A SECULARIZACAO NA REFLEXAO CONTEMPORANEA:
UM DEBATE A LUZ DA SOCIOLOGIA DA RELIGIAO
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Resumo: O presente artigo trata das relagbes entre a religido e a secularizacdo
vistas de maneira interligadas na reflexdo sociolégica. Neste contexto, € possivel
situar algumas consideracdes sobre a relevancia social da religido no mundo de hoje
e seus questionamentos a razdo moderna. Também se faz presente, a abordagem
histérica da secularizacdo no que tange as suas primeiras reflexdes no ambito
académico, e que, por sua vez, oferecem margens que possibilitam a restituicao
social da religido no cenario denominado “pés-moderno”.
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1 INTRODUCAO

Com o advento da ciéncia®, surge no mundo moderno, um discurso sobre a
morte de Deus que muitos profetas da humanidade anunciaram essa suposta morte,
bem como o suposto fim da religido. Entre eles destacamos: Nietzshe, Freud,
Feurbach e Karl Marx. Mas aos poucos, vemos aparecer um novo modo de pensar a
vida e uma nova maneira de enxergar os problemas de maneira mais radical, que
vao contradizer as arcaicas formas de pensar, do dizer e do fazer. O surgimento de
um mundo novo (0 mundo da ciéncia), como uma perspectiva autbnoma e secular,
fez como que entendéssemos que a natureza € previsivel, manipulavel e racional.

Desfez-se assim, a intervencdo de Deus como mediacdo para a explicacdo das
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2 “A ciéncia s6 é possivel porque vivemos num universo ordenado, que se conforma com leis
matematicas simples. A tarefa dos cientistas € estudar, catalogar e relatar a ordenacao da natureza,
ndo indagar a sua origem. Mas os tedlogos tém argumentado, desde ha muito tempo, que a ordem do
mundo fisico € uma prova da existéncia de Deus. Se isso assim for, entdo a ciéncia e a religido
adquirem um objetivo comum que € revelar a obra de Deus. (. . .) Paul Davies nos diz que, ap0s a
publicacdo de Deus e a nova fisica, ficou assombrado com a postura religiosa dos cientistas, que
podem ser classificados em dois grupos: entre os religiosos, muitos praticam a religido tradicional, em
alguns casos, mantém os dois aspectos em sua vida, o cientifico e religioso, separados, de tal modo
que sao governados pela ciéncia durante seis dias da semana e pela religiao no Domingo. Entretanto,
um pequeno grupo de cientistas se esforca para dialogar com a religiao, mesmo que o resultado seja
uma visdo bastante liberal da mesma religido e uma atribuicAo incomum de significado aos
fendmenos fisicos. E mesmo entre os nao-religiosos existe uma vaga sensacgdo de que ha algo além
da realidade superficial da experiéncia cotidiana, algum sentido por trds da existéncia. Aqui ja se
pode notar que os cientistas se debatem, as vezes, incomodamente, com outro tipo de interpelacdes
e tentam, as vezes sincreticamente, uma articulagdo pessoal de sentido”. Cf. OLIVEIRA, Flavio
Martinez. Biblia, Mito, Ciéncia e Literatura, p. 18-19.
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realidades humanas. A realidade nesse momento historico passou a ser explicativa,
e a razao passava a ter agora, 0s instrumentos necessarios para desvelar todos os
enigmas. Ai, arma-se o jogo da secularizagcdo como um fenbmeno que ganha a cada
dia, mais adeptos intelectuais e uma aceitacao tacita, com uma continua provocacgao
em torno do momento: Deus esta morto!

Em fins da década de 80, parece que foram consolidadas condi¢des mais
favoraveis a analise sociolégica do fator religido. Uma série de grandes mudancas
acontecidas em escala mundial, parecem ter colocado as premissas para analises
sociolégicas da religido de maneira bem menos simplista e redutiva do que
assistimos no final dos anos 70 e, mais consciente da complexidade propria da
religido imersa nos processos sociais. A religido passa a ser concebida como um
fator relevante do universo sécio-politico que esta mudando o rosto do mundo
contemporaneo, e adquirindo uma importancia social ndo apenas na periferia da
modernidade, mas logo nas sociedades subdesenvolvidas do terceiro mundo, nos
paises desenvolvidos como os Estados Unidos com a multiplicacdo dos cultos, das
seitas, dos novos movimentos religiosos e dos grupos esotéricos, indo aquelas
formas secularizadas pela imposicdo de ideologias destrutivas a religido (antiga
Unido Soviética e leste europeu).

Frente a isso, o0 estudo da religido é sempre uma questdo que abarca muitas
esferas, que vai desde a esfera pessoal, interferindo na vida moral e social dos
individuos. Vista sob perspectiva mais global, analisa-la até onde discorrem suas
influéncias na sociedade € um ponto interessante por duas razdes: a primeira delas,
se refere como a sociedade se encontra pervadida pelo sagrado, e a segunda, se a
religido exerce ou nao alguma influéncia na vida dos individuos, sejam decisdes
éticas ou pessoais. Podemos pressupor que estudar a religido sob o ponto de vista
sociologico envolve claramente questdes subjetivas, das quais a antropologia
cultural detém o seu papel no debate, e dos quais a religido ja possui
guestionamentos por parte do pensamento social contemporaneo, chegando a 6tica
pos-moderna. Prova disso, e que ndo é nenhuma novidade académica, sdo as
contribuicdes do fendmeno religioso nas obras dos autores classicos da sociologia, e
que até hoje, ainda suscitam inUmeras analises de suas teorias. Uma vez que a
sociologia da religido deixou de ser, segundo alguns pesquisadores, a ser

simplesmente uma sub-area da sociologia para se tornar uma area de enorme
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relevancia e interesse académico, em relacdo as diversas teorias sociolégicas
existentes no debate.

Observando a sociedade atual, notam-se cenarios muito complexos quanto as
novas formas religiosas. Tal fato, verifica-se de modo particular aqui no Brasil, onde
os dados do ultimo censo realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE) no ano de 2000, nos apontam para uma perda da dimensdo
institucional da religido, para um notavel crescimento dos individuos que se
consideram sem qualquer crenca religiosa, e para um significativo aumento das
religides evangeélicas. Dentro destas conceituacdes, seria possivel estabelecer uma
postura ambivalente entre o “suposto fim da religido”, ou a sua posterior relativizagéao
na sociedade moderna. Logo € necessario afirmar, que na sociedade
contemporanea surgiu variadas contribuicbes em relacdo ao problema, visto
positivamente na margem das presentes discussdes da chamada sociedade do
conhecimento.

O objetivo central do nosso artigo é analisar o conceito de secularizacdo na
sociedade moderna, procurando também estabelecer uma critica sociolégica a
perspectiva da secularizacdo. Também por considerar a discussao em torno da
sociologia da religiao de grande abrangéncia, em se tratando que nos meios
académicos possa suscitar o debate, que sempre estd em voga. Por fim, esta
pesquisa se apresenta a condicdo de pesquisador interessado no debate
contemporaneo que traz duvidas e re-conceituacfes quando ao futuro da religido na
l6gica moderna.

Como metodologia, utilizaremos a pesquisa bibliografica que se fez pertinente
ao objetivo do nosso estudo, juntamente com 0 processo historico-sociolégico.
Assim, a presente pesquisa visa realizar um exame claro da discussdo sobre a
secularizacdo, como também remeter o debate a sociologia contemporanea, que

melhor abordou o tema do nosso trabalho.

2 O HISTORICO DO CONCEITO E O CONCEITO HISTORICO

Ha uma indubitavel confusdo no conceito de secularizagdo® evidente desde as

origens do termo. E oportuno distinguir na secularizagéo sua origem juridico-politica,

® Na concepcédo de Pierucci: “A primeira vez que a palavra secularizagio foi enunciada fora dos
muros e dos textos da igreja catdlica, apontam os pesquisadores em lexicografia, foi para nomear o
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que é um fendmeno historico e averiguavel, da secularizacdo como categoria
filosoéfico-histérica, e que, com outros conceitos iluministas possuem a pretensao de
interpretar toda a histéria moderna. Na sua primeira acepc¢éao, na lingua francesa no
fim do século XVI, o termo “secularizagao” indica a redugao de um clérico regular ao
estado laico. Dentro da concepcédo juridica, Martelli afirma que “o conceito foi
empregado para designar o processo de subtracdo de um territério ou de uma
instituicdo, da jurisdicdo e do controle eclesiastico: com essa acepg¢ao, 0 conceito
aparece pela primeira vez durante os extrementes acordos para a paz de Westfalia
(1648)*". Designou-se a eliminacdo da posse eclesiastica de territorios que, sob o
ponto de vista formal, ainda continuavam sob jurisdicédo eclesiastica.

O valor neutro do conceito foi apdés substituido por uma acepc¢éo valorativa
depois da espoliacdo da Igrejas, de seus direitos e propriedades, decretada na
Alemanha durante a época napolednica (1803). Assim, 0 conceito assumiu 0
significado de subtracdo de direitos e bens religiosos e de emancipacédo da tutela e
controle da Igreja. Do campo juridico-politico, o termo secularizacdo passou para o
campo filoséfico-ideoldgico®, durante o século XIX, adquirindo proporgdes conflitivas,
no quadro do processo de afirmacdo politico-social da burguesia. O objetivo era
“‘intencionalmente em sentido secularizante, isto é, exercendo um coerente
programa de acéo politica a fim de reduzir drasticamente a influéncia das Igrejas em
todos os setores da vida social, especialmente no campo da cultura e da educacéo®”.

processo juridico-politico de desapropriagdo dos bens eclesidsticos em favor dos poderes seculares.
Uma volta as fontes do conceito de secularizacdo pode ser grande ajuda no debate atual em torno da
contemporénea fermentacao religiosa. A meu ver, ajuda bastante. Antes de mais nada, pela simples
razdo que, colocada a questdo na esfera juridico-politica, come in falt, ndo ha como tergiversar
quanto a factualidade do processo: nem quanto aos fatos passados (isto é, aos casos de
secularizacdo ocorridos e ao desenvolvimento efetivo de processos de secularizacdo, gerais e
especificos, sucedidos no bojo do processo geral de formacdo de todo e qualquer Estado nacional
moderno) e nem mesmo quanto aos fatos presentes, de progressiva secularizacdo das instituices
publicas em sociedades cada vez mais pluralistas em matéria de religiosidade. O Brasil € um caso
exemplar. Idem os Estados Unidos”. Cf. PIERUCCI, Antbénio. Secularizacdo em Max Weber, p. 66.

* Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 274.

® “Os defensores da secularizagdo tendem a unificar em um s6 momento os dois processos — o de
transformacé@o do mundo e o de transformacao do homem (. . .) Tendem a pensar, quando percebem
os dois fendbmenos, que se trata de dois aspectos de mesma realidade, ou entdo que um dos
processos deriva do outro. Na realidade, pode-se muito bem conceber os dois processos como
independentes. Pode-se conceber o segundo como se estabelecendo em uma sociedade muito
pouco religiosa por tradicdo, sem que se estabeleca nenhum processo de secularizacdo do mundo
(talvez na China, por exemplo). E pode-se também, conceber um processo de secularizagdo do
mundo que ndo inclua a secularizacdo da existéncia (. . .) Basta, por exemplo, tomar a definicdo dada
por R. Mehl: “a secularizagao € o processo histoérico, caracteristico do mundo ocidental, que expulsou
a religido do setor publico da existéncia para o setor privado”. Cf. COMBLIN, José. Mitos e realidades
da secularizacao, p. 39.

® Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 275.
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Na modernidade, o termo designa os processos de laicizagdo, de autonomia em
relacdo a esfera religiosa, que surgiram no Ocidente a partir da dissolu¢cdo do
feudalismo. Por isso, secularizacdo tornou-se sinbnimo de subtracdo de provincias,
de poder e do agir social, do controle ou da influéncia de instituicdes religiosas ou de
universos simbalico-religiosos.

