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DITORIAL

Acompanhando as tendéncias e as perplexidades que povoam a transi¢ao
para 0 novo milénio, o tom reflexivo perpassa de vérias maneiras os artigos
publicados neste nimero de Religido e Sociedade.

Iniciamos com a tradugdo de um texto recente de Peter Berger, conhecido
e bem reconhecido sociélogo da religido. Berger procura caracterizar alguns
movimentos religiosos ressurgentes, com destaque para o islamismo e o protes-
tantismo, e trata de especular sobre o lugar e o papel da religido no cenério
mundial atual. Neste trabalho, o Berger de hoje interpela o Berger que se
tornou um “classico”. Ou seja, questiona a chamada “tese da secularizagao”. E
neste didlogo que também se situa o segundo artigo deste nimero da Revista,
no qual Cecilia Mariz comenta a obra de Peter Berger e vai ao ponto: explora
as relagbes entre o artigo que estamos publicando e aquelas que sustentam
escritos anteriores do mesmo autor. Mariz, que teve Berger como orientador de
tese, aponta continuidades e descontinuidades na obra do mestre e, sobretudo,
deixa um convite a reflexdo mais profunda sobre o lugar e a forga dos valores
nas andlises produzidas pelos cientistas sociais.

Nos demais artigos, o convite a reflexdo sobre os paradoxos inerentes ao
trabalho de observagdo e anidlise cientifica do fendmeno religioso manifesta-se
de maneira explicita e deliberada. Joanildo Burity escreve sobre uma situagio
de crise de paradigmas, sugerindo que, longe de frustrar o estudo da religido,
esta situagdo propicia oportunidades para experimentagdes e conjugagdes pro-
dutivas para as ciéncias sociais. Marcelo Camurga, por sua vez, escolheu como
ponto de partida a avaliagdo recente da bibliografia sociolégica e antropolégica
sobre religiao no Brasil, realizada por Anténio Fldvio Pierucci e publicada pela
ANPOCS. O que o autor nos propde é uma reflexdo sobre pardmetros e escolhas
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presentes neste balango. Por fim, também retomando a relagao entre produgao
cientifica, intengdes valorativas e dindmicas sociais, Emerson Giumbelli exami-
na, com propdsitos criticos, tipologias e classificagdes elaboradas nas tltimas
décadas sobre o protestantismo brasileiro.

A secdo de resenhas traz avaliagdes sobre dois livros aparentados por sua
temética. Trata-se de livros que se debrugam sobre as religiosidades “Nova Era”,
elas mesmas uma das marcas das “novidades” no campo religioso atual, que tém
exigido a reavaliagio de conceitos dualistas e de abordagens lineares. Leila
Amaral e Pablo Semén encarregam-se da tarefa.

Como sempre, os artigos deste niimero, em conjunto ou individualmente,
sdo passiveis de muitas leituras. Porém, a referéncia a tese da secularizagao —
cujo 4mago reside na teorizagdo sobre o retraimento da religido no contexto do
mundo moderno — se destaca. Certamente, nio se trata simplesmente de refutar
ou de corroborar a tese da secularizagio, mas sim de refletir acerca de seus
multiplos efeitos sobre a prépria abordagem cientifica ocidental que a produziu
e dividiu o mundo entre “religioso” e “ndo religioso”. Como demonstra Mariz
em seu artigo, as contribuicbes de ontem e de hoje de Berger nio podem ser
traduzidas em uma pergunta simplista e reducionista: a favor ou contra a tese
da secularizagdo! Também os artigos de Burity, Camur¢a e Giumbelli sdo leitu-
ras que, sem invalidar vetores de secularizagdo, apresentam outras possibilida-
des de debate e pontos de observagio.

Se é verdade que o cristianismo perde espaco no mesmo Ocidente que
o originou, quer no plano da influéncia institucional, quer no plano de uma
légica social abrangente, isto ndo diminui a demanda de reflexio sobre os
lugares da religiado no mundo moderno. Examinar hoje os contetidos e os efeitos
da “tese da secularizagao” é, talvez, uma boa via para estabelecer nexos entre
categorias fundamentais do pensamento sociolégico que o passado nos legou e
os desafios de compreensio do presente. E, ao mesmo tempo, ao enfocar as
virtualidades histéricas e rearranjos culturais, evitar os famosos “profetismos

sociol6gicos”. O debate continua e esperamos que ele anime os leitores de
Religigo e Sociedade.



DESSECULARIZACAO DO MUNDO:
UMA VISAO GLOBAL

Peter Berger

Haé alguns anos, o primeiro volume resultado do assim chamado Projeto
Fundamentalismo aterrisou em minha mesa. O Projeto Fundamentalismo era
generosamente financiado pela Funda¢io MacArthur, e dirigido por Martin
Marty, o famoso historiador do campo eclesial da Universidade de Chicago.
Alguns intelectuais dos mais respeitados participaram do projeto, e de modo
geral os resultados publicados sdo de excelente nivel. Mas deparar-se com aque-
le primeiro volume proporcionou-me a tal “experiéncia aha!”. O volume sobre
minha mesa era muito grande, um “livro bomba”, do tipo que podia causar
grandes danos. E perguntei-me por que a Fundagdo MacArthur dedicaria vérios
milhdes de délares para apoiar uma pesquisa internacional sobre fundamentalistas
religiosos.

Ocorreram-me duas respostas. A primeira era 6bvia e ndo muito interes-
sante. A MacArthur é uma organizagdo muito progressista, e considera o
fundamentalismo anti-progressista; entdo o projeto tratava de conhecer os ad-
versdrios. Mas existe também uma resposta mais interessante. O
“fundamentalismo” é visto como um fendémeno estranho, de dificil compreensao;
o objetivo do projeto era se aprofundar nesse mundo estranho e torna-lo mais
compreensivel. Mas para quem? Quem acha estranho esse mundo!? A resposta a
essa pergunta era facil: pessoas com as quais a. Fundagdo MacArthur geralmente
dialoga, como professores das universidades de elite nos Estados Unidos. E entio
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aconteceu a “experiéncia aha!”. A preocupagdo que deve ter levado a esse
projeto baseava-se numa percepgdo invertida do mundo, segundo a qual o
“fundamentalismo” (o qual, afinal, se refere geralmente a qualquer tipo de
movimento religioso exaltado) é algo raro e dificil de explicar. Porém, um olhar
para a histéria ou no mundo contemporineo mostra que raro ndo é o préprio
fendbmeno mas o conhecimento dele. O fenémeno de dificil compreensio nio
sa0 os mullahs iranianos e sim os professores universitirios americanos — vale a
pena um projeto de milhdes de délares para tentar explicar isso!

Equivocos da teoria da secularizacao

Argumento ser falsa a suposi¢io de que vivemos em um mundo secula-
rizado. O mundo de hoje, com algumas excecdes que logo mencionarei, é tido
ferozmente religioso quanto antes, e até mais em certos lugares. Isso quer dizer
que toda uma literatura escrita por historiadores e cientistas sociais vagamente
chamada de “teoria da secularizagdao” estd essencialmente equivocada. Em tra-
balhos anteriores, contribui para essa literatura. Eu estava em boa companhia —
a maioria dos socidlogos da religido tinha opinides semelhantes, e nés tinhamos
boas razdes para afirmé-las. Algumas das obras produzidas ainda se sustentam.
(Como gosto de dizer a meus alunos, a vantagem em ser cientista social em vez
de filésofo ou teélogo é que podemos nos divertir tanto quando nossas teses sao
refutadas quanto quando sdo confirmadas!)

Ainda que a expressdo “teoria da secularizagdo” se refira a trabalhos dos
anos 1950 e 60, a idéia central da teoria pode ser encontrada no Iluminismo.
A idéia é simples: a moderniza¢io leva necessariamente a um declinio da re-
ligido, tanto na sociedade como na mentalidade das pessoas. E é justamente
essa idéia central que se mostrou estar errada. Com certeza, a modernizagao
teve alguns efeitos secularizantes, em alguns lugares mais do que em outros.
Mas ela também provocou o surgimento de poderosos movimentos de contra-
secularizagdo. Além disso, a secularizagio a nivel societal nao estd necessaria-
mente vinculada a secularizagdo a nivel da consciéncia individual. Algumas
institui¢des religiosas perderam poder e influéncia em muitas sociedades, mas
crengas e praticas religiosas antigas ou novas permaneceram na vida das pesso-
as, as vezes assumindo novas formas institucionais e as vezes levando a grandes
explosdes de fervor religioso. Inversamente, instituigoes religiosamente identificadas
podem desempenhar um papel social ou politico mesmo quando muito poucas pes-
soas confessam ou praticam a religido que essas instituigdes representam. Para dizer
o minimo, a relagdo entre religiio e modernidade é bastante complicada.

A tese de que a modernidade leva necessariamente ao declinio da reli-
gidao é, em principio, “valorativamente neutra”; isto é, pode ser afirmada tanto
por aqueles que acham que isso é bom quanto por aqueles que acham que é
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muito ruim. A maioria dos pensadores do [luminismo e a maioria das pessoas de
espirito progressista desde entdo tenderam a pensar que a secularizagio é po-
sitiva, pelo menos na medida em que elimina fendmenos religiosos “atrasados”,
“supersticiosos” ou “reaciondrios” (o residuo religioso expurgado dessas caracte-
risticas negativas ainda pode ser considerado aceitdvel). Mas pessoas religiosas,
inclusive aquelas com crengas muito tradicionais ou ortodoxas, também salien-
tam o vinculo entre modernidade e secularizagio, e o lamentam profundamente.
Entéo, alguns erigiram a modernidade como inimigo a ser combatido sempre que
possivel. Ao contrdrio, outros véem a modernidade como uma espécie de visio
de mundo invencivel & qual crengas e praticas religiosas devem adaptar-se. Em
outras palavras, rejeicdo e adaptagao sao duas estratégias possiveis para as comu-
nidades religiosas em um mundo visto como secularizado. Como sempre ocorre
quando estratégias fundam-se em percepgdes errdneas do terreno, ambas estra-
tégias tém apresentado resultados muito duvidosos.

E possivel, claro, rejeitar teoricamente qualquer idéia ou valor moderno,
mas fazer tal rejeicdo valer na vida das pessoas é muito mais dificil. Isso requer
uma das duas estratégias seguintes. A primeira é uma revolugdo religiosa. Tenta-
se dominar uma sociedade como um todo e torna-se obrigatéria para todos uma
religido contra-moderna — atitude dificil na maioria dos pafses do mundo con-
temporineo (Franco tentou e fracassou na Espanha; os mullahs ainda tentam no
Ird e alguns outros paises.) E isso tem a ver com a modernizagdo, que engendra
sociedades muito heterogéneas e um salto quantitativo na comunicagio
intercultural, dois fatores que favorecem o pluralismo e ndo favorecem o esta-
belecimento (ou restabelecimento) de monopélios religiosos. A outra maneira
possivel de provocar a rejeicio a idéias e valores modernos na vida dos indivi-
duos é criar subculturas religiosas destinadas a evitar as influéncias da sociedade
circundante. E uma possibilidade algo mais promissora do que a revolugdo re-
ligiosa, mas também é repleta de dificuldades. A cultura moderna é uma forga
muito poderosa, e é necessirio um esforgo imenso para conservar enclaves com
um sistema de defesa hermético. Veja o caso dos amish na Pensilvinia ou dos
judeus hassidicos em Williamsburg, no Brooklyn.

