Novas trilhas do paraiso:
o rastro do religioso na contemporaneidade
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O presente ensaio procura refletir sobre a
questdo da religiosidade no mundo contempo-
raneo e, mais precisamente, sobre as expressoes
religiosas nos cenarios considerados laicos. Essa
proposta é polémica, de inicio, porque questiona
o ideario de sociedade moderna do mundo
secularizado, racional, construido sobre a sepa-
racao radical entre o religioso e o laico, que se
estende a uma série de categorias classifica-
torias e normativas da ordem social, tais como:

“sagrado” e o “profano”, o “puro e o “impuro”
etc. Apesar do arraigamento dessa mentalidade
no mundo ocidental, a irrup¢ao de novas reali-
dades sociais, dos chamados ‘“novos movimentos
religiosos”, de diferentes expressdes sociais,
culturais e intelectuais colocaram em relevo a
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existéncia de diversas formas de hibridismos e
reinvengdes simbolicas que saiam da linearidade
do processo de secularizacao, da fronteira entre
oreligioso € o laico, e mostraram a coexisténcia
criativa de multiplas logicas.

Nessa perspectiva, discute-se aqui a forca
do religioso dentro de espacgos considerados
laicos e, em especifico, da “cultura biblica”,
profundamente cimentada no imaginario latino-
americano, que se tem constituido em referéncia
(ndo explicita) a diversas utopias sociais e
expectativas milenarias. Trata-se, em particular,
do mito religioso do Paraiso, que evoca elemen-
tos simbolicos bastante internalizados, i.e., o
mundo final e eterno da felicidade, a abundancia,
o reino da justica e, em geral, o bem-estar
coletivo; aspectos que, no mundo laico, se con-
vertem em renovada expressdo de esperanga e
busca de novos paraisos terrenos, edificados
pelos homens. Ora, esta reflexdao conduz, final-
mente, a perguntar sobre por que o religioso
continua sendo fonte de significado no mundo
contemporaneo. Exploram-se varias perspec-
tivas que destacam o carater emotivo do
religioso, que afeta o ser em sua dimensao viven-
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cial e o transcende em sua dimensdo social e
historica.

Secularizacao ou dessecularizacio?

De fato, a pergunta parece apontar para
uma encruzilhada, um “beco” sem saida. Ndo
obstante, decidi toma-la como ponto de partida,
porque, independente das respostas que se
possam dar, a riqueza do debate esta na reto-
mada de questdes cruciais acerca do sentido da
religido e da sua relagdo com o social. Nesse
sentido, recorro a autores classicos e contem-
poraneos que constituem pontos de referéncia
relevantes nessa literatura. E oportuno esclare-
cer que nao procedo a uma recopilagdo exaus-
tiva dos autores que se ocupam da referida
tematica, nem de sua obra, procuro tdo-somente
um recorte dos aspectos que julgo pertinentes
para este ensaio.

Dos autores classicos, Emile Durkheim e
Max Weber sao de obrigatoria citagdo. Com eles
se inaugura um pensamento critico da proble-
matica religido e sociedade. Embora a aproxi-
macdo entre ambos parega paradoxal, devido
as suas grandes diferencas teodricas, ha neles
um ponto em comum crucial: a religido ocupa
lugar preponderante na vida social. Em
Durkheim, particularmente, o sagrado, como
categoria fundamental da religido, sintetiza a
forga do religioso para a vida social. O sagrado
estabelece as condi¢des de uma “termodinamica
sociologica”, baseada nas “forgas excepcional-
mente intensas” ou “fontes de energia” que se
“desentranham dos homens reunidos™ (Sanchis,
2003, p. 44). Dai seu carater “dinamogénico”,
ou seja, sua capacidade de despregar uma forca
criadora e de dinamizagao do social. Nas pala-
vras do mestre: “A religido diz respeito a acao.
E a vida. Ela nasce da ‘efervescéncia’ criadora
do social e contribui para manter as condi¢des
da mesma criatividade” (Durkheim, 1969, apud
Sanchis, 2003, p. 41-42). Nessa perspectiva, o
religioso representa ndo s6 uma manifestacao
do social — idéia comumente veiculada e
repetida sobre a obra de Durkheim —, sendo que
adquire um carater fundador, dialético, em
relacdo ao social, de modo que “a génese socie-
taria da religido corresponde a génese religiosa
da sociedade” (Sanchis, 2003, p. 47). Em outras

palavras, a dupla sociogénese — da religido pelo
social e do social pelo sagrado — constitui as
raizes profundas que explicam a existéncia da
sociedade como sociedade. Eis o lugar dado a
religido na teoria durkheimiana.