Devido a estes antecedentes, ndo € de se admirar que o termo seja utilizado
para afirmar juizos opostos sobre a presenca e o futuro da religido na sociedade
moderna, conforme a valoragdo positiva’ ou negativa atribuida a legitimacdo da
religido institucional. Para alguns, a secularizacdo é um fenémeno irreversivel, cujas
origens séo as potencialidades libertadoras da fé crista e que hoje, podem contribuir

para purificar o cristianismo® da tendéncia de tornar uma religiao®.

" “Sendo um fenémeno histérico, ndo é possivel a priori o verificar-se de novas formas de
sacralizagdo ou de fendbmenos de dessecularizacdo. Chegam a essa conclusdo tanto sociélogos que
retomam a impostacdo fenomenolégica de Otto e Eliade ou que condividem a antropologia de
Gehlen, como também aqueles que estendem a perspectiva durkheimiana a novas abordagens. Para
0s primeiros, o homem contemporéaneo ndo é secularizado, mas somente falsamente secularizado: o
enfraguecimento da influéncia social do Cristianismo nao implica o fim da Religido, e sim, apenas o
reaparecimento de pseudomitologias e de sacralizacdes indevidas, pois € possivel encontrar
aspectos sacrais nos comportamentos do homem moderno. Para os segundo, 0 sagrado persiste
também nas sociedades tecnicamente avancadas, pois indica e pressupde uma necessidade meta-
humana e uma ligacdo comunitéria: “O paradoxo do sagrado parece consistir no fato, averiguavel
empiricamente, de que quanto mais uma sociedade se racionaliza, tanto mais aumenta a fome, por
assim dizer, do supramundano e do invisivel’. Dentro dessa perspectiva, critica de qualquer leitura
unilinear da Historia, € possivel, porém, encontrar valoracées opostas, conforme a posicdo assumida
em relagao a instituicdo eclesial’. Cf. [dem, p. 278-279.

® “Mas existe uma terceira série de definicdes de secularizaco. Estas se referem a um processo de
transformac&o cristianismo e n&o mais do mundo ou da existéncia humana. E assim que o Mons. A.
Dondeyne define a secularizagdo como podendo ser a secularizagdo da prépria fé cristd, isto é, a
reducgédo do cristianismo ao que chamamos acima de dimenséo horizontal: o respeito pelo homem e a
preocupacdo com o mundo. (. . .) Cox da a esse processo um sentido cristdo quando define a tarefa
da Igreja por um triplo servico do mudo, na Segunda parte de seu livro. Assim, J.B. Metz d& um
sentido cristdo a esse movimento quando faz consistir a evolucdo do Cristianismo numa passagem
para a eficacia na ordem politica, ma transformagdo do mundo”. Cf. COMBLIN, José. Mitos e
realidades da secularizacéo, p. 40.

% “Esta tese, juntamente com a distingéo entre secularismo e secularidade (esta Gltima vista como um
fenbmeno positivo pois corresponde ao agir do homem auténomo), foi proposta na metade dos anos
50, por F. Gogarten, e depois retomada por alguns teélogos protestantes, conhecidos como “tedlogos
da secularizagdo”, tais como J.A.T. Robinson e H. Cox (primeiro modo), freqlientemente agrupados
aos da morte de Deus, isto é, J.J. Altizer, W. Hamilton, P. van Buren, G. Vahanian e outros. Esses
tedlogos, sendo alguns criticos, ao reverter a atitude negativa assumida anteriormente pelas Igrejas
protestantes, na verdade nao mudaram a atitude acritica, propria de quem considera a secularizagédo
como um fendmeno unilinear e irreversivel. A valoragdo positiva e a busca de uma conciliagdo entre
Cristianismo e modernidade €, de fato, a pretensao da propria modernidade, ja proposta com clareza
por Hegel, de ser insuperavel’. Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pds-moderna, p.
277.

Razao e Fé | Volume 18 | Nuiuimero 1 | 2016 Pagina 16



3 A CRITICA A SECULARIZACAO

Uma primeira forma de critica'®, consiste numa transferéncia para a nocéo de
secularizacdo. Atribuindo os fatos da descristianizacdo a um fato mais profundo e
universal da secularizacéo, as perspectivas ficam um pouco modificadas. Logo, ha
um motivo para levar-nos mais adiante a nossa critica, questionando se existe
verdadeiramente um fendbmeno de descristianizacdo na sociedade moderna. Pois o
fato é discutivel em si mesmo. Uma primeira critica, consiste em distinguir o
afastamento da Igreja e afastamento da religido cristd. Para Comblin, “o fato dos
homens se afastarem das instituicbes eclesiasticas ndo quer necessariamente dizer

que se afastaram do Cristianismo™"”

. Do mesmo modo, em vez de pensarmos que
foram os homens que deixaram a Igreja, pode-se perguntar se nao foram as Igrejas
gue abandonaram os homens!

Em segundo lugar, o afastamento das Igrejas € um fato isolado, pois a
descristianizacdo € um conceito nascido na Europa e que ainda, esbarra no contexto
americano. No entender de Comblin, “nos Estados Unidos, o problema dos
sociélogos nao é o de explicar uma pretensa descristianizacdo, mas sim o de buscar

12

uma explicacdo para o entusiasmo pelas Igrejas e pela pratica religiosa™”. Assim,

antes de falarmos de descristianizagéo, seria preciso ver se uma sociedade ja foi

1% “Dois dois debates — o primeiro, a parir do fim dos anos 60 sobre a seculariza¢do; o segundo, dez

anos depois, nos anos 70, sobre a existéncia de um despertar religioso — podemos tirar uma
conclusdo e um hipotese. A constatagdo € que o termo seculariza¢do, cuja ambiglidade muitos
anunciaram, ja ndo pode ser eliminado; (. . .) pois o termo j& entrou a fazer parte das ciéncias
humanas e sociais, assim como do linguajar politico, filoséfico e teol6gico. Pode-se, porém, propor a
hip6tese de reduzir a ambiglidade do termo e que, talvez, tal reducdo se possa conseguir, por via
externa, tirando a énfase mitizadora que até agora sustentou a concepcao unilinear da secularizagéo,
bem como a crise do préprio conceito de modernidade. Se é verdade, (. . .) que 0 conceito de
secularizacdo é um mito social, ou, como propds Sironneau, como uma “idéologie seculiére”, com
conteudos tedricos presentes no conceito poderdo ser melhor precisados somente depois que se
decantar a atual énfase mitizadora que até agora a tornou plausivel, isto €, depois que entrou em
crise a modernidade como horizonte auto-interpretativo da sociedade contemporanea”. Cf.
MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 415. “As diferentes formas de critica
da religido constituem um fendmeno moderno em seu aspecto cientifico e sistematico. Mas poder-se-
a dizer que elas constituem novidades? Haveria menos céticos outrora? Basta percorrer regides que
conservaram a religido medieval como os campos latino-americanos, para se constatar que 0s céticos
s80 numeroso. Mas a pressao social ndo lhes permite absolutamente manifestar-se em publico e voz
muito alta. E, mais eles ndo dispdem de meios de paa expor suas idéias. A religido dispde de ritos e
palavras para tornar puablica. A ndo-religido ndo encontra meios de expressédo nos povos de cultura
oral. Sua expressédo é a abstencdo. Atualmente, a tolerancia permite a todos os céticos exprimir suas
raz6es. Mas nada prova que sejam mais numerosos atualmente do que na ldade Média ou nas
épocas anteriores. O que se poderd pensar facilmente € que, gracas ao desenvolvimento da
instrucdo, as razfes filosoficas ou cientificas da critica religiosa serdo mais freqlientemente
invocadas”. Cf. COMBLIN, José. Mitos e realidades da secularizacao, p. 164.

1 Cf. 1dem, p. 100.

12 Cf. Idem, p. 101.
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cristianizada. No que diz respeito as praticas religiosas, as especulacdes que se
podem fazer na histdria, mostram que tais praticas ndo deviam ser muito superiores
ao que € atualmente, mesmo nos aureos tempos de cristandade medieval. Diante
tais posicdes, 0s socidlogos se interrogam a respeito do valor explicativo pela
secularizagdo. A secularizacdo era concebida como um carater da sociedade
industrial, sendo que alguns autores pretendiam que a sociedade industrial
destruisse o sentido do sagrado, base do Cristianismo. Mais tais explicacdes sao
muito contestadas, porque mantém posicbes ndo muito claras a respeito do
problema.

Contesta-se que a sociedade industrial destrua qualquer forma de sagrado, e
censura-se a tese da secularizacdo a confuséo entre a religido ou o sagrado e uma
forma historica da religido ou do sagrado. Pois o exemplo americano, vem
contradizer as teorias européias, onde nos Estados Unidos, as classes mais
integradas na sociedade, ndo mostram sinais de crise diante da religido. Dai, que os
soci6logos americanos renunciam a falar de secularizacdo e preferem o termo
“transformacdes”. Quanto os fatos que levantamos da descristianizacdo, os
socidlogos preferem trata-los como fatos isolados por condi¢des histéricas especiais.
Para Comblin, “trata-se de um fendmeno de desafeto em relagdo a Igreja que deve
ser explicado pelas condicdes especificas™®”.

Portanto, a sociologia pode fazer os seus recuos em relacdo a secularizacéo,
sendo necessario muita prudéncia para propor argumentos sociolégicos em apoio a
uma tese secularizante. Frente as analises, constata-se que a sociologia da religido
contemporanea, atrelou-se a reflexdo da sociologia religiosa americana, por
defender com mais autoridade, argumentos mais moderados em relacdo a
secularizagao.

Passemos ao exame da situacdo do sagrado no comportamento do homem

moderno.

4 A DESSACRALIZACAO COMO FORMA DE SACRALIZACAO

E verdade que a maior parte das situacbes das situacdes assumidas pelo

homem religioso das sociedade primitivas e das civilizacbes arcaicas ha muito tempo

13 Cf. COMBLIN, José. Mitos e realidades da secularizago, p. 103.
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foram ultrapassadas pela Histéria'®. Diante deste problema, o homem religioso
assume um modo de existéncia no mundo, e apesar do grande numero de formas
historico-religiosas, este modo especifico € sempre reconhecivel. Seja qual for o
contexto histdrico em que se encontra, 0 homo religiosus cré sempre numa realidade
absoluta, o sagrado, que transcende este mundo. Além disso, acredita que a vida
possui uma origem sagrada e que a existéncia humana atualiza todas as suas
potencialidades na medida em que € religiosa. Porém, antes de qualquer situacéo,
existe o fato de que o homem a-religioso nega a transcendéncia, aceita a
relatividade da realidade, mas chega até a duvidar sobre o sentido da existéncia.
Sendo que foi somente no seio das sociedades européias que esse homem que nao
cré, se desenvolveu plenamente assumindo uma nova situacao existencial: nega e
rejeita o apelo ao transcendente e tem por si mesmo, o Unico sujeito da Historia.
Percebe-se que, o homem moderno descende do homem religioso e, queira
ou ndo, é obra deste, constituindo a partir das situacdes assumidas por seus
antepassados. Ele é o resultado de um processo de dessacralizacédo™. Assim, o
homem a-religioso em estado puro é um fato muito raro, mesmo nas sociedades
modernas vistas como dessacralizadas. Pois a maioria dos sem-religido, ainda
possui comportamentos religiosos, embora ndo tenha consciéncia do fato. Segundo
Eliade, o homem moderno que se sente a-religioso ainda carrega toda uma mitologia

camuflada em ritualismos'® degradados de origem magico-religiosas.

!4 Cf. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano, p. 163.

