSON, Allen G.. Contornos do sacerdécio comum. In: HELMER, 2013. p. 278, 279.
1 LUTERO, 1999, p. 390s.
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na plenitude da congregatio fidelium. Ela tem o critério da verdade. Contudo, esse ndo (&)
garantido pelos simples critérios da universalidade e da unanimidade, como no caso da Tradigdo
I. Os seus consensos doutrinarios devem estar unanime e universalmente fundamentados nas
Escrituras. Consequentemente, Lutero reinventa as tradigdes classicas sobre successio fidei e
faz da comunidade das pessoas crentes em Jesus o verdadeiro depositario da auténtica tradi¢do
crista.

A terceira contestacdo contra a possibilidade de uma reforma de acordo com a
exigéncia papal se dirigi contra a elevacdo da patristica a canone da verdade. Com base em
Agostinho, Lutero assevera que 0s ensinamentos dos pais s6 podem ser considerados corretos
quando sdo comparados a Escritura e podem ser comprovados por meio dela. O que os pais
escreveram ndo pode ser considerado um artigo de fé. Com isso, Lutero reinventa o conceito
de regra da verdade. Como vimos no capitulo anterior, a idade média tardia testemunhou uma
verdadeira confusdo teoldgica. Tamanha era a difusdo que tudo o que fora produzido pelos
chefes, doutores e mesmo perpetrado pela piedade popular (consuetudines ecclesiae) era
recebido como testemunho da tradi¢do e regra da verdade. Lutero, contudo, estabelece uma
distingdo hierarquica entre os dogmas. Ha os verdadeiros artigos de fé, aquelas doutrinas que
dizem respeito a Cristo, a fé, a justificacdo e santificacdo que ele realiza. Esses artigos sao
doutrinas necessarias para a salvacao e, por conseguinte, imutaveis. Ao lado desses subsistem
também os demais pontos doutrinarios externos que ndo sdo artigos de fé. Eles dizem respeito
a disciplina e ritos — dias santos, edificacbes eclesiasticas, liturgia, utensilios liturgicos,
simbolos, paramentos e etc. — e assuntos temporais o que, conforme vimos no segundo capitulo
desta pesquisa, correspondem a compreensdo catolica lato da tradicdo em contraste com as
Escrituras. Para Lutero, a tradicdo eclesiastica € que é passivel de ser negociada de acordo com
as demandas do contexto.!"?

Verificamos, com isso, que é nesse sentido que Lutero estaria disposta a ceder ao papa.
O bispo romano deveria reconhecer que suas ordenancas ndo tém carater normativo divino, mas
sdo exteriores e transitorias. Lutero concorda que novas cerimdnias podem ser instituidas, mas,
elas devem visar exclusivamente a sobrevivéncia da igreja, o beneficio do povo e melhoramento
do mundo*”. Jamais podem reivindicar a autoridade de artigos de fé. O reformador entende que
seria um trabalho dispendioso empreender essa distincdo nos escritos de todos os pais e

pronunciamentos de todos os concilios. E indtil buscar na patristica os referenciais para uma

172 1 UTERO, 1999, p. 348.
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reforma quando é possivel recorrer diretamente a fonte da qual ela mesma se nutre: a Escritura

Sagrada.
3.2.5 A reinvencao da tradicdo fundamentada na revelagdo apostolica de Cristo

Ja vimos que a opinido de Lutero era que a reforma deveria ser procurada junto ao
proprio Cristo mediante o recurso a palavra de Deus. Se, contudo, era por meio de um concilio
que a reforma deveria ser levada a efeito, entdo esse concilio deveria ser livre da ingeréncia
hegeménica do papa. Ele deve ser conduzido a partir dos critérios hauridos das precedentes
reinvencgdes da tradicdo e daqueles que seguiriam da leitura livre da prépria tradicdo antiga.
Lutero esta convicto de que a pauta central de um concilio verdadeiramente livre, como 6rgédo
que representa a congregatio fidelium, deveria ser a defesa da antiga fé apostolica sobre Cristo
e a justificacéo.

Lutero procura demonstrar essa assercdo analisando aqueles que considerou 0s
melhores dentre todos os concilios: sdo 0s quatro primeiros concilios gerais. Ele justifica a sua
escolha aplicando o ja mencionado critério da ecumenicidade, acrescido, agora, do critério da
antiguidade. O critério da antiguidade ja havia sido utilizado para definir a superioridade de um
conteudo dogmatico. Por exemplo, quando da metafora do riacho de Bernardo e quando
declarou a inferioridade dos pais que sucederam os grandes representantes da patristica. Agora,
recorrendo a0 mesmo critério, Lutero estabelece uma hierarquia entre os proprios concilios
ecuménicos: os concilios de Niceia e Constantinopla teriam a prioridade.

Antes ainda dos quatro grandes concilios ecuménicos, Lutero confere a primazia ao
concilio de Jerusalém, descrito no livro de Atos dos Apdstolos. Além de ser o primeiro e mais
antigo dos concilios, ele possui outra caracteristica exclusiva: a apostolicidade primaria. Esse
concilio foi convocado e presidido pelos préprios apdstolos. Eles sdo os “pais maximos”. Seus
decretos sdo a “rocha” sobre a qual a igreja deve ser “instruida com seguranga”.'’* Seus
ensinamentos sdo imutaveis. O ensino apostolico recebeu normatividade perene porque foi
dado pelo Espirito Santo, que agiu diretamente sobre eles para revelar a Cristo e a doutrina
cristd. Desde entdo, uma doutrina s6 pode ser considerada legitima, espiritual, normativa e
imutavel se for compativel com o ensino dos apostolos e, assim, provar sua propria

apostolicidade. Por isso, quando se fala do ensino dos pais, dos concilios e do magistério, Lutero

174 1 UTERO, 1999, p. 342.
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objeta que “em nenhuma ocasido estamos tdo certos de que o Espirito Santo estivesse estado
com eles como com os apostolos”. 17

Essas instancias ndo tém o poder de ignorar, mudar ou instituir novas doutrinas
(necessarias para a salvacéo) sob o pretexto de inspiracdo do Espirito Santo. Pois, ele agiu de
maneira direta e revelatdria apenas sobre os apostolos. Considerado sob esse aspecto, o critério
da antiguidade se torna relativo, pois, também subsistem erros antigos no interior da igreja uma
vez que todos os seres humanos sao passiveis de errar. 1sso inclui os pais, 0s bispos, 0s papas e
os concilios. O Unico ensino totalmente confiavel é o ensino apostélico em decorréncia do
carisma especial do Espirito Santo. Mas, onde se pode encontrar esse ensino?

Para Lutero, o recurso a transmissdo de uma doutrina por sucessdao nao é suficiente
para garantir a apostolicidade do dogma. Pois, é recorrente que doutrinas divergentes tém
lancado maos desse expediente na tentativa de se sustentarem. Como resultado consequente
desse quadro, se perpetua a negligéncia pastoral nas igrejas. Pois, para que se pregue O
evangelho e administre os sacramentos é necessario haver um fundamento sélido que néo dé
margam a davidas. Lutero reafirma enfaticamente que o fundamento da fé cristd é o préprio
Cristo. E essa fé cristd ndo se baseia em palavras humanas, mas nas Escrituras Sagradas, as
quais foram dadas por Deus. Com isso, Lutero reinventa os conceitos de antiguidade e
apostolicidade. A primeira ndo é mais relacionada a unanimidade e a universalidade; mas é
condicionada a apostolicidade. Ou seja, nem tudo o que sempre foi crido por todos e em todos
os lugares € verdadeiro.

A verdade necessita de amparo na doutrina apostolica. E a apostolicidade por sua vez,
deixa de ser concebida como um vinculo histérico material com uma suposta cadeia de sucessao
de testemunhas audio-auriculares — como em todos os conceitos catdlicos de tradicdo — e passa
a ser compreendida como a aquiescéncia a doutrina dos apdstolos registrada por Deus nas
Escrituras. Numa clara referéncia a Tradicdo 1l, Lutero afirma que, por meio da Escritura, 0
Espirito Santo profetizou “ndo de maneira secreta ou insuficiente, mas publicamente e com
poder”. Por isso, os verdadeiros artigos de fé sdo revelados publicamente, eles “ndo devem
surgir na terra por meio de concilios, como de uma nova e secreta inspiragdo”.1’® O que equivale
dizer que artigos de fé ndo sdo criados a partir do contexto em cada época diferente, como
pretende a Tradicédo I11-P. De tal modo, portanto, a Escritura se torna o critério da verdade por

meio do qual o ensino de todos os homens deve ser experimentado. E com base no seu contetido

15 | UTERO, 1999, p. 320, 334.
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que as pessoas cristds devem estar dispostas a negociar e, até mesmo a renunciar, pontos

doutrinarios que julgam importantes.t’’

3.2.6 Sintese preliminar: a plenitude da reforma entre 0 “ja” e 0 “ainda ndo”

Para Lutero a reforma possuia duas dimensfes. A primeira é a escatoldgica. Em
continuidade com Agostinho e Bernardo, Lutero aguardava a transformacgédo do mundo em um
ambiente livre dos riscos de caos quando da instauragdo escatoldgica de seu Reino de Deus. A
segunda é a reforma da doutrina — idéntica a restauracdo da pura pregacdo do evangelho. Essa
estd ao alcance do ser humano e pode ser realizada no presente. Tal concepcéo dialética da
reforma possui o potencial de libertar das ansiedades em rela¢do a concretizacdo do futuro e
redirecionar o empenho pessoal para 0 melhoramento do mundo e a preservagédo da vida. Essa
perspectiva reduz o futuro e amplia significativamente o presente.

O fato da doutrina poder ser reformada pressup8e a sua negociacao. Tal negociacéo,
contudo, ndo acontece com base em convengdes firmadas no intercambio das relagdes sociais.
Lutero apregoa explicitamente a fidelidade aos referenciais e a narrativa da identidade crista
dados pela Escritura. O primeiro critério para a avaliacdo e negociacdo da doutrina € a
compatibilidade com as palavras e a¢es de Jesus. E, portanto, um critério cristocéntrico. N&o
menos importante no processo de verificacdo da legitimidade doutrinaria € o critério do cuidado
pastoral, que se expressa no zelo com a pregacdo e com a administracdo dos sacramentos bem
como na disposicao de autorrenincia por amor a igreja — que é a expressao da centralidade da
cruz de Cristo na vida da igreja. Ao declarar a Escritura como o Unico referencial para a fé e
para a conduta da igreja, Lutero rejeita a normatividade das instituic@es teoldgicas autoritativas
tradicionais — papa, concilios e pais. O seu sola Scriptura é mais radical do que na Tradicao I,
pois ele também ndo reconhece a normatividade do legado exegético do passado. Nao obstante,
Lutero recorre seletivamente ao testemunho dos pais para sustentar seus argumentos. Tal
seletividade pressupfe que pode se chegar a correta compreensdo da Escritura por meio da
tradicdo, desde que ela esteja inserida na comunhdo universal com a doutrina apostélica, cujo
centro é a pregacdo de Jesus Cristo.

A reforma da doutrina pretendida por Lutero depara com uma condicdo: a reinvengao
da tradicdo. A tradicdo precisa ser liberta da leitura hegemonica que a articula em favor dos

interesses do poder papal e da assimilacdo pelo senso comum que, a reduz a pratica de

171 UTERO, 1999, p. 337.
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cerimodnias externas, direcionando a confianga devida a Cristo e sua palavra para as tradi¢oes
inventadas por homens. Rumo a esse objetivo, primeiramente, Lutero afirma que os pais e 0s
concilios sdo plurais e contraditorios e, por isso, ndo podem ser os depositarios exclusivos da
tradicdo nem o critério final da catolicidade. A universalidade de uma doutrina deve ser
avaliada, além da compatibilidade com a Escritura, por meio da participacdo livre da
congregatio fidelium em sua formulacdo. Lutero afirma que a comunidade das pessoas crentes,
reunida em torno da palavra e dos sacramentos, € o auténtico depositario da verdade.