Por sua vez, a posi¢do paradigmatica de
Weber — que divide com Durkheim a preocu-
pacdo pelo fendmeno religioso e por sua inci-
déncia na vida social — apresenta elementos
notoriamente diferentes da abordagem anterior.
Weber ndo formula uma teoria da religido, nem
esta procurando a esséncia desse fendmeno.
Suas dedugdes estdo sempre remetidas a deter-
minados contextos sociais e historicos. De modo
particular, refere-se ao contexto histdrico da
sociedade ocidental em que a religido, mais
especificamente o protestantismo, cumpre um
papel essencial no desenvolvimento do capita-
lismo moderno. Com efeito, uma das contribui-
¢Oes mais significativas do autor ¢ demonstrar
que a religido — aspecto aparentemente secun-
dario nos processos sociais ¢ politicos da socie-
dade moderna — desempenha fungdo fundamen-
tal quanto a gestacdo e a origem dessa ordem
social. Além disso, Weber incorpora a analise a
idéia de que os aspectos culturais — a religido e,
com ela, os valores ¢ as atitudes transmitidos —
incidem de maneira proeminente na vida pratica.
Tal nogdo baseia-se no conceito weberiano de
“acdo social”, que é “entendida como uma con-
duta humana na qual sempre os sujeitos da agao
enlacem a ela um sentido subjetivo” (Weber,
1976, p. 5). Pode-se, entdo, entender o interesse
de Weber pela religido, na medida em que esta
ajuda a formar atitudes e disposig¢des. Dai que,
como afirma Weber, o “sucesso do capitalismo
depende em parte da disposi¢ao dos homens em
adotar certos tipos de conduta racional” (Weber,
1983, apud Mariz, 2003, p. 75). Desse modo, o
protestatismo € visto como importante artifice
do processo de secularizagdo, i.e., “da tendéncia
geral dos homens a uma ordem racional” (Weber,
1976, p. 341)

Essa linha de argumentagdo ¢ desenvolvida,
de maneira brilhante, pelo autor contemporaneo
Marcel Gauchet (1985), cuja obra parece ser,
nas palavras de Otavio Velho, “a realizagdo
intelectual que melhor representa a culminéancia
da elaboracao da visao moderna sobre religido”
(Velho, 1995, p.208). Com base na ldgica estru-
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turalista, Gauchet observa que existem “esque-
mas organizadores fundamentais que definiram
a cada momento as bases e as orienta¢des do
estabelecimento humano” (Gauchet, 1985, p.
16). Em tais esquemas, a religido ocupa um lugar
privilegiado, pois tem sido a “logica de organi-
zagdo fundamental” da sociedade ocidental
durante um longo periodo de tempo — de suas
origens até a idade moderna. Entretanto, esse
papel central do religioso comegou a mudar com
o surgimento da “religido transcendente” (cristia-
nismo), que propiciou, com a formagdo de uma
nova alteridade entre o aqui e 0 além, o crescente
“empoderamento” do humano; e, com isso, o
movimento decisivo de saida da religido. O que
nao significa, como sublinha Gauchet, anunciar
a morte fisica dos deuses ou de seus fiéis; antes,
seus “poderes” — de ordenar o mundo social —
¢ que morreram (Gauchet, 1985, p. 10).

Uma outra visao ¢ a da socidloga francesa
Dani¢le Hervieu-Léger (1997), cujo trabalho
aponta para uma compreensdo alternativa a
polaridade excludente entre secularizacdo e
dessecularizacgdo. A autora propde a integragdo
dessas duas tendéncias em uma unidade
dialética. Nesse sentido, as duas tendéncias, em
permanente tensdo, fariam parte das experién-
cias atuais de renovagao emocional, mostrando
uma “natureza intrisecamente contraditoria do
proprio processo de secularizagdao” (Hervieu-
Léger, 1997, p. 44). A autora elabora seu estudo
com base nas teorias de Durkheim e Weber,
sustentando que estas ndo sdo necessariamente
excludentes, ou melhor, desde suas diferengas,
os autores estabelecem principios-chave para
entender a natureza contraditoria da secula-
rizagdo. Em Durkheim, recupera a nogao de
“emocdo das profundezas” — a qual atua como
forca dessecularizante; ¢ de Weber, a emergén-
cia de experiéncias emocionais como parte do
movimento geral da secularizagdo — em suas
contradigoes e lutas por legitimidade. Na dupla
dimensdo, a nova religiosidade se caracterizaria
por um elemento vital, i.e., a emog¢do, que
denotaria, por sua vez, tanto o seu lado catartico
quanto o da sua manifestacdo — pelas formas
culturais tipicamente modernas, como a plura-
lidade, a subjetividade, a liberdade de escolha, o
transito por diferentes praticas etc — de “antimo-
dernidade”, produto e parte da modernidade.

Diferentemente das anteriores, as aborda-
gens dos antropdlogos brasileiros Otavio Velho
(1995) e Luiz Eduardo Soares (1990) conjeturam
outras possibilidades para pensar o problema da
religiosidade e da secularizag@o. De fato, mais
do que apresentar um novo modelo explicativo,
os autores questionam a logica subjacente a esse
debate, colocando em questdo as certezas do
paradigma da modernidade e dos idearios que
nela se recriam; convidam, pois, a voltar a “esta-
ca zero”, para abrir 0 jogo em outras dire¢des,
com outras € novas apostas, outros € novos
riscos (Velho, 1995, p. 208).

Eduardo Soares (1990) reordena as pegas
do “jogo”, entendendo que os registros religiosos
e os laicos ndo sdo tdo distantes nem tdo dife-
rentes entre si. Para ele, a racionalidade ndo
necessariamente elimina a religido, e a religido
ndo representa forgosamente um obstaculo ao
progresso da cultura. Com efeito, dentro de um
mesmo patamar intelectivo, os dois registros
poderiam ser vistos como “interpretagdes analo-
gas em linguagens diferentes” (Soares, 1990, p.
184). Isso significa abrir caminhos para conceber
uma pluralidade de “logicas™; dai que a racio-
nalidade seria uma delas, ¢ ndo a logica por
exceléncia. Essa visdo poder-se-ia aproximar-
se da interpretagdo apresentada por Evans-
Pritchard (1978) acerca da bruxaria entre os
Azande. Segundo o autor, as crengas magicas
desse grupo africano representam uma “filosofia
natural” com “sua prépria loégica” e “suas pro-
prias regras de pensamento”, as quais tém senti-
do dentro do contexto social do grupo e das situa-
¢oes peculiares que elas envolvem (Pritchard,
1978, p. 69). Ora, tal conceito questiona profun-
damente o significado da racionalidade ocidental,
porque conduz, como indica Alberto Steil (2003,
p. 141), “tanto a estranhar nossas proprias
concepgoOes quanto a perceber que aquilo que
nos parece estranho no outro, na verdade, esta
permeado da mesma logica que preside nossas
proprias concepgdes religiosas e visdes de mun-
do”. Efetivamente, se posso tomar o argumento
de Evans-Pritchard para pensar a afirmagao de
Soares, creio que seja plausivel supor que a
relativizagdo dos discursos religioso e laico no
interior da sociedade ocidental ndo seria algo
mais do que pensar o Outro em nds mesmos,
vislumbrando a possibilidade do plural, da