'® “Isto significa que 0 homem a-religioso se constitui por oposicdo ao seu predecessor, esforgando-
se por esvaziar de toda religiosidade e de todo significado trans-humano. Ele reconhece-se a si
préprio na medida em que se liberta e se purifica das superticdes de seus antepassados. Em outras
palavras, o homem profano, queira ou ndo, conserva ainda os vestigios do comportamento do
homem religioso, mas esvaziados dos significados religioso. Faca o que fizer, € um herdeiro. Ndo
pode abolir definitivamente seu passado, porque ele produto desse passado. E constituido por uma
série de negacdes e recusas, mas continua ainda a ser assediado pelas realidades que recusou e
negou. Para obter um mundo préprio, dessacralizou 0 mundo em que viviam seus antepassados;
mas, para chegar ai, foi obrigado a adotar um comportamento oposto aquele que o precedia — e ele
sente que este comportamento esta sempre prestes a reatualizar-se, de uma forma ou outra, (. . .) Cf.
ELIADE, Mircea. O Sagrado e o profano, p. 164-65.

18« . ) os festejos que acompanham o Ano Novo ou a instalagdo numa casa nova apresentam,
ainda que laicizada, a estrutura de um ritual de renovacdo. Constata-se o mesmo fenédmeno por
ocasiao das festas e dos jubilos que acompanham um casamento ou 0 hascimento de uma crianca, a
obtencdo de um novo emprego ou a ascenséo social etc. Poder-se-ia escrever uma obra inteira sobre
0s mitos do homem moderno, sobre as mitologias camufladas nos espetaculos que ele prefere, nos
livros que Ié. O cinema, esta fabrica de sonhos, retoma e utiliza motivos miticos: a luta entre o Herdi e
0 Monstro, os combates e as provas iniciaticas, as figuras e imagens exemplares (a Donzela, o Herdi,
a passagem paradisiaca, o Inferno etc.). (. . .) Quer se mate o tempo com um romance policial, ou se
penetre num universo temporal alheio, representado por qualquer romance, a leitura projeta o homem
moderno para fora de seu tempo pessoal e o integra a outros ritmos, fazendo-o viver numa outra
histéria”. Cf. ldem, pp. 165-66.
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Consequentemente, a maioria dos sem-religido ndo esta livre dos comportamentos
religiosos, das mitologias degradadas e, por sua vez, dificimente reconheciveis.
Também nas pequenas religies, movimentos ou nos misticismos politicos'’ que se
reencontram comportamentos religiosos e degenerados, onde possamos observar
em movimentos'® que se proclamam laicos, e até mesmo, anti-religiosos.

A religido por sua vez, apresenta-se ao homem como uma origem
transcendental e, portanto, valorizada enquanto vinda de um outro mundo, trans-
humano, capaz de ultrapassar tornando o seu ser aberto a valores, que esse homem
até entdo desconhecia. De certo modo, poderia se afirmar que, entre o homem
moderno que se proclama a-religioso, a religido e as mitologias estao ocultas no seu
inconsciente, o que significa que as possibilidades de integrar uma experiéncia
religiosa subsistem, neles préprios. Adotando a visdo do cristianismo, pode-se dizer
gue a nao-religiao equivale a uma “nova queda” do homem, pois o homem a-
religioso teria perdido a capacidade de viver de modo consciente a religido, de
assumi-la. Sendo que no mais profundo do seu ser, ainda guarda a lembranca dela.
Assim, apos a “primeira queda”, a religiosidade resvalou em nivel de consciéncia
dilacerada; depois da segunda queda, caiu mais profundamente no fundo da
consciéncia e permanece la esquecida.

Passemos a examinar com mais detalhe, a critica & modernidade por parte da

Dialética lluminista.

o “Bastara, para dar um s6 exemplo, lembrar-mos a estrutura mitolégica do comunismo e seu sentido

escatologico. Marx retoma e prolonga um dos grandes mitos escatolégicos do mundo asiatico-
mediterranico, a saber, o papel do redentor do Justo (o eleito, o ungido, o inocente, 0 mensageiro;
nos nossos dias, o proletariado), cujos sofrimentos sdo chamados a mudar o estatuto ontolégico do
mundo. Com efeito, a sociedade sem classes de Marx e a conseqiente desaparicdo das tensdes
histéricas encontram seu precedente mais exato no mito da Idade de Ouro, que, segundo mdltiplas
tradicbes, caracteriza o comeco e o fim da histéria. Marx enriqueceu este mito veneravel de toda a
ideologia messianica judaico-crista: por um lado, o papel profético e a funcéo soterioldgica que ele
atribui ao proletariado; por outro, a luta final entre o Bem e o Mal, que pode aproximar-se facilmente
do conflito apocaliptico entre o Cristo e o Anticristo, seguindo da vitéria decisiva do primeiro”. Cf.
ELIADE, Mircea. O Sagrado e o profano, p. 166-67.

18 “Citamos, por exemplo, o nudismo ou movimentos a favor da liberdade sexual absoluta, ideologias
onde é possivel decifrar os vestigios da nostalgia do Paraiso, o desejo de restabelecer e estado
edénico anterior a queda, quando o pecado nao existia e ndo havia rotura entre a beatitudes da carne
e a consciéncia”. Cf. [dem, p. 167.
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5 DEUS E A DIALETICA ILUMINISTA

A chegada & modernidade'® leva-nos a um real reconhecimento da situagéo
do homem diante de Deus. Ele nos faz saber que devemos viver como homens que
se arranjam sem ele, pois com Deus e diante dele, vivemos sem ele! Essa
perspectiva, situa os termos de uma dialética da auséncia e da presenca de Deus.
Assim, é nesta auséncia que surge o mistério de uma presenca que a experiéncia
dos totalitarismos, das atrocidades da guerra, das ambiglidades promovidas pela
técnica, nos mostrou que a histéria da emancipacéo iluminista®® pode tornar-se
tragica, frente as novas e mais cruéis alienagdes. Segundo Forte, “inicia-se uma
autocritica da critica moderna, uma dialética do lluminismo, que procura mostrar 0s
limites da racionalidade, prisioneira de si mesma, que, de organizadora e

manipuladora, com freqiiéncia se torna organizada e manipulada®"”

. Enquanto isso,
se esboca uma saudade do ‘totalmente outro”, redescobre-se a presenca de um
Deus que n&o concorre com o homem, antes disso, encontra-se a contradigdo do
homem secular: com Deus e na presenca de Deus, ele vive sem Deus.

A raiz dessa dialética do divino no mundo moderno deve ser procurada nos

fatores que presidem o advento da modernidade e que caracteriza a tecnépolis: o

9“0 mundo moderno rompeu com as conexdes entre a moralidade e politica, entre pensar e agir;
privou o pensamento da realidade e a acéo de sentido. Os paradigmas modernos entraram em crise.
A moral contemporénea valoriza a espontaneidade, a inversdo da relacdo paixdo-razédo, impulso e
prazer como afirmadores da vida. Enquanto a moral moderna se baseara no universalismo, na
austeridade e no autocontrole, a moral contemporanea é hedonista e particularista. A modernidade
produziu o desencanto da razdo, pois ndo resolve os problemas fundamentais da existéncia; produziu
0 desencantamento da politica, pois nenhum sistema apresenta uma utopia que satisfaca as
aspiracbes do homem; produziu um desencanto com as instituicdes, inclusive a Igreja, pois essas
perderam a solidez. O homem religioso cedeu ao econdmico. As cosmovisdes fragmentadas exigem
a busca de uma sintese, da solidariedade. A ética do “vale tudo” ndo leva a nada. O politeismo das
seitas revela uma sede do sagrado reprimida durante séculos, a necessidade da religido. Na
veneragdo dos idolos de nossa época oculta-se, certamente, uma busca do verdadeiro Deus”. Cf.
ZILLES, Urbano. A Modernidade e a Igreja, p. 38.

2on respeito do homem secular e de sua concepg¢éo iluminista, veja-se o que diz Bruno Forte: “O
homem secular, que experimentou a autonomia do mundano e, em todos os campos do pensamento
filoséfico e cientifico, levou até as Ultimas conseqiiéncias o processo de emancipacao iniciado pelo
lluminismo. Esse homem chegou a captar, com a relacdo a Deus, a autonomia da prépria existéncia
do crente, chamado a viver no mundo como se Deus néo existisse. O ateismo moderno ndo tem mais
0 sentido de oposi¢cdo a Deus e de polémica contra Deus, de antiteismo mas de auséncia e radical
caréncia intencional da fuga de Deus com relacdo ao homem e da fuga do homem com relacdo a
Deus. Os deuses e seus palidos filhos, simbolos da metafisica, estdo desaparecendo. O mundo esta
cada vez mais se tornado apenas mundo. E privado de seu caréater religioso. O homem se torna
sempre mais apenas homem e perde os significados misticos e os reflexos culticos que os
distinguiam durante o estagio religioso da historia, estdgio que ja se aproxima do fim. Agora, o
homem deve assumir a responsabilidade pelo mundo. N&o pode descarregar essa responsabilidade
nos ombros de algum poder religioso. (.. .) ”. Cf. FORTE, Bruno. A Cristologia na histéria, p. 11-12.

L Cf. Idem, p. 12.
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maquinismo?, a ciéncia®® e a ideologia®®. Portanto, diante da emancipacdo do
homem, como se coloca tudo isso frente o problema de Deus? Na verdade, o
discurso sobre Deus soa absurdo, vazio e nao cientifico, onde a ideologia protesta
contra um Deus que reduz o homem alienando-o do seu processo de libertacédo, a
espera de um futuro prometido: a religido é o Opio que impele os oprimidos a
resignacdo, e que o0s torna vitimas inertes e resignadas de seus senhores.
Maquinismo, ciéncia e ideologia da emancipacdo parecem proclamar a morte de
Deus. Mas é neste ponto, que se insinua a duvida na consciéncia do homem
moderno, onde os mestres da suspeita podem tornarem-se vitimas dos seus
proprios discipulos! Consequentemente, nos proprios fatores que caracterizam a

modernidade vém delineando-se em meio a contradicbes e obscuridades, uma

22 «Q maquinismo consiste, antes de mais nada, no espago cada vez maior que se da ao instrumento

técnico no mundo contemporéneo: a automagdo crescente subtrai ao trabalho do homem setores
sempre mais vastos de atividade, condiciona fortemente outros setores, reduzindo a presenca
humana a uma acao repetitiva e mec6anica, e modifica profundamente os ritmos e as condi¢des da
vida. A maquina entra cada vez mais amplamente na esfera publica e privada: deslocamo-nos, nos
comunicamos e agimos por seu intermédio. (. . .) O homem faber, o0 homem artificie de producéo,
inserido precisamente na gigantesca linha de montagem da sociedade onde vive, torna-se entdo o
protétipo da civilizacdo das maquinas. E o homem programado, que produz como maquina e que,
como ela, ja ndo sabe parar sozinho, a menos que algo faga parar pare nele”. Cf. [dem, p. 12-13.

28 “Ao homem reduzido a “coisa” corresponde a verdade coisificada, propria da ciéncia no mundo
moderno. E a verdade que se coloca sob o signo do verificavel. (. . .) Quando o fenémeno se torna
horizonte exclusivo do conhecimento cientifico, considera-se verdadeiro apenas o que coincide com o
exato, isto €, com o verificado. A terapia da suspeita é imposta a tudo o que ndo é verdade factual,
justificando um amplo agnosticismo, como também uma confianca absolutizante no saber cientifico. (.
. .) Além disso, deve acrescentar que essa mentalidade, freqlientemente sob uma forma de
simplificacdo e divulgagdo absolutamente contrastantes com o alto nivel de especializagdo do
trabalho cientifico, vai plasmando sempre mais as novas geracfes, cuja preparacdo é marcada de
gcaneira crescente por uma orientacao técnico-positiva”. Cf. Idem, p. 13.