E interessante observar que a teoria da secularizagio também foi refutada
pelos resultados de estratégias de adaptagdo utilizadas por institui¢des religiosas.
Se vivéssemos realmente num mundo altamente secularizado, poderiamos espe-
rar que as instituigdes religiosas sobrevivessem na medida em que se adaptassem
a secularizagiio; essa tem sido a suposigio empfrica das estratégias de adaptagio.
Mas o que ocorreu, de modo geral, é que as comunidades religiosas sobrevive-
ram e até floresceram na medida em que ndo tentaram se adaptar as supostas
exigéncias de um mundo secularizado. Simplificando: experimentos com religido
secularizada geralmente fracassaram; e movimentos religiosos com crengas e
praticas saturadas de sobrenaturalismo reacionério (do tipo completamente ina-
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ceitdvel em respeitosos departamentos universitarios) foram amplamente bem
sucedidas.

Igreja Catélica versus modernidade

A luta com a modernidade na Igreja Catélica ilustra bem as dificuldades
das vdrias estratégias. Na esteira do Iluminismo e de suas muiiltiplas revolugoes,
a reagdo inicial da Igreja foi de rejei¢do militante e logo desafiadora. Talvez o
momento mais magnifico desse desafio tenha ocorrido em 1870, quando o Con-
cilio Vaticano I proclamou solenemente a infalibilidade do Papa e a concepgio
imaculada de Maria, literalmente ante o Iluminismo prestes a ocupar Roma
encarnado no exército de Vitor Emanuel 1. (O desdém era mituo. Quem ji
visitou em Roma o monumento aos Bersaglieri — unidade de elite do exército
que ocupou a Cidade Eterna em nome do Risorgimento italiano — pdde verificar
que a estdtua herdica com uniforme dos Bersaglieri estd colocada de modo que
seu traseiro esteja dirigido precisamente na dire¢do do Vaticano.)

O Concilio Vaticano II, quase cem anos mais tarde, mudou consideravel-
mente essa postura de rejeigdo, guiado pela nogao de aggiornamento e arualizan-
do a lIgreja, isso é, colocando-a em harmonia com o mundo moderno. (Lembro-
me de haver perguntado a um teélogo protestante o que ele pensava que iria
acontecer no concilio — isso antes que este se reunisse; ele respondeu que ndo
sabia mas que tinha certeza de que ndo iam ler a ata da dltima reuniio!)
Imaginava-se que o Vaticano II abriria janelas, especificamente as janelas da
subcultura catélica que se construira apés ter ficado claro que ndo era possivel
reconquistar a sociedade inteira. Nos Estados Unidos essa subcultura impressi-
onava até um passado muito recente. O problema com abrir janelas é que nio
se pode controlar 0 que entra, e muita coisa entrou — de fato, todo o mundo
turbulento da cultura moderna — que muito perturbou a Igreja. Sob o atual
pontificado a Igreja tem trilhado uma rota nuangada entre a rejei¢io e a adap-
tagdo, com resultados variados segundo os paises.

Aqui talvez seja um bom lugar para mencionar que minhas observagoes
pretendem ser “valorativamente neutras”; quer dizer, estou tentando analisar
o cendrio religioso atual objetivamente. Durante este trabalho, deixei de
lado minhas préprias crengas religiosas. Como socidlogo da religido, acho
provdvel que Roma tenha sido obrigada a puxar as rédeas, tanto a nivel de
doutrina como de préticas, na esteira das perturbagdes institucionais que se
seguiram ao Vaticano II. Isso porém ndo implica de modo algum em conce-
der aprovagdo teolégica ao que estd ocorrendo atualmente na Igreja Caté-
lica. Alids, se fosse catélico, eu teria bastante receio a propésito desses
desenvolvimentos. Mas sou um protestante liberal (liberal quanto a religido,
ndo quanto a orientagdo politica) e ndo tenho interesse existencial imediato
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no que estd acontecendo no interior da comunidade catélica. Falo aqui como
soci6logo, e para isso tenho certa competéncia; de teologia, nio estou credenciado
a falar.

O cenario religioso global

Na cena religiosa internacional, sio os movimentos conservadores, orto-
doxos ou tradicionalistas que estdo crescendo em quase toda parte. Esses mo-
vimentos sdo justamente aqueles que rejeitaram o aggiornamento & modernidade
tal como € definida pelos intelectuais progressistas. Inversamente, as instituigdes
e os movimentos religiosos que muito se esforcaram para ajustar-se ao que véem
como modernidade estdo em declinio em quase toda parte. Nos Estados Unidos
isso foi muito comentado, e exemplificado pelo declinio das denominagdes pro-
testantes tradicionais e o crescimento concomitante do evangelismo'. E os Es-
tados Unidos nao sdao absolutamente uma excegao.

Nem ¢é excecdo o protestantismo. O impulso conservador na Igreja Caté-
lica sob Joao Paulo II produziu frutos tanto em nimero de conversdes como no
entusiasmo renovado entre catélicos de origem, especialmente em paises nio-
ocidentais. Apés o desmembramento da Unido Soviética, ocorreu um notéavel
renascimento da Igreja Ortodoxa na Rdissia. Os grupos judeus que mais cres-
cem, tanto em lIsrael como na didspora, sdo ortodoxos. Houve surtos igualmente
vigorosos de religido conservadora em todas as outras grandes comunidades
religiosas — islamismo, hindufsmo, budismo — assim como movimentos de
renascimento em comunidades menores (como o xintoismo no Japao e o sikhismo
na India). Esses desenvolvimentos diferem muito quanto a suas conseqiiéncias
sociais e politicas, mas tém em comum a inspiracdo inequivocadamente religiosa.
Logo, vistos em conjunto, mostram a falsidade da idéia de que modernizagao e
secularizagdo sdo fendmenos aparentados. No minimo, demonstram que a contra-
secularizagio é um fendmeno ao menos tio importante no mundo contempori-
neo quanto a secularizagéo.

Tanto na midia como em publicagdes académicas, esses movimentos sao
muitas vezes englobados na categoria “fundamentalismo”. Este ndo é um termo
feliz, ndo s6 porque carrega um tom pejorativo, mas também porque deriva da
histéria do protestantismo norte-americano, onde tem uma referéncia especifica
que acaba distorcida quando estendida para outras tradicoes religiosas. Assim
mesmo, o termo € sugestivo em se tratando de explicar os desenvolvimentos
mencionados acima: sugere uma combinagdo de virias caracteristicas, como
forte paixdo religiosa, um desafio ao que foi tido como o Zeitgeist, e uma volta
as fontes tradicionais de autoridade religiosa. Essas sio realmente caracteristicas
comuns que perpassam fronteiras culturais, que refletem a presenga de forgas
secularizantes, ji que devem ser entendidas como reagdo a essas forgas. (Neste
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sentido, pelo menos, pode se dizer que se mantém indiretamente algo da velha
teoria da secularizagdo.) Eu diria que essa interagdo de forgas secularizantes e
contra-secularizantes é um dos temas mais importantes para uma sociologia da
religido contemporinea, mas um tema amplo demais para ser debatido aqui.
Fago apenas uma observagdo: a modernidade, por razées muito compreensiveis,
solapa todas as velhas certezas; a incerteza € uma condigdo que muitas pessoas
tém grande dificuldade em assumir; assim, qualquer movimento (ndo apenas
religioso) que promete assegurar ou renovar a certeza tem um apelo seguro.

Diferengas entre movimentos florescentes

Se as caracteristicas comuns acima citadas sio importantes, uma anélise
do impacto social e politico dos vérios surtos religiosos também precisa conside-
rar seriamente as diferengas entre eles. Isso se torna claro quando se observam
os dois surtos religiosos provavelmente mais dindmicos do mundo atual, o
islamismo e o evangelismo; a comparagdo também enfatiza a impropriedade do
termo “fundamentalismo” se aplicado a ambos.

A explosao islamica, em razio de suas Gbvias ramificagdes politicas ime-
diatas, é melhor conhecida. No entanto, seria um erro sério vé-la apenas
através de uma Otica politica, pois é um impressionante renascimento de
compromissos enfaticamente religiosos. E tem um vasto alcance geogrifico,
envolvendo todos os pafses islamicos do norte da Africa ao sudeste da Asia.
Continua a ganhar convertidos, particularmente na Africa sub-saariana (onde
muitas vezes concorre cerradamente com o cristianismo). Estd ganhando
muita visibilidade em florescentes comunidades mugulmanas na Europa e
com muito menos amplitude na América do Norte. Em toda parte, propicia
a restauragdo nao somente das crengas islamicas mas de estilos de vida
marcadamente islaimicos, os quais de muitas maneiras confrontam direta-
mente as idéias modernas — como a relacdo entre religido e Estado, o papel
da mulher, c6digos morais do comportamento cotidiano e os limites da to-
lerAncia religiosa e moral. O ressurgimento islimico ndo se limita aos setores
menos modernizados ou “atrasados” da sociedade, como os intelectuais pro-
gressistas ainda gostam de pensar. Pelo contrdrio, é muito forte em cidades
com alto grau de modernizagio, e em alguns paises é particularmente visivel
em pessoas com educagao superior de modelo ocidental — no Egito e na
Turquia, por exemplo, muitas filhas de profissionais secularizados usam o véu e
outros paramentos do recato islimico.

Todavia, existem também fortes diferengas no interior do movimento.
Mesmo no Oriente Médio, coragdo do Isla, ha diferengas religiosas e politicas
importantes entre Os ressurgimentos sunita e xiita — o conservantismo islamico
tem significados muito diferentes, digamos, na Arabia Saudita e no Ird. Fora do
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Oriente Médio, as diferengas aumentam. Assim, na Indonésia, o maior pais
islimico do mundo, um movimento de renascimento muito poderoso, o Nudhat'ul-
Ulama, é confessadamente a favor da democracia e do pluralismo, exatamente
o oposto do que se considera geralmente “fundamentalismo” islimico. Quando
as circunstincias politicas o permitem, hd em muitos lugares vivas discussoes
sobre a relagdo do Isla com diversas realidades modernas, existindo profundas
divergéncias entre pessoas igualmente comprometidas com um Isla revitalizado.
No entanto, por motivos profundamente enraizados no d4mago da tradigdo, é
provavelmente correto afirmar que, no conjunto, o Isla tem tido dificuldades em
conciliar-se com as instituicdes modernas centrais, como o pluralismo, a demo-
cracia e a economia de mercado.