41



FONSECA, Anprea Lissert P. Novas trilhas do paraiso: o rastro do religioso...

producdo de distintos registros “ldgicos” e/ou
“razoaveis”, cujo sentido em si mesmos e nos
seus contextos impedem de cair em hierarqui-
zagOes e determinismos. Destarte, o laico € o
religioso teriam uma outra dimensdo. Otavio
Velho parece ir mais longe ainda nesse “jogo”,
questionando os principios que estdo na base da
visdo moderna de religido e de secularizagdo.
Embora reconhega a relevancia da obra de
Gauchet, procura dar um passo a mais, inda-
gando a logica que sustenta a argumentacgao
desse autor. Desse modo, a questdo ndo seria
se areligido deixou ou ndo de ser o fundamento
das sociedades humanas, mas se estas realmente
tém um fundamento, pois “os autores mais
sensiveis a crise da modernidade afirmam que
asociedade simplesmente ndo possui mais, num
sentido positivista, fundamento algum” (Velho,
1995, p. 208).

De fato, as abordagens acima referidas
fornecem valiosos elementos de analise —alguns
dos quais serdo retomados posteriormente. No
entanto, quanto a discussdo acerca da secula-
rizagdo ¢ da dessecularizagdo, se restringe a
l6gica construida pelo pensamento moderno, que
cristaliza o debate na disjuncdo desses termos.
O proprio trabalho de Hervieu-Léger (1997), que
elabora uma sintese dialética entre as duas
tendéncias, por fim, apresenta os limites perce-
bidos em outros autores. Ainda que nela essas
tendéncias sejam integradas em um “tenso
equilibrio”, contudo, mantém-se distintas, opos-
tas, impermeaveis entre si. O que levaria a
pensar: mais que uma unidade, ndo se estaria
conservando uma bipolaridade insondavel entre
a essencializagdo do religioso e uma inevitavel
perda dela? Essa indagagdo me faz crer que as
propostas de Soares (1990) e Velho (1995)
constituem boa alternativa para refletir, em
outros termos, sobre esta questdo. Eles ajudam
a questionar as 1dgicas e principios ordenadores
do social — dados a priori —, de modo que o
“lugar” do religioso — entendido como nuclear,
secundario ou atavico — reformula-se, ¢ pensa-
se em “lugares” e recomposi¢des de acordo
com as circunstancias € 0s processos especi-
ficos. Assim, apoiada neste raciocinio, gostaria
de arriscar uma resposta a pergunta formulada
inicialmente, e dizer que, talvez, a melhor saida
seja sair da pergunta. Ou como convida Velho:
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dirigir a questao da religido para além dos limites
da modernidade (Velho, 1995, p. 209).

O religioso e o laico: cruzamentos

Os limites entre esses campos nem sempre
foram tao claros na sociedade moderna. Apesar
de as teorias classicas recalcarem as distancias
insondaveis entre a ordem do sagrado/magia e
a do profano/racionalidade (Durkheim, 1989;
Weber, 1976), as duvidas sobre essas fronteiras
sempre se fizeram presentes, mesmo quando a
modernidade emergira como paradigma domi-
nante. Basta lembrar, nesse sentido, a afirmacéo
de Mircea Eliade (1983) no final de seu livro O
sagrado e o profano:

O homem arreligioso em estado puro ¢ um
fenémeno bem raro [...]. Ainda mais: o homem
moderno se sente e pretende ser arreligioso,
dispde ainda de toda uma mitologia camuflada
e de numerosos rituais degradados. [...] O
processo de dessacralizagdo da existéncia
humana tem desembocado mais de uma vez em
formas hibridas de magia infima e de religiosi-
dade simiesca. (Eliade, 1983, p. 172-173)

Eliade sublinha a impossibilidade do homem
moderno de desprender-se dos comportamentos
religiosos, vendo que estes permanecem inclu-
sive de modo inconsciente, em meio a0 mundo
profano, servindo de referéncia a ele e resul-
tando em ““formas hibridas”. No entanto, tais
suspeitas so6 seriam verificadas com profun-
didade a partir dos anos 1960-70, com o intem-
pestivo surgimento de novos surtos religiosos,
tanto no seio das grandes tradi¢des religiosas
quanto na forma de novos movimentos religiosos
(Hervieu-Léger, 1997, p. 18). Os diversos e
plurais — de certa maneira inclassificaveis —
modos de manifestacdo religiosa e emocional
trouxeram a tona a discussdo acerca de aspectos
aparentemente resolvidos desde a logica da
modernidade: linearidade do processo de secula-
rizagdo; fronteiras entre o religioso e o secular;
substancialidade e pureza das tradigdes; vigéncia
das experiéncias misticas; busca de espiritua-
lidade, entre outros. Sem duvida, as “eferves-
céncias” religiosas que brotaram na contempo-
raneidade sdo pecas destoantes das novas
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reflexdes nesse campo tematico. Também ¢
certo que nem todo o novo ¢ totalmente novo.