“Nessa terapia da suspeita diante do ndo imediatamente verificavel, a ideologia do “regnum
hominis” encontra o seu caminho mais adequado. Ela se apresenta como visdo humana do mundo,
como projeto e compromisso para edificacdo de uma sociedade na qual o homem seja o centro, a
norma e a medida de todas as escolhas. Ultrapassando esquemas idealistas e abstracfes
totalizantes, privadas de auténtica forca critica, essa ideologia parte de uma andlise da sociedade que
evidencia as relagdes concretas de producéo e exploragdo em que o homem esta colocado e que o
determinam essencialmente. Somente quebrando a cadeia de dependéncia iniquas, somente
desmascarando o modificando os interesses reais das classes opressoras que dominam o sistema,
serd verdadeiramente possivel humanizar o mundo. O homem em abstrato ndo existe. Existe
somente 0 homem concreto nas suas relagdes sociais, opressor ou oprimido; escravo e inerte diante
da exploracdo, ou ativamente combativo por um amanha diferente; alienado, porque outros se
apossam e usufruem de maneira exclusiva dos frutos do seu trabalho, ou emancipado, porque sujeito
e medida das rela¢Bes sociais. Nesse empenho de libertacdo do homem concreto, como passagem
revolucionaria da alienagdo para a emancipacgdo, consiste a forca e o fascinio que a ideologia do
“regnum hominis” exerceu e continua exercendo sobre as mais variadas camadas da sociedade
moderna. Nesta, o mito iluminista da emancipacdo do homem parece tornar-se finalmente
possibilidade real, embora ardua para ser alcangada”. Cf. FORTE, Bruno. A Cristologia na histéria,
pp. 13-4.
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perturbacdo e uma espera que ilumine e dé sentido as contradi¢cdes irredutiveis e
insoltveis da realidade propostas pelo positivismo cientifico®.

Logo, no tecido mais profundo dos fatores que presidem o advento da
sociedade secular se delineia uma nova provocacao com relacdo a Deus, emergindo
a interrogacao sobre o seu fundamento: o homem moderno e secular se reabre a
possibilidade de falar de Deus. Constata-se a atual e presumivel futura persisténcia
da religido, ndo mais encontrada em experiéncia limitantes de qualquer ideologia
reinante. Mas sim, numa possivel abertura de consciéncia para a religido, donde se
abstraem todas as filosofias, sejam elas tecnicistas ou absolutizantes que se
revelam ainda mais prenhes de possiveis aliena¢des. Sendo assim, dar este passo
significa reconhecer o Totalmente Outro, confessar que a razdo moderna nao é tudo,
abrindo-se a uma real consciéncia, onde nem o maquinismo, nem a ciéncia, muito
menos as ideologias, conseguem conter a persisténcia do homem moderno em
crise?®, em se reabrir para a religiao.

Passemos a examinar de modo particular, o perfil do cenario religioso no

Brasil.

% “No campo da ciéncia e da técnica, a modernidade absolutizou a racionalidade e a objetividade,
considerando como questdo meramente individual ou subjetiva tudo o que ndo pode ser determinado
e verificado pelo método cientifico. Assim o objetivismo, no campo cientifico, provocou um
subjetivismo pratico, de modo especial no campo ético e religioso. Na vida pratica, cada qual cré ter
sua verdade (interesse) e, julgando-se de posse da mesma, tenta impd-la aos outros. Evita-se toda e
qualquer refréencia a uma ética objetiva. No campo das religifes, cada um busca a sua ou a cria.
Surge o fenbmeno das multiplicacbes das religides e dos templos. A tdnica no subjetivismo prético
conduziu contestagdo das necessidades de estruturas e instituicdes, seja no campo politico, na igreja
ou na sociedade em geral. Assim, por exemplo, por que ainda o casamento religioso ou civil?
Constata-se que a racionalidade e a objetividade cientificas da modernidade ndo resolveram os
E)Groblemas praticos e existenciais do homem?”. Cf. ZILLES, Urbano. A Modernidade e a Igreja, p. 38.

“A Dialética do iluminismo é exatamente a denudncia dos limites da razdo emancipante. Ela
desmascara as quedas e as incompletudes causadas pela sede de totalidade que o “homo
emancipator” por fim produziu. A critica, que veio se desenvolvendo, poderia se enfeixar em torno da
culpa, da morte de da ulterioridade. Se todo sujeito meta-histérico vem a ser eliminado, de quem sera
a culpa das faléncias histdricas? A defesa dos direitos soberanos da razdo emancipadora determina
nela a necessidade de criar mecanismos de autojustificacdo. Apontam-se assim outros sujeitos sobre
0s quais descarregar a responsabilidade da faléncia, sujeitos transcendentais - a natureza, o
Espirito, com a necessidade do negativo exigida pelo seu movimento dialético, como na ideologia
burguesa — 0s sujeitos historicamente deteminaveis: os inimigos do proletariado, os detentores do
capital, como acontece no marxismo. Se para alguns a histéria dos vencidos do desenvolvimento, a
outra face do progresso do Espirito, para outros tudo recai na culpa histérica da burguesia. A
ideologia liberal do progresso, assim como a marxista da revolucao, terminam por revelar-se ambas
incapazes de autocritica libertadora. Buscando outros sujeitos a que imputar a histéria da culpa, para
reservar a si proprios a histéria do sucesso, elas evidenciam os limites da razao emancipante, sua
incapacidade racial de conciliar as contradi¢c6es do real. (. . .) Uma figura emancipada da liberdade,
gue suprima e remova esta figura da historia da paixdo, torna-se ela prépria uma histéria falha e
abstrata da liberdade; o seu progresso realiza-se, enfim, como irrupcdo da desumanidade”. Cf.
FORTE, Bruno. O Desafio dos contextos, pp. 18-19.
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6 O UNIVERSO RELIGIOSO NO BRASIL

Uma ampla visdo das mudancas recentes das religides?’ no Brasil, podemos
procura-la por diversos caminhos: historico, teoldgico, sociolégico. Sendo assim,
preferimos este Ultimo, na perspectiva que ele nos ajude a compreender com mais
profundidade este universo tado plural e heterogéneo do cenario religioso.
Utilizaremos e esquema de Danielle Hervieu-Légier, que parece esclarecedor, e que
pode ser aplicavel a toda situacdo dos universos religiosos no pais.

As mudancgas no catolicismo nos dltimos 50 anos, nos aponta para um
processo de esvaziamento da dimens&o institucional-comunitaria®®. No Brasil e um
pouco em todo mundo ocidental, predominantemente cristdo, a religido passou de
um predominio da instituicAo para a primazia do individuo. Passou de uma
orientacdo clara para Deus ou transcendéncia, para uma busca de solucdes
imediatas dos problemas humanos.

Podemos a partir desta situacéo, distinguir quatro etapas deste processo: a)
Na primeira, a Igreja Catolica e as outras denominacdes religiosas tradicionais se
apresentam como uma soélida instituicdo tradicional, onde seus fiéis aceitam a
autoridade destas igrejas para orientar a sua fé; b) na segunda etapa, o acento é
afirmado sobre as comunidades?®® relativamente pequenas de dimensdo humana e
de relacionamentos proximos entre as pessoas; ¢) na terceira, um individuo de uma

pequena comunidade se isola e permanece isolado, dando mais uma passo em

2T “Nas sociedades pos-industriais, “et pour cause”, decaem as filiacdes tradicionais. Os individuos
tendem nessas formacgdes sociais a se desencaixar de seus antigos lacos, por mais confortaveis que
antes pudessem parecer. Desencadeia-se nelas um processo de desfiliacdo em que as pertencas
sociais e culturais dos individuos, inclusive as religiosas, tornam-se opcionais e, mais que isso,
revisaveis; e os vinculos, quase s6 experimentais. Sofrem fatalmente com isso, claro, as religides
tradicionais. E, uma vez que foi deletada de nosso mapa cultural a religiosidade indigena, o
catolicismo no Brasil € a religido mais antiga, a grande religido tradicional que um dia foi oficial.
Logo... Desde seu inicios mais remotos, nos anos 50 e 60 do século 20, a sociologia da religido
praticada no Brasil foi sempre uma sociologia do catolicismo em declinio. Em nosso pais e na
América Latina como um todo, mesmo os estudos sociolégicos sobre as religides ndo-catdlicas, ao
enfocarem a expansao quantitativa de uma outra religido, seja ela qual for, estardo sempre fazendo —
pelo avesso — uma sociologia do declinio do catolicismo”. Cf. PIERUCCI, Antdnio. A Encruzilhada da
fé, p. 5.

?% Cf. ANTONIAZZI, 2001.

2 «A cultura técnico-cientifica favoreceu o surgimento de novas tecnologias de aprendizagem,
conhecimento e dominio da natureza, mas ndo conseguiu responder as perguntas fundamentais;
favoreceu a unido planetaria, mas ndo uniu as pessoas. Como alternativa, surgem pequenos grupos
localizados, com o intuito de amparar o individuo contra as grandes mudancas, valorizando a tradi¢cao
e as raizes naturais e culturais. (. . .) Essas comunidades revelam a sensibilidade do homem de hoje.
Ele ndo se satisfez com a racionalidade e o progresso da modernidade, que ndo soube dar respostas
aos seus problemas existenciais”. Cf. HAMMES, Lucio. A Revelacéo de Deus hoje, p. 587-88.
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direc&o ao individualismo. Segundo Antoniazzi, “o individuo procura orientar sua fé a
partir do exemplo de um outro, que acredita ser mais experiente e sobretudo, mais
auténtico em sua experiéncia religiosa. O individuo ainda olha para um outro, mas
nao sente a necessidade de partilhar a vida de um grupo. Basta-lhe seguir o

3 Tais

exemplo ou encontrar inspiracdo no testemunho de uma pessoa
experiéncias, reconhecem a lIgreja como autoridade institucional, mas ndo a
obedecem; d) na quarta etapa, o individuo procura a legitimacdo de sua fé, dentro
de si mesmo. E o seu sentimento subjetivo que decide. Nesta etapa, “ndo ha mais
procura da comunidade, embora possa haver busca de experiéncias religiosas
diversas, procuradas e adquiridas no mundo religioso como se este fosse um
supermercado em que o cliente escolhe o que quer, e compra produtos de diversas
marcas>"".

Consequentemente, o perfil religioso brasileiro ndo esta marcado por grandes
descobertas. No censo realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) do ano 2000, ele aponta para um declinio do niumero de catélicos no pais,
para um consideravel crescimento das religides evangélicas, logo o crescimento dos
individuos que se consideram sem-religido®, e por fim, para um significativo
aumento de outras denominacdes religiosas. Segundo os dados do censo, o pais
possuia em 1991 cerca de 83,3% de catdlicos, em 2000 é de 73,8%. As

denominacBes evangélicas®®, cresceram de 9,1% para 155%. As outras

% Cf. ANTONIAZZI, Alberto. Presente e tendéncias da Igreja na sociedade atual, p. 5.

3L Cf. Ibid.

% “Nos ultimos tempos, surgiu uma nova figura no panorama religioso do pais: o ateu militante.
Parece um paradoxo. E préprio dos religiosos se reunir em igrejas para confessar sua fé entre iguais,
e também divulga-la. Os ateus, que negam Deus e as religides, em tese ndo teriam motivos para se
reunir nem para converter ninguém . De uns anos para ca, no entanto, eles organizam encontros,
participam de grupos de discussdo na internet e fundaram até uma ONG, a Sociedade da Terra
Redonda. Qual a raz&do de tudo isso? “Somos a ultima minoria”, acha o engenheiro paulista Daniel
Sotomaior, de 30 anos, ateu convicto. “Depois dos gays, negros e mulheres, chegou a hora de nos
organizarmos”. O primeiro objetivo dos militantes é exatamente este: conclamar pessoas sem fé
religiosa a assumir o proprio ateismo”. Cf. LIMA, Jodo Gabriel. NGs somos ateus, p. 85.