Para a reforma da doutrina é necessario também distinguir o dogma ente artigos de fé
imutaveis e doutrinas externas cambiaveis. A promulgacédo de doutrinas externas deve seguir o
critério de preservacdo da igreja e da promocéo do bem do povo. A antiguidade de uma doutrina
é relevante, porém, ela estd subordinada ao critério fundamental da apostolicidade. O ensino
dos apostolos é pontual, normativo e imutavel, pois, eles receberam com exclusividade o
carisma de mediadores da revelagcdo historica de Jesus Cristo. O conteldo da revelacdo
anunciado a eles pelo Espirito Santo, é explicito e foi registrado publica e fidedignamente na
Escritura. E, assim, a apostolicidade diz respeito a anuéncia a doutrina biblica dos apostolos.
Portanto, artigos de fé ndo podem ser criados, ignorados ou alterados conforme as demandas
do contexto. Os contextos podem exigir a negociagdo apenas das doutrinas externas.

Essas inferéncias mostram que Lutero reinventa os tradicionais conceitos de
catolicidade, autoridade da igreja e antiguidade — 0s quais correspondem aos critérios de
avaliacdo da tradicdo exegética formulados pela Tradicdo I: universalidade, unanimidade e
antiguidade. A recepcdo que Lutero faz da tradicdo € influenciada pelas novas demandas
apresentadas pelo contexto. N&o obstante, em contraste com os conceitos de Tradigéo I11-H e
I11-P, nem o ensino nem a experiéncia dos depositarios se constituem em fontes da revelacdo

para o reformador.

3.3 A reinvencéo da tradicdo como permanéncia dinamica e transformacéo dialogal

Na segunda parte de “Dos concilios e da Igreja”, Lutero procede a analise dos quatro
primeiros concilios ecuménicos sob a 6tica dos critérios delineados anteriormente. Sua meta é
definir o que seja um concilio e delimitar o alcance de sua autoridade. Ndo vamos nos deter na
exposicdo detalhada da sua reflexdo, mas destacaremos apenas os dados relevantes para 0s

efeitos dos problemas investigados em nossa pesquisa.
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3.3.1 Resgate histdrico teoldgico dos eventos conciliares

Lutero propugnou que o significado dos decretos conciliares deve ser auferido a luz
do evento conciliar. Pois, tendo em mente os acontecimentos evita-se 0 esvaziamento e a
manipulacdo de seu sentido. Ele dedica a maior parte de seu tempo a analise do concilio de
Nicéia (325 a.D.). Em primeiro lugar, Lutero destaca que o concilio sé foi realizado por ter sido
convocado pelo imperador Constantino. Ele entende que essa intervencgdo direta do poder
secular sobre assuntos eclesiasticos, embora legitimo, ndo foi natural. A atitude do imperador
teria sido movida por sua piedade frente @ uma necessidade impreterivel. Pois, a unidade da
igreja e, consequentemente, do império, estava ameacada pela nova doutrina de Ario, que
negava a antiga fé cristd na divindade de Jesus. E 0s bispos da época mostraram-se incapazes
de solucionar a problematica. Uma vez, porque estavam preocupados demais com questdes
externas relativas a ritos e ao poder eclesiastico, mas, especialmente, porque nao havia
distin¢Ges hierarquicas no seio do episcopado aquele tempo. Os concilios eram, quando muito,
sinodos localizados cujas decisdes ndo desfrutavam de reconhecimento universal. Por isso,
coube ao imperador exercer sua autoridade para convoca-lo e determinar a sua pauta. Uma vez
reunidos em Nicéia, os bispos apresentaram varias queixas ao imperador. Este, depois de atira-
las ao fogo, conduz a atenc¢do de todos para o verdadeiro motivo pelo qual convocara o concilio:
a problemética ariana e a defesa da antiga fé na divindade de Cristo.

Lutero aborda os demais concilios de maneira muito semelhante, trazendo a lume
algumas poucas, mas relevantes peculiaridades. Em Constantinopla (381 a.C.), o principal
motivo para a convocacédo do concilio foi defender o artigo de fé sobre a divindade do Espirito
Santo contra a nova heresia de Maceddnio. Lutero ndo se constrange em citar como Unico
argumento que sustenta a apostolicidade desse dogma o contetdo documentado na carta do
concilio ao bispo de Roma, que ele assim parafraseia: “Sabemos que esta é a antiga e verdadeira
fé, que se orienta no batismo, e nos ensina a crer no nome do Pai, e do Filho, e do Espirito
Santo, etc.”.1’® Os demais temas tratados como a deposicéo de bispos e a instalagdo de um novo
patriarca em Constantinopla, eram assuntos externos pertinentes a razdo, 0s quais nao
necessitam nem de concilio nem da assisténcia especial do Espirito Santo para serem resolvidos.
Algo novo nesse concilio foi a instituicdo de um patriarca por um concilio universal. No
passado, os bispos eram nomeados pelo povo e confirmados pelos pares em sinodos posteriores.

Essa atitude dos pais conciliares acabou fundamentando a infindavel disputa pela primazia entre

178 | UTERO, 1999, p. 366.
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0 patriarca de Constantinopla e o bispo de Roma. Por isso, Lutero enfatiza que os concilios ndo
devem jamais criar novidades.

O concilio de Efeso (415 a.D) foi convocado com o objetivo principal de defender a
antiga fé contra a nova doutrina de Nestorio. A necessidade da intervencdo do imperador nos
concilios devido a vaidade, ambicdo e obstinacdo dos bispos se mostra especialmente neste
concilio. Segundo Lutero, os bispos do periodo ndo teriam compreendido, de fato, a reflexdo
de Nestdrio. Esse jamais teria negado a verdadeira divindade de Jesus, nem afirmado a
existéncia de dois Cristos, como foi acusado. Conforme Lutero, seu maior erro foi ter sido um
mau dialético. Pois, conquanto aceitasse as premissas sobre a divindade, humanidade e
unicidade da pessoa de Cristo, rejeitava a concluséo natural ao negar que os atributos da
natureza humana pudessem ser comunicados a natureza divina. Por essa razéo, ele ndo aceitou
gue Maria fosse chamada de theotokos. Pois, a natureza divina ndo pode ser herdada de um ser
humano. Para Lutero, essa concluséo de Nestorio é 6bvia. Jesus ndo herda a divindade de Maria.
Mas, por ser ele Deus e homem ao mesmo tempo, é correto dizer que Maria é a mée de Deus,
gue Maria pare e amamenta a Deus. A confissdo de Maria como theotokos é para Lutero um
artigo de fé que foi preservado pelo evangelho porque ampara a doutrina ortodoxa sobre a
natureza divina de Jesus. O evangelho aqui é transmitido tanto pela Escritura quanto pelo Credo
apostdlico. Alias, se Lutero rejeita todo o tempo equiparar os pais e os concilios com a Escritura,
ele ndo hesita em chamar o catecismo de palavra de Deus, pois entende que ele resume a
Escritura.t™

O ultimo dos concilios ecuménicos, o Calcedonense (451 a.D) teria sido convocado
em virtude de um erro dialético semelhante ao de Nestdrio, porém, articulado por outro viés.
Eutiques teria negado a comunicacdo dos atributos da divindade a humanidade na pessoa de
Jesus. Lutero repete a maneira de argumentar utilizada para analisar Nestorio. Mas, aqui,
destaca-se a descrigdo de sua autocompreensao como interprete e tedlogo: “Direi o que penso
a respeito. Se acerto esta bem; se ndo, a fé cristd ndo caird com isso”*®. Lutero ndo deixa de
mencionar que cometeu equivocos doutrinarios no passado. Admite que, no inicio, pregou a
justificacdo por graca, mas ndo chegou a rejeitar a legitimidade das obras eclesiasticas, ou seja,
das tradicGes paralelas as Escrituras. Argumenta que, com isso, errava por comunicar 0S
atributos exclusivamente divinos — satisfacao, expiacao, justificacdo — as obras humanas. Ele
confessa que precisou aprender a ser um bom dialético e teve que mudar de opinido. Sua queixa

contra seus adversarios é que eles, pelo contréario, persistiram nas incoeréncias dialéticas.

119 | UTERO, 1999, p. 399.
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Do lado romano, se nega a justificagdo quando as obras eclesiasticas sdo exigidas para
a salvacdo. Nas fileiras da Reforma, os entusiastas rejeitaram as mediagGes visiveis dos
sacramentos junto com as demais obras externas criadas pelos homens. Ndo conseguiram
distinguir naquele caso, que os meios matarias da graca, onde a presenca do Senhor jaz
abscondita sob os elementos, foram instituidos pelo proprio Cristo como sinal de misericordia,
frente a impossibilidade do ser humano pecador contemplar a pura manifestacao de sua gloria.
Ainda nas proprias fileiras, os antinomianos negaram a Cristo com sua pregacdo da graca sem
0 apelo a nova vida santificada pelo Espirito Santo. Pois, o verdadeiro Cristo redime do pecado
por graca, mas também envia o Espirito Santo para que o pecado seja superado e a vida seja
transformada em santificagéo. Por conseguinte, sem a vida a nova a pessoa, de fato, ndo tem a

Cristo. 8
3.3.2 A doutrina da justificacdo como critério final da apostolicidade da tradi¢ao

Altamnn observa que a postura de respeito que Lutero nutre em relagdo ao que é antigo
irrompe como uma ressalva contra aqueles que reivindicam mudangas procurado respaldarem-
Se no seu carater supostamente renovador e inovador. Altmann afirma que Lutero ndo contrapés
uma “igreja estagnada” a uma “igreja reformada”, mas, sim, “a igreja reta e a igreja falsa”. O
proprio reformador se via em continuidade com a verdadeira igreja crista.'®? E, como vimos
demonstrando, em Lutero, a continuidade com a verdadeira antiga igreja se expressa por meio
da adesdo a mensagem apostolica. Mas, que critérios ele utiliza para distinguir o que é
apostolico do que € herético?

Durante toda a sua analise dos concilios, Lutero se posiciona do lado da doutrina
ortodoxa ali defendida. Quando trata do Niceno, ele parte do pressuposto de que o dogma das
duas naturezas, humana e divina, na Unica pessoa de Jesus, antes de Ario, era evidente e
professado por “toda a cristandade desde o inicio”.}8® Até o momento, o testemunho das
Escrituras fora apontado como o Unico critério para a avaliacdo da legitimidade e uma doutrina.
Mas, agora, supreendentemente, o primeiro argumento a que Lutero recorre para sustentar o

carater apostolico axioméatico do dogma das duas naturezas de Cristo é a vida da igreja.

Pois que seria feito dos cristdos que antes desse Concilio, por mais de trezentos anos,
desde o tempo dos apdstolos, haviam crido e adorado e invocado o Senhor Jesus como

181 | UTERO, 1999, p. 382,383,402.
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verdadeiro Deus, e morreram por essa fé e por ela se deixaram martirizar
miseravelmente?'8

E um silogismo muito semelhante aquele empregado por Prospero de Aquitane. A
I6gica de Lutero é a seguinte: se é pratica da fé se deixar martirizar pela confissdo de que Jesus
Cristo € verdadeiro Deus e homem, entdo, essa mesma confissdo deve ser dogmaticamente
correta. Segundo o argumento, o dogma sobre a divindade de Jesus pode ser rastreado até ao
tempo dos apostolos. E esse caminho retrospectivo passa necessariamente pela vida da igreja
que creu, adorou, invocou e morreu por essa convicgdo. Nesse momento, Lutero coloca lado a
lado a observancia da doutrina pela igreja e o testemunho da Escritura como critérios da
legitimidade de um dogma como artigo de fé.8% Como, todavia, depreendéramos anteriormente
que a vida e o ensino da igreja ndo tém status de fonte da revelacao, ndo é possivel inferir desse
argumento a afirmacao de uma relacdo coinerente entre Escritura e tradicdo. Somos, portanto,
levamos a concluir que esta maneira de argumentar parte do pressuposto de que a congregatio
fidelium é responsavel pela curadoria da tradicdo, preservando, elaborando e transmitindo a
mensagem apostélica aprendida das Escrituras de maneira pura e inalterada por meio de sua
profissdo, proclamacdo e pratica da fé.