Como esta explicito no discurso de Eliade,
parece que a modernidade ndo conseguiu se
divorciar desses universos, nem dos movimentos
que entre eles se produzem. Pense-se, por
exemplo, nos sincretismos, nas reinvengdes e
nos transitos religiosos caracteristicos da nova
religiosidade; ndo seriam tdo novos nas distintas
tradigdes religiosas — como as bricolagens pre-
sentes no catolicismo popular —, nem ausentes
em muitos contextos sociais ¢ historicos — como
no caso do Brasil, onde a religiosidade esta
justamente construida sobre uma base sincrética
(Sanchis, 1997; Carvalho, 1994; Steil, 2001).
Igualmente, o fendmeno da globalizagdo ndo se
mostra tdo “novo”, haja vista os contatos, as
interagdes, as difusoes e os hibridismos presentes
na historia das culturas e das religides. Ao que
tudo indica, as religides mundiais tém-se configu-
rado justamente por meio desses processos de
proximidade e contato, de justaposi¢do de antigas
tradig0es e de recriacdo de novas (Velho, 1997).
Entdo, parece que esses dados ndo constituem
novidade na historia, como afirmam varios estu-
dos. E, mais, para além dos aspectos notorios
dessa constata¢do — como a maior intensidade
dos sincretismos, hibridismos, das reinvengdes
— ¢ da disseminag¢do da logica do mercado e do
consumo no interior do campo religioso (Steil,
2001), ha um elemento diferenciador nos referi-
dos fenomenos: o novo olhar de observagao e
interpretagdo destes (Sanchis, 1997; Carvalho,
1994; Velho, 1997). Longe de ser neutral ou
objetivo, o olhar enuncia e constroi a “novidade”,
fazendo parte do novo clima intelectual marcado
pela critica as grandes narrativas e a propria
natureza da realidade representada (Kumar,
1997) e permitindo questionar as certezas, 0s
principios e as categorias abrangentes, as totali-
dades fechadas e, em geral, os diversos tipos
de fundamentalismo te6rico. Assim, como lem-
bra Carvalho (1994), por mais que o campo
religioso se tenha expandido nos ultimos tempos,
amaior mudanga seria a do nosso proprio pensa-
mento, “a énfase no relativismo de valores como
um passo orientador de uma nova direcdo de
abordagem” (Carvalho, 1994, p. 71)

Com efeito, os chamados “novos” fendme-
nos e a nova visao de mundo na vida contem-

poranea fazem emergir um aspecto que, para
as pretensoes da presente reflexdo, € crucial: a
existéncia de cruzamentos entre oS universos
aparentemente opostos e divergentes do laico e
do religioso. Certamente, eles ndo sdo comple-
tamente novos, nem oriundos do momento atual,
mas, sob distintas formas e variados contextos,
tém acompanhado a experiéncia do homem
moderno. Com base nessa constatacdo, seria
preciso perguntar: quais sao os tipos de cruza-
mento que se produzem entre a esfera religiosa
e alaica? Na teoria classica e, de modo particu-
lar, desde a perspectiva durkheimiana, as esferas
doreligioso e do laico tém sido vistas como duas
instancias ndo sé separadas, mas rivais entre si,
em que o sagrado ocupa uma posicao superior
em dignidade e em poder em relagdo ao profano
(Durkheim, 1989, p. 33). Essa ¢é justamente a
posicdo, anteriormente citada, de Eliade, que,
embora fale de “hibridismos”, os vé como
“simiescos”, “degradados”, “infimos”. Isso
significa que o “sagrado”,' ao ingressar no mundo
profano, se contamina. No fundo, essas duas
ordens mantém-se incompativeis, o sagrado
representando o “puro” e o profano, o “impuro”.

Por outro lado, uma visdo que ajuda a
pensar de forma diferente essa relagdo ¢ a de
Mauss e Herbert (2001), autores que, partindo
da oposicdo sagrado/profano, acrescentam, em
sua analise sobre o sacrificio, um outro elemento.
Eles definem o sacrificio como processo que
consiste em “estabelecer uma comunicacdo
entre o mundo sagrado e o mundo profano por
intermédio de uma vitima, isto €, de uma coisa
destruida no decorrer de uma cerimdnia”
(Mauss e Herbert, 2001, p. 223). Ou seja, para
eles, € possivel estabelecer contato entre as duas
esferas, aproximando-as; mais que isso, mudar
de “estado”, porque “o sacrificio implica sempre
uma consagra¢ao; em todo sacrificio, um objeto
passa do dominio comum ao dominio religioso”