% «(_ . .) é nessa conjuntura de um novo momento social que, por exemplo, um novo tipo de
pentecostalismo tem sido percebido e tomado pelos estudiosos da sociologia da religido como um
dos maiores fenbmenos da realidade. Esse movimento pentecostal € o0 movimento missionario que
mais cresce no mundo. H& especialistas que acreditam que, no préximo século, o movimento
superara em nuimero de adeptos a Igreja Catélica Romana, pois saem diariamente desta Igreja na
América Latina em torno de 8000 pessoas. A maioria adere as igrejas pentecostais. Na Europa, o
crescimento é modesto, exceto em paises catdlicos ou ortodoxos como Franga, Itédlia e Roménia”. Cf.
SILVA, Drance. Religido, secularizacdo e mudanca social, p. 123. / A denominagcdo pentecostal
diferencia essas igrejas das evangélicas chamadas de missdo (Luterana, Metodista, Presbiteriana),
gue aqui estdo gragas a imigrantes e a missionarios estrangeiros. O avango evangélico dos Ultimos
anos ocorre dentro daquilo que a antropéloga Regina Novaes chama de terceira onda pentecostal,
marcada pelo uso dos meios de comunicagdo de massa. A primeira onda foi no comeco do século 20,
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denominag®es religiosas (umbanda, budistas, espiritas, ndo-cristés, etc ) cresceram
de 2,4%, para 3,6%. E os que se denominam seme-religido, também aumentaram
significativamente de 4,8% para 7,3%. Tal como os evangélicos, “foi nas ultimas
décadas que o grupo dos sem-religido passou a apresentar suas maiores taxas de

crescimento®"”

, asseverou Pierucci. A par de uma oferta religiosa mais diversificada,
estamos vendo formar-se no Brasil um contingente cada vez mais numeroso dos
“sem-religido ou desfalcados” de toda e qualquer instituigado religiosa.

Um outro aspecto que deve ser ressaltado, mas que ndo constitui
propriamente uma nova forma (ou etapa) de adesao religiosa, sendo mais uma
tendéncia transversal que pode reforcar as etapas que analisamos, “é o recurso ao
testemunho de personalidades fortes, que parecem constituir uma referéncia segura
na procurada verdade opor sua experiéncia pessoal. O fenbmeno € acentuado pelos

mass-media, que exaltam poucas figuras conhecidas famosas®”

. Entre os jovens,
pode-se constatar uma enorme admiracdo por personalidades como a do papa Joao
Paulo Il, Madre Thereza de Calcuta, Dalai Lama e alguns lideres religiosos do
momento. No entanto, é nula a confianca nas instituicoes religiosas, pois a aura que
cerca estes herdis espirituais apontados, esta em relacdo com a espetacularizacéo
da vida social promovida pela midia®.

Seguindo a trilha de nossa reflexdo, abordaremos a seguir, a relevancia dos

novos movimentos religiosos na discusséao atual.

com o surgimento de igrejas como a Congregacéo Cristad do Brasil (criada em 1910 em S&o Paulo) e
a Assembléia de Deus (criada em 1911 no Para). A segunda onda acompanha a industrializagdo do
pais, a partir dos anos 50, quando os evangélicos comegcam a usar 0s meios de comunicagao.
Surgem igrejas como O Brasil para Cristo (criada em 1955 em S&o Paulo). A terceira onda é a do
embate frontal da Igreja Catdlica, do aumento da visibilidade evangélica e da conseqiiente disputa do
espaco politico — sempre usando os meios de comunicacao.

% Cf. PIERUCCI, Antonio. A Encruzilhada da fé, p. 6.

% Cf. ANTONIAZZI, Alberto. Presente e tendéncias da Igreja na sociedade atual, p. 5.

% “O fenémeno do individualismo (e o correlativo enfraquecimento dos lagos comunitarios) abre um
maior espacgo para os fendmenos do conformismo e da manipulagdo das massas, particularmente
através da televisdo e do mass-media em geral. No Brasil, a religido catdlica estava quase ausente
da televisdo até cerca de 5 anos atras. Em 1995, foi criada a primeira emissora catélica, a Rede vida,
gue hoje esta espalhada no pais, com numerosos repetidores. (. . .) O fendmeno teve e tem ampla
repercussdo popular, até com certos exageros. Ha um fan-clube de entusiastas admiradores e,
principalmente admiradoras do Pe. Marcelo, mas ha uma rejeicdo (talvez mais forte entre o clero) as
missas televisionadas do Pe. Marcelo. As criticas ao uso da televisdo no campo religioso ndo sao
muito diferentes das queixas dos criticos da influéncia negativa da TV sobre a cultura. Podem ser
sintetizadas em trés palavras: espetacularizagao; banalizagao; e perda de identidade”. Cf. Idem, p. 7.
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7 OS NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS

Nos Estados Unidos, mas também em outras sociedades denominadas pos-
industriais da Europa Ocidental, os anos 70 observam a rapida difusdo mditipla de
novas formas religiosas, que combinam varios elementos da tradicdo crista, com
outros provindos das religides do Extremo Oriente. As caracteristicas desses Novos
movimentos religiosos®’ (NMR), s&o as seguintes: proveniéncia exética, novo estilo
de vida, niveis de participacdo diferenciado do modos institucionais de outras
Igrejas, grupos compostos por jovens de classes mais instruidas e de elevado peso
social, e liderancgas carismaticas no comando desses movimentos. O surgimento dos

NMR>® & um fendbmeno de grande importancia social e de interesse sociolégico. Pois

7 Entre alguns NMRs estdo: “Ahmadis- Seita messianica muculmana sediada no Paquistdo e que,
estima-se, deve ter 8 milh6es de seguidores em 70 paises. Fundado por Mirz Ghulam Ahmad, um
muculmano da etnia punjab que teria comegado a ter revela¢des divinas em 1876. (. . .) Bencao de
Toronto- Movimento evangélico heterodoxo baseado no Canada que surgiu em 1994, como
desdobramento da igreja Vineyard — ela também um NMR de sucesso, nascido em 1974. (. . .) Cao
Dai- Uma religido sincrética sediada no Vietnd e que tem mais de 3 milhdes de membros em 50
paises. Combina ensinamentos de varras religides (. . .). Raelianos- Grupo que, concentrado no
Canada e no Japdo, pode chegar a 55 mil membros em todo o mundo. Foi fundado em 1973 por
Rael, jornalista francés anteriormente chamado Claude Vorilhon. (. . .) Cf. Caio Soares. O
Ecossistema do Paraiso, p. 13. / Ainda assim temos: a “Igreja da unificagdo, fundada por Revmo.
Moon, cujos seguidores sdo chamados de “Moonies”; a Sociedade internacional para a consciéncia
de Krishna (ISKON); a Cientologia; a Missdo da luz divina (DLM); a Meditacdo transcendental (TM);
0s Meninos de Deus / Familia de amor (COG/FOL); os Nichiren shoshu; a Fundacdo Rajnesh, cujos
seguidores sdo denominados de laranjdes, e outros mais”. Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na
sociedade pds-moderna, p. 338.

% Segundo Hevieu-Légier: “Na virada dos anos 60, muda a paisagem religiosa. O movimento da
juventude, a contracultura estdo a buscar uma nova consciéncia, correspondendo a tempos novos
dos quais a religido poderia ser o vetor. Essa bisca se traduz tanto por um desenvolvimento de novos
cultos e seitas quando pela redescoberta dos antigos grupos religiosos minoritarios. Ela implica
também transformacgdes significativas na grandes igrejas. Mais precisamente, esse fendmeno de
ebulicdo religiosa, que alguns comparam com os grandes revivals americanos, desenvolve-se
conforme quatro direcdes, alias combinadas entre elas. Observa-se, antes de tudo, o crescimento
rapido dos movimentos evangélicos, fundamentalistas e pentecostais ardorosos, tanto no seio das
Igrejas catodlica e protestante quanto sob a forma de seitas. Constata-se, em segundo lugar, a atragédo
crescente exercida sobre a juventude, mas ndo somente sobre a juventude, das religibes orientais
(hinduismo, budismo, sufismo etc.). Uma terceira linha de desenvolvimento é constituida pelo
florescimento, diversificado até o infinito, dos grupos e movimentos orientados para a maximizagéo do
potencial humano. Estes grupos — do tipo Est, Cientologia, Meditacdo transcendental etc. — buscam
desenvolver as potencialidades inexploradas da personalidade individual, ao utilizar diversas técnicas
de conscientizacao de si mesmo e de desbloqueio de inibi¢cdes. (. . .) Nota-se enfim a aparicdo de
seitas ou cultos autoritarios de um lider carismético, e fortemente contestados socialmente, sobretudo
a partir do suicidio coletivo dos fiéis do reverendo Jones em 1979 na Guiana. Esse surto religioso
extraordinario, nascido da contracultura e do movimento estudantil, depois difundido no conjunto da
juventude e para além dela nas classes médias e médio-superiores, nao tem sido fogo de palha. Sua
persisténcia e sua extensdo convenceram os pesquisadores que ha ai um fendmeno de maior porte e
gue, para interpreta-lo, ja ndo era suficiente classificar esses grupos e diferencia-los uns dos outros:
era necessario interessar-se pelo movimento da nova consciéncia religiosa no seu conjunto, afim de
compreender seu significado a respeito da hipotese correntemente admitida segundo a qual
importancia social das religides s6 pode decrescer sob a influéncia da modernizacédo. POs-se entédo a
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tais movimentos eram vistos como formas de reacdo a modernidade, e considerados
como fatos marginais, destinados a desaparecerem com o0 avango da
racionalizacd0°. O fato é novo e de grande interesse, porque constitui uma primeira
falsificacdo das teorias secularizantes como racionalizacdo, € o surgimento desses
novos movimentos a partir dos anos 70, no centro de sociedades industriais e
tecnicamente avancadas do Ocidente.

A partir dai, podemos nos questionar porque o adjetivo “novos” ao lado de
movimentos religiosos? Falar de novos movimentos religiosos pode parecer algo
redundante, desde que se considere que toda religido nunca € estatica. Numa
sociedade caracterizada pelas mudancas sociais, aquilo que torna nova a atual
situacdo € o desenvolvimento de um numero excepcionalmente grande destes
movimentos. A novidade consiste tanto na presenca agregada deles, como em suas
caracteristicas mais distintivas. No entender de Martelli, essa argumentagao “funda-
se sobre o propoésito ndo demonstrado e, em linha de principio, nem mesmo
demonstravel: isto €, que, no passado, a quantidade de movimentos religiosos
surgidos tenha sido sensivelmente inferior & atual*"”.

Perante tais constatacdes, a pesquisa sociologica afirma algumas
generalizacbes sobre esses movimentos em escala internacional. Entre tais
generalizacbes, podemos encontrar. a atencdo publica na propagacdo de suas
idéias e praticas; a participacdo de pessoas leigas de maneira mais ativa; e a
espiritualidade, que visa uma maior acdo na vida cotidiana dos seus membros.
Portanto, parece-nos mais aceitavel interpretar o sucesso do fundamentalismo
religioso, assim como o afirmar-se dos novos movimentos religiosos na sociedade
americana e em escala internacional, na perspectiva de uma tendéncia sistémica

mais ampla, visando religar os efeitos desta diferenciagédo social. O que nao sequer,

pesquisar mais precisamente o que os seguidores dos novos movimentos religiosos buscam neles e
ai encontram, a fim de articular as orientacbes desses movimentos com as caracteristicas da
sociedade global. Prestou-se uma atencdo nova a dimenséo propriamente religiosa dos grupos e dos
contetdos de suas expressdes espirituais”. Cf. Apud LIBANIO, Jodo Batista. Cenérios da Igreja, p.
66-67.

% Sobre a questdo da racionalizacdo da religido, Lester afirma que: “Muitos académicos que consultei
nao créem num revival. Para eles, 0 que existe € um constante vaivém entre diferentes arenas
religiosas. Por isso é dificil endossar a tese de Weber e de outros sociélogos, segundo a qual a
religido definharia na sociedade moderna. Mas, e isso da algum crédito a essa tese, € verdade que,
para muitas pessoas em todo o mundo, a religido ja ndo prové uma visdo total do mundo. Em vez,
disso transformou-se numa espécie de estilo de vida que se pode assumir e descartar a vontade”. Cf.
SOARES, Caio. O Ecossistema do Paraiso, p. 13.

*9 Cf. MARTELLI, Stefano, 1995.

“L Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 348.
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de modo algum, subestimar outras andlises, que mostrem a existéncia de grupos e
liderancas religiosas que guiem seus membros, em vista de uma reinterpretacao dos
valores tradicionais religiosos, e para o aparecimento de novas motivacées, numa
situacdo de suposta crise da modernidade.