A Unica fonte da revelagdo é a Escritura. E embora os apostolos a tenham registrado,
eles ndo sdo seus autores. O autor da revelacdo e das Escrituras é o Espirito Santo.
Anteriormente vimos como Lutero argumenta que as palavras e obras de Cristo traduzem o que
vem a ser a palavra de Deus, ou 0 contetudo da revelagdo. Contudo, Lutero ndo concebe a
revelacdo, em primeiro lugar, como fruto da experiéncia imediata dos apdstolos com Jesus. O
que eles registram nas Escrituras é a sua experiéncia com Cristo mediada pelo Espirito Santo.
Lutero argumenta que € apenas depois de pentecostes que a experiéncia concreta com Jesus,
com suas palavras e suas agdes, ganha sentido revelatdrio para os apdstolos.'®® O nicleo da
revelacdo apostdlica foi a sua percepg¢do de que Jesus Cristo € verdadeiro Deus. Essa revelacéo
tem carater historico, pontual e definitivo (ephapax), no dia de pentecostes. Mas, mesmo essa
revelacdo especifica ndo eclode no tempo e no espaco como uma absoluta novidade. Ela
também esta em continuidade com a histéria que Deus iniciou com seu povo antes dos
apostolos, através dos profetas, cujos escritos também sdo verdadeiros artigos de fé. Por isso, a
convicgdo apostdlica de que em Jesus falava e agia o proprio Deus nasce quando as Escrituras

— 0 Antigo Testamento — sdo desveladas pelo Espirito Santo. Assim, a revelacao apostélica nas

184 | UTERO, 1999, p. 341.
185 | UTERO, 1999, p. 369.
186 | UTERO, 1999, p. 341.
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Escrituras do Novo Testamento ndo é apenas o registro de fatos histéricos, mas testemunho de
fé e reflexdo doutrinaria do evento historico de Jesus Cristo a partir das Escrituras do Antigo
Testamento. Em “Dos Concilios ¢ da Igreja”, Lutero apresenta a revelagdo como uma
experiéncia sempre mediada pelas Escrituras do AT e do NT.

Lutero apresenta a manifestacdo da divindade de Cristo como ndcleo da revelagédo
apostolica. E, de fato, a apostolicidade do dogma das duas naturezas é uma necessidade frente
a centralidade da doutrina justificacdo por graca em sua teologia. Ele identifica a pregacédo dessa
doutrina j& no discurso de Pedro proferido durante o concilio de Jerusalém. Ali Pedro rejeita a
imposicdo das obras cerimdnias da lei de Moisés sobre os cristdos gentios. Ele argumenta que
a salvacdo nunca foi alcangada pela pratica da lei, mas pela oferta da graca de Jesus. Lutero
entende que esse discurso de Pedro é um extraordinario artigo de fé, pois ali se ensina a) a lei,
visto que todos somos pecadores e b) o evangelho, posto que somente a gracga de Cristo salva.
Mas, também muito antes de Nicéia, se ensina c) que Cristo é verdadeiro Deus. Pois, “conceder
graca e bem-aventuranga, como Senhor, isso tem que ser um verdadeiro Deus, capaz de tirar 0
pecado pela graga(...). Nenhuma criatura fara isso(...)”.*8" Inclusive, Lutero faz a eficacia da
cruz de Cristo depender da veracidade desse dogma, pois “onde nao se afirma que Deus morreu
por nés, mas somente um homem, estamos perdidos”.!® Dessa feita, uma tradicio
autenticamente apostolica sempre apontara para Jesus como Deus que se revelou por meio das

Escrituras, falou e agiu na historia para justificar os seres humanos.
3.3.3 A subordinacdo da doutrina da justificacdo a tradicao cristolégica ortodoxa

A necessidade do dogma da divindade de Cristo para sustentar centralidade da doutrina
da justificacdo por graca nos coloca diante de, pelo menos, duas possibilidades em relacdo a
hermenéutica de Lutero: a) ou concordamos com Burgard que Lutero esta manipulando a biblia
para favorecer a sua causa. Ou b) admitimos que, nesse momento, Lutero, faz uma leitura
dogmatica e contextual da biblia.

A primeira alternativa ja foi bastante discutida e vimos que ela ndo se sustenta. J& a
segunda alternativa parece ser sustentada por Altamnn quando afirma que foi a partir da sua
experiéncia pessoal que Lutero identificou a doutrina da justificacdo em toda a Escritura. A sua
experiéncia prévia com Cristo foi marcada pelo dogma medieval, que condicionava a graga de

Deus a realizacdo daquilo que estivesse ao alcance da pessoa. Lutero, porém constatava em si

187 | UTERO, 1999, p. 350.
18 | UTERO, 1999, p. 375.
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mesmo apenas o fracasso que gerava frustracdo e desespero quanto a salvagdo. O Deus justo
nédo deixaria seu pecado impune. Sua pergunta recorrente era, entdo, como encontrar um Deus
misericordioso.'®® A partir do reencontro existencial com Romanos 1.17 a sua recep¢do da
justica de Deus como uma justica passiva e graciosa tornou-se uma profunda experiéncia
pessoal de libertacio!® a partir da qual Lutero fizera da justificacio o “artigo central da fé
cristd”%! e 0 “centro imovel de sua teologia”.1%?

Foi muito difundida a ideia que, junto com a tutela do magistério, Lutero teria rejeitado

completamente a tradi¢io'®®

e desenvolvido sua teologia exclusivamente a partir da exegese da
biblia.}® Também vimos que essa ideia tem sido superada cada vez mais. Brakemeier coloca
essa discussdo no contexto da necessidade de sujei¢do do spiritus proprius do intérprete ao
spiritus proprius da Escritura. Ou seja, o intérprete deve evitar a todo custo que sua “bagagem
cultural, religiosa e ideologica” dite a compreensdo da biblia. A Escritura é que deve determinar
aautocompreenséo do leitor, corrigir suas perguntas e moldar sua perspectiva sobre o mundo.1%
Mas, € realmente possivel realizar uma leitura biblia livre de pressupostos? Essa € uma pergunta
antiga e tipica da critica moderna, mas que ainda suscita divergéncias.

Como vimos no primeiro capitulo desta dissertacdo, o objetivismo da modernidade
ndo encontra mais sustentacdo. Por outro lado, a rendi¢do ao caos epistemoldgico subjetivista
também ndo é uma opc¢do satisfatoria frente as perplexidades da realidade que exigem ser
compreendidas para receberem respostas satisfatorias. Uma resposta intermediaria foi
elaborada pela hermenéutica filoséfica. A abordagem existencialista de Bultmann se destaca
nesse contexto.'%

Bultmann conceitua a hermenéutica como a arte de compreender manifestacdes vitais
fixadas por escrito. Ele pergunta se é possivel a compreensao objetiva de expressdes individuais
peculiares separadas do interprete pela espessa barreira temporal. Na busca por respostas, ele

constata, primeiramente, que os enfoques da pesquisa sempre sdo determinados pelo interesse

189 ALTMANN, 1994, p. 81.

190 ALTMANN, 1994, p. 283.

191 ALTMANN, 1994, p. 87.

192 ][WAND, Hans Joachim. A Justica da Fé: exposicdo conforme a doutrina e Lutero. 2. Ed, Sdo Leopoldo:
Sinodal, 1981. p. 7,10.

1% RATZINGER, 1968, p. 18.

1% WESTPHAL, Euler R. O significado da férmula “por causa de Cristo”: uma abordagem da experiéncia da
justificacdo a partir da Confissdo de Augsburg-1V? Estudos Teol6gicos. Sao Leopoldo: EST, v. 43, n.1, 2003.
p. 57.

1% BAKEMEIER, Gottfried. Interpretacdo evangélica da biblia a partir de Lutero. In: Reflexdes em torno de
Lutero. Sdo Leopoldo: Faculdade de Teologia da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, v.1, 1981.
p. 35.

1% BULTMANN, Rudolf. O Problema da Hermenéutica. In: Crer e Compreender: artigos selecionados. Séo
Leopoldo: Sinodal, 1987. p. 203-228.
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pessoal do investigador. Por conseguinte, o inquiridor deve ter tido, mesmo que de forma
implicita, alguma experiéncia prévia com o objeto de estudo. Essa também ¢ a condig8o para
que a pesquisa transcenda a simples constatacdo historica e adquira relevancia pessoal. Na
pergunta por Deus ndo é diferente: ha sempre um conhecimento existencial prévio da realidade
divina. Mas, Bultmann entende que, se por um lado, todos j& possuem compreensao prévia do
tema de seu interesse; por outro lado, é possivel evitar que os pressupostos determinem 0s
resultados da pesquisa. Como isso acontece? O carater incompleto das compreensdes prévias
abre a possibilidade de um encontro existencial com o texto, que culmine numa reavaliacdo e
tomada de nova postura em relacdo aos pressupostos. Todavia, a interpretagdo é sempre
marcada pela realidade do intérprete individual inserido num contexto existencial especifico e
carregado com suas apropriacbes e manifestacfes subjetivas. E como ficou evidente no
levantamento que fizemos no primeiro capitulo, 0s pressupostos nem sempre sdo conscientes.
Nas palavras de Brakemeier a “sociologia, psicologia, antropologia mostraram o quanto a
pessoa e a sociedade estdo condicionadas por fatores alheios a sua vontade, ndo raro
subconscientes, supraindividuais, estruturais”.*%’

Frente a essa exposicdo, a subordinacdo da doutrina da justificacdo a cristologia
ortodoxa operada por Lutero aponta para que sua experiéncia prévia com a antiga tradicao
conciliar forneceu a fonte e a base de sustentacdo dos pressupostos que o levaram a formular as
perguntas que redundaram na sua guinada reformatéria. Sua primeira recep¢do do dogma da
divindade de Cristo foi pautada pelas respostas compartilhadas pelo senso teoldgico comum
medieval e redundou em frustracdo e angustia frente a persisténcia de perguntas existenciais
mais profundas que irromperam do seu fracasso em cumprir as obras meritorias, entdo
convencionadas. As certezas compartilhadas pelo senso comum nédo foram satisfatérias para
sustentar uma narrativa coesa de sua identidade cristd. Elas traziam a sua consciéncia apenas a
percepcao do pecado e ddvida quanto a salvacdo — atuavam apenas como lei. Num segundo
momento, 0 mesmo dogma da divindade de Jesus é recebido mediado pelo filtro da
misericordia, antes deficitaria em sua experiéncia pessoal com Deus — a experiéncia da lei foi
acrescentada a graca. Parafraseando Altmann, pode-se afirmar que do reencontro existencial de
Lutero com a Escritura eclodiu uma nova cosmovisdo segundo a qual Cristo sempre esta
atuando para nossa justificacao.

Entendemos, por conseguinte, que ndo seria for¢oso afirmar que a exegese de Lutero

possui um evidente carater dogmatico. Ndo apenas no sentido que Brakemeier aponta, que ao

17 BAKEMEIER, 1981, p. 42.



141

colocar a normatividade da Escritura acima de todas as demais instancias normativas, Lutero
compromete a exegese com a definicdo da fé.1%® Auferimos do até aqui pesquisado que sua
leitura é influenciada pelo dogma. Alem da doutrina da justificacdo, outro exemplo disso é sua
afirmacéo da clareza da Escritura. Lutero assevera que o fator que torna seu contetdo evidente,
a despeito das complexidades linguisticas, historicas e culturais, € o conhecimento de que “foi
revelado aquele sumo mistério: Cristo, o Filho de Deus se fez ser humano, Deus é trino e uno,
Cristo sofreu por nds e reinara eternamente?”.'%® Se por um lado, a Escritura s pode ser
compreendida a partir de Cristo e sua obra graciosa; por outro lado, esse Cristo s6 pode ser

gracioso ser for “um verdadeiro Deus”.

3.3.4 A dinamicidade da tradicéo face as novas demandas do contexto

Ratzinger havia definido que na compreensdo catolica o0 dogma é aquele algo a mais
que se distingue da exegese e perfaz o que se convencionou chamar de tradicdo. Ela é a
exposicao doutrinéria da revelacao feita pelas instancias autorizadas da igreja. Trata-se de uma
exposicdo que extrapola a Escritura, sem, contudo, contradizé-la, porque esta fundamentada
ndo no texto biblico em primeiro lugar, mas na presenca permanente de Cristo e no carater
pneumatoldgico da Igreja. Por isso, novos dogmas podem surgir do ensino da Igreja ainda que
sem respaldo direto da Escritura. Esse é o conceito de Tradicdo I11-H, que vé em todo o legado
do passado, inclusive na biblia, o depésito cumulativo de monumentos da tradicdo. Como,
todavia, hd uma divida de fidelidade com a Escritura por ser o registro da revelagdo histérica
pontual de Jesus, todo dogma deve ser exposicdo da Escritura. Mas, na pratica, como apontou
Oberman, a servigo desse conceito a exegese apenas indica porque caminhos o ensino do
magistério pode ser comprovado pelos monumentos da tradicéo.

Entre os dogmaticos luteranos, Brakemeier entende que o dogma nada mais € do que
a formulacao do significado e das implica¢cdes do cerne do evangelho a partir da exegese. Ele é
uma tentativa provisoéria de se definir a fé e seu contetdo doutrinario. Em decorréncia, conclui
que o dogma é sempre passivel de revisdes e modificacdes a luz da biblia.?®® Altmann parte do
mesmo pressuposto da mutabilidade do dogma. Ele argumenta que o desenvolvimento da
tradicdo apostolica culminara na Escritura. Todas as formulagbes posteriores foram

interpretacdo e desenvolvimento do conteddo biblico. O resultado desse processo sdo 0s

1% BAKEMEIER, 1981, p. 44.
19 | UTERO, Martinho. Da vontade Cativa. In: Obras selecionada. v. 4, 1993, p. 24.
20 BRAKEMEYER, 1981, p. 46.
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dogmas e seu conjunto perfaz a tradicéo pds-apostolica.?’! Braaten se distingue dos outros dois.
Ele define o dogma como testemunho e sinal da recepcdo que a igreja faz da revelagdo. Mas,
também afirma que a verdade do dogma € constante. Apenas a sua formulagdo estaria sujeita
a desenvolvimentos posteriores. Noutros termos, a comunicacdo do dogma € historicamente
condicionada e sujeita a mudangas, mas o seu conteido seria imutavel.

Braaten, assim também Altmann, entende que a teologia catdlica mais recente, sob a
influéncia do Vaticano 11, superou as antigas compreensdes estaticas do dogma.?? Hoje se
estabelece um paralelo entre a existéncia escatoldgica da igreja e o conhecimento da verdade.
Assim como a igreja caminha dialeticamente entre o ja realizado e o ainda incompleto, existe a
“verdade ja conhecida e a verdade final ainda por vir”. O dogma ¢ aqui compreendido como
um sinal antecipatdrio e provisorio da verdade escatologica a ser revelada no Cristo final. Por
isso, 0 dogma ndo fecha a historia, mas a mantem em aberto de forma que seus significados
mais profundos ainda podem ser revelados.?%®

A anélise até aqui empreendida ja evidenciou que Lutero ndo compartilha dos aspectos
centrais da Tradi¢do I1lI-H. Mas, segundo nosso levantamento também ndo é compativel com
seu pensamento os postulados da mutabilidade de todos os dogmas, como em Brakemaier e
Altmann, nem da imutabilidade do contetdo aplicado a todos eles, como em Braaten. Em “Dos
Concilios e da Igreja” Lutero distingue entre dogmas imutaveis e mutaveis (veja o Apéndice
B). Os dogmas imutéveis sdo os artigos de fé. A eles se aplica do processo de traducgdo e
atualizacdo da linguagem para novos contextos sem que haja alteracdo do contetdo. Mas, ha
também as doutrinas externas a Cristo, a fé e a justificacdo que podem ser descritas como
dogmas circunstancialmente definidos mediante o uso da razdo, sem a necessidade de
inspiragéo especial do Espirito Santo, com base nas peculiaridades da cultura e da época. E o
que ele procura demonstrar ao analisar 0 que chamou de “artigo de S. Tiago”, proferido no
concilio de Jerusalém. A proibicdo do consumo de sangue e de carne sacrificial, mesmo tendo
sido orientada pelo Espirito Santo ndo era um dogma imutavel. Ele foi impulsionado pela
sensibilidade para com os judeus cristdos que se escandalizavam com essas praticas recorrentes
na comunidade gentilica-crista da diaspora. Por amor a eles tais habitos deveriam ser evitados,

até que os judeus convertidos se libertassem de sua ligag&o cultural com a lei de Moisés. Porém,

201 ALTMANN, 1994, p. 81.

202 gchillebeeckx ressalta que o fator de novidade no Vaticano Il foi precisamente seu compromisso com uma
eclesiologia pds-tridentina, que fundamentou a promessa de uma liberdade crist, especialmente aos te6logos,
dentro dos limites do evangelho de Jesus Cristo. Observa, porém, que este compromisso ndo encontrou amparo
juridico nem institucional nas décadas que seguiram. SCHILLEBEECKX, 1994. p. 8.

203 BRAATEN, 2002, p. 64.
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guando a comunidade judaica definitivamente rejeitou a mensagem do evangelho e as
comunidades cristas se tornam mormente gentilicas, a razdo da doutrina deixou de existir e ela
tornou-se obsoleta. Podemos observar na estrutura da argumentacao de Lutero um paralelo com
a distincao paulina entre kérygma pascal e preceitos disciplinares que Barbosa nos apresentou.
N&o obstante a essa distin¢do explicita, Lutero ndo se limita a repetir as formulagdes do dogma
cristolégico, nem apenas traduz o seu significado para a nova realidade, tampouco o modifica.
A partir da interacdo entre demandas do contexto, experiéncia pessoal e compreensdes prévias,

Lutero depreende novas implicacOes salvificas da antiga doutrina sobre a divindade de Cristo.

3.3.5 Sintese preliminar: para além da repeticdo e aquém da invencao do dogma

Lutero descreve como tarefa especifica de um concilio reformador a defesa do artigo
de fé sobre a justificacdo. Ele prossegue com suas operacdes de reinvencdo da tradi¢do para
viabilizar esse proposito. O papel do imperador nos concilios dos cinco primeiros séculos da
era cristd recebeu grande destaque no resgate histérico de Lutero. Esse foi um argumento
importante para fundamentar o deslocamento da autoridade papal sobre a igreja para a
autoridade da congregatio fidelium. Mas, € a evocacdo da confissdo de fé — credo apostolico —
e pratica sacramental — batismo — da igreja para fundamentar da divindade de Cristo o que
afirma explicitamente o deslocamento do depositum fidei para a plenitude da congregatio
fidelium. A antiga fé preservada pela igreja e que deveria ser defendida pelo concilio é a
doutrina da justificacdo articulada de maneira intrinseca a da divindade de Cristo, pois a
satisfacdo e a expiacdo naquela implicadas sdo atributos exclusivamente divinos. Dessa forma,
a eficacia da justificacdo estd condicionada a veracidade da doutrina sobre a divindade de
Cristo. A fé também é reconhecida como apostdlica e ortodoxa quando é pregada mediante a
articulacdo de lei e evangelho, pois 0 mesmo Cristo que justifica como Deus, também envia o
Espirito para superar o pecado.

N&o obstante a santificacdo se evidenciar através do corpo, o aspecto secundario que
Lutero identificou nas questdes eclesiasticas administrativas e disciplinares nos concilios dos
primeiros séculos foi utilizado para reafirmar sua hierarquia das doutrinas entre regras de fé e
tradicGes externas. Nenhuma producéo literaria pds-apostolica e doutrinas externas podem
receber o status de regra de fé. Lutero aplica esse critério a sua propria obra. Uma tradigdo
eclesiastica — a reflexao, adoracao e praxis da igreja — so é legitima quando promove a Cristo

conforme a ortodoxia dos cinco primeiros séculos com vistas a doutrina da justificacdo por
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graca; pois essa € a revelagdo apostoélica respaldada pelas Escrituras tanto do Antigo como do
Novo Tentamento.

Verificamos que o processo de reinvencdo da tradicdo em Lutero possui uma
similaridade com as operagdes de inversdo das hierarquias dos conceitos promovidas no séc.
X1X, mas cujas origens remontam a periagogué de Platdo. O senso comum medieval era que 0
ser humano se dirige a Deus num movimento ascendente mediante a realizacdo de obras
meritdrias capazes de santificar. Lutero inverte essa logica ao afirmar que Deus é quem se dirige
as pessoas por um movimento descendente para encontra-las gratuitamente em Cristo. Essa
percepcdo faz com que o ser humano se distancie das tradi¢fes inventadas e direcione sua fé

somente para Deus. Uma vez justificada e santificada por meio das “reliquias”®*

que Deus
mesmo instituiu, a pessoa volta-se novamente para as obras, mas agora conferindo-lhes outro
propdsito — o melhoramento da vida terrena — o qual também determinara sua configuracéo.
Dessa forma, a centralidade da doutrina da justificacdo, além da transformacdo da
autocompreensao, implica, em Gltima instancia, salvaguardar a honra de Deus exigida no
primeiro mandamento.

A teologia de Lutero evidencia um carater fortemente dogmatico. Porém, em Lutero,
0 dogma ndo € monolitico. Embora seja definitivo, ele ndo se esgota em suas primeiras
formulac@es, podendo revelar sempre novas implicac6es soterioldgicas na interacdo com novos
contextos. Portanto, a tradicdo em Lutero € mais do que a repeti¢do ou traducdo de verdades

remotas e € menos que a cria¢do de novos artigos de fé.

3.4 A autoidentidade cristd narrada a partir dos referenciais da palavra de Deus

A pergunta central, aqui, é: que implicacdes o quadro até aqui descrito apresenta para
a articulagdo da identidade cristd segundo o pensamento de Lutero em “Dos Concilios e da
Igreja”? Ja podemos adiantar que a forma como Lutero articula seu entendimento da identidade
cristd deixa ainda mais evidente o carater dindmico de sua compreensdo da tradi¢do na relacao

dialética entre preservacdo e transformacao.

204 Conforme observagdo do tradutor na nota 241, o termo traduzido por “meio de salvagdo” para designar as notae

ecclesiae na versdo em portugués de “Dos concilios e da igreja” é Heiltum (reliquia). LUTERO, 1999. p. 409.
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3.4.1 A autoidentidade cristé narrada entre fixidez e fluidez a partir das notae ecclesiae

Com base no credo apostolico o reformador apresenta uma definicdo muito simples e
precisa da identidade cristd: “(...) a santa igreja cristd é um povo que ¢ cristdo e santo”.?%
Noutros termos, a igreja € um povo que cré em Cristo tem o Espirito Santo. A identidade desse
povo é construida pela acdo do Espirito Santo que gera a fé em Cristo e promove a
transformac&o da vida. As suas principais caracteristicas, portanto, sdo a fé e a santidade. Lutero
desdobra essas marcas em outras sete que ele denomina de sinais visiveis da igreja, notae
ecclesiae: 1) Palavra de Deus. 2) Batismo. 3) Sacramento do altar. 4) Poder das chaves. 5)
Ministros e servidores. 6) Oracgdo e louvor publicos. 7) Vida soba cruz. Lutero diz que gostaria
de chamar esses sinais de sacramentos?®, pois eles s&o verdadeiros meios de salvacio. Através
o0 Espirito Santo toca, unge, liberta e santifica a pessoa para a vida eterna. Ndo denomina esses
meios de sacramentos devido a carga semantica equivocada conferida ao termo pelo papado.
Em oposi¢cdo a necessidade da confirmacdo ou santificacdo do papa, Lutero condiciona a
legitimidade das notae ecclesiae a submissdo ao mandamento e a confianca na promessa do
Cristo que os instituiu. Resumidamente, o Espirito Santo os utiliza da seguinte forma:

Em primeiro lugar, a igreja recebe sua identidade da palavra de Deus, pois sem essa
palavra ndo existiria povo de Deus e vice-versa. Onde essa palavra é pregada, crida, confessada
e praticada a igreja esta presente. Esse € um verdadeiro artigo de fé. Em segundo lugar, o povo
de Deus recebe sua identidade do sacramento do batismo. Também por meio dele a igreja é
santificada. Pois, nele, a pessoa recebe um novo nascimento pelo Espirito Santo, que a lava dos
pecados e da morte. Para ser valido, basta que o batismo seja ensinado, crido e administrado
conforme a ordem de Cristo. Em terceiro lugar, assim como a palavra e o batismo, 0 sacramento
do altar é um sinal identitario da igreja. Por meio dele, a igreja é santifica e da testemunho
publico de sua fé. Assim como no caso anterior, esse sacramento é legitimo quando é
administrado, crido e recebido “corretamente de acordo com a institui¢do de Cristo”?%’. Em
quarto lugar, o povo cristdo € santificado e reconhecido pelo exercicio publico ou individual do
poder das chaves, conforme a determinacdo de Cristo. Lutero entende que esse oficio pertence
a todo o povo de Cristo e ndo ao papa. Por isso, ndo precisa de sua autorizagdo para praticé-lo,
nem se dirigir a Sé romana para recebé-lo. Em quinto lugar, € constitutivo da identidade

eclesiastica cristd a convocagdo e a consagragdo de ministros e servidores que preguem a

205 | UTERO, 1999, p. 405.
206 \/eja a nota n. 194.
27 LUTERO, 1999, p. 411.
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palavra e administrem os quatro meios de salvagdo anteriores. Ela ndo pode existir sem o0s
cargos eclesiasticos, pois 0s ministérios também foram instituidos por Cristo. Ndo obstante,
eles pertencem a igreja e ndo a quem os exerce. S&o exercidos em nome da igreja e por causa
dela. Consequentemente, os bispos ndo tém o monopolio dos sacramentos e ndo sao senhores
daigreja, mas seus servidores. Em sexto lugar, o povo cristdo é reconhecido por meio de oracéo
e louvor. Quando realizados com base na palavra de Deus e no catecismo, também s&o meios
de salvacdo e santificacdo do Espirito Santo. Pois assim, por meio deles também “se pode
aprender algo e emendar-se”.?% Em sétimo lugar, o povo cristio recebe sua identidade da cruz.
A cruz é um meio de santificacdo porque torna a pessoa semelhante ao préprio Cristo. Quando
a pessoa compartilha os sofrimentos de Cristo — 0 sofrimento decorrente da profissdo de fé em
sua exclusividade salvifica — ela aprende a exercitar as virtudes que matam o “velho Addo” —
paciéncia, humildade, louvor e gratiddo. A cruz também é um meio de salvacdo porque, em
meio a seus sofrimentos, a pessoa aprende a confiar em Jesus e na palavra de Deus. E assim,
sua fé é fortalecida.

Hermann Brandt?®® observa que as notae ecclesiae contém a eclesiologia de Lutero e,
por conseguinte, sua concepcdo de identidade cristd. Mas alerta para que o reformador nunca
pretendeu elaborar uma lista exaustiva de notae. Prova disso é que no curto periodo de dois
anos Lutero elabora uma segunda lista contendo, agora, onze notae?%: 1) Batismo. 2)
Sacramento do altar. 3) Poder das chaves. 4) Ministério da pregacdo e a palavra. 5) Credo
apostolico. 6) Pai nosso. 7) Honra a autoridade secular. 8) Honra ao matriménio como
instituicdo divina. 9) Perseguicdo. 10) Oracdo pelos perseguidores. 11) Jejum. Conforme Brandt
existe duas razBes para essa diferenca entre as listas. O primeiro é o fator contextual. Quando
Lutero escreve a primeira lisa ele tinha em mira questfes intraeclesiasticas. Dois anos mais
tarde, quando em 1541 ele redige seu escrito “Contra Hans Worst”, Lutero era confrontado com
questdes politicas. Em cada uma das situacBes foi necessaria a identificacdo de sinais
identitarios que propiciassem a elaboracao de respostas adequadas aos problemas postos pelos
distintos contextos. Isso implicou ndo sé na ampliacdo como na modificacdo da apresentacao
de algumas das marcas preservadas. Por exemplo, na primeira lista a palavra de Deus vem em

primeiro lugar. J& na segunda ela aparece em quarto lugar e incluida no topico que trata do

208 _LUTERO, 1999, p. 421.

209 BRANDT, Hermann. Identidade luterana: ética, missdo, didlogo das religides. In: WACHHOLZ, Wilhelm
(Coord.). Identidade evangélico-luterana e ética: anais do 111 simposio sobre identidade evangélico-luterana.
Sdo Leopoldo: EST, 2005. p. 45-67.

210 Brandt menciona apenas dez. Ele omite a 112 notae: o jejum. FISCHER, Joaquim. O conceito “igreja” de
Lutero segundo seus escritos “Dos Concilios e da Igreja” e “Contra Hans Worst”. In: Estudo teoldgicos. v.6.
n.4. S&o Leopoldo: EST, 1966. p. 168.
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ministério da pregacdo. O segundo fator € o pneumatolégico. Lutero derivou as sete notae
ecclesiae, dos trés primeiros mandamentos. Quando terminou a exposic¢éo afirmou que “além
desses sete artigos principais existem ainda mais outros sinais externos, pelos quais se pode
reconhecer a Santa Igreja Cristd, pois o Espirito Santo também no santifica no que diz respeito
a segunda tabua de Moisés”.?!! Nesse sentido, observa Brandt, o Espirito vai paulatinamente
conduzindo a verdade e ao aperfeicoamento, 0 que pode, consequentemente, redundar na
percepcao de novos sinais identitarios da igreja.

Compartilhamos da percepcdo de Brandt de que a possibilidade de que outras notae
ecclesiae se tornem necessarias na interagdo pneumatoldgica com o contexto aponta para a
incompletude das marcas que definem a identidade cristd e afirma uma abertura intrinseca para
o futuro. Portanto, ha um elemento variavel na identidade cristd. Contudo, Brandt alerta para
que “as marcas formuladas de maneira nova precisam corresponder ao critério pneumatologico”
precisam estar fundamentadas no testemunho biblico. Portanto, hd também um elemento
constante na identidade cristd. Esse elemento remete o cristianismo a sua caracteristica propria

e irrenunciavel: a vida sob a cruz.

3.4.2 A identidade cristd organizada com vistas a plenitude da imagem de Cristo

Lutero afirma que, por meio das notae ecclesia, o Espirito Santo santifica a igreja
operando transformacdo de vida na pessoa. Mas esse processo de desenvolvimento néo
acontece de maneira internamente referida. Lutero aponta para um referencial externo ao qual
se reporta o crescimento e o melhoramento da vida: Cristo. Consequentemente, a santificacdo
acontece em didlogo com o tempo — a pessoa monitora constantemente sua biografia e
estabelece rompimentos ou reforca comportamentos — com vistas a concretizacdo da futura
condicdo de nova criatura a plena imagem de Cristo. Mas, haveria como saber se houve ou nédo
um efetivo crescimento na direcdo de um alvo tdo ousado? Lutero responde positivamente

apontando para o decéalogo.

Por isso é necessario termos o Decalogo, ndo apenas para que nos diga, em forma de
lei, qual 0 nosso dever, mas para que nele também reconhecamos até onde o Espirito
Santo nos levou com sua a¢do santificadora e quanto nos falta ainda, para que nao nos
tornemos seguros e pensemos que agora ja fizemos tudo, mas cresgamos sempre na
santificacdo e venhamos a ser cada vez mais uma nova criatura em Cristo.?'?

211 | UTERO, 1999, p. 422.
212 | UTERO, 1999, p. 422.
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As obras prescritas no decalogo disponibilizam os critérios para 0 monitoramento do
processo de santificacdo. Lutero distribui os mandamentos entre as duas tibuas da lei
distinguindo entre aqueles que dizem respeito a existéncia humana diante de Deus — trés
primeiros mandamentos — e 0s que dizem respeito a existéncia da pessoa no mundo e diante de
seus semelhantes — os sete mandamentos restantes.?’®* No que se refere a primeira tabua, o
Espirito Santo cria na pessoa as trés virtudes teoldgicas: a fé, que inclui um verdadeiro
conhecimento de Deus, a esperanca e 0 amor. E no que se refere a segunda tabua, ele liberta
dos pecados, renova e promove melhoramento da vida. Com forme Dreher o melhoramento
consiste, no campo pessoal e subjetivo, na adesdo a um etilo de vida piedoso; e, no campo social
e objetivo, na possibilidade de superagdo do caos cotidiano mediante a experiéncia de
emancipacdo dos poderes opressivos do diabo e das instituicdes humanas corrompidas.?'4

A distingdo que Lutero faz entre as obras da primeira e da segunda tabuas da lei pode
encontrar um paralelo na dupla narrativa da autobiografia que descrevemos no primeiro
capitulo. A primeira é a narrativa interna, que diz respeito a autocompreensao a que se chega
com base na interpretacdo da prépria biografia a partir dos referenciais ontologicos que se
reconhece como autoritativos. A outra € a narrativa externa, ou a comunicagdo que se faz da
autocompreensdo adquirida para o ambiente social circundante. Para Hermann Brandt?'®,
Lutero utiliza as notae ecclesiae para ilustrar sua compreensao de que a identidade crista “nao
s6 pode ser crida por cristios, mas também percebida (...) a partir de fora”.?!® Para Lutero, as
obras que efetivamente definem a identidade crista sdo as da primeira tabua. Pois, ao passo que
as notae derivadas da primeira tabua realizam as obras ali exigidas, as obras da segunda tabua
sO podem indicar uma existéncia legitimamente cristd quando brotam da fé e do conhecimento
verdadeiros sobre Deus. Joaquim Fischer identificou que dentro da articulacdo proposta por
Lutero, as notae ecclesiae s6 podem ser sinais de reconhecimento da igreja, portanto
constitutivos de sua identidade, se forem Palavra de Deus.?!” Por conseguinte, tendo como
referenciais Cristo e 0s mandamentos, a pessoa vai se conformando a narrativa da identidade

cristd que é descrita na propria palavra de Deus.

213 LUTERO, Martinho. Catecismo maior. In: Livro de Concérdia: as confisses da Igreja Evangélica Luterana.
5.ed.. Sdo Leopoldo/Porto Alegre: Sinodal/Concordia, 1997. p. 411.

214 DREHER, 1984, p. 39.

215 BRANDT, 2005, p. 45-67.

216 BRANDT, 2005, p. 48.

217 FISCHER, 1966, p. 170.
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3.4.3 Sintese preliminar: a transformacéo pneumatica da autoidentidade crista

A resposta de Lutero a convocagao do concilio geral para Vicenza articulada em “Dos
concilios e da Igreja” trouxe a lume que a reforma propugnada por ele era a reforma da doutrina.
A restauracdo da pura pregacdo do evangelho traria profundas implicacbes para o
melhoramento da vida e do mundo numa existéncia cercada de ameacas. Mas, a reinvencédo da
tradicdo era uma condicdo para a concretizagdo desse proposito. Pois, s6 assim o futuro concilio
reformador poderia ser livre dos interesses papais garantidos pela leitura hegemonica da curia
romana e realizar a sua tarefa premente de promover a antiga doutrina apostélica. Essa doutrina
que remonta aos apostolos constitui o nucleo do evangelho: a revelacdo do homem Jesus Cristo
como Deus verdadeiro que atua para nos justificar e santificar. As Escrituras sdo a Unica fonte
dessa mensagem. Por isso, somente ela fornece o quadro de referéncia que orienta a narrativa
da autocompreensao cristd. A custddia da revelacdo foi confiada a congregatio fidelium, mas
todas as tradi¢Ges elaboradas pela igreja no exercicio de sua curadoria sé séo legitimas se forem
subordinadas as Escrituras e forem Uteis para a ordem da igreja, o0 melhoramento do mundo e o
beneficio das pessoas.?*® Isso implica que a exigéncia de novas respostas existenciais suscitadas
pelos contextos alterados pode redundar na reinvencéo das tradicdes e na percepcao de novos
significados salvificos da antiga doutrina apostolica. Com isso, as marcas que definem a
identidade cristd também estdo abertas a transformacdo na interacdo com o contexto. O que
dinamiza essa abertura ¢é a atuacdo do ES, que faz crescer paulatinamente na compreenséao da
verdade e na santificacdo. As novas caracteristicas identitarias, contudo, devem sempre visar a

plenitude da imagem de Cristo e corresponder ao testemunho biblico.

3.5 Sintese: a reinvencdo da tradicdo e a narrativa dinamica da autoidentidade

3.5.1 A identidade cristad em debate

Verificamos que, em “Dos Concilios e da Igreja”, Lutero afirma que a doutrina pode
ser reformada. O que equivale dizer que os elementos constitutivos da autocompreensao crista,
pessoal ou coletiva, sdo passiveis de negociacdo. Essa afirmacgédo implica que a narrativa da
autoidentidade cristd pode ser revisada.

Especialmente a terceira parte de “Dos Concilios e da Igreja” demonstrou que para

Lutero a identidade cristd possui duas dimensdes (veja o Apéndice C). A primeira é a sua

2181 UTERO, 1999, p. 431.
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realidade subjetiva, que nasce a partir da fé e é cultivada em amor e esperancga — as trés virtudes
teologicas da primeira tdbua da lei. Tal dimensdo corresponde a interpretacdo interna da
autobiografia. A outra dimensdo € sua realidade objetiva, aquela que pode ser constatada
materialmente. Aqui a identidade crista se expressa através da pratica dos sete meios da graca
que criam as virtudes espirituais e por meio de uma ética pautada pelas obras prescritas na
segunda tabuada lei. Outro elemento que constitui, embora de maneira contingente, a realidade
objetiva da identidade cristd sdo as tradicOes eclesiasticas. Essa dimensdo corresponde a
narrativa externa que confere consisténcia a percepcao da autoidentidade. Como consequéncia
da presenca do Espirito Santo, tendo como referéncia as duas tdbuas da lei, a pessoa cristd
encontra, respectivamente, as respostas aos dilemas mais prementes da existéncia e 0s critérios
para a adocdo de comportamentos e estilos de vida que Ihe tragam seguranca e percepcao de
sentido. E qual a relevancia do quadro referencial da tradicdo para a articulacdo dessas duas
dimensdes da identidade cristd?

Antes de tudo deve estar claro como o quadro referencial da tradicdo se faz presente
em Lutero. Em primeiro lugar, se perguntarmos qual é o contedo da tradicdo para Lutero, 0
dogma apostolico sobre Cristo como Deus que justifica e santifica gratuitamente é indicado. O
reformador distinguiu 0 dogma apostélico em duas categorias doutrinarias: a) artigos de fé e b)
doutrinas externas. Essas duas categorias correspondem a distingdo feita pela igreja antiga entre
tradicdo divina e tradicdo eclesiastica. Os artigos de fé definem o conteiido do dogma apostdlico
e, assim como a tradicdo divina, eles sdo imutaveis porque tem sua origem em Deus. N&o
obstante, 0 dogma ndo é hermético e ndo tém seu significado esgotado em suas formulacdes
originais. Pelo contrério, ele se revela dindmico na interagdo com 0s novos contextos. No que
diz respeito aos dois primeiros itens do dogma — os artigos sobre Cristo e a justificacdo — sempre
sera possivel se depreender novas implicacdes que redundardo em respostas criativas e
consistentes aos dilemas existenciais. O terceiro item — o artigo sobre a santificacdo — € levado
a efeito por meio das notae ecclesiae. E como vimos na comparagéo das duas listas de notae de
Lutero, essas podem ser ampliadas e reorganizadas sempre que novas situacdes o exigem e a
medida em que ES faz crescer no conhecimento da verdade e na transformacéo a imagem de
Cristo. As doutrinas externas correspondem a tradicdo eclesiastica. Elas sdo o resultado da
elaboracdo, celebracéo e pratica da fé exercidas pela igreja em sua funcdo de curadora do dogma
apostolico. Como produtos humanos, as doutrinas externas sdo contingentes — sempre
revisaveis, negociaveis e mutaveis. Ambas as categorias de doutrinas, ou ambas as tradicdes,
remontam ao mesmo dogma apostolico, a revelacdo, mas ndo séo coinerentes. Pois, a tradi¢ao

eclesiastica é apenas o fruto de reflexdo racional sobre a tradicdo divina. Essa, contudo, tem
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origem na acdo do Espirito Santo. N&o obstante, ambas perfazem o quadro referencial da
autocompreensdo cristd. Nesse sentido, essa nova abordagem do contetdo da tradicdo confere
a identidade cristd um elemento de permanéncia dinamica e outra variavel. A reforma da
doutrina, portanto, pressupde a apreensdo de novas implicacdes soterioldgicas da justificagéo,
reorganizar e eventualmente ampliar as notae ecclesiae e reavaliar as tradi¢Oes eclesiasticas
com vistas a formulacéo de respostas consistentes aos questionamentos de tempos e contextos
transformados.

Todo esse procedimento implica inevitavelmente na revisdo da narrativa da propria
identidade. A identidade cristd, porém, ndo é organizada a partir de projetos pessoais de
autorrealizacdo nem com vistas a manutencdo de relacionamentos que gerem qualquer tipo de
gratificacdo nem com o recurso a um sistema de valores internamente referidos. Lutero alca a
negociacdo da doutrina e, consequentemente, a revisdo dos sinais identitarios da igreja, com
base na fidelidade aos referencias revelados na palavra de Deus. Ela apresenta Jesus Cristo
como o critério final para a formulacdo de valores consensuais e para a adocdo de estilos de
vida que redundem no indispensavel senso de seguranca ontoldgica para que a vida possa seguir
em frente. E o quadro de referéncias da Palavra de Deus que faz a conex&o da mente cristd com
a realidade, significando o presente e langando sua luz sobre o futuro. O devir deixa de ser visto
como um futuro aberto e assustador, ou como uma sina pré-determinada de efeito inercial. A
frente estd o Reino escatolégico — a reforma do mundo que impreterivelmente vira da parte de
Deus. A frente estd também o alvo de se tornar uma nova criatura a semelhanca da plena
imagem de Cristo. A frente esta a tarefa de melhorar o mundo para ser o lugar onde todas as
pessoas possam ser beneficiadas enquanto aguardam a parusia. Essa leitura do tempo limita a
abertura do futuro, amplia o presente e indica a pessoa seu lugar na histéria criando condicGes
para a reconciliacdo com a realidade.

Quando se pensa em negociacdo da doutrina e questdes referentes a propria identidade
estdo em jogo, é imprescindivel que todos os interlocutores cultivem a mesma abertura para
rever suas respectivas posi¢Oes. Constatamos que Lutero ndo deixa de abranger em sua
argumentacdo o papel exercido pelo poder diferencial nos processos dialogais. As “missdes
diplomaticas” da curia contribuiram para confirmar o seu ceticismo sobre a possibilidade de
uma negociagao justa com Roma. Lutero estava convicto de que o papa néo abriria m&os de sua
pretensdo a soberania universal, nem advogaria em prejuizo do seu lucrativo aparato
administrativo. Por conseguinte, ele insistiu que o concilio deveria ser convocado e conduzido
pela autoridade secular representada pelo imperador. Essa solucgéo resolveria o problema da

imposicdo dos interesses romanos. Mas, 0 que garantiria a defesa do povo frente os interesses
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da nobreza? Embora a retorica de Lutero favoreca a l6gica da sujei¢do a autoridade, existem
alguns indicativos no texto que apontam apara a possibilidade da elaboracdo da narrativa da
identidade cristd com ampla participacao, inclusive do povo comum — 0 que Viria ao encontro
da preocupacdo central da Tradicdo I11-P. O reformador propde que a formacgéo do concilio
deveria seguir o critério do profundo conhecimento biblico, prevendo néo s6 a participacdo de
tedlogos, mas também de leigos. Pois, Lutero entende que é nas bases e na periferia que
acontecem os verdadeiros concilios. E no exercicio do governo secular, nas paréquias e nas
familias que se cultivam os saberes que vao preparar as novas gerac0es para resistir ao mal e
promover o bem. O concilio deveria ser universal, reunindo pessoas de todas as nages e,
portanto, representantes das partes mais remotas e menos privilegiadas da cristandade. N&o
menos importante € a definicdo dos objetivos do concilio. Ele deveria se ocupar, precipuamente,
com a defesa da antiga fé apostolica. Mas, caso se mostrasse necessaria a criacdo de novas
doutrinas externas, ou a mudanga das existentes, todo o povo deveria ser ouvido em debate
aberto. Os critérios para a tomada de decisdes deveriam ser o cuidado pastoral com a igreja, 0
beneficio do povo de Deus e o melhoramento do mundo.?°

Com isso, cremos ser possivel inferir de Lutero, em “Dos Concilios e da Igreja”, uma
proposta de construcao da narrativa da autocompreenséo cristé que — frente aos desafios postos
pela Alta Modernidade — mantem os vinculos com o quadro de referéncias da tradicdo como
memoria do povo de Deus e, a0 mesmo tempo, se imbui de processos dialogais multiformes e
policéntricos com a abertura necessaria para a construcdo de valores efetivamente consensuais
que impliguem na eventual reinvencao contra-hegeménica das narrativas das autoidentidades.

Essas inferéncias s6 foram possiveis gracas a maneira peculiar com que Lutero
articulou a tradicdo, reinventando-a dialeticamente entre preservacdo e transformacdo ao
liberta-la da leitura hegemonica da curia romana e da assimilacdo do senso comum no nivel da
consciéncia préatica. A reinvencdo dialética da tradicdo no pensamento de Lutero pode se tornar
mais clara se confrontarmos seus pronunciamentos com os itens que perfazem cada um dos
cinco conceitos de tradicdo levantados no segundo capitulo desta pesquisa (confira o quadro

comparativo no Apéndice A).

219 | UTERO, 1999, p. 429.
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3.5.2 A reinvengéo da tradi¢éo em Lutero

a) A reinvencdo do contetdo da tradigdo: Assim como em todos os autores abordados
no segundo capitulo e como se constatou nos conceitos de tradicdo ali arrolados, o conteddo da
tradicdo remonta a revelacdo de Deus na historia. Lutero pode falar da palavra de Deus como
revelacdo, mas, em sentido estrito, a revelacdo é o proprio Cristo. Ele é quem qualifica, com
suas palavras e acdes 0 que vem a ser a palavra de Deus. Todos 0s conceitos anteriores
concordam com a centralidade de Cristo no evento da revelacdo, mas cada um deles destaca um
aspecto diferente da pessoa ou obra do Senhor: a Tradicdo Patristica destaca o kerygma pascal;
a Tradicg&o I, o evangelho; a Tradicéo 11, os ensinamentos de Jesus; a Tradicdo I11-H, o Cristo-
evento; a Tradicdo I11-P, o Cristo libertador. Para Lutero, a revelacdo de Cristo coincide com a
cristologia ortodoxa dos quatro primeiros concilios ecuménicos. Cristo se revela aos apostolos
como verdadeiro Deus. Esse dogma € essencial para a sustentacdo da centralidade da doutrina
da justificacdo. Pois, somente Deus seria capaz de cumprir a satisfacdo pelos pecados, conceder
0 perddo e enviar o ES para santificar. Assim o conteudo da revelacéo, em “Dos Concilios e da
Igreja”, é a doutrina apostolica de Cristo como verdadeiro Deus que age para justificar e
santificar— essa mensagem constitui o cerne do evangelho.

b) A reinvencédo da fonte da revelacdo: Lutero confere as Escrituras a posi¢éo de Unica
fonte da revelacdo cristd. A Biblia ndo é a prdpria revelacdo, mas é seu Unico testemunho
fidedigno. Pois, ela registra o testemunho histérico dos apdstolos. No dia de pentecostes, 0
Espirito Santo os fez compreender que Cristo é Deus e 0s levou a reconhecer as implicacdes
salvificas de suas obras e palavras por meio das Escrituras do AT. Depois, proclamaram
verbalmente e registram por escrito a mensagem que lhes fora revelada. O Espirito Santo agiu
exclusivamente sobre eles para revelar a Cristo e a doutrina, por isso, a revelacdo foi concluida
na era apostolica. O NT escrito sob a inspiracdo desse carisma especial tem, portanto, como seu
verdadeiro autor o proprio Espirito Santo.

O Espirito Santo ndo concebeu qualquer outra fonte complementar as Escrituras para
transmitir o verdadeiro conhecimento sobre Jesus e da doutrina da justificacdo, como fora
ensinado pela Tradicdo Il. A revelacdo também ndo eclode do ensino do magistério, nem da
experiéncia religiosa do povo confrontados com os ditames de novos contextos, como
sustentam a Tradigcdo IllI-H e Tradicdo Il1I-P. Lutero também rejeita a aplicagdo de uma
coineréncia entre tradicdo divina e tradi¢do eclesiastica. Apenas a Escritura constitui-se tradicdo
divina e fonte das doutrinas permanentes que remontam aos apdstolos e profetas. Todas as

manifestacdes da tradicdo eclesiastica, a fides qua — reflexdo, liturgia, disciplina e etc. — séo
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doutrinas variaveis cuja apostolicidade depende da compatibilidade com a biblia. Dessa feita,
Lutero radicaliza o sola Scriptura brandido pela Tradicdo I. Com essa estrutura, Lutero assegura
que 0 acesso a revelacdo sempre € mediado pelas Escrituras. Ndo obstante, o simples
conhecimento material da biblia ndo redunda necessariamente em revelacdo. Apenas o Espirito
Santo pode revelar a Cristo por meio da fé infundida nos coracdes.

c) A reinvencdo dos depositarios da tradi¢ao: Esta bastante claro que para Lutero, 0s
depositarios imediatos da revelacao sdo os apdstolos. Mas, depois da morte do ultimo apdstolo
e passada a geracdo daqueles que os ouviram, a quem foi conferida a autoridade de preservar e
transmitir a sua mensagem? A Tradicdo Patristica confiou a curadoria da revelacdo ao
episcopado hierarquico. Sua autoridade se baseava na reivindicagdo de sua inser¢do na cadeia
histdrica da sucessdo apostdlica. A Tradicdo Il e a Tradicdo I11-H também conferem aos bispos
0 deposito da revelacdo; mas se desenvolveram de forma que atribuiram ao episcopado historico
0 acesso a um conhecimento complementar as Escrituras. Com isso, apenas 0 magistério se
torna o legitimo interprete dos monumentos da tradigdo e juiz sobre a verdadeira doutrina
apostolica. Lutero, por seu turno, conferiu o deposito da revelacdo a plenitude da congregatio
fidelium, cuja autoridade emana da presenca do ES mediada na palavra e nos sacramentos. Na
comunidade cristd, a curadoria da doutrina apostolico acontece por meio do empenho
diversificado dos crentes inseridos na comunhdo universal do povo de Deus. Essa diversidade
é a) social — inclui governantes, tedlogos, pastores, professores, pais, pessoas comuns, b)
cultural — inclui pessoas de todos as nacgdes e ¢) multiforme — a doutrina ndo é preservada e
divulgada apenas pela pregacdo e administracdo dos sacramentos, mas também por meio do
exercicio justo do governo, por meio do ensino regular, por meio da ética dos mandamentos
aplicada as atividades cotidianas e familiares.

d) A reinvencdo da regra da verdade: Lutero é contundente ao afirmar que, desde a
era apostolica, a legitimidade de qualquer ensino deve ser provada pelas Escrituras Sagradas e
pela promocéo da doutrina central sobre Cristo e a justificacdo. Diferente da Tradicao Patristica,
ele ensina que a simples narrativa dos atos historicos revelatorios sem a aquiescéncia a reflexao
da fé apostdlica sobre eles ndo pode garantir acesso a verdade. Com base na clareza e
publicidade da revelagdo do Espirito Santo, o reformador também rejeita a reivindicacdo da
normatividade de supostos ensinamentos secretos de Jesus feita pela Tradicdo Il. Da mesma
forma, o depdsito de interpretacGes exegéticas dos doutores da igreja, honrado pela Tradicéo |
— ainda que compativeis com os critérios da antiguidade, unanimidade e universalidade —
conquanto possa ser Util enquanto resultado da curadoria eclesial, ndo pode ser considerado

normativo. Pois, nenhum dos pais; nenhum outro livro; nenhum pronunciamento da igreja pode
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ser equiparado a Escritura. Eles apenas podem ser Uteis para a compreensao do evangelho, mas
sempre mediante a compatibilidade com as Escrituras. Por fim, com base no carater historico e
unico (ephapx) do carisma revelatorio do Espirito Santo sobre os apdstolos, ndo é possivel
depreender novos artigos de fé — quer sobre o fundamento da permanéncia de Cristo e do ES
no magistério, como pretende a Tradicdo I11-H; quer a partir da agenda implicita no clamor do
povo oprimido, como praticado pela Tradi¢do IlI-P. Com isso, Lutero radicaliza o sola
Scriptura herdado da Tradicgéo I.






CONCLUSAO

A pesquisa realizada demonstrou que o mundo contemporaneo é o mundo onde as
consequéncias da modernidade foram radicalizadas. A modernidade rompeu com a tradicédo
porque julgou que seu carater exdgeno, seu compromisso com o passado e sua leitura
moralizante da realidade seriam obstaculos para a concretizacéo de seu projeto de progresso e
controle sobre o ambiente natural e a producdo da vida social. Essa decisdo garantiu a
modernidade um carater extremamente dinamico. Suas transformacGes se tornaram rapidas e
atingiram propor¢des inimagindveis quanto a sua extensionalidade e intencionalidade. A
globalizacdo da modernidade, contudo, teve impactos ambiguos. A substituicdo da tradicdo pela
aquisicdo reflexiva do conhecimento, aliada a consciéncia da absoluta historicidade da vida,
redundou na evaporacdo de qualquer significado moral da realidade e na transformacao dos
valores em bens sociais cambidveis. Com isso, desapareceram o0s limites intrinsecos para a
exploracdo e transformacdo da natureza e para a logica da acumulacdo capitalista. Se, por um
lado, o maior conhecimento cientifico e o desenvolvimento da técnica trouxeram a promessa
de qualidade de vida inaudita, por outro lado, o acesso diferencial ao poder e a hegemonia
ocidental sobre a globalizacdo da modernidade aprofundaram desigualdades e relegaram a
residualidade a maior parte das expressoes socioculturais do sul global.

No que diz respeito a construcdo da autoidentidade vimos que, por um lado, o
rompimento com a tradicdo trouxe a promessa de autorrealizacdo por meio da elaboracdo de
uma narrativa interna auténtica. O individuo deveria superar tracos de personalidade e
comportamentos ex0genos e organizar a sua vida para realizar o futuro planejado por ele mesmo
com base apenas em valores pessoais. Contudo, por outro lado, as transformagdes dinamicas da
modernidade pdem o individuo envolto numa série de eventos que fogem a sua compreensao,
pdem em duvida as configuracdes do futuro, exigem respostas existenciais consistentes e
provocam a constante necessidade de revisdo a narrativa da autoidentidade. A possibilidade de
n&o se concretizar as metas tracadas, 0 medo de néo ter respostas aos novos dilemas postos pelo
cotidiano e a tensdo envolvida em ter que agir rapidamente sem ter trabalhado ainda a
autocompreensdo tém se tornado insuportaveis para um nimero cada vez maior de pessoas.

N&o obstante, a globalizacdo da modernidade ocidental permanece hegeménica.
Constatamos que contra esse pano de fundo surgem propostas de criagdo de novos modelos de
organizacéo social que redundem na minimizacao dos riscos de alta consequéncia, na limitagédo

do caréater aberto e cambiante da existéncia moderna e na elaboracdo de valores mais sélidos
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para a construcdo segura das narrativas da autoidentidade. Verificamos que a especificidade de
cada uma das tentativas est& condicionada a lealdade aos referenciais que amparam a percepcao
da realidade e a peculiaridade do lugar de onde falam seus proponentes. Por isso, quando da
analise das propostas consideramos a partir de onde foram elaboradas.

Analisamos duas respostas formuladas desde o norte global. Uma vem de Hannah
Arendt, que avalia a tradi¢do positivamente, mas ndo propGe reatar com ela. Também néo define
um curso de acdo para intervir sobre a realidade vigente. Arendt apenas propde o exercicio do
pensamento critico e imparcial que mantenha os vinculos com a concretude dos acontecimentos
diérios a fim de se reconciliar com a realidade. A outra vem de Anthony Giddens, que propde
o delineamento de utopias realistas. Seguindo seu método, 0s novos cursos de a¢ao ndo devem
se orientar nem por referenciais exdgenos, nem por critérios internamente referidos; mas por
consensos galgados da maior variedade possivel se saberes. Contudo, Giddens garante as
condigOes para a manutengdo da hegemonia ocidental quando delega aos sistemas abstratos a
mediacdo dos didlogos e aos privilegiados a execucdo dos novos projetos,

A discussdo sobre respostas delineadas desde o sul global concentrou-se
especialmente no Brasil. Vimos que a organizacao sociocultural brasileira possui caracteristicas
peculiares, das quais se destaca o seu hibridismo cultural. Expressdes de temporalidades
divergentes coexistem pacificamente aprofundando e perpetuando contradi¢des historicas. A
primeira tentativa de solucionar esse dilema com que deparamos foi a solugéo culturalista. Seus
interpretes assumem o0s canones racionais do norte global. Sua narrativa da identidade brasileiro
descreve a tradicdo popular como demonstracdo de atraso e descredibiliza nossas manifestaces
sociais idiossincraticas sob o estigma do sincretismo e da inautenticidade. A utopia dessa escola
é a conclusdo da homogeneizacdo da cultura nos moldes da modernidade neoliberal. Jessé
Souza, com sua critica da modernizagdo seletiva, vé na tradicdo uma forma de resisténcia
popular as desumanidades da modernidade liberal. Contudo, observa que no Brasil a critica
tradicional é desarticulada e passiva. Segundo ele, uma narrativa coerente da autoidentidade
brasileira deve incluir os anseios das massas marginalizadas e promover o dialogo entre o
tradicionalismo e 0 modernismo legitimamente presentes na sua cultura. Falando em nome do
sul global, o soci6logo portugués Boaventura de Sousa Santos apresenta uma perspectiva que
possibilita dar um passo adiante. Ele propde a criacdo de uma globalizacéo contra-hegemdnica.
Ela seria erigida sobre critérios delineados no dialogo paritario entre experiéncias sociais
resgatadas da inexisténcia imposta pela racionalidade ocidental. A emergéncia de novas

praticas sociais possiveis limitaria a abertura do futuro e ampliaria o presente pelo
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reconhecimento da contemporaneidade de modos de vida divergentes da temporalidade
moderna.

Verificamos que a tradicdo cristd também apresenta uma grande diversidade de
respostas aos dilemas contemporaneos. De um lado, estdo as tendéncias a reclusao confessional
e ao fundamentalismo identitario. Do outro lado, a ideia da construcdo dialogal de valores
consensuais. Entre essas, h& aqueles que, como Andrés Torres Queiruga e Eduard
Schillebeeckx, propugnam a assimilacdo dos canones da modernidade e a traducéo dos valores
burgueses para a linguagem e pratica da fé. Ambos, contudo, reconhecem que ha um lado
sombrio da modernidade liberal, mas afirmam a legitimidade e irrevogabilidade do fendmeno.
Uma posicgéo distinta foi representada por Leonardo Boff, Fanz. G. Pranzl e J. Ratzinger. De
modo geral, criticam os extremos da reclusdo confessional e da referencialidade interna dos
valores. Sua posicdo esboca um processo teoldgico dialogal semelhante a sociologia das
auséncias e emergéncias de Boaventura, o qual denominam de polilogo, ou, dialogo polifénico.
Finalmente, representadas por Hoornaert e Gutiérrez, encontramos aquelas respostas que
credibilizam as tradi¢Ges idiossincraticas do povo e propdem 0 Seu resgate, preservacdo e
articulacdo em favor de transformacdes sociais. Segundo esses pensadores, 0 cristianismo tem
uma importante contribuicdo a dar nesse processo, uma vez que ele mesmo € religido da
memoria dos pobres e marginalizados. Excetuando-se a escola culturalista, as respostas
elaboradas no ambito do sul global e do cristianismo implicam no procedimento que
denominamos reinvencao dialética da tradi¢do. Esse € um processo que pressupde libertar a
tradicdo das amarras de leituras hegemdnicas e da assimilacdo do senso comum para que ela
possa articular livremente sua proposta na relacdo dialética entre preservacéo e transformacéo
das autoidentidades.

Averiguamos que a narrativa da autoidentidade sempre é elaborada a partir da lealdade
aos referenciais pelos quais interpretamos a realidade — sejam eles exdgenos, internamente
referidos ou consensualmente definidos. Contudo, na maior parte do tempo, sofremos sua
influéncia de maneira técita ou sob o impacto de suas recep¢es historicas. Frente os dilemas
da vida moderna, os valores que nos movem precisam se tornar patentes a fim de se evitar
contradicdes e se tomar decisdes livres com base racional. Como nédo é possivel transpor a
barreira temporal para encontrar formulacGes originais livres de pressupostos, as recepcoes
historicas também precisam ser ouvidas nos processos dialogais de reinvencdo da tradicao.

Dado que o luteranismo remonta ao movimento da Reforma e reivindica sua origem
especificamente em Lutero, procuramos identificar os quadros referenciais que poderiam ter

influéncia a narrativa da autoidentidade cristd elaborada pelo reformador. A nossa primeira
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constatacdo foi que a tradicéo se divide dentro das diversas areas de conhecimento e expressoes
sociais. Nosso interesse 6bvio foi investigar a tradicdo teologicamente definida. Constatamos
que o quadro referencial da tradicdo teologicamente definida € composto pelas respostas a
quatro questdes fundamentais: a) qual é o contetido da revelacdao? b) Quais sdo as suas fontes?
c) Quem sdo os seus depositarios? d) Quais sdo 0s seus critérios interpretativos? Como as
respostas sdo influenciadas pelas conjunturas historicas e sociais, apuramos a existéncia de
cinco principais conceitos de tradicdo contemporaneos da Reforma, alguns ja plenamente
desenvolvidos e outros ainda insipientes: Tradicdo Patristica; Tradicdo I; Tradicdo Il; Tradicdo
I11-P e Tradicéo I11-H (veja o quadro comparativo no Apéndice A).

Buscamos, entdo, conferir como essas respostas teriam influenciado a narrativa de
Lutero. Constatamos que Lutero ndo assumiu plenamente nenhuma delas, mas também nao
rejeitou o quadro referencial a que se reportam. Lutero articulou de maneira peculiar o quadro
referencial que herdou. Ele elaborou respostas criativas e dindmicas as quatro questfes
fundamentais, por meio das quais reinventou dialeticamente a tradicdo entre preservacgao e
transformacdo, desenvolvendo um conceito original (confira o Apéndice A). Vimos que a
reinvencdo da tradicdo foi uma condicdo para a concretizacdo da Reforma, que foi ela mesma
uma resposta contundente aos dilemas postos por uma era em ebulicdo. Diante da necessidade
de responder as perplexidades de nosso proprio tempo, no contexto brasileiro e desde a
perspectiva luterana, procuramos inferir da relagdo que Lutero estabeleceu entre tradigéo e
identidade contribuicBes para a articulacdo da identidade luterana no contexto da modernidade
radicalizada. Chegamos as seguintes conclus@es a partir de suas opera¢des de reinvencdo (veja
0 apéndice D):

Em primeiro lugar, uma vez que a doutrina — como definidora do ser cristdo — pode ser
negociada e reformada, logo a narrativa da autoidentidade cristd pode ser revisada em abertura
dialogal. Essa abertura é dinamizada pelo Espirito Santo a medida que leva ao crescimento no
conhecimento da verdade e na reproducdo da imagem de Cristo.

Em segundo lugar, quando o conteldo da tradicdo é disposto em artigos de fé
imutaveis com implicacbes em aberto e doutrinas externas cambiantes, disso se deduz que a
identidade cristd possui um elemento de permanéncia dindmica e outra variavel. Ao mesmo
tempo em que a meta da imagem de Cristo fundamenta a abertura dialogal da narrativa da
autoidentidade, a vida sob a cruz delimita os contornos estaveis da nova estrutura.

Em terceiro lugar, uma vez que o alvo da santificacdo € a plena imagem de Cristo e a
igreja pode ser identificada subjetivamente pelas virtudes teoldgicas e objetivamente pela

participacdo nos sacramentos, pela ética dos dez mandamentos e pela préatica pastoral da
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tradicdo eclesiéstica, a revisdo da autoidentidade em dialogo com o tempo obedece a articulacdo
dialética de lei e evangelho.

Em quarto lugar, se a fonte da revelacdo € somente a Escritura isso implica que a
narrativa da autoidentidade cristd ndo se orienta por projetos pessoais de autorrealizagdo, nem
pela manutencdo de relagGes gratificantes. A identidade crista ndo é internamente referida, ela
é leal aos referenciais revelados na palavra de Deus.

Em quinto lugar, a expectativa por uma reforma plena somente no Reino escatologico
implica que a realizacdo de um futuro livre de contradi¢Ges foge ao alcance humano, mas sera
realizado por Deus. Essa convic¢do minimiza ansiedades quanto a colonizacdo do futuro e
reorienta o engajamento para o presente objetivando o melhoramento do mundo e a preservacéo
da vida até a parusia.

Em sexto lugar, se a Gnica a regra da verdade € doutrina apostdlica da justificacao por
causa de Cristo, todas as tradi¢cdes elaboradas a partir da reflexdo, adoragdo e praxis da igreja
sO podem subsistir se ndo obscurecerem essa mensagem central das Escrituras. E, assim, o
Cristo justificador torna-se o critério final para o debate em tono de valores identitarios
consensuais e para a adocdo de estilos de vida que redundem no indispensavel senso de
seguranca ontoldgica que permite a vida seguir em frente.

Em sétimo lugar, o deslocamento do depdsito da tradicdo para a totalidade da
congregatio fidelium em seu empenho diversificado e a constante preocupacgéo de Lutero com
0 cuidado pastoral, com o beneficio do povo de Deus e com 0 melhoramento do mundo apontam
para a legitimidade da articulacdo da identidade cristd em processos dialogais multiformes e
policéntricos que incluam efetivamente os silenciados pelos poderes hegemdnicos.

Como repetidamente afirmado buscamos essas contribuicbes em Lutero porque o
movimento que recebe seu nome, com maior ou menor grau de assertividade, procura ancorar
sua origem e sua legitimidade recorrendo a vida e a obra do reformador. A pesquisa, contudo,
evidenciou que ndo é possivel amparar, a partir do proprio Lutero, a afirmagdo de uma
normatividade absoluta de seu pensamento. Sua producdo teoldgica, bem como a de seus
herdeiros, também se enquadra na tradicdo eclesiastica que deve ser submetida ao critério da
conformacdo a regra da verdade. Refugiar-se dos desafios da Alta Modernidade em qualquer
tipo de recluséo confessional ndo € uma opcao para a articulacdo da identidade luterana. Por
outro lado, também ndo € possivel propugnar uma articulacdo autorreferida da identidade
luterana com base no carater reformador de Lutero e em seu suposto rompimento com a
tradicdo. O reformador ndo defende a construgdo da identidade cristd a partir de valores

internamente definidos. Em ambas as suas dimensdes, objetiva e subjetiva, a identidade cristad
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recebe sua forma dos referencias pré-estabelecidos da revelacdo apostélica. E mesmo a tradi¢éo
eclesiéstica, congquanto contingente, pode ser util para o esclarecimento da fé, o melhoramento
do mundo e a preservacdo da vida. A maneira dindmica como Lutero articulou a relagdo entre
tradicdo e identidade, bem como a forma insistente com que afirmou a exclusividade normativa
dos referenciais cristocéntricos da Escritura, apontam para a possibilidade de uma forma de
articulacdo da identidade luterana que preserva conscientemente a lealdade ao quadro
referencial da tradicdo apostdlica ao mesmo tempo em que € livre para revisitar a narrativa da
sua autocompreensédo frente o desafio de formular respostas consistentes aos dilemas postos
pelos contextos alterados da Alta Modernidade, ocasionando a eventual reinvengdo das

tradicdes.
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Quadro comparativo dos conceitos de tradigéo

APENDICE A

Conceito

Conteudo

Fonte

Depositarios

Regra de Fé

Contexto

Tradi¢do Patristica

Kérygma Pascal

Escritura e Tradigdo
viva

Curadoria Episcopal

Atos histéricos na
criacdo e redengdo

Influéncia reciproca

Tradigdo |

Evangelho

Sola Scriptura

Magisterium
Theologorum

Deposito Exegético
antigo, universal e
unanime

Deve ser amoldado
pela palavra profética
externa

Tradiggio Il

Ensinos de Jesus

Escritura e Tradigdo
Oral

Magisterium
Episcoporum

Segredo Apostdlico

Deve ser amoldado
pelo conhecimento
esotérico dos bispos

Tradigdo III-H

Cristo-evento

Ensino da lgreja na
forma do Dogma

Magistério
Tridentino

A presenca real de
Cristoe 0 ES

Tem expressdes legitimas
traduzidas para a
linguagem da fé, a qual
busca relevéncia

Tradigdo llI-P

Cristo libertador

Experiéncia religiosa
do povo

Povo engajado com
base nos carismas

Demandas do clamor
por libertacdo

Determina a interpretagdo
cambiante dos
monumentos da tradigdo

Tradigdo em Lutero

Cristo verdadeiro
Deus, justificadore
santificador

Mensagem
apostolica
testemunhada nas
Escrituras

A plenitude da
congregatio
fidelium

A doutrina da
justificagdo por
graca e fé

Suas demandas
implicam a articulagdo
de respostas entre
preservagdo dinamica e
transformacao







A~

APENDICE B

Artigos de Fé Doutrinas
(Escrituras) mxsw:&
- (Razdo)
\ J
| | | «
Cristologia Justificaéo por Notae Ecclesiae 2 p
Ortodoxa gracaefé 7 (Imagem de Cristo) Reflexdo Liturgia
/ \ / \ y ,/ J

|

Novas
Implicagdes
Soterioldgicas

|
Ampliagdo e
Reorganizagdo

(Contextual e
Pneumatica)

Negociagdo
Contextual

Elemento
Variavel







A

APENDICE C

IDENTIDADE
CRISTA

o

Dimensao
Subjetiva

Obras da
primeira tabua
da lei

Esperanc¢a

Narrativa

interna da
autoidentidade

Participagdo nos
sete meios de
salvacdo

Dimensao
Objetiva

Cumprimento
das obras da
segunda tabua da
lei

Narrativa
externa da
autoidentidade

Pratica da
tradicao
eclesiastica
legitima







A

APENDICE D

LUTERO

A doutrina pode ser reformada e negociada

O conteldo da revelagao é disposto em artigos de fé
permanentes e doutrinas externas variaveis

A plena imagem de Cristo € a meta da santificacao
proposta nas notae ecclesiae

7

A Escritura € a Unica fonte da revelacao

A reforma do mundo € uma realizagdo divina
escatoldgica. Hoje, o cristao deve lutar pelo
melhoramento da vida no mundo

A justificacdo por graca, mediante a fé e por causa de
Cristo é a regra da verdade

A congregatio fidelium, em sua existéncia e empenho
diversificados, é a depositaria da revelagao

ALTA MODERNIDADE

A narrativa da identidade crista pode ser revisada em
abertura dialogal

A identidade crista possui um elemento de
permanéncia dinamica e outro variavel

A identidade crista é organizada em dialogo com
tempo com base na dinamica de lei e evangelho

A identidade crista € um projeto construido com
lealdade aos referenciais dados pela palavra de Deus

A ansiedade pela colonizagao do futuro da lugar ao
engajamento pela transformagao do presente

O critério para consensos valorativos e para a op¢ao
por estilos de vida, para os cristaos, € aquilo que
promove o Cristo que justifica gratuitamente

Os processos dialogais podem acontecer de maneira
multiforme, policéntrica e contra-hegemanica