1. E oportuno ressaltar que essas categorias de religioso/
laico e sagrado/profano sdo usadas por varios autores de
forma indiscriminada para descrever as mesmas realidades.
Além disso, existe também uma tendéncia geral a identifi-
car o religioso com uma dimensdo abrangente — “sistema de
simbolos” (Geertz, 1978) ou “sistema de crengas e ritos”
(Durkheim, 1989), e o sagrado como um estado ou propri-
edade do religioso que esta em relagdo com as coisas divinas
(Eliade, 1983; Rudolf, 1992). Aqui ndo nos ocuparemos
desse debate.
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(p. 147). Essa idéia permite conceber a versati-
lidade desses dominios, a possibilidade do
deslocamento, do movimento, do contato. Em
rumo semelhante a esse, encontra-se a reflexao
de Michel Meslim (1992), para quem nao existe
“nas pessoas nem nas coisas 0 menor principio
objetivo que permita reparti-los entre o sagrado
e o profano. Ao contrario, a fronteira entre eles
¢ constantemente mével, depende do desejo e
da escolha do homem” (Meslim, 1992, p. 80-
81). Esse autor refor¢a os elementos que ja
aparecem implicitos na abordagem maussiana,
mostrando a natureza eminentemente social da
separagdo entre sagrado e profano e, portanto,
a mobilidade, o fativel deslocamento de acordo
com as circunstancias historicas e sociais. De
fato, o sagrado e o profano seriam construgoes
sociais e, como tais, suscetiveis a mudancas.
Contudo, essa perspectiva termina, afinal,
estagnando-se nos termos da polaridade: “quan-
do falamos do sagrado, evocamos de fato uma
realidade dupla, oposta, mas complementar”
(Meslim, 1992, p. 79). Apesar de os termos
dessa relagdo estarem vinculados pela comple-
mentaridade, suas esséncias — construidas
socialmente — mantém-se. Desse modo, o sagra-
do conserva-se sagrado e o profano preserva-
se profano, ainda que mudem de lugar dentro
do contexto social. Uma ruptura radical nessa
concepgao tradicional de sagrado e profano ¢
pensada por Eduardo Soares (1990), que convida
a sair dos limites da oposi¢do desses dominios.
Sendo assim, é possivel apreender distintas
variaveis, impensaveis dentro do esquema
anterior. Em particular, falar-se-ia de uma intera-
¢do dialogica e, com ela, de fluxos, de intercam-
bios, de constru¢cdes mutuas, de apropriagdes
de elementos, enfim, de um movimento criador
com base nas diferencas nido-excludentes:

Afinal, bastaria, para comprovar a viabilidade
de um verdadeiro didlogo entre discursos por
defini¢do opostos, assinalar a imprescindi-
bilidade das escatologias para todo o pensa-
mento social e a inevitabilidade do tratamento
racional da experiéncia mistica, sem o qual, da
fé, ndo se passaria a religido. (Soares, 1990, p.

187)

Com efeito, essa dinamica ¢ a que justa-
mente caracteriza os novos movimentos religio-

sos, cuja configuragdo, como mostram varios
estudiosos desse tema, tem-se dado nao so6 pela
apropriacao de elementos religiosos provenientes
de distintas tradigdes religiosas, mas pela
transversalidade da logica secular que perpassa
seus discursos (Hervieu-Légier, 1997; Camurga,
2003; Pena, 2001; Carvalho, 1994; Sanchis,
2001; Steil, 2001). O que sugiro, entdo, ¢
compreender os cruzamentos entre as esferas
do religioso e do laico como uma interagdo
permanente, parte de uma dindmica que os
constitui, a qual, em geral, se atualiza em distintos
processos de recriagdo social, potencializando
inclusive novas configuragcdes — como a nova
religiosidade. Assim, embora sigam raciocinios
diversos e apresentem linguagens simbdlicas
diferenciadas, o religioso e o laico podem ser
concebidos como campos onde se produzem
processos simbidticos criativos. Ora, que tipos
de simbiose sdo produzidos? Quais sdo seus
direcionamentos? Em principio, imagino a
possibilidade de diferenciar dois caminhos: de
um lado, o que se refere ao campo “religioso” —
esta delimitacdo é também relativa —, e, de outro,
o que diz respeito as atividades e aos ambitos
reconhecidos como “laicos”. Diante de uma
literatura ampla e crescente quanto ao tema das
novas manifestagdes religiosas na contempora-
neidade, aprofundarei o caminho dos cenarios
sociais laicos e suas imbrica¢des com os ele-
mentos religiosos.

Os rastros do religioso no mundo laico

A reflexdo que propde Velho (1995), no
texto “O cativeiro da Besta-Fera”, ¢ um bom
comeco para tecer algumas idéias. O argumento
do autor baseia-se no fato de que certas expres-
sOes camponesas, em distintas regides do Brasil,
apresentam um trago em comum: o uso de cate-
gorias, como a de cativeiro, carregadas de signi-
ficado, que se constituem importante via de
interpretacdo do pensamento dessas populagdes.
A categoria de cativeiro esta associada a de
libertacdo e, com ela, forma um bindémio indisso-
ciavel. Segundo o autor, partindo de diferentes
enfoques, os cientistas sociais coincidem em
interpretar as referidas categorias como analogia
a situacdo de pobreza, ao autoritarismo, a expro-
priagdo etc, analisando prioritariamente a logica
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econdmica e politica (Velho, 1995, p. 13). Uma
analise mais detida nesse material de pesquisa
permitiu ao antropologo desvendar no conceito
de cativeiro, primariamente, uma nog¢éo biblica
—tal como aparece no Velho Testamento e como
¢ retomada, sobretudo, por Sdo Paulo —, cujo
sentido era referencial para o pensamento dos
grupos camponeses € para a sua interpretagdo
de experiéncias vividas. Efetivamente, os dados
analisados indicam que a imagem do cativeiro
era mais que uma simples analogia, superando
o evento imediato e remetendo-se a “uma ‘cultu-
ra biblica’ num sentido forte, que vai além do
mero recurso instrumental a termos e expres-
sOes, e atinge o nivel das crengas e atitudes
pessoais” (Velho, 1995, p. 16). A constatagdo
de Velho ¢ bastante pertinente nesta reflexao,
porque mostra ndo apenas uma dimensao alego-
rica da tradi¢@o religiosa judaico-cristd, mas a
sua forca e vigéncia no pensamento popular
“laico”. No rastro das categorias sociais de cati-
veiro e liberdade, assim como das figuras asso-
ciadas a elas, como a de besta-fera — usadas
para expressar situacdes em diversos contex-
tos —, Velho conclui que essas nogdes derivam
de um fundo simbolico comum: a cultura biblica,
que é evocada como matriz significativa da vida
cotidiana.