Para compreender melhor o problema de Deus na reflexdo sociologica

contemporanea, passemos ao exame da religido na sociedade pos-moderna.

8 O POS-MODERNO E O DISCURSO SOBRE A RELIGIAO

Na condicdo chamada pés-moderna* delineia-se para a religido, uma
situacdo até certo ponto inédita sob alguns aspectos, caracterizada pela separacao
da questao da secularizagao “a partir do externo”, isto é, pelas mudangas do quadro
séciocultural geral e ndo somente pelo “despertar interno”. Segundo Martelli, “ao
invés do eclipse do sagrado, diagnosticada durante os anos 60, os anos 80 véem o
eclipse da secularizacdo e a descoberta do paradoxo da modernidade, isto é, que as
instancias criticas, que a modernidade fez valer contra a tradicdo, agora se voltam

43»

contra a propria modernidade™. Pois nela, instaurou-se uma situagdo de crise

permanente no qual se esvaziam as pretensées de autofundacéo da razdo**. A partir

2 Sobre a condicdo pos-moderna, Pierucci afirma que: “A condigdo pds-moderna representa uma
fase ulterior a do processo de secularizagdo, a fase na qual a propria experiéncia da secularizagdo ja
esta esgotada. O pds-moderno caracteriza-se pela auséncia daquelas oposicdes fortes das quais a
tese da secularizacdo tomava vigor (. . .) Noutras palavras, a sociedade pds-moderna seria uma
sociedade pés-secular na qual a énfase no trend secularizante foi finalmente deixada de lado,
permitindo perceber numerosos fendmenos de dessecularizagdo”. Cf. Anténio Pierucci. Secularizacéo
em Max Weber, p. 45. Bruno Forte mantém uma posigdo bastante critica quanto a condicdo poés-
moderna: “A Totalidade da lugar ao fragmento; a divisdo e a separagdo parecem reinar onde antes
havia ordem e unidade; tudo fica fluido, descontinuo, interrompido. Este adeus, este longo adeus € o
surgir do tempo pds-moderno, tempo de poetas, de pensamento fraco, de aventuras da diferenca, de
crises de ideologia. Na sua refutacao critica do lluminismo, o tempo pés-moderno muitas vezes nao
passa da forma avessa, de pensamento de negacdo e conciliacdo: a consciéncia solar opde-se 0
amor pelas trevas; ao sentimento de posse e da consciéncia, a insustentavel leveza do ser (M.
Kundera). E é justamente nesta sua qualidade de se antipensamento que reside o grande risco da
pés-modernidade, ou seja, de tornar-se mera continuagdo, no signo do contrario, daquilo que
pretende abandonar. A sede de totalidade da razdo emancipadora pode converter-se em nova
totalidade, que abarca todas as coisas”. Cf. Bruno Forte. O Desafio dos contextos, p. 22. “Tal
empenho em busca desse novos estudos se deva a nossa percepcao de que, nos Ultimos anos, o
pentecostalismo Ter demonstrado félego bastante pra resistir ao novo perfil de nossas sociedades,
que se mostram gozando de uma qualidade que se denomina de p6s-moderna. Esta, no entanto, se
constituindo em um momento social diferente do anterior (a modernidade) e percebendo-se pelos
seguintes aspectos sociais: sistema econdmico universal; comunicacdo planetaria instantanea;
conhecimento como mercadoria; reducdo drastica do trabalho produtivo; autonomia da cultura em
relagcdo a economia etc”. Cf. SILVA, Drance. Religido, secularizacdo e mudanca social, p. 123.

3 cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 433.

e “(. . .) se os atentados de setembro (11 de 2001) acentuaram a versd@o da opinido publica ocidental
ao fundamentalismo, tem-se a impressédo de que, em compensacdo, aumentaram a receptividade
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desta consideragdo, encontramos entre 0s pensadores da pos-modernidade,
posicoes divergentes entre a evolugao das relacées entre religido e sociedade.

A primeira elaboracéo nas relacdes entre ambas, esta na posicao de Danielle
Hervieu-Légier. Para a pensadora, ha um paradoxo na base da sociedade moderna,
que explica a sua situacdo permanente de crise e constitui o fundo da pré-
compreensao do eclipse da secularizagdo. A modernidade abole a religido, mas cria
ao mesmo tempo, 0 espaco-tempo de uma utopia que, em sua propria estrutura,
permite uma afinidade com uma problematica religiosa de pratica de salvacao.
Hervieu-Légier constata que na base da modernidade, existe um descarte utdpico
entre as expectativas sociais e sua realizagcdo, que constitui o espaco de
reproposicao permanente das representacdes religiosas.

Assim, a impossibilidade da modernidade de constituir o horizonte das
aspiracbes humanas e sociais, repropde a transcendéncia como horizonte ultimo de
sentido, levando os significados e simbolos da religido institucional a serem
reconsiderados pela continua interpretacdo dos individuos. Na sua concepgao, “a
secularizacdo permanece como um seguimento dentro da modernidade e com
funcdes positivas em relacdo a religido: a secularizacdo seria o processo de
reorganizagdo permanente da atividade da Religido, numa sociedade
estruturalmente impotente para satisfazer as expectativas que deve suscitar para
existir como tal*”.

Perante esta tentativa de conservar a teoria da secularizacdo, contrapde-se
uma possibilidade mais radical, que surge na perspectiva do pensamento fraco, isto
€, que na sociedade pés-moderna a experiéncia da seculariza¢do ja acabou. Diante

desta posicdo, esta a de Gianni Vattimo*. Para ele, uma cultura secularizada néo é

para a atitude religiosa como tal. Ndo se pode mais dizer o que um famoso jornalista do século 19
alegou ao recusar a publicacdo de um artigo sobre a religido: “Deus ndo é um tema atual”. Surgiu um
novo estado de espirito, que ndo é nem anti-religioso, como no lluminismo e no século 19, nem
apologético, como na vaga neotomista do periodo entreguerras (Maritain) ou na trilha de Jean Guiton
ou Teilhard de Chardin, com suas tentativas de reconciliar a ciéncia e a fé”. Cf. ROUANET, Sérgio. A
Volta de Deus, p. 9.

* Cf. Idem, p. 436.

% vattimo distingue a modernidade da pés-modernidade: “A primeira é definida como a época
dominada pela idéia da histéria do pensamento como progressiva iluminacéo, que se desenvolve em
base a sempre maior apropriacdo e reapropriacdo dos fundamentos, os quais freqiientemente
também sao pensados como as origens (. . .). Por sua vez, a pés-modernidade ndo pode ser
considerada uma etapa posterior a modernidade, ou seja, como sua superagdo, porque, como
observa Vattimo, desse modo ela permaneceria sempre dentro da concepc¢do da modernidade. Por
isso, Vattimo sustenta que o pos-moderno caracteriza-se ndo somente como novidade a respeito do
moderno, mas também como dissolugdo da categoria do novo, como experiéncia do fim da Historia”.
Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 421.
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um cultura que simplesmente deixou para tras os conteudos religiosos da tradigéo,
mas que continua a vivé-los como modelos escondidos e distorcidos. Entende a
secularizacao atual ndo como inversdo de uma ordem sagrada ou sua separacéo, e
sim como relacédo de retomada-manutencdo-distor¢cdo. Assim, defende que a cultura
moderna®’ européia esta ligada ao seu passado religioso, ndo pela relacido de
superacdo/emancipacdo teorizada pelo historicismo que caracteriza a época
moderna, mas por uma relacdo de complexidade, traduzida na expressao
conservacao-distorcdo-esvaziamento. Pois nesta concepcdo, a presenca do mito*®
em nossa cultura atual ndo exprime um movimento de alternativa ou de oposi¢ao a
modernidade; ao contrario, € o0 seu resultado conseqiente, seu ponto de chegada.
Vattimo conclui que “a presenca do mito € uma presencga enfraquecida por causa da
desmitizacdo. Esta, por sua vez, agora esta desmitizada, porque a modernidade
perdeu o seu fascinio®®”.

Enfim, a nossa ultima posicdo dificilmente pode ser encontrada entre o0s
pensadores da “pdés-modernidade”, pois caracterizou o pensamento de Jaccques
Maritain e em geral, da reflexdo catolica sobre a crise moderna. A tese de Maritain,
assumida em um dos seus primeiros escritos, Antimoderno (1922), € que o
Cristianismo € antimoderno, exatamente porque ja estaria além da modernidade.

Trata-se de uma reflexdo que, se depurada de uma visdo polémica, apresenta-se

" Vattimo vislumbra um nexo entre modernidade, secularizagéo e valor do novo, caracterizado pelos
seguintes aspectos: “a modernidade como Diesseitigkeit, isto €, como abandono da visédo sacral da
existéncia e afirmacéo de esferas de valor profanas (secularizacdo como autonomizacgao); a fé no
progresso como ponto-chave da modernidade (a secularizacdo como fendmeno unilinear e
progressivo). A ideologia do progresso constitui mediante uma retomada da concepcao judaico-crista
da Histéria, da qual, como mostrou claramente Karl Lowith, sdo eliminados, progressivamente, todos
0s aspectos transcendentes (. . .); essa extrema secularizacdo da visdo providencialista da Histéria
equivale a afirmar simplesmente o novo como valor, e como valor fundamental”. Cf. [dem, p. 422.

8 “Nas diferentes abordagens, desde o século XVIIl até a primeira metade do século XX, a
probleméatica em torno do mito deve ser avaliada sempre pela indicagdo de sua origem no ambito da
racionalidade ou da emotividade-fantasia, por seu vinculo com a linguagem e, mais em geral, como o
mundo simbodlico, por sua referéncia especifica a problematica religiosa ou a experiéncia existencial
em geral, por sua finalidade cognoscitiva ou por sua funcao social e vital, pelos vinculos que tem ou
ndo como o mito. E dentro destas interrogacfes que se move a investigagdo contemporanea. (. . .)
Talvez a maior expressdo contemporanea do estudo do mito devamos a M. Eliade. O mito, para ele, é
histéria exemplar; através dele o ser humano permanece integrado no eterno presente, no tempo
sagrado que a histéria do que foi nas origens se faz paradigmatica, precedente cuja aceitacdo e
imitacdo nos liberta do devir profano. A repeticdo do mito liberta do ser humano da insignificancia do
tempo césmico, projetando-o a experiéncia do intemporal, onde se identifica o que é primordial com o
que é real, captado em sua dimensao transcendente. A exaltacdo do valor o mito € aqui completa: se
o verdadeiro se identifica com o sagrado, tdo somente o0 mio é acesso auténtico a verdade, néo ja
como revestimento narrativo da mesma, mas como acontecimento que lhe da fundamento. Se para
Malinowski o mito se constréi a partir da realidade, para Eliade a realidade é que se constroi a partir
do mito; se para este o mito é realidade sagrada, para aquele é realidade social e profana”. Cf.
OLIVEIRA, Flavio Martinez. Biblia, Mito, Ciéncia e Literatura, pp. 37-39.

9 Cf. MARTELLI, Stefano. A Religido na sociedade pés-moderna, p. 438.
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como chave util para interpretar o pano de fundo mantido pelo magistério catolico
em relacdo a modernidade e, hoje, & p6s-modernidade. Para Maritain, “aquilo que
chamamos de antimoderno, poderia muito bem ser chamado de ultramoderno. De
fato, sabe-se muito bem que o Catolicismo € tanto antimoderno por seu imutavel
apego a tradicdo, como ultramoderno por sua ousadia em adaptar-se as novas
condicdes que surgem na vida do mundo®. Ao mesmo tempo, o autor refuta como
barbarie intelectual o modo de refletir do pensamento moderno, pois para ele,
implica o desprezo pelo pensamento das geracBes anteriores. Por sua vez, faz a
distingdo entre ordem formal do pensamento moderno (a oposicdo medieval e
antiga) e a ordem material (as etapas conquistadas pelo pensamento moderno) que
permite a Maritain declarar-se “antimoderno” quanto ao principio modernista e
“ultramoderno” quanto a abertura ao novo.