A explosdo evangélica ¢é igualmente impressionante por seu ambito, até
mais amplo geograficamente. Ela ganhou um nimero enorme de conversos no
Extremo Oriente — em todas as comunidades chinesas (inclusive, apesar das
fortes perseguigdes, na China continental), na Coréia do Sul, nas Filipinas, no
Pacifico Sul, na Africa sub-saariana (onde muitas vezes se sincretiza com ele-
mentos de religides tradicionais africanas), e parece que em partes da antiga
Europa comunista. Mas o sucesso mais notdvel ocorreu na América Latina;
estima-se que existam hoje entre 40 e 50 milhdes de protestantes evangélicos
ao sul dos Estados Unidos, em sua grande maioria protestantes de primeira
geragdo. O componente mais numeroso dentro da explosio evangélica € o
pentecostal, que combina ortodoxia biblica e uma moralidade rigorosa com uma
forma extdtica de culto e uma énfase na cura espiritual. Especialmente na
América Latina, a conversio ao protestantismo provoca uma transformagio
cultural — atitudes novas em relagao ao trabalho e ao consumo, um novo ethos
educacional e uma violenta rejeicio ao machismo tradicional (as mulheres tém
um papel chave nas igrejas evangélicas).

As origens dessa explosdo evangélica mundial estao nos Estados Unidos,
de onde safram primeiro os missiondrios. Mas é muito importante compreender
que, em toda parte e principalmente na América Latina, esse novo evangelismo
é totalmente nativo e ndo mais dependente do apoio de correligiondrios norte-
americanos — alids, os evangélicos latino-americanos tém enviado missiondrios
para as comunidades hispinicas dos Estados Unidos, onde ocorre uma leva
comparavel de conversoes.

Nio é preciso lembrar que o contetdo religioso dos renascimentos islamico
e evangélico sdo totalmente diferentes, assim como as conseqiiéncias sociais e
politicas (das quais falarei mais adiante). Mas os dois também diferem em outro
aspecto muito importante: 0 movimento isldmico ocorre principalmente em pa-
ises j@ mugulmanos ou entre imigrantes mugulmanos (como na Europa), en-
quanto o movimento evangélico cresce dramaticamente no mundo inteiro em
paises nos quais esse tipo de religido era antes desconhecido ou muito marginal.




16 ) Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(1): 9-23, 2001

Excegoes a tese da dessecularizagao

Quero repetir o que disse hd pouco: o mundo hoje é massivamente reli-
gioso, ndo é em absoluto o mundo secularizado que previam (com alegria ou
tristeza) tantos analistas da modernidade. Mas hd duas excegdes, uma delas
difusa, outra muito clara.

A primeira exce¢ao aparente ¢ a Europa — mais especificamente a Europa
a oeste do que se chamava a Cortina de Ferro (os desenvolvimentos nos antigos
paises comunistas sdo ainda pouco pesquisados e ndo estdo claros). Na Europa
Ocidental, principalmente, a velha teoria da secularizagdo parece estar valendo.
Com uma crescente modernizagdo, ocorreu um aumento nos principais indica-
dores de secularizagdo, tanto em relagdo as crengas expressadas (em particular
aquelas que se poderia chamar de ortodoxas em termos protestantes ou catéli-
cos) como, dramaticamente, em relagio ao comportamento eclesial — compa-
recimento a celebracdes, adesdo a cédigos de comportamento pessoal ditados
pela igreja (em particular quanto a sexualidade, & reproducdo e ao casamento),
recrutamento do clero. Esses fendomenos, hd muito observados nos paises do
norte do continente, rapidamente inclufram o sul apés a Il Guerra Mundial. E
assim que a Itdlia e a Espanha experimentaram um ripido declinio da religiao
institucional. Igualmente na Grécia, desmentindo os catélicos conservadores
que pretendiam que o Vaticano II teria provocado esse declinio. Existe hoje
uma euro-cultura massivamente secular e 0 que ocorreu no sul pode ser des-
crito (ainda que ndo explicado) pela invasio desses paises por aquela cultura.
Pode-se com fundamento predizer que haverd desenvolvimentos semelhantes na
Europa Oriental, precisamente segundo o grau de integragio dos paises do Leste
a nova Europa.

Ainda que ndo se discutam esses fatos, alguns trabalhos recentes no
campo da sociologia da religido, em particular na Franga, no Reino Unido e na
Escandindvia, tém questionado o termo “secularizagdo” quando aplicado a esses
desenvolvimentos. Dados mostram vivas remanescéncias religiosas, geralmente
de natureza cristd, a despeito do amplo distanciamento em relagdo as igrejas
organizadas. Assim, uma mudanga no lugar institucional da religido, mais do
que a secularizacdo, definiria com maior precisio a situacdo da Europa. Aliés,
a Europa é bastante diferente do resto do mundo, principalmente dos Estados
Unidos neste aspecto. Um dos enigmas mais interessantes na sociologia da
religido é por que os norte-americanos sio tdo mais religiosos e também mais
eclesialmente religiosos do que os europeus.

A outra excecéo a tese da dessecularizagdo é menos ambigua. Existe uma
subcultura internacional composta por pessoas de educagdo superior no modelo
ocidental, em particular no campo das humanidades e das ciéncias sociais, que
¢é de fato secularizada. Essa subcultura é o vetor principal de crengas e valores
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progressistas e iluministas. Embora seus membros sejam relativamente pouco
numerosos, sdo muito influentes, pois controlam as instituigdes que definem
“oficialmente” a realidade, principalmente o sistema educacional, os meios de
comunicacdo de massa e os niveis mais altos do sistema legal. Sio notavelmente
semelhantes em todo o mundo atual, e assim tém sido hd muito tempo (ainda
que, como vimos, também haja dissidentes dessa subcultura, especialmente nos
paises mugulmanos). De novo, lamentavelmente, ndo posso especular sobre a
razio das pessoas com esse tipo de educagio serem tio propensas & seculariza-
¢ao. Limito-me a sugerir que temos aqui uma cultura de elite globalizada.

Entdo, em cada pais, os surtos religiosos tém uma fei¢io fortemente po-
pular. Para além das motivagdes puramente religiosas, sio movimentos de pro-
testo e de resisténcia contra uma elite secular. A assim chamada cultura da
guerra nos Estados Unidos compartilha fortemente essa caracteristica. Noto,
alids, que a plausibilidade da teoria da secularizagio muito deve a essa subcultura
internacional. Quando viajam, os intelectuais geralmente transitam por circulos
de intelectuais, isto €, pessoas que se parecem muito com eles mesmos. Podem
facilmente incorrer no erro de pensar que essas pessoas refletem o conjunto da
sociedade que estdo visitando, o que naturalmente é um grande engano. Pense
num intelectual da Europa Ocidental entretendo-se com colegas da Universi-
dade do Texas: ele pode pensar que estd em casa. Depois, pense no mesmo
intelectual tentando dirigir em meio ao engarrafamento de domingo pela manha
no centro de Austin — ou, Deus o livre! — ligando o radio do carro! O que
acontece entdo é uma forte dose daquilo que os antropélogos chamam de cho-
que cultural.

A religiao resssurgente: origens e perspectivas

Depois desse tour d’horizon um pouco corrido pelo cendrio religioso global,
vejamos algumas questdes colocadas para discussio neste conjunto de ensaios.*
Primeiro, quais sao as origens da ressurgéncia da religidqo em todo o mundo! Duas
respostas possiveis ja foram mencionadas. Primeiro, a modernidade tende a so-
lapar as certezas com as quais as pessoas conviveram ao longo da histéria. E uma
situagdo desconfortavel, intolerdvel para muitos, e os movimentos religiosos que
prometem certezas sdo atraentes. Segundo, uma visdo puramente secular da
realidade encontra seu principal lugar social numa cultura de elite, a qual,
previsivelmente, influencia muitas pessoas que ndo sio membros dessa elite
(inquietantemente em especial quando seus filhos sio submetidos a uma edu-
cagdo que ignora ou mesmo atenta diretamente contra suas crengas e valores).
Os movimentos religiosos com uma tendéncia fortemente anti-secular podem
entdo atrair pessoas com ressentimentos origiln'ados as vezes em motivagoes cla-
ramente nao-religiosas.
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Remeto-se, porém, a anedota com a qual comecei, sobre a fundagio
norte-americana preocupada com o “fundamentalismo.” De certa maneira, nao
hd o que explicar. Fortes sentimentos religiosos sempre existiram; o que € preciso
explicar é sua auséncia mais que sua existéncia. O secularismo moderno é um
fendbmeno muito mais intrigante do que todas essas explosdes religiosas — assim
como a universidade de Chicago é um tema mais interessante para a sociologia
da religido do que as escolas islimicas de Qom. Em outras palavras, os fendme-
nos aqui considerados de certo modo apenas servem para demonstrar a conti-
nuidade do lugar da religido na experiéncia humana.

Em segundo lugar, qual é a provdvel trajetéria futura dessa ressurgéncia re-
ligiosa? Dada a considerdvel diversidade de movimentos religiosos importantes
no mundo contemporineo, parece ndo fazer sentido arriscar um prognéstico
global. Predigoes, se alguém ousar fazé-las, serdo mais tteis se aplicadas a situ-
agdes muito mais pontuais. Mas uma predi¢do pode ser feita com certa seguran-
¢a: ndo hé razao para pensar que o mundo do século XXI serd menos religioso
do que o mundo atual. Uma minoria de soci6logos da religidao tem tentado
salvar a velha teoria da secularizagdo pelo que eu chamaria de tese da tltima
trincheira: a modernizagdo seculariza sim, e movimentos como o islAmico e o
evangélico representam a dltima trincheira de defesa da religidao, e nao podem
perdurar. Finalmente, o secularismo havera de triunfar, ou para dizé-lo de modo
menos educado, mullahs iranianos, pregadores pentecostais e lamas tibetanos
haverdo de pensar e agir como professores de literatura de universidades norte-
americanas. Acho essa tese particularmente muito pouco persuasiva.