Outro contexto que ajuda a pensar a pre-
senga religiosa no mundo laico € o das utopias
sociais e, em particular, das que se projetam
como expectativas milendrias ou escatologias
de um fim ultimo da historia. Essas escatologias
tém sido tema de diversos sistemas de pensa-
mento e de movimentos sociais religiosos ou
laicos (Barabas, 1986). Jean Delemau (1997),
que documenta a histéria das utopias e dos
milenarismos no Ocidente, sublinha que, a
despeito de constituirem diferentes versdes e
das distancias de época e contexto, em todas as
escatologias prevalece uma base comum: o mito
religioso do paraiso evocando elementos simbo-
licos bastante internalizados, i.e., o mundo final
e eterno de felicidade, a abundancia, o reino da
justica e, em geral, o bem-estar coletivo. Isso
apontaria, em sintese, para a “nostalgia do
paraiso perdido”, que se prolonga e recria por
meio da historia. Destarte, como assinala Dele-
meau: “[...] modernidade ¢ milenarismo nao sao
necessariamente excludentes” (Delemeau, 1997,

p. 13). Ora, a nostalgia do paraiso, no mundo
laico, converte-se em renovada expressdo de
esperancga e busca de novos paraisos terrenos,
edificados pelos homens, que conservam, porém,
os ideais nutridos pelo mito originario. Duas
categoricas interpretacdes dessa utopia social
estdo representadas pela idéia de progresso e
de comunismo. Aquela comega a ser delineada
no século XVII, ganhando amplo espaco no
periodo das luzes. No século XX, esta presente
em todos os ambitos, invadindo o pensamento
ocidental e configurando-se como um de seus
principais tracos. Nesse sentido, a “esperanca
milenarista de uma comunidade feliz, por muito
tempo minoritaria e marginal, torna-se um dos
motores da civilizagdo, ora conservando seus
aspectos religiosos, ora laicizando-se” (Dele-
meau, 1997, p. 285). Por outro lado, 0 comunismo
¢é cimentado sobre a sentenca radical da historia:
“A acdo do proletariado suprimira a exploragdo
do homem pelo homem e o enigma da historia
sera resolvido” (Marx, 1959 apud Delemeau,
1997, p. 322). Assim, com a superagdo da
exploragdo — por meio da luta revolucionaria —,
se passaria ao comunismo, i.e., a0 “novo
paraiso”, que se projeta como desenvolvimento
livre de cada homem e mulher, para além da
propriedade privada e da repressdo social:

Marx recolhe e continua um dos grandes mitos
escatologicos do mundo asiano-mediterraneo,
a saber: o do grande papel redentor do Justo,
cujos sofrimentos sdo chamados a mudar o
estatuto ontologico do mundo. Com efeito, a
sociedade sem classes de Marx ¢ a desapari¢ao
das tensdes historicas encontram seu mais
exato precedente no mito da Idade de Ouro,
que, segundo muitas tradi¢des, caracterizam o
comeco ¢ o fim da historia. [...] inclusive ¢é
significativo que Marx volta a esperanga
escatologica judaico-crista do fim absoluto da
historia. (Eliade, 1983, p. 173-174)

Portanto, se esses arrazoados fazem senti-
do, estar-se-ia afirmando ndo somente a existén-
cia de rastros do religioso no mundo laico, mas,
sobremaneira, que estes tém uma incidéncia
determinante na vida social, a medida que
ajudam a construir uma visdo de mundo e
orientar a a¢do dos individuos nele — como no
caso da “cultura biblica” como referéncia de
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significado para a interpretacdo da experiéncia
cotidiana, ou no caso do mito do paraiso confi-
gurando sistemas de pensamento social e aju-
dando a construir o sentido do futuro. Essa
influéncia do religioso, por sua vez, vai além das
aparéncias, do que ¢ expresso e do que € tido
como consciente. Ou seja, assim como no mundo
campongs, apreendido por Velho, o religioso pode
ser visto como algo relativamente recorrente ou
caracteristico da populacdo de tradi¢do catdlica,
ndo parece estranho pensar o papel ativo do
religioso também aqui — no marxismo e nas
organizagdes comunistas, em que o religioso ¢
desconsiderado por ser um espago “laico” e,
sobretudo, rejeitado por principio, uma vez que
a religido ¢ entendida como “6pio do povo”.
Todos esses aspectos estdo, finalmente, indi-
cando a persisténcia da tradi¢ao religiosa na
sociedade ocidental como fonte de significado,
que se recria no tempo — efetivamente, sao mais
de vinte séculos de historia, de contextos espe-
cificos, de culturas e de tantas particularidades,
inclusive de fortes embates acerca das idéias
da modernidade e do marxismo. Ora, em que
se fundamenta a forca do religioso? O que faz
o religioso permanecer fonte de significado no
mundo laico contemporaneo?