Consequentemente, a obra Antimoderno de Jacques Maritain parece-nos
exemplar, ao delinear a resposta ndo intransigente do Catolicismo ao desafios da
modernidade, isto €, a consciéncia de ser portador de uma mensagem de salvacao
para o homem, que ultrapassa toda e qualquer sociedade, seja ele moderna ou pés-
moderna. Logo, a questdo antropoldgica apresenta-se como o0 campo sobre o qual o

Catolicismo deste século, a partir do Concilio Vaticano 11**

(1965), desenvolve em
dialogo com o pensamento moderno e pés-moderno. Sendo que nesta visdo, a
religido tem mais possibilidade de ser ouvida por quem néo é crente, e assume uma
linguagem mais adaptada ao senso comum, fazendo-se portadora das instancias da
opinido publica, e favorecendo a reconstituicdo de uma comunidade moral capaz de
impor limites as pretensfes dos saberes especializados, como das questbes

envolvendo experimentacdes biotecnoldgicas.

0 Cf. Idem, p. 441.

*L “Com o Concilio Vaticano Il inicia uma nova postura da Igreja, na época atual. Nesse sentido é a
afirmacgdo da modernidade catdlica, sem nostalgia de restauracdo medieval, nem barroca. Supera as
dicotomias de Trento e do protestantismo, a partir da Lumen Gentium, do tradicionalismo e do
iluminismo, a partir da Gaudium et Spes. Discerne entre a heranca da Reforma e o iluminismo e vai
além. (. . .) Entretanto o Vaticano Il representa uma mudanca profunda na atitude da igreja em
relacdo a modernidade, de modo especial pelo reconhecimento do propicio da liberdade religiosa e
da autonomia da atividade técnico-cientifica. Distanciou-se da mentalidade restauradora mas, num
primeiro momento, instaurou uma crise, pois a Igreja parece renunciar aquilo que é sua forca. (. . .)
Em sintese, o Vaticano Il elaborou uma visdo tedrica da Igreja e do mundo na perspectiva da
modernidade, vendo no sim a criatura o sim do Criador. Valorizou dinamismo do trabalho humano,
seja ele intelectual ou bracal, e aponta o caminho da solidariedade humana para a resolucido dos
grandes problemas que atordoam a humanidade. Reconheceu as realidades terrenas uma autonomia
essencial e ao homem liberdade para o uso da racionalidade. Em tudo isso apresenta uma visdo de
Igreja moderna”. Cf. ZILLES, Urbano. A Modernidade e a Igreja, p. 33-35.
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Facamos ainda, uma referéncia final nesta reflexdo, para a questdo da

possivel pos-secularizagédo na sociedade contemporanea.
9 POS- SECULARIZACAO OU REVANCHE DO SAGRADO?

Estariamos vivendo hoje numa sociedade pés-secular’’? Esse termo “pos-
secular’”, que mimetiza e comenta os outros pés com os quais se alinha o pds-
moderno, foi utilizado pela primeira vez na Italia em 1990. Seu autor, Filippo
Barbano, identificou que na pds-modernidade, vista como crise de globalizacdo da
modernidade, o0 aumento propicio para a reformulacdo das teorias sociolégicas
sobre a religido. Pois enquanto a modernidade traz a tona, revigorada a religido,
emerge com ela, alguns circulos tedricos a procura por uma nova sociologia da
religido, menos preconceituosa com o sagrado, ja que a critica da religido seria

constitutiva da modernidade®, ndo da pés>*. Para Pierucci, “o novo significante pds-

52«0 discurso de Habermas ao receber o Prémio da Paz na Feira do Livro de Frankfurt, em outubro
de 2001 foi um dos mais significativos. Seu modelo remoto talvez seja a “A religido dentro dos Limites
da Simples Razao”, de Kant, em que o fildsofo tentara traduzir em termos morais, segundo categorias
puramente seculares, os principios conceitos do cristianismo, como o mal, o pecado e a expiagéo.
Habermas néo faz pura e simplesmente elogio do laicismo, como seria de esperar de um socidlogo
de origens marxistas, mas fala numa sociedade pés-secular, em que ndo ha nenhum sinal do
desaparecimento da religido, apesar de todas as pressdes secularizadas. Sem duvida, a religido
precisa aprender a conviver com outras igrejas, tem que aceitar a autoridade da ciéncia e deve
aceitar as regras do jogo democratico que obrigaram o Estado a seguir os ditames de uma moral
profana. Além disso, os crentes devem traduzir suas convicgdes religiosas numa linguagem leiga, se
quiseram que seus argumentos sejam debatidos no espaco publico. E o que ocorre, por exemplo,
quando os catolicos e protestantes articulam sua visdo religiosa sobre a sacralidade do embrido na
linguagem secular dos direitos humanos. Mas o processo de aprendizado ndo pode ser uma rua de
mao Unica. Os ndo —crentes devem também fazer um esfor¢co de aproximacéo, tornando-se sensiveis
aos potenciais semanticos da tradicdo religiosa, que muitas vezes se perdem quando transpostos
numa linguagem profana”. Cf. ROUANET, Sérgio. A Volta de Deus, p. 10.

3 up compreensao do mundo moderno se vincula a da modernidade e sua totalidade. Neste sentido,
0 tema da religido, ou melhor ainda, a religido enquanto tema (submetido a prova da critica), s6
adquire fisionomia propria, dentro do campo filoséfico, a partir do contexto moderno. A instituicdo de
um pluralismo religioso, a reboque de um pluralismo instaurado em todos os setores da vida social,
desintegrou gradualmente evidéncias até entdo tidas como definitivas em virtude de terem sido
ditadas por instancias depuradas do controle da razdo humana. Como sugere Kant, a religido passa a
ser, como outra esfera, submetida ao crivo deste tribunal racional. Ao nosso ver, o que se denomina
filosofia da religido — fonte de todas as abordagens criticas posteriores do fenémeno religioso — é uma
disciplina inteiramente nova, tipica do mundo moderno, de onde emerge com a transformacao
(advinda da ruptura do teocentrismo medieval) da consciéncia religiosa. Assim, ela se constitui num
campo autbnomo em que se detecta a eclosdo de uma reflexdo independente da tutela do pensar
teoldgico”. Cf. ARAUJO, Luiz Bernardo. Religido e modernidade em Habermas, p. 190-91.

4 up religido ndo morreu, pelo contrario. O contrario € que se tornou “0” fato empirico a interessar
legitimamente alguém, que, como socibdlogo, escolheu como objeto de estudo a religido, as religides,
as formas de vida religiosa. Afinal, a fé generalizada na existéncia de Deus € um fato social
observavel. Os dados disponiveis para a Europa mostram que, mesmo nos paises considerados mais
secularizados, a porcentagem de individuos que créem em Deus é elevada e supera amplamente a
dos que se declaram ateus. Noutras palavras: a religido voltou a este voltar € um dos grandes fatos
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secular pretende desdobrar a idéia de pdés-moderno justamente nesta direcdo. Tudo
se passa como se a propria “condicdo pdés-moderna” estivesse se abrindo perante
nos, sociélogos da religido, como a condicdo intelectual propicia ao abandono da
hipétese da secularizacdo®”. Assim, para uma sociedade afirmada “pés-secular’,
pretendem uma sociologia religiosa pos-Weberiana, posicao diferenciada dos efeitos
pés-seculares, que parece impor uma ruptura sob ponto de vista de Max Weber que
ligava estreitamente o desencantamento; a secularizacdo com a modernizacao.

Nos trés decénios finais do século XX, por sinal, século mais secularizado de
todos, segundo alguns pesquisadores, as religibes tém-se revitalizado, e se
multiplicado de maneira consideravel. So os tais fenémenos da dessecularizac&o>®
de que falam alguns autores. Sendo de tal maneira quase palpavel em escala global
0 novo e heterogéneo despertar religioso que estaria a fermentar ndo somente nos
paises de Terceiro Mundo, como também no Primeiro Mundo nos anos 80. Periodo
de vigorosa irrupcdo no Leste Europeu, da qual teria se tornado pés-comunista por
causa do fator religioso. Frente a isso, uma das areas da sociologia que mais
crescem em todo mundo, € justamente a sociologia religiosa, pois temos hoje, um
maior acesso a dados e registros confiaveis e cada vez maiores sobre as mais
diversas formas de vida religiosa.

Unido ao fim do regime comunista e a emergéncia de alguns regimes
teocraticos islamicos, existe uma certa apropriacdo da onda pés-moderna, que em
muito contribui para reatualizar a questao do “fim da religido” como volta, projetando

57»

uma reviravolta antiluminista, ante o “fim da secularizacdo”. Na concepc¢ao de

sociais da contemporaneidade a sancionar precisamente o “pos’ da poés-modernidade”. Cf.
PIERUCCI, Antbnio. Secularizacdo em Max Weber, p. 45.

% Cf. Idem, p. 45.

% “E entre esses claros fendmenos de dessecularizagao, o exemplo conspicio normalmente citado é
essa proliferacéo de formas de vida religiosa que a literatura sociol6gica tem agrupado sob o nome
de New Religious Movementes (NRMs), essa multiplicidade crescente de manifestaces e formacdes
religiosas extra-eclesiais, paraeclesiais e n&o-eclesiais que as sociedades mais modernas do
Ocidente tém visto surgir e proliferar a partir dos anos 70. Isto significa que ainda hoje, no final dos
anos 90, o carro-chefe dos fenbmenos de desseculariza¢do continua sendo o dos cultos e seitas que
em sua irrequieta vitalidade cujo impacto midiatico atingiu o pico na década de 1980, povoaram de
deuses novos e velhos nada menos que o cotidiano das abastadas classes médias do Primeiro
Mundo e sua jeunesse dorée. Na literatura sociolégica interessada em torpedear a teoria da
secularizacdo, o fendbmeno generalizada NRMs vem normalmente lembrado junto com outros
indefectiveis exemplos de dessecularizagdo menos abrangentes: a recuperacdo da imagem do
papado, o impacto televisivo dos (tel) evangélicos de extracdo fundamentalista ou tradicionalista, o
fundamentalismo islamico com suas republicas teocraticas, esta sim, dessecularizadas ao pé da
letra”. Cf. Idem, p. 46.

" “Nao chega a ser uma novidade que estamos assistindo desde algum tempo a um certo
reencantamento do mundo, isto €, a uma inversdo daquele processo que Max Weber considerava
tipico da modernidade e que tinhamos nos habituado a ver como definitivo: a secularizagdo. Essa
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Pierucci, “o eclipse que o final do século XX estaria presenciando ndo é mais aquele
que em meados do mesmo século se contemplava, cheio de razdo, com o eclipse do
sagrado, mas o seu contrario, o eclipse da secularizacdo. Nao é a toa que os mais
entusiasmados estdo chamando o famigerado retorno do sagrado de revanche de

De USSS”

. Por sua vez, o sagrado recém-revigorado tem sido apresentado como um
fenbmeno que s surpreende aqueles que por ideologia, assinalaram progndsticos
equivocados dos racionalistas, dos materialistas, dos iluministas, e de alguns
tedricos que profetizavam como pretendiam, o fim histérico do sagrado. Dai, que a
revanche dos socidlogos da religido (e ndo a de Deus) é real!

Frente ao simplismo secularizante atribuido a uma Max Weber evolucionista,
a racionalizacdo do Ocidente acabou ndo se cumprindo da forma linear como estaria
previsto na sua tese. Ainda assim, cabe afirmar que Weber sempre foi
metateoricamente avesso a previsfes fechadas com pretensdo nomoldgica em
formato teleoldgico-hegeliano de uma filosofia da histéria. Além disso, diante das
profecias secularizantes, as impressdes contemporaneas>® parecem ndo confirmar,
referindo-se ao fato de que a modernidade n&do expulsou nem suprimiu a religido,
apenas temos referéncias de conceber o sagrado de modos diferentes daquelas
“formas tradicionais”.