Depois de fazer essa predigdo global — de que o mundo do préximo século
nao serd menos religioso do que o atual — deverei especular de modo muito
diferente quanto aos diversos segmentos do cendrio religioso. Por exemplo, eu
creio que os movimentos islimicos mais militantes terdo dificuldade em conser-
var sua postura atual em relagio & modernidade se conseguirem assumir o
governo de seu pais (parece que isso ji estd ocorrendo no Ird). Também acho
improvavel que o pentecostalismo, como existe hoje — principalmente entre
pobres e pessoas de baixo nfvel educacional — mantenha intocadas suas atuais
caracteristicas religiosas e morais, quando muitos de seus adeptos melhoram sua
posicdo na escala social (isso ja foi extensamente observado nos Estados Uni-
dos). Em geral, muitos desses movimentos religiosos estdo vinculados a forgas
néo-religiosas de um tipo ou de outro, e a rota futura dos primeiros serd pelo
menos em parte determinada pela rota dessas tltimas. Nos Estados Unidos, por
exemplo, o evangelismo militante percorrerd um caminho diferente no futuro se
algumas de suas causas forem bem sucedidas nas arenas politica e legal. Além
disso, na religido como em qualquer campo de atividade humana, as persona-
lidades individuais tém um papel muito maior do que aquele que lhes conce-
dem os cientistas sociais e os historiadores. Poderia ter havido uma revolugio
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islimica no Ira sem o aiatold Khomeini, mas provavelmente teria sido bastante
diferente. Ninguém pode predizer o surgimento de figuras carismiticas que irao
detonar poderosos movimentos religiosos em lugares inesperados. Talvez o pré-
ximo surto religioso nos Estados Unidos aconteca entre intelectuais pds-moder-
nos desencantados!

Em terceiro lugar, as religies ressurgentes diferem em sua critica da ordem
secular? Sim, claro, dependendo de seu sistema de crengas particular. O cardeal
Ratzinger e o Dalai Lama ficardo perturbados por aspectos diferentes da cultura
secular contempordnea. Mas ambos concordardo sobre a superficialidade de uma
cultura que tenta prescindir de qualquer ponto de referéncia transcendente; e
terdo boas razdes para assim pensar. O impulso religioso, a busca de um sentido
que transcenda o espaco limitado da existéncia empirica neste mundo, tem sido
uma caracteristica perene da humanidade (isto é uma afirmagio antropolégica,
e ndo teolégica — um filésofo agndstico ou mesmo ateu pode muito bem concor-
dar com ela). Seria necessério algo como uma mutagéo de espécie para suprimir
para sempre esse impulso. Naturalmente, os pensadores mais radicais do
[luminismo e seus mais recentes descendentes intelectuais tinham a esperanca
de que algo assim ocorresse. Até agora ndo aconteceu, € como argumentei, é
improvével que acontega num futuro previsivel. A critica ao secularismo comum
a todos os movimentos ressurgentes é que a existéncia humana despojada da
transcendéncia é uma condigdo empobrecida e afinal insustentdvel.

Na medida em que a secularidade tem hoje uma forma especificamente
moderna (existiram formas anteriores, por exemplo em versdes do confucionismo
e da cultura helénica), sua critica acarreta também a critica a pelo menos esses
aspectos da modernidade. Mas, para além disso, os diversos movimentos religi-
osos diferem em sua relagio com a modernidade. Como ja mencionei, é possivel
argumentar que a ressurgéncia islimica tende fortemente a uma visdo negativa
da modernidade; em alguns lugares é francamente anti-moderna ou contra-
modernizante, como na sua visao do papel da mulher. Em contraste, creio que
a ressurgéncia evangélica é positivamente modernizadora em muitos lugares, e
isso é claro na América Latina. Os novos evangélicos deixam de lado muitas das
tradigdes que tém sido obsticulos 3 modernizagdo, como o machismo, e também
a obediéncia subserviente a hierarquia, que tem sido endémica no catolicismo
ibérico. Suas igrejas estimulam valores e modelos de comportamento que con-
tribuem para a modernizagdo. Para citar apenas um exemplo importante: para
participar plenamente da vida de sua congregagdo, os evangélicos vdo querer
ler a Biblia; sua vontade de ler a Biblia estimula a alfabetizacdo, e para além
disso, uma atitude positiva em relagio a educagiio e ao progresso individual.
Também vao querer participar das discussGes sobre assuntos da congregagio, jé
que esses assuntos estdo em grande parte nas maos de leigos (alids, em grande
parte nas maos das mulheres); essa gestdo das igrejas pelos leigos exige habili-
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tagio em assuntos administrativos, como dirigir reunides e cuidar das contas.
Nio é ilusério achar que, nesse sentido, as congregagoes evangélicas servem —
inadvertidamente, claro — como escolas de democracia e de mobilidade social.

Ressurgéncia religiosa e questdes mundiais

Outras questdes colocadas para discussao nesta obra tém a ver com a
relagdo entre ressurgéncia religiosa e alguns problemas que ndo sao ligados a
religido.

1 - Politica intemacional. Aqui encontramos de saida a tese, elogiientemen-
te apresentada por Samuel Huntington faz pouco tempo, segundo a qual, com
o fim da Guerra Fria, as relagoes internacionais serdo afetadas por um “choque
de civilizagdes” e ndo por conflitos ideolégicos. Ha algo a favor dessa tese. O
grande conflito ideolégico que animava a Guerra Fria estd por ora certamente
adormecido. Mas, em primeiro lugar, eu ndo apostaria em sua derrota final. Em
seguida, ndo podemos ter certeza de que nédo surgirdo novos conflitos ideol6gi-
cos no futuro. Na medida em que o nacionalismo é uma ideologia (mais pre-
cisamente, cada nacionalismo tem sua prépria ideologia), a ideologia estd viva
numa longa lista de paises.

Também ¢ plausivel que, na falta do confronto supremo entre o comunis-
mo soviético e o Ocidente conduzido pelos Estados Unidos, animosidades cul-
turais contidas durante a Guerra Fria voltem 2 tona. Algumas delas assumiram
uma forma ideolégica, como a afirmac¢do de uma identidade distintivamente
asidtica feita por governos e grupos de intelectuais no Oriente e no Sudeste
Asidtico. Essa ideologia se tornou especialmente visivel em debates sobre o
cardter supostamente etnocéntrico/eurocéntrico dos direitos humanos tal como
propagados pelos Estados Unidos e outros governos e organizagdes oficiais do
ocidente. Mas seria provavelmente um exagero ver nesses debates o sinal de um
choque de civilizagdes. A situagdao mais préxima de um choque de civilizagoes
com feigdes religiosas surgiria se a visdo de mundo dos setores mais radicais da
ressurgéncia islimica se estabelecesse em maior nimero de paises, e se tornasse
a base da politica exterior desses paises. Até o momento isso ndo aconteceu.

Para avaliar o papel da religidao na politica internacional, seria qtil distin-
guir entre movimentos politicos autenticamente inspirados pela religiao, e aque-
les que utilizam a religido como uma legitimagdao conveniente de agendas po-
liticas baseadas em interesses claramente nao-religiosos. Essa distingao ¢ di-
ficil mas nio impossivel. Assim, nio ha porque duvidar que os terroristas suici-
das do movimento isldmico Haws acreditam sinceramente nos motivos religiosos
que confessam. Ao contrdrio, hd boas razoes para duvidar que as trés partes
envolvidas no conflito da Bésnia, comumente apresentado como um choque
entre religides, seja realmente inspirado por idéias religiosas. Creio que foi
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PJ.O'Rourke que observou que essas trés partes sio da mesma raga, falam a
mesma lingua e s6 se diferenciam pela religido, na qual nenhuma delas acre-
dira. O mesmo ceticismo sobre a natureza religiosa de um conflito supostamente
religioso se expressa nesta anedota na Irlanda do Norte: Um homem caminha
por uma rua escura de Belfast quando surge um atirador que lhe pergunta,
apontando uma arma, “Vocé é protestante ou catélico!” “Bem, gagueja o ho-
mem, na verdade sou ateu.” “Ah sim, mas... ateu protestante ou catdlico?”.

2 - Guerra e paz. Seria 6timo poder afirmar que em toda parte a religido
¢ uma forca a favor da paz. Infelizmente nao é. E muito provével que no mundo
moderno a religido com mais fregiiéncia fomenta a guerra, seja entre nagoes ou
no interior das nacdes. Instituicoes e movimentos religiosos estdao aticando guer-
ras e guerras civis no subcontinente indiano, nos Balcas, no Oriente Médio e
na Africa, para mencionar apenas os casos mais 6bvios. De fato, instituicdes
religiosas ocasionalmente tentam resistir a politicas bélicas ou mediar conflitos.
O Vaticano foi bem sucedido na mediagdo de algumas disputas internacionais
na América Latina. Movimentos pacifistas de inspiracdo religiosa tém estado
presentes em varios pafses (inclusive os Estados Unidos durante a guerra do
Vietnd). O clero protestante e catélico tem tentado mediar o conflito na Irlan-
da do Norte, ainda que com notavel insucesso.

Mas é provavelmente equivocado olhar apenas as atividades de institui-
¢oes ou grupos religiosos formais. Pode existir a difusio de valores religiosos em
uma sociedade, com conseqiiéncias pacificistas mesmo na auséncia de agdes
formais por parte de entidades eclesiais. Por exemplo, alguns analistas tém afir-
mado que a ampla difusio de valores cristios teve um papel mediador no
processo que levou ao fim do apartheid na Africa do Sul, apesar das igrejas em
sua maioria estarem polarizadas entre as duas partes em conflito, pelo menos até
os ultimos anos do regime, quando a Igreja Reformada Holandesa inverteu sua
posicao sobre o apartheid.

3 - O desenvolvimento econémico. O texto bésico sobre a relagdo entre a
religiio e o desenvolvimento econdmico naturalmente é A Etica Protestante e o
Espirito do Capitalismo, publicado em 1905, do sociélogo alemao Max Weber. Os
intelectuais tém discutido sobre a tese dessa obra nos ultimos 90 anos. Seja qual
for a opinido nessa discussdo (sou um weberiano fiel), é evidente que alguns
valores fomentam o desenvolvimento econdémico moderno mais do que outros.
Algo como a “ética protestante” de Weber é provavelmente funcional numa fase
inicial do crescimento capitalista — uma ética, religiosamente inspirada ou nio,
que valoriza a disciplina pessoal, o trabalho sério, a frugalidade e o respeito pelo
aprendizado. O novo evangelismo na América Latina exibe esses valores com
pureza quase cristalina, a tal ponto que meu subtitulo imaginirio para o projeto
de pesquisa sobre esse tema coordenado pelo centro que eu dirijo na Univer-
sidade de Boston foi: “Max Weber estd vivo, vai bem e mora na Guatemala.”
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Inversamente, o catolicismo ibérico, como foi implantado na América Latina,
claramente ndo estimula tais valores.

Mas as tradigdes religiosas podem mudar. A Espanha viveu um periodo de
desenvolvimento econdmico notavelmente bem sucedido nos anos finais do regime
franquista, e um dos fatores importantes para tanto foi a influéncia da Opus
Dei, que combinava uma rigorosa ortodoxia teolégica com amistosa abertura
para o mercado em assuntos econdmicos. Sugeri antes que o Isla de modo geral
mete-se em dificuldades com uma moderna economia de mercado; no entanto,
imigrantes mugulmanos foram muito bem sucedidos em vérios pafses (por ex. na
Africa sub-saariana), e também existe um forte movimento islimico na Indonésia
que talvez venha a ter um papel andlogo 4 Opus Dei no mundo catélico. Devo
acrescentar que tem-se extensivamente debatido hd anos sobre a parcela devida
aos valores de inspiragdo confucionista nas histérias de sucesso econdémico no
Extremo Oriente; caso estivermos dispostos a acreditar na “tese pds-confucionista”
e também a aceitar que o confucionismo é uma religido, entdo existiria aqui
uma contribuicdo religiosa muito importante ao desenvolvimento econdmico.

Um aspecto moralmente perturbador desta questio é que valores funcio-
nais em certo momento de desenvolvimento econémico podem nio ser funcio-
nais em outro. Os valores da “ética protestante” ou algum equivalente funcional
sdo provavelmente essenciais durante a fase que Walt Rostow chamou de “de-
colagem”, mas podem ndo ser essenciais em uma fase posterior. Valores muito
menos austeros podem ser mais funcionais nas assim chamadas economias p6s-
industriais da Europa, da América do Norte e do Extremo Oriente. Por exemplo,
a frugalidade, ainda que admirivel do ponto de vista moral, pode finalmente ser
um vicio economicamente falando. Apesar dos hedonistas indisciplinados terem
dificuldade em liberar-se da pobreza original, podem sair-se bem nas economias
de sociedades adiantadas, fundadas na alta tecnologia e no saber.

4 - Direitos humanos e justica social. Naturalmente, instituicdes religiosas
tém feito numerosas declaragdes sobre direitos humanos e justiga social. Algu-
mas dessas declaragdes tiveram conseqiiéncias politicas importantes, como nas
lutas pelos direitos civis nos Estados Unidos e na queda dos regimes comunistas
na Europa. Mas, como ja foi mencionado, existem distintos pontos de vista
religiosamente articulados sobre a natureza dos direitos humanos. Isso também
vale para as idéias sobre justica social: o que é justica para alguns grupos é
clamorosa injustiga para outros. As vezes fica claro que posigdes assumidas por
grupos religiosos nestas questdes baseiam-se em uma légica religiosa; a oposigdo
de principio ao aborto e A contracepgdo por parte da Igreja Catélica é um caso
claro. Mas em outros momentos, as posi¢des sobre justica social, ainda que
legitimadas pela retérica religiosa, refletem a situagio dos agentes religiosos
nesta ou naquela rede de interesses ou classes sociais ndo religiosos. Para con-

F i

tinuar com o mesmo exemplo, creio que este é o caso da maioria dos
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posicionamentos assumidos por instituigdes catélicas dos Estados Unidas em

assuntos de justica social que ndo tenham relagio com sexualidade ou repro-
dugdo.

Tratei de modo muito breve de assuntos imensamente complexos. Pedi-
ram-me que eu apresentasse uma visdo geral, e foi o que tentei fazer. Nao ha
qualquer chance de terminar com algum tipo de sermdo edificante. Tanto aqueles
que tém grandes esperangas quanto ao papel da religidao nos assuntos mundiais,
como aqueles que temem esse papel devem estar desapontados pelas evidéncias
fatuais. Nao ha alternativa sendo uma abordagem matizada e caso a caso. Mas
hé uma afirmagdo que se pode fazer com bastante confianga: arriscam-se muito
aqueles que negligenciam o fator religioso em suas andlises das questdes con-
temporaneas.

Tradugdo: Henry Decoster
Revisdo e notas: Cecilia Mariz e Emerson Giumbelli
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ECULARIZACAO E DESSECULARIZACAO:
COMENTARIOS A UM TEXTO DE PETER BERGER

Cecilia Loreto Mariz

O destino da religido na sociedade moderna, os alcances e limites dos
processos de secularizagdo e dessecularizagdo tém sido temas centrais na socio-
logia da religido atual. Embora se insira nesse debate, este artigo ndo pretende
rever a literatura nele envolvido. Seu objetivo é muito mais modesto: discutir
algumas idéias trazidas pelo livro recentemente organizado por Peter Berger, The
Desecularization of the World; Ressurgent Religion and World Politics (1999). Mais
precisamente, esse artigo analisa de forma critica os argumentos de Berger no
seu capitulo introdutério.

Fruto de uma série de palestras organizadas em conjunto pelo Ethics and
Public Policy Center sediado em Washington e pela Nitze School of Advanced
International Studies da Universidade Johns Hopkins, o livro acima citado visa
claramente atingir um piblico amplo, e ndo apenas o leitor especialista em
ciéncias sociais da religido, embora tenha reunido grandes nomes da édrea. Além
de Peter Berger, participaram David Martin e Gracie Davis, renomados socié-
logos da religidao do Reino Unido. Também fica evidente que o ensaio introdutério
de Peter Berger, “A dessecularizagio do mundo — uma visio global”, cuja tra-
dugdo para o portugués estd aqui publicada nesse mesmo nimero de Religido e
Sociedade, tampouco foi escrito para um publico especialista. O autor procura
dar uma visdao geral do tema e se mostra pouco preocupado em cotejar autores,
ou trabalhar conceitos e expor detalhadamente teorias. Apesar disso, esse texto,
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que foi a palestra de abertura daquela série e cujo titulo inspirou o do livro, tem
tido um certo impacto entre os especialistas.' O impacto desse texto pode se
explicar provavelmente por nele esse conhecido sociélogo da religidgo estar, ao
menos aparentemente, revendo algumas de suas posigdes e se retratando de ter
defendido a tese da secularizagdo da sociedade moderna.

Embora o préprio titulo do livro e vérias das afirmagoes de Berger apontem
para a forga da religido no mundo contemporineo e sugiram um total refutamento
da teoria da secularizagdo a andlise mais aprofundada dos seus argumentos
revela uma posi¢do bastante nuangada e sutil. Seu texto vai bem além do
simples refutamento de uma posi¢do anteriormente defendida. Embora afirme
que a secularizagdo tal como prevista por alguns autores nunca tenha ocorrido,
Berger ndo se restringe a avaliar ou denunciar esse erro, nem a apontar causas para
essa distor¢do na percepgiao da realidade por parte de setores da intelectualidade
envolvidos nesse debate. Deixando claro que tanto secularizagdio quanto
dessecularizagdo sdo processos em curso, Berger procura entender ambos como frutos
da relacdo dialética entre religido e modernidade em diferentes contextos e momen-
tos histéricos. Apesar de negar uma teoria da secularizagdao simples e mecénica,
o autor ndo nega a secularizagdo como tal. Reconhece-a como uma dimensao
que marca a sociedade contemporinea, mas sublinha o seu limite, destacando
ainda que esse processo pode gerar o seu oposto.

Uma primeira leitura do texto de Berger poderia, contudo, sugerir que ele
proponha o refutamento total da teoria da secularizagio, especialmente por sua
afirmagdo categérica “a suposi¢do que nds vivemos num mundo secular é falsa”
e “a teoria da secularizagdo estd essencialmente errada™ (Berger 1999:3). Tam-
bém se tem a impressio que Berger revé suas posi¢oes do passado quando faz
a seguir uma mea culpa lembrando “em meus primeiros trabalhos eu contribui
para esta literatura. Eu estava em boa companhia, a maior parte do sociélogos
da religido tinham visdes similares, e nés tinhamos boas razoes para sustenta-
las”. No entanto, pode-se relativizar tanto sua oposigdo a teoria da secularizagao
quanto sua retratagio intelectual e mea culpa quando se observa, por um lado,
o uso do termo “dessecularizagdo”, e por outro, sua andlise sobre o futuro dos
movimentos religiosos contemporineos. Finalmente, questiona-se a profundida-
de dessa mea culpa quando verificamos que as posi¢des defendidas nesse artigo
ndo se afastam tanto assim de trabalhos anteriores desse autor. O modelo que
adota aqui ja estava esbogado, por exemplo, em idéias defendidas em The
Homeless Mind (Berger et al 1973), como mostraremos posteriormente no texto.

O uso do termo “dessecularizagao”

Quando Berger escolhe o termo dessecularizagdo ele reconhece ter havi-
do um processo de secularizagio em algum momento. A escolha desse termo
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contradiz, a0 menos aparentemente, sua critica ferrenha a teoria da seculariza-
¢do. Apesar de reconhecer que ao se falar de dessecularizagio se sustente
indiretamente “a velha teoria da secularizagdao”, Berger, em diversos momentos
no texto, afirma que esse declinio da religidio ndo foi observado. Chega a dizer,
por exemplo, que o mundo hoje continua “furiosamente religioso como sempre
foi, e em alguns lugares mais do que nunca”. Com efeito, ai pode-se questionar
a adequagdo do conceito de “dessecularizagdo”. Esse deveria ser reservado apenas
para situagdoes onde uma secularizagdo, efetivada de fato, tivesse sido revertida.
Se o mundo continua “furiosamente religioso” como sempre foi, ndo faz sentido
empregar a palavra dessecularizagdo. Se, segundo Berger, 0 mundo ndo chegou
deixar de ser religioso, por que adotar a expressio “dessecularizagdo”? O uso do
termo dessecularizagdo implica, pois, que algum tipo de secularizagdo ocorreu,
e consequentemente, quando fala de dessecularizagdo, o autor contradiz sua
afirmagdo de que nunca o mundo foi secular, e vai também contra a sua nega-
tiva tdo categérica da teoria da secularizagdo.

Apesar de afirmar que a teoria da secularizagdo estd errada, Berger néo
nega que a modernidade secularize em alguma medida, e que um processo de
secularizagdo e seus efeitos tenham sido freqiilentemente observados. O que
Berger nega, ndo é o processo de secularizagdo em si, mas a crenga de que a
modernidade vd necessariamente gerar o declinio da religido como um todo nos
diferentes niveis, tanto social quanto individual.

Mas onde estaria concretamente ocorrendo a dessecularizagao! Berger
(1999:8) cita o caso de intelectuais de tradi¢ao islimica que retomam sua fé
depois de um perfiodo de afastamento. Também se refere a paises, como o Ira,
que passaram a reunificar Estado e fé. Um outro caso que também poderia ser
identificado como dessecularizagdo, mas que ndo aparece comentado no texto,
é o de individuos seculares ocidentais, entre eles vérios intelectuais, que ade-
riram a diversas religiosidades de estilo oriental, participando do que hoje se
chama circuito Nova Era. Na verdade, esse tipo de religiosidade bastante alie-
nada de instituigoes religiosas pouco interessa a Berger nesse texto dedicado a
entender os surtos de movimentos fundamentalistas’.

Apesar de sublinhar a diversidade entre os grupos genericamente classi-
ficados como fundamentalistas, Berger, nesse texto, pouco se aprofunda em
diferenciar os movimentos que se enquadrariam num processo de dessecularizagio,
expressando uma volta da religido a espagos ja seculares, daqueles que ocorrem
em setores sociais que nunca se secularizaram®. O termo “desseculariza¢io”
talvez possa se aplicar aqueles casos do mundo islamico, mas nio ao dos
pentecostais do Brasil, por exemplo, que tém sido, em sua grande maioria,
recrutados em grupos sociais com visdes de mundo bem encantadas e nada
seculares. Provavelmente tampouco se aplique ao mesmo reavivamento islamico
ocorrido nas camadas populares mugulmanas.
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Outro elemento que distingue pentecostais de “fundamentalistas” mugul-
manos é o fato dos primeiros nio estarem preocupados em propor um Estado
religioso. Sua incursdo no campo da politica, embora levante bandeiras religio-
sas, paradoxalmente tem tido um efeito relativamento secularizador — ao menos
é o que podemos verificar no cendrio politico brasileiro. Na medida em que os
pentecostais no Brasil estdo contestando o monopélio catélico das esferas publi-
cas’, tendem a defender a separagdo entre o Estado e a fé".

Esses exemplos distintos apontam para a inadequagdo de se generalizar a
dessecularizacio ou de negi-la por total. Mas hd de se reconhecer que Berger
se mostra muito preocupado em marcar as diferengas entre os movimentos re-
ligiosos contemporineos, e em particular a diferenca entre os fundamentalismos
islimico e evangélico e a peculiaridade do caso pentecostal. Uma das afirma-
¢oes que parece ser de maior importincia nesse texto de Berger (1999:18) ¢é a
de que para o entendimento do papel da religiio no mundo contemporaneo néo
ha alternativa sendo fazer um estudo caso por caso que leve em conta todas as
nuances e especificidades.

Apesar de apontar a forga da religidao e sublinhar em alguns casos a volta
da religidao, Berger nao parece tio convicto do poder e amplitude das forgas
religiosas contemporineas, ¢ muito menos da chamada “dessecularizagdo”. Em
dois momentos do texto fica claro como ele relativiza esse processo.

Primeiro, embora em vérios trechos esteja preocupado em ressaltar a
necessidade de se levar em contar a religido para entender a sociedade atual,
ele relativiza sua forca em diversos movimentos sociais e lutas que se apresen-
tam como religiosas ndo apenas para a midia, mas para seus militantes também.
Essa sua posi¢do fica clara, por exemplo, quando chama atengéo para o fato de
que para entender “o papel da religido na politica internacional seria wtil dis-
tinguir entre movimentos politicos que sdo genuinamente inspirados pela reli-
gido e aqueles que usam a religido como um legitimagdo conveniente para uma
agenda politica baseada em interesses nada religiosos.” (Berger 1999:15). A
religido ai estaria reduzida a uma fungdo de mascarar interesses. Seria uma
vestimenta, que pode motivar individuos para essas lutas sociais, mas ndo teria
poder para determinar a agenda politica pela qual se luta. Desta forma, embora
reconhega que ha movimentos genuinamente religiosos, Berger chama atengdo
para o erro de se considerar todos que se dizem religiosos como de fato susten-
tados e guiados por questdes religiosas propriamente ditas. Berger vé a ligagao
de muitos desses movimentos religiosos com forgas nao religiosas. Afirma que o
futuro desses movimentos vai depender de elementos econdémicos, politicos e
sociais ndo religiosos. A questdo da dessecularizacio, entdo, teria relativamente
pouco a dizer no caso.

O segundo trecho onde Berger deixa entrever um claro limite do poder
da religido e do processo de dessecularizagdo é aquele que trata do futuro dos
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grupos religiosos radicais — quando tenta responder a pergunta “como se com-
portardo os pentecostais e radicais islimicos em um médio prazo?”. Apesar de
reconhecer os limites de qualquer previsio nas ciéncias sociais, adotando uma
postura de que previsdes desse tipo podem ser totalmente falsificadas’, Berger
arrisca inferir algo sobre o futuro dos movimentos religiosos radicais. Sugere que
provavelmente esses grupos religiosos radicais tenderdo a intensificar seu didlo-
go com a modernidade, na medida em que ganharem poder, prestigio e renda
na sociedade. Essas previsdes deixam mais claro o seu quadro teérico, no qual
se identifica uma relativizagdo da forga da religido na sociedade moderna.

Para Berger, a religiosidade radical e o forte anti-secularismo de grande
parte dos grupos sociais que os adotam expressariam rejeigdo a uma situacdo
concreta de subordinagdo ou exclusdo, em graus diversos, na sociedade moder-
na contemporinea. A rejeigio a modernidade por parte desses setores sociais
consistiria numa rejeigdo a sua posi¢do subordinada, seja em termos de renda,
de status ou de poder. Sugere assim que ao ganharem poder politico, tornando-
se “situagdo”, os militantes islimicos serio mais adaptdveis e tolerantes com a
modernidade. Similarmente, pentecostais e evangélicos, atualmente pobres e
poucos instruidos, relativizario suas posturas anti-modernas e adotario uma
religiosidade menos radical ao ascenderem socialmente. Dessa forma Berger
identifica como o motor do processo de dessecularizagio uma luta por reconhe-
cimento social ou por privilégios diversos. Mobilizadas por uma bandeira religio-
sa, camadas sociais, que se encontram subordinadas na hierarquia de classes ou
de status, lutam por reconhecimento, poder e recursos. Na medida em que
conseguem reverter essa situagdo de subordina¢do, um maior didlogo com a
modernidade se instalaria. Inevitavelmente esse didlogo abalaria algumas certe-
zas, relativizaria algumas verdades religiosas, diminuindo a forga do religioso e
resultando em certo grau de secularizagio. Certamente, Berger nem de longe
sugere que os islamicos fundamentalistas um dia adotario o mesmo secularismo
atualmente dominante na academia ocidental, posigio que ele atribui a alguns
pensadores e da qual se afasta explicitamente. Mas algum grau de secularizagao
serd uma conseqiiéncia provavel do que prevé para os grupos radicais quando
mudam de posi¢io dentro de uma estrutura social. Pode-se dizer que ai Berger
retorna em parte a teoria da secularizacio. Como em seus trabalhos anteriores
em sociologia da religido, relativiza o poder explicativo de elementos idealistas
e subjetivos, continuando fiel ao modelo weberiano de anilise, e chama atengéo
para a forca de outras dimensdes sociais para se entender o religioso.

A religido estaria na sociedade contemporinea desempenhando um papel
na luta empreendida por grupos hierarquicamente desprivilegiados pelo reco-
nhecimento e na reelaboragio de novas identidades. Desempenha assim seu
papel nesse “caldeirdo de lutas culturais”, expressio que Nancy Fraser (2001)
usou para definir a sociedade contemporinea. Com efeito, como veremos mais
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adiante, para Berger, a idéia de “guerra cultural” é fundamental para compre-
ender o papel dos surtos religiosos e também as anélises que deles se fazem na
sociedade contemporinea. No texto em questdo, o que Berger chama de “guerra
cultural” explica tanto o desencadeamento de um processo religioso radical, como
a incapacidade da elite intelectual de perceber o religioso no mundo atual.

Continuidade e descontinuidade desse texto
com os trabalhos anteriores de Berger

No inicio desse artigo se apontava para a necessidade de relativizar a mea
culpa de Berger, ndo apenas por ele reconhecer os limites da dessecularizagao
atual, mas também pelo fato que hd nesse seu trabalho atual mais continuidades
do que descontinuidades com as idéias que defendeu no passado. E certo,
contudo, que ha diferengas que podem ser notadas. Os argumentos defendidos
no texto agora analisado se afastam em alguns aspectos (mas ndo tantos assim)
de seu ja classico O Dossel Sagrado (Berger 1986, originalmente publicado nos
Estados Unidos em 1967). Agora sugere uma relagdo entre religiao e modernidade
muito mais complexa, nuangada e dialética. A dimensdo dialética dessa relagao,
embora Berger ndo a nomeie como tal, fica explicita na discussdao sobre as
causas da dessecularizacio e o futuro dos grupos religiosos mais radicais, ¢omo
mostramos acima. Em ambos momentos vamos notar que Berger reconhece ten-
déncias dessecularizantes como resposta a seculariza¢do anterior e que sugere a
possibilidade de nova secularizagio ou outras formas de adaptagdo & modernidade
sem nunca desprezar o papel desempenhado pelas forgas ndo religiosas nesses
processos.

Além de destacar que nem no passado Berger apoiou de forma tao radical
a teoria da secularizagdo, nem no presente a negue em absoluto, é importante
questionar ainda se houve de fato em algum momento esse consenso entre os
soci6logos da religido quanto ao desaparecimento da religido. Questiono se os
autores daquela literatura, a que Berger sem citar nomes se refere, acreditavam
todos no fim completo da religidio e no estabelecimento desse mundo secular
desprovido de sobrenatural e encantamento. Com certeza houve nos meados da
década de 70 uma grande surpresa entre os cientistas sociais com a revolugdo
do Ird e sua bandeira religiosa, e todo o reavivamento islimico que comegou a
ser percebido internacionalmente a partir daquela época. E interessante notar
que nada foi escrito, em sociologia da religido no periodo que antecedeu a revo-
lugdo iraniana, sobre a possibilidade ou o risco de um fenémeno de tal natureza.
Realmente esse fato surpreendeu Berger e outros que refletiam sobre a religidao na
época. No entanto, serd que podemos dizer que nio havia na época instrumental
tedrico que apontasse para a possibilidade de ocorrer um fendmeno como esse!

Serd que Berger ndo exagera um pouco sua mea culpa para melhor realgar
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os argumentos do seu texto! Quando analisamos seus trabalhos anteriores per-
cebemos que ele via claramente a impossibilidade do fim da religido. Em seu
livico A Rumor of Angels: Modern Society and the Rediscovery of the Supernatural
(Berger 1969), sem divida afirmava ji4 no subtitulo a continuidade das religides
enquanto uma dimensdo psicossocial tendo seu papel forte na vida privada e
afetiva dos individuos. Os diferentes argumentos trabalhados naquele livro le-
vam os leitores a concluir que a religido nio estava destinada a desaparecer, ao
menos da vida privada, onde a secularizagio seria sempre parcial. E importante
lembrar que Berger ndo reduz a secularizagio a saida da religido da vida publi-
ca®. Para ele esse conceito se aplica também na vida privada. Os diversos
capitulos do livro em questdo tratam da dessecularizagdo tanto como volta da
religiao a vida publica quanto a vida privada, embora a énfase seja maior na
politica e vida publica.

E além disso, como ja foi dito anteriormente, essa continuidade ficard
ainda mais explicita em The Homeless Mind. Nesse livro, Berger e seus colabo-
radores argumentavam que a prépria modernidade gera dialeticamente ideolo-
gias e movimentos sociais e politicos contra-modernos. Defendem, assim, que o
projeto da modernidade tinha seu limite também no mundo piblico e na luta
politica. A terceira parte desse livto é dedicada ao que chama de processo de
“demodernization”. Ai discute-se os limites da modernidade e a forma através da
qual ela é capaz de gerar o seu oposto.

Embora nao fossem propriamente religiosas em termos de propostas e con-
tetidos, os movimentos contra-modernos analisados em The Homeless Mind de-
sempenhavam um papel similar aos das religides, ndo apenas no nivel individual,
mas também no social. Essas ideologias possufam contetidos proféticos e criavam
mudangas de comportamento que de certa forma uniam a vida pdblica com a
privada. Um dos argumentos desse livro era justamente que o forte apelo desses
movimentos anti-modernos, como o socialismo ou a contracultura por exemplo,
se explicava por aspectos que os aproximavam das religides. No caso, o socia-
lismo se identificava com a religido quanto a sua dimensdo comunitéria, discur-
so profético com projeto de justiga social, além de eventuais liderangas
carisméticas. Da mesma forma, a sedugdo da contracultura tinha raizes em
aspectos similares aos religiosos, como era o caso de sua proposta comunitaria.
Evidentemente nem socialismo nem contracultura sao religides, nem eram vistos
como tais quer pelos seus adeptos quer por Berger e co-autores. Mas ao se
afirmar que o seu sucesso se devia a sua similaridade com a religido, assumia-
se um modelo tedrico que sugeria a necessidade da religido na modernidade. A
teoria que se adotava ai nao supunha o fim da religido, e até pelo contriério,
permitia explicar e interpretar a forga das religides em sociedades modernas
como parte dos efeitos contra-modernos para os quais The Homeless Mind cha-
mava tanto a atengao.
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A anomia criada pela modernizagio geraria a necessidade de imersio em
comunidades fortes, em grupos de fé. Ainda que ndo tenham sido feitas previ-
soes sobre a volta de profetas religiosos, como os aiatolds do Ird, had de se
reconhecer que Berger identificava na década de 60 e 70 a necessidade cres-
cente de movimentos anti-individualistas, e o sucesso de propostas anti-moder-
nas que desempenhavam o papel da religido. Mas nao era somente ele, pois
quando apontam o surgimento de forgas contra-modernas totalizantes, Berger e
seus co-autores do The Homeless Mind se aproximavam de Durkheim. Com
efeito, Durkheim jamais acreditou no fim da religidio. Embora convivesse com a
crise das religides em sua sociedade, previa que surgiriam outros sistemas fun-
cionalmente religiosos. Adotando uma definigdao funcional da religiao — um
sistema de integragdo social com discurso e priticas anti-individualistas —,
Durkheim afirmava a impossibilidade do fim da religidio tanto na vida privada
e mais ainda na vida publica.

Durkheim ndo estava sozinho. Outros autores classicos além dele nao
acreditaram no fim total da religido. Embora a olhos vistos todos se confrontas-
sem com a perda do poder da religidio na vida publica e privada, a provivel
permanéncia do religioso, seja enquanto uma fé tradicional, mas especialmente
enquanto crengas e mistificagdes, foi observada pelos demais pensadores cléssi-
cos. Tanto Marx quanto Weber estio preocupados com mistificagoes semelhan-
tes as religiosas nos discursos intelectuais e cientificos de pensadores que cri-
ticavam.

Sendo bastante critico da modernidade, Weber possuia extrema clareza
quanto aos limites humanos, estéticos, morais da raziao e da ciéncia modernas.
Embora se referisse ao desencantamento e progressivo desaparecimento dos deuses,
sublinhava também a impossibilidade de se acreditar nas promessas da razio tal
qual tinha sido defendida pelo Iluminismo. A desilusio com essas promessas
seria para os homens modernizados no século XIX, e também no século XX, um
desencantamento talvez mais doloroso, e mais dificil de ser aceito, do que o das
religioes e do mundo sobrenatural. Esse desencantamento com o Iluminismo,
que levava a reconhecer a modesta competéncia da ciéncia e da razio moder-
nas, e também os limites do papel que possam desempenhar, era fundamental na
opinido de Weber para se fazer ciéncia de forma competente e realista. Em sua
palestra “A Ciéncia como Vocagao”, Weber (1982) exprime bem seu desencanto
quanto as promessas iluministas da razdo e da ciéncia. Suspeitava mais do que
tudo daqueles que supunham que a ciéncia fosse fonte de “salvagdo”, que
pudesse solucionar as dividas e os problemas da humanidade.

Observando um processo histérico onde as verdades religiosas eram ques-
tionadas cada vez mais, Weber tinha clareza de que a modernidade niao colo-
cava apenas em suspeita as verdades religiosas, mas toda e qualquer pretensio
de verdade. O pensamento racional moderno seria por natureza critico e cético,
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desprovido de certeza e de um porto seguro para o espirito. Reconhecia assim
como destino de nosso tempo viver com a ddvida e a inseguranga, sem certezas.
Sabia que muitos nao tinham condigoes de enfrentar esse destino. Julgava que
no nivel psicossocial apenas uma minoria teria condigdo de contemplar a vida
sem nenhuma verdade segura ou consolo profético.

Essa preocupagdo de Weber com esse tipo de dificuldade entre aqueles
que se propdem a fazer ciéncia, especialmente os jovens estudantes, aparece
muito claramente na sua palestra ja citada, “A Ciéncia como Vocagdo”, quando
sentindo essa necessidade no publico estudantil que o escutava afirma: “O
profeta que por quem, na nossa geragao mais nova, tanto anseiam, simplesmente
nao existe” (Weber 1982:180). O intelectualismo e a ciéncia oferecem tentacoes
para os jovens, ndo apenas no sentido cronolégico, mas jovens de espirito, aque-
les com imatura necessidade de verdade. A esses, alerta: “Cuidado, o diabo é
velho, envelhecei também para compreendé-lo” (:179). Afirma, entdo, que julga
mais honestos aqueles que retornam ao mundo religioso, e abandonam a ciéncia
fazendo um sacrificio intelectual, do que aqueles que tentam transformar a ciéncia
em um substituto da religidao. Sua critica principal é dirigida, ndo aos religiosos, mas
aqueles que atribuem & ciéncia um poder profético e uma capacidade de abalizar
juizos de valores e principios morais. Era um critico feroz daquilo que chamou
“profecia académica”. Essa profecia se alimentava assim da necessidade de algo
que somente o religioso poderia oferecer na opinido de Weber.

Weber se mostra muito pouco convicto de que a intelectualidade de seu
tempo estivesse sendo capaz de enfrentar o “destino da época” — de viver num
mundo desprovido de certezas. E ndo cobra de todos, nem de qualquer um, essa
capacidade, mas apenas daqueles homens de ciéncia no exercicio de sua pro-
fissio. “Para quem ndo pode enfrentar como homem o destino da época (...)",
afirma, “os bragos das velhas igrejas estdo abertos para eles” (Weber 1982:183).
Como ja foi colocado acima, Weber aceita que alguns “religiosamente musicais”
optem por um sacrificio intelectual deixando de lado suas ambigdes cientificas,
mas ndo perdoa os que transformam a ciéncia em profecias. “Aos meus olhos esse
retorno religioso paira mais alto do que a profecia académica...” (:183).

Quando deixa claro ser mais danosa para a produgdo de conhecimento
esse tipo de profecia do que a fé religiosa, Weber se aproxima de certa forma
do Marx de A Ideologia Alema, que também ji ndo considerava a religido tout
court como a maior ameaca ao conhecimento da verdade. Pior do que ela seriam
os discursos ideolégicos racionalistas, tal como o desenvolvido pelos neo-
hegelianos. Marx identifica entre esses filésofos um espirito religioso e por isso
os chama na A Ideologia Alema de santos — “Sdao Bruno, Sio Max” (Marx &
Engels s/d:103 e 133). Embora ndo estivessem preocupados nem com a perma-
néncia nem com a volta do religioso propriamente dito no mundo moderno,
Weber e Marx estavam conscientes do poder de elementos similares ao religioso
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nos discursos e praticas sociais modernas. Além disso, ambos usam os termos
“religido”, “religioso” ou “profecia” como uma categoria de acusagdo, opondo-
os a conhecimento verdadeiro e cientifico.

O debate entre ciéncia e religido tem envolvido sempre a questdo da
possibilidade da construgdo de um conhecimento objetivo. Essa questdo, bastan-
te cara a Weber, é também central nesse texto de Berger.

A questdo do valor no estudo da dessecularizagao
e a chamada “guerra cultural”

Como ja foi dito anteriormente, interesses e valores ndo decorrem apenas
de um engajamento religioso, politico ou outros alimentados por uma ideologia
clara. Os mais diversos interesses podem aflorar até em uma prética puramente
académica. Para alguns o apego a um quadro teérico defendido por tanto tempo
pode ter a forga coercitiva de um valor religioso. A capacidade dos pesquisa-
dores de ver fatos que desmintam seus trabalhos anteriores (as teorias que
defenderam em congressos e textos publicados) pode variar bastante. Ai o pes-
quisador tem interesses e valores tdo fortes para defender quanto os que pro-
fessam alguma crenga religiosa. Berger estd consciente da influéncia desse tipo
de valor e de interesses nos debates das idéias e na pesquisa, e chama atengéo
para isso com certo humor. Procurando relativizar esse tipo de valores, afirma,
ndo sem uma ponta de ironia, que uma vantagem da sociologia em relagio a
filosofia é “podermos nos divertir quando nossas teorias sio comprovadas e tam-
bém quando sdo reveladas falsas” (Berger 1999:2).

Por serem menos perceptiveis, os efeitos negativos na produgédo do conhe-
cimento gerados por esse tipo de interesses seriam, tal como os das “profecias
académicas” de Weber, pior do que os causados por valores explicitamente
religiosos. Esses tltimos seriam mais facilmente identificaveis e relativizados pois
adotariam critérios de verdade préprios e distintos do discurso cientifico.

Mas, fiel a Weber, Berger considera possivel uma anélise livre de juizo de
valores, sem, contudo, subestimar a for¢a desses valores e sua presenga no
debate. Est4, por exemplo, bem consciente de que o debate sobre a seculariza-
¢do e a modernidade inspira emogdes e fortes sentimentos. No entanto, salienta
que a secularizagdo era percebida tanto pelos que gostavam dela quanto pelos
que a viam com desgosto. Assim, a relagio com o valor ndo impediria uma
andlise objetiva da realidade. Ser religioso, ou pelo contrério ser anti-religioso
ou indiferente ao problema, ndo necessariamente implica em elaborar andlises
carregadas de juizo de valor. A questio é identificar esses valores para que
sejam controlados criticamente.