Seguindo a orientagdo hermenéutica,?
partir-se-ia de um lugar-comum: toda agéo
humana ¢ portadora de sentido. Como assinala
Suzane Langer (1942, p. 51), “[...] somos animais
simboblicos, que permanentemente estamos
traduzindo experiéncias em simbolos”. Essa
noc¢do faz surgir um aspecto importante no

2. A hermenéutica ¢ um método de conhecimento que se
fundamenta na interpretagdo. Suas origens historicas
remotam aos gregos, sendo sua heranga apropriada na mo-
dernidade pelo filosofo alemao Dilthey, que a aplicou a
filosofia da cultura e da histéria. Dessa fonte tém bebido
importantes correntes de pensamento filosofico e social
(Heidegger, Weber, Ricoeur, Gadamer etc). A antropologia
também recebe sua influéncia, particularmente com a cor-
rente conhecida como “Antropologia Interpretativa”,
surgida nos anos de 1960, cujo expoente maximo ¢ Clifford
Geertz (Oliveira, 1997). Fundamenta-se no principio da
sutileza, i.e., na capacidade de traspassar o sentido superfi-
cial para chegar ao sentido profundo. Seu marco de inter-
pretagdo corresponde a trés eixos: o texto (com o significa-
do que envolve e veicula), o autor e o intérprete. Assim, o
sujeito, as suas intencgdes e os significados da agdo constitu-
em os componentes que demarcam essa perspectiva, que,
como sublinha Oliveira (1997), faz parte da tradi¢do de
pensamento intelectualista em que a cultura — o simbolico —
¢ o centro de interesse.

46

horizonte, qual seja, ndo existiria uma natureza
ontologica ou estrutural® colocando a religido em
um patamar diferente ao de qualquer outra agao
humana, igualmente portadora de sentido. A
singularidade do religioso estaria dada em outro
plano, o do contetdo, do tipo de significados que
configura e evoca. Nesse sentido, a perspectiva
weberiana mostra-se de modo particular perti-
nente, porque fornece as bases para entender a
acdo significativa da religido e seu papel no
mundo social. A argumentagdo do autor esta
centrada na compreensao da historia da socie-
dade ocidental e, em especial, das raizes do
capitalismo, indicando que as causas estruturais
ndo sdo suficientes para explicar esse fato social,
e que ha um “algo” impulsionando a acdo; este
diz respeito as disposi¢des dos sujeitos para
“adotar uma atitude racional”, uma atitude
essencial para o sucesso do capitalismo. Aqui
visualizam-se dois elementos-chave: primeiro, as
“atitudes” e as “disposi¢des” sdo essenciais para
a a¢do humana e, segundo, a religido desem-
penha um papel importante na formagao delas.

Com base nessas nogdes, Geertz (1978)
propde uma analise sobre o sentido da religido,
voltando-se para a sua dimensao simbolica e a
sua relevancia na acdo social. Para Geertz, o
religioso se torna guia da agdo, dizendo aos
individuos tanto o que ¢ o mundo, quanto como
devem agir nele: “[...] os simbolos religiosos sao
sentidos como uma sintese do que se conhece
sobre o modo de ser do mundo, sobre a quali-
dade da vida emocional e da maneira como as
pessoas se devem comportar enquanto estao no
mundo” (Geertz, 1978, p.118). Nesse sentido, o
diferencial do religioso estaria em sua capaci-
dade de sintese — das distintas dimensdes
humanas — e na intensidade com que impulsiona
a acdo, porque, embora outros referentes simbo-
licos — a ciéncia, por exemplo — sejam também
guias do agir, a religido teria um “algo a mais”
precisamente na poténcia que desencadeia. Nas
palavras de Geertz: “A religido ¢ um sistema de

3. Esse aspecto firma uma importante diferenga com outras
perspectivas, como o estruturalismo, que concebem logicas
ou estruturas subjacentes organizando a a¢cdo humana. Como
no caso de Eliade (1964), que considera a religido como
uma estrutura essencial da consciéncia, um arquétipo ideal
que perpassa a historia; assim, nas sociedades modernas, a
religido ndo tem desaparecido, s6 se tem “‘ocultado’ nas
trevas do inconsciente” dos homens nao-religiosos.
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simbolos que obra para estabelecer vigorosos,
penetrantes e durdveis estados animicos e
motivagoes”’ (Geertz, 1978, p. 89, grifo meu).

Torna-se necessario fazer algumas ponde-
ragdes. De acordo com Geertz, a cultura e, em
particular, a religido constituem modelos essen-
ciais do que ¢ o mundo e de como agir nele —
“modelo de” e “modelo para” —, que, se bem
mostram a poténcia inerente as construgdes
simbolicas, poderiam também anular a possi-
bilidade de recriagdo humana, porque produ-
ziriam “no mundo as realidades que esses
modelos do mundo social descrevem. Assumin-
do assim uma relagao de reflexo ou circulari-
dade, de complementaridade e mutuas sintonias”
(Sewell, 1999, p. 46). A critica € dirigida, ento,
atendéncia estatica desse modelo, uma vez que
parece perder de vista a atualizacdo das agdes
simbolicas; estas sempre correm o risco de ser
mudadas na acdo, tanto pelas circunstancias
historicas quanto pelo valor intencional/subjetivo
do seu uso pelos sujeitos ativos (Ortner, 1994;
Sewell, 1999). Nesse sentido, considero que a
perspectiva do antropdlogo, a despeito de ajudar
a compreender o valor simbolico da cultura
(neste caso dos simbolos religiosos), também
limita a compreensao de sua dindmica. Esta, aqui,
mostra-se fundamental, haja vista o contexto
contemporaneo da sociedade ocidental que ora
apresento, permeado por didlogos, cruzamentos,
sincretismos, entre o registro religioso e o laico.
Como entender, entdo, a mudanca histdrica —
novas configura¢des — e, a0 mesmo tempo, a
permanéncia de certos significados alimentando
a acdo social?