Consequentemente, essa concepc¢ao péds-secular ndo pode deixar de refletir
sobre um dos temas mais discutidos atualmente, a questdo da chamada sociedade

do conhecimento. Segundo Rouanet, “até um ano atras, talvez seus teodricos se

tendéncia era exemplificada com a voga do new age, com 0 esoterismo, com o culto das piramides
de cristal, com o I-Ching, com o tard, com o retorno dos anjos e dos duendes e até, mais
recentemente, sobre meninos bruxos e anéis magicos. Os atentados de 11 de setembro de 2001 em
parte trouxeram novos e terriveis exemplos para engrossarem essa lista. O fanatismo fundamentalista
em todos os campos, e ndo somente no islamico, foi visto com raz8o como uma nova prova de
perigos do novo clima ideolégico. Mas em parte, também, os atentados trouxeram uma mudanca de
perspectiva. Até agora a reespiritualizagdo se concentrava na faixa mais excéntrica da mentalidade
moderna, nas seitas orientais, nos grupos pentecostais, nos rituais satanicos. As religibes oficiais
continuam em queda livre. Quanto mais moderna a igreja, quanto mais racionais as suas doutrinas,
menos entusiasmo ela parecia despertar no grande publico. Quanto aos intelectuais, ndo havia
hostilidade, como na época aurea do anticlericalismo do século 19: era pior que hostilidade, era
indiferenca. Sim, o ateismo parecia a Ultima palavra da maturidade intelectual, e a alternativa a isso
era a religiosidade lunatica”. Cf. ROUANET, Sérgio. A Volta de Deus, p. 9.

%8 Cf. PIERUCCI, Antonio. A Secularizacdo em Max Weber, p. 46.

% “Na modernidade, como afirma Habermas, a religido perde seu significado estrutural na sociedade.
Na nossa leitura, isto quer dizer que, no seio do mundo moderno nao mais estruturado pela légica do
sagrado, a religido deixa de ser fundamento, no sentido de algo que constitui o essencial de, mas
pode cohabitar (doravante) em igualdade de condicdo com as esferas, tanto do ponto de vista tedrico
(pensamento) quanto do ponto de vista pratico (agao). Ao nosso ver, o dominio religioso libera-se ao
mesmo tempo em que se liberam os diversos dominios retidos por ele”. Cf. ARAUJO, Luiz Bernardo.
Religido e modernidade em Habermas, p. 200.
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recusassem a incluir a religido entre as formas de conhecimento admirdveis na nova
sociedade. Quase todos partiam da tese iluminista da relacdo contraditéria entre
saber e religido, pela qual a ciéncia exige o recuo do universo mitico-religioso e vice-
versa®”. Alids, é necessario dar um salto adiante e questionar se é real que a
religido estd condenada apenas ao papel negativo de ndo intervir na sociedade do
conhecimento ou se ela teria um papel positivo®* nesta sociedade.

O conceito de sociedade do conhecimento talvez possa ser visto como uma
secularizacdo de um dos atributos do sagrado, a onisciéncia. Tal idéia, pode impelir
sempre para a frente a sociedade do conhecimento, movida pelo saber absoluto.
Sendo que também a religido pode fornecer um corretivo para que essa nogao tenha
se desmedido. Porém, como o impulso pode levar a utopia e como consciéncia dos
seus limites, a religido pode e deve ter o seu lugar assegurado na sociedade do
conhecimento. Ou seja, a humanidade pode até perder a religido ao longo do seu
caminho, mas ela ndo desaparece sem deixar resquicios de sua presenca, pois 0s
desejos que as crencas religiosas preservam se desprendem da forma que as
cercavam e ingressam, como molas propulsoras na praxis social. Portanto, na
perspectiva de Rouanet ele afirma que, “em nenhum momento o secularismo
moderno € posto em xeque, mas a idéia de sua incompatibilidade de principio com a

religido entra em declinio®®”.

10 CONCLUSAO
Apébs termos analisado as elaboracfes sobre a situacao da religido presentes

na sociologia contemporanea, julgamos ainda haver espaco para algumas posicdes,

como criticas, que permanecem dentro do quadro por nos estabelecido. Na

® Cf. ROUANET, Sérgio. A Volta de Deus, p. 11.

® “Habermas nos permite entrever uma resposta afirmativa. Sim, a religido pode ser uma voz que
vem do sagrado, de um mundo imemorial muito anterior a secularizagdo, trazendo-nos uma
mensagem de sabedoria que se perdeu em sua traducdo moderna. Afinal, foi uma filésofo insuspeita
de adeséo ao judaismo religioso, Hannah Arendt, que usou categorias como promessa e perddao em
seu pensamento politico, e talvez até em sua vida particular, para justificar sua atitude com relacéo a
Heidegger. (. . .) Podemos levar a sério o presidente dos Estados Unidos quando ele pede desculpas,
“apologizes”, pela escravidao, em vez de pedir perddo? Podemos abrir mdo na politica moderna das
categorias de remorso ou expiacdo? Se considerarmos que essas e outras categorias séo
importantes, temos que reconhecer a fé um papel positivo na sociedade do conhecimento. A religido
estaria contribuindo com um conhecimento proprio, com uma antiga “fronesis”, diferente da mera
episteme moderna, com uma “sagesse” que pode complementar a ciéncia sem deforma-la”. Cf. Idem,

E. 11.
2 Cf. Idem, po9.
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perspectiva da mudanga social, ndo ha como deixarmos de lado a questdo das
raizes sociais da religido, uma vez que os sistemas de cren¢as nao sdo, de modo
algum acidentais. Eles surgem como respostas a necessidades sociais, e em
qualquer forma ou momento dado, uma determinada religido podera servir de apoio
no mercado de bens religiosos na explicacdo de Peter Berger. Tal problema,
obedece as mesmas leis expansionistas e a l6gica do capital numa sociedade
urbanizada e industrializada, destruindo assim o monopolio de religides vistas como
tradicionais.

Do ponto de vista antropoldgico, a religido interpreta a totalidade cultural de
um povo, porque é essencial e permanente a humanidade, representando um
conjunto de reservas de simbolos e significados. O que € pertinente afirmar segundo
Durkheim, é que a religido difere da magia, vista como uma expressdo do homem
para o sentido utilitarista, e a religido € uma forma coletiva de organizar a fé. Ainda
assim, a religiao ndo € um reflexo passivo das condi¢cbes sociais dadas, a religido
reflete suas préprias contradicdes (como o catolicismo medieval) como também é
um fermento de sua ruptura (catolicismo moderno).

A religido contém a idéia de mudanca social, sendo que através destas
mudancas, ela propde novos ideais, pois algumas praticas religiosas intuem tais
perspectivas enquanto dimensao constitutiva da sociedade. Ou seja, ela ndo deve
ser compreendida como uma realidade voltada somente para o individuo, mas
principalmente para fora dele mesmo. Historicamente verificada, € filoséfico e
sociologicamente vista como um fenbmeno social, e como tal, deve ser entendida
como um fendmeno dindmico, assim como o proprio conceito de social.

Sendo assim, podemos afirmar que a teoria da secularizagédo representa uma
fase de transicdo na mudanca de atitude do homem moderno para com o mundo.
Como a questdo da descristianizacdo ao qual sucedeu o tema da secularizagao
significa uma visao particularista de mundo, onde supde que o mundo gira em
funcdo da religido. Trata-se ai, ndo de uma visdo objetivista da histéria, mas de uma
interpretacdo interessada e limitada, pois o mundo ocidental moderno desde o
comeco segue dinamismos proprios explorados nas descobertas cientificas que ha
séculos, interferiram e continuam a interferir criticamente na visdo religiosa de
explicagdo do mundo natural e humano. Assim, a concepc¢édo de secularizagao
procede ainda uma mentalidade particular, mentalidade daqueles que créem que o

mundo gira em torno de instituicdes religiosas.
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Do mesmo modo, pode-se aceitar que a teoria da secularizagéo contribui num
primeiro momento em dire¢do ao entendimento do mundo profano, e estando uma
vez situada na perspectiva da historia da sociedade global, o fenbmeno da
secularizacdo pode correr o risco de permanecer a margem do debate sobre a
consideravel variedade de denominacdes e crencas religiosas. Por isso, ndo deixa
de ser relevante, estudarmos as mudancas provocadas pelos comportamentos
religiosos na sociedade contemporanea, possibilitando cada vez mais espacos para
a emancipacao de teses criticas a nocdes pré-concebidas em relacéo a religido.

O eclipse da secularizacdo como procuramos sustentar, surge pelos
fendbmenos emergentes em niveis internacionais, como pré-condicdo para um
desenvolvimento das teorias sociais sobre a religido, ja que na atual fase assistimos
a co-presenca contrastante do universo religioso tradicional e das novas formas
religiosas. Pois ao lado de sinais que podem ser compreendidos como
secularizados, vislumbram-se também, claros fendmenos de dessecularizagéo, tais
como o crescente prestigio diplomatico do papa catélico Jodo Paulo Il por inUmeras
religides, por sua acdo reconhecida internacionalmente como pacificadora. Além
disso, € consideravel a multiplicagcdo de formas de religiosidade eclesial e extra-
eclesial, inclusive a difusdo em alguns paises dos Novos movimentos religiosos, dos
fenbmenos pentecostais e o reavivamento de praticas magico-esotéricas em grupos
sociais médio-superiores. Essa multiplicidade de formas e de fendmenos religiosos,
constituem uma flagrante contraposicao a reflexdo do desencantamento do mundo
como obra da racionalizacdo humana em muito influenciada por Max Weber. Assim,
torna-se evidente que a religido ndo é a parte principal da sociedade, a ponto de
retrair-se diante do avanco do processo de racionalizacdo. Pelo contrério, ela
continua a transitar nas correntes sociais, sem que possamos prever o seu futuro.

Tanto na analise dos autores Seérgio Rouanet e Antdnio Pierucci, como na
reflexdo proposta neste trabalho, interpretamos o presumido despertar religioso dos
altimos anos, dentro da hipétese do eclipse secular na denominacdo de Stefano
Martelli, que deve ser entendido no sentido da co-presenca na sociedade
contemporanea de elementos de secularizados e dessecularizados. De fato,
também constatamos que a religido na sociedade chamada pds-moderna apresenta
um andamento por demais complexo, que numa primeira aproximagédo chamariamos
de “flutuacao” entre fendbmenos secularizados e dessecularizados. Tal onda pos-

moderna pode assumir na acepc¢ao do socidlogo Roberto Benedetti, uma concepcgao
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niilista da realidade que tende a especializar e fragmentar o saberes, a acelerar o
tempo pelo ritmo desenfreado, a relativizar os valores (ético-morais) como crise do
sujeito, a propor o fim da histéria e da religido como um mal necessario. Por outro
lado, pode levar a novas perspectivas quanto as opcdes religiosas, o fato dos
individuos neste cenario relativizarem as suas crencas, conforme a interpretacdo de
Thomas Luckmann. Exemplo disso, € um individuo que aceita a doutrina catolica,
mas que também, aceita outras crencas como 0 espiritismo, a astrologia ou até a
umbanda. Dai, constata-se que a religido na sociedade pos-moderna, tende a
posi¢des diversificadas de acordo com a légica subjetiva dos individuos, fato que de
modo algum, abole o fendmeno religioso.

Diante destas questdes, podemos afirmar que a religido estd como que
flutuando entre fenbmenos secularizados e dessecularizados, também por causa
dos maiores graus de liberdade considerando que a possibilidade de reformulacao
das escolhas dos individuos ampliou-se, em virtude da emergéncia de novas
manifestacbes ndo somente religiosas, mas subjetiva, ética, politica que o
dinamismo cultural das sociedades avancadas permitem para a esfera dos
significados e dos simbolos. Dessa maneira, consideramos que dentro do novo
horizonte de significado, a posicdo do deslocamento da religido entre secularizacéo
e dessecularizacdo adquirirA mais consisténcia e nos permitird nortear novas
possibilidades, como ainda novas pesquisas que serdo relevantes para a sociologia
da religido dentro do atual clima sécio-cultural, como consequentemente das

reflexdes futuras.
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