Berger se mostra assim alerta quanto aos limites dos cientistas e dos seus
discursos pretensamente objetivos e isentos de valores. E deixa claro que, para
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ele, um dos problemas no estudo da religidao é a forma como a elite intelectual,
essa minoria a que pertencem os cientistas sociais, vé o mundo. Essa sua preo-
cupagdo com a presenga dos valores na pesquisa se expressa ja na primeira
pagina desse texto quando critica a visdo de cima para baixo dos mentores do
amplo projeto de estudo sobre o fundamentalismo no mundo patrocinado pela
Fundagdo MacArthur. Sugere que essa fundagdo teria se interessado pelos di-
ferentes fundamentalismos religiosos por os julgarem incompreensiveis no mundo
contemporineo, uma excegdo. Na opinido de Berger, a excegdo seria antes a
secularidade dos intelectuais da MacArthur. Esse grupo faria parte de uma elite
internacional, altamente educada, especialmente em ciéncias humanas e soci-
ais. Conhecer essas pessoas que administram fundagoes desse tipo, elaboram
pesquisa, controlam a midia, o sistema educacional e legal ajudaria a entender
0 que se tem teorizado sobre religido na atualidade. Para conhecer os valores
envolvidos num estudo hd que se conhecer os seus autores. Esse artigo estd
assim convidando para que se estudem os que estudam a religido.

A questio da relagao entre intelectuais e suas teorias sobre religidao tem
inspirado recentemente diversos trabalhos entre nés, tais como os de Pierucci
(1998, 1999), Birman (2000), Giumbelli (2000). Os dois artigos recentes de
Pierucci (1998, 1999) revelam uma preocupagdo constante quanto ao juizo
de valor no estudo da religido nas ciéncias sociais brasileiras. Para esse
autor, essa drea de pesquisa estaria muito contaminada com gente do métier,
sacerdotes, pastores, intelectuais orginicos de grupos religiosos’, e por seu
apego a religiao esses intelectuais exageravam seu papel no mundo contem-
pordneo. Sua critica vai assim na diregdo oposta de Berger, para quem os
intelectuais em suas “ilhas racionais” nao percebem o que ocorre fora de seu
circuito fechado e elitizado.

No entanto, é importante lembrar que quando fala de elite intelectual,
Berger nio se refere apenas a soci6logos/antropélogos da religidao, nem mesmo a
cientistas sociais em geral, mas a todo um conjunto de atores sociais responsé-
veis pelos discursos simbélicos oficiais, midia e sistema educacional e legal. E é
mais importante ainda lembrar de novo que quando fala de religioso nesse
texto, ele se refere especificamente aos “surtos” e movimentos religiosos mais
radicais e fundamentalistas. Nesse texto Berger se refere pouco as religides que
desenvolvem um didlogo muito préximo com a modernidade, apenas sublinha
que elas tém experimentado uma grande perda de fiéis. Descreve com mais
cuidado o caso do catolicismo pés-Vaticano II. Embora ndo deixe isso explicito,
podemos inferir que, para ele, essas religides fariam parte da tal “ilha” racional
e secular dos intelectuais.

Apesar dessas consideragoes, ndo se pode negar que Berger de fato parece
subestimar a problematizagio da religido pelo préprio mundo religioso, bem como
0 estreito intercimbio e interpenetragdo entre cientistas sociais que estudam a
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religiao e religiosos. Muitos ja apontaram esse fato. Jean Séguy (1992:212), por
exemplo, nota que tanto nos Estados Unidos como na Europa a sociologia da
religido tem sido marcada mais por debates intraconfessionais ou entre grupos
religiosos do que pela oposigao entre ciéncia e religido'. Mas ¢ preciso reconhe-
cer que essa troca ndo se da com religides fundamentalistas, das quais Berger
trata no texto. Ndo se encontram, ao menos em quantidade significativa, mem-
bros dos movimentos mais fundamentalistas entre os cientistas sociais, nem como
parte daquela intelectualidade a que Berger se refere. Uma distancia cultural
e social existe com efeito entre esses grupos. No Brasil, essa distdncia, por
exemplo, entre os “neopentecostais” e aqueles que os estudam é marcada e
clara e, como Berger sugere, ela pode ser responsivel por certos limites de
algumas anilises'' que, segundo Giumbelli (2000:210), reproduzem “o desprestigio
cultural dos grupos que compdem seu objeto”.

Berger vai além de uma critica a trabalhos académicos; sugere um con-
flito mais amplo ao identificar essa dificuldade por parte daquela elite intelec-
tual de ver na realidade religiosa um sinal de uma “guerra cultural”. Para ele,
os movimentos religiosos fundamentalistas tenderiam a surgir fora do circuito
dessa elite ganhando um caréter altamente populista por se tratarem de uma
reacdo A opressdo cultural realizada pelos discursos modernos (desencantados,
individualistas, racionais) daquela elite.

Uma contribuigio interessante para o estudo da religido feita por Berger
nesse ensaio é, assim, sua proposta de relacioni-la com a questio da “guerra
cultural”. Observa-se de fato que aqueles que adotam principios religiosos mais
“fundamentalistas” tendem a ser de grupos menos intelectualizados e de menor
renda. Isso com efeito se verifica tanto entre os Ewvangelicals norte americanos
como entre os pentecostais da América Latina. Mas Berger enfatiza menos a
diferenga em termos de classe do que a diferenga cultural. Af se instala uma
luta, ndo propriamente por recursos, mas por status: uma disputa pela defini¢ao
de principios e valores que geram prestigios e determinam privilégios. Para
Berger, a compreensio da dindmica dessa guerra cultural é fundamental para
explicar a origem desses surtos religiosos fundamentalistas contemporineos. Como
foi dito, um dos fatores que os causaria, para esse autor, seria a revolta contra
essa elite com seu discurso moderno e secular.

Dai Berger acreditar que o confronto com a modernidade seria o gran-
de apelo desses movimentos religiosos determinando seu crescimento em
termos de nameros de fiéis. Da forma simplificada como aparece no texto,
essa afirmativa é questiondvel. Em primeiro lugar, nos confrontamos com a
dificuldade de se definir o moderno e contra-moderno. Como mostra o proé-
prio Berger, nenhum movimento dentre os citados pode ser considerado como
uma coisa ou outra. Em segundo lugar, hd virios casos empiricos a que nao
se aplica a distingdo. Berger esquece .de considerar o crescimento dos mo-
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vimentos Nova Era. No Brasil j4 se tem observado que a Igreja Universal,
aquela igreja que dentre as pentecostais mais troca com a modernidade em
termos de usos e costumes, alcangou as mais elevadas taxas de crescimento.
No entanto, talvez a idéia de crescimento a partir do confronto com a elite
se aplique no caso da Universal, pois como observa Clara Mafra (1999), a
expansdo dessa igreja foi maior no perfodo quando foi mais perseguida. De
todo modo, ndo se pode reduzir e explicar esse conflito da Universal e sua
“perseguicdo” por sua atitude anti-moderna.

Essas e outras perguntas ficam sem respostas nesse texto. Como foi dito no
infcio desse artigo, o texto comentado ndo tinha pretensdes de oferecer um
quadro tedrico preciso nem aprofundar as questdes que levanta. Inclusive, Berger
conclui reconhecendo que tratou muito brevemente de questdes bastante com-
plexas. Inevitavelmente aparecem contradi¢des e lacunas num ensaio desse tipo
que, apesar disso, é bastante rico, mostrando-se capaz de provocar novas hipé-
teses e trazer novos insights.
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Notas

Em sua palestra na abertura da X Jornadas de Alternativas Religiosas da América Latina, Buenos
Aires, 2000, Cristidn Parker se refere a esse artigo onde Peter Berger estaria revendo sua posigdes.
As referéncias s@o ao original em inglés. Essa citagio e as demais nesse artigo sido tradugdo da autora.
Berger parece, inclusive, pouco convicto de que aquela religiosidade desinstitucionalizada, indivi-
dualista da Nova Era, que tem sido observada na Europa Ocidental, possa ameagar a secularizagio
naquelas sociedades.

Berger (1999:13 e 14) procura distinguir os isldmicos dos pentecostais quanto ao seu grau de rejeigao
de valores modernos e cita especialmente as relagdes de género.

* Em seus trabalhos sobre a Igreja Universal, Machado (2000 e em Mariz ¢ Machado 1998) tem
chamado a atengdo para o aspecto anti-catélico da luta politica dessa igreja.

O caso do ensino religioso nas escolas piblicas seria um exemplo. Antigamente no Brasil assumia-
se esse como sendo o ensino do catolicismo; hoje em dia o debate fica aberto — diferentes grupos
religiosos competem para definir os professores e contetido dessa disciplina. Em O Dossel Sagrado,
Berger apontava as conseqiiéncias secularizantes do préprio pluralismo religioso.

Berger, como Weber, desconfia de previsdes por parte das ciéncias sociais, pois compreende os
processos de mudangas sociais como bastante complexos e flexiveis, acreditando inclusive,
novamente tal qual Weber, na possibilidade de que as idiossincrasias pessoais de determinados
lideres conduzam o curso da histéria para diregdes pouco previsiveis. O texto expressa bem
essa sua idéia de que nfo se tém condigdes para prever o que vai acontecer ao sugerir que um
préximo surto religioso possa ocorrer entre os “desencantados académicos pés-modernos!”
(Berger 1999:13).

Segundo essa definigdo de Berger, que ¢ explicitada no seu Dossel Sagrado mas reaparece em vérios
de seus trabalhos e também nos de outros autores, a secularizagéo teria uma dimenséo dupla (societal
e da mentalidade). Em momento nenhum nesses trabalhos, atribui-se tal conceito, nessa forma
especifica como € utilizado, a Weber. Reconhece-se a influéncia de Weber, mas nio se afirma ser
dele essa definigiio particular. Assim é importante destacar que nesse caso ndo houve injustiga com
Weber. Aqui a critica feita por Pierucci (1998) ao uso indevido do conceito de secularizagio de
Weber nio se aplica.

Essa mistura do pesquisador com o objeto de pesquisa € inevitdvel nas ciéncias sociais, e ndo ocorre
apenas no campo do estudo das religides. Antes parece ser a regra nas diferentes subéreas das ciéncias
sociais do que a excegdo. A escolha de um objeto de pesquisa é influenciado pelos interesses e
condicionamentos do pesquisador, como j4 o mostrou Weber. E bom lembrar o ditado popular:
“quem disso cuida, disso usa”.

® Em seu artigo Séguy (