Com efeito, varios elementos tém de ser
levados em conta. O primeiro deles refere-se a
percepcao dos processos sociais como formas
nao-direcionadas nem baseadas em fundamento
algum, o que abriria também a possibilidade de
atualizacao de certos significados e/ou tradigdes
(se ndo existisse essa possibilidade também
cairiamos num tipo de essencialismo do mesmo
que se esta questionando). O segundo elemento
diz respeito a compreensdo das referéncias
religiosas como algo que ndo corresponde a
natureza intrinseca da religido, mas a alguns
referentes da tradi¢do religiosa — o mito da
Queda e o do Paraiso, por exemplo. O terceiro
refere-se, enfim, ao porqué de certos referentes

se manterem como fonte de significado. Aqui
poder-se-ia recorrer a analise de Ricoeur, que
disse ao respeito: “[...] o significado de um
importante evento vai para além, supera, trans-
cende as condigOes sociais de sua produgdo e
pode ser reatualizado em novos contextos
sociais. Sua importancia € sua relevancia duravel
e, em alguns casos, sua relevancia onitemporal”
(Ricoeur, 1984, apud Velho, 1995, p. 34). Ainda
mais, voltaria a Geertz — também a Weber —
para apoiar-me no argumento sobre o poder do
simbolico e afirmar que esses “eventos impor-
tantes” sdo procedentes de contextos religiosos
cuja linguagem simbolica tem alta capacidade
de sintese e grande forga de significado para a
acdo, que se transforma finalmente em uma
“relevancia duravel”.

%

Finalmente, sem pretender esgotar a
discussdo, por demais complexa, gostaria de
fazer as ultimas consideragdes. Ao longo desta
reflexdo, algumas constatagcdes apontaram, em
primeiro lugar, para a existéncia do religioso no
mundo laico; e, em segundo lugar, para a sua
vitalidade na vida social. Ademais, a sua forca
simbolica estaria na disposi¢do para criar
estados animicos e dinamizar os homens. Porém,
parece-me que isso ndo chega a tocar profunda-
mente aquilo que envolve de “mistério” o
religioso. Essa intuigdo procedia das palavras
de Durkheim sobre o sagrado: “fonte de energia”
imersa nas profundezas da experiéncia emotiva
(do coletivo), que se reverte, a0 mesmo tempo,
em forca criadora do social. Nao obstante o
determinismo dado ao social, essa compreensao
parecia fornecer uma chave de interpretagdo
importante. Essa chave consistia no valor dado
a experiéncia emotiva, colocando a énfase do
religioso, tanto na dimensao humana da emoti-
vidade quanto no seu aspecto vivencial, pratico.
Ora, o que havia de especial nesse sentido do
emotivo?

Outras leituras (Ricoeur, 1978; Soares,
1990; Ortner, 1994; Hervieu-Leger, 1997) mos-
travam igualmente, por um lado, a exaltacdo do
emotivo e, por outro, unida a ela, uma linguagem
basicamente irracional, voltando “a enorme
carga de sentido contida em ‘simbolos’ pré-
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racionais como os que contém a Biblia” (Ricoeur,
1978). Mais que racionaliza¢des, essa linguagem
provocaria sensagdes, emogdes, sentimentos,
formas evidentemente vivenciais que afetam o
ser em sua dimensao corpérea, instintiva, afetiva
e, por que no, total. Nesse caminho, encontrei
interessante aproximagao, em alguns aspectos,
com a proposta de Otto Rudolf (1992), que
define o sagrado com base na nog¢ao de
experiéncia, porém, a diferenga de Durkheim,
essa experiéncia ndo ¢ coletiva, mas subjetiva,
individual. Ela é, entdo, uma experiéncia do
emocional, dos sentimentos que se produzem no
contato com o divino — o sentimento de espanto
diante do poder supremo do divino ¢ o de
fascinans pela perfeicdo —, por meio de formas
de expressdo de natureza eminentemente “irra-
cional” — segundo o autor, ai esta a forga do
religioso. Por outro lado, a aproximagdo com a
perspectiva de Ricoeur (1978) foi-me util em
relacdo ao modo como o autor percebe que nos
“simbolos pré-racionais” da Biblia est4 “o segre-
do da condig¢@o humana”. Ou, nas palavras de
Velho (1995, p. 38), na “cultura biblica”, haveria
“uma abertura as aporias da existéncia ¢ a
questdo que o ser supoe”. Ou seja, esses signi-
ficados profundos, il6gicos e emocionais consti-
tuiriam linguagem de acesso ao sentido existen-
cial do Ser. Em sintese, todas essas abordagens
me indicaram, por fim, que provavelmente essa
“caixa-preta” estava ai, na tentativa dos autores
de apontar para o carater irracional, emotivo e
profundo do religioso afetando o ser em sua
dimensao vivencial; talvez nisso estivesse
precisamente a forca que o transcende, seja
como movimento criador do social (Durkheim),
como transformagdo do individuo no contato
com o divino (Rudolf), ou como revelagdo da
condi¢@o humana (Ricoeur). Destarte, resta-me
sugerir que a presenca do religioso no mundo
laico da-se por causa dessa forga criadora, que
mobiliza o homem em sua dimensao existencial/
subjetiva e em sua dimensao social e historica.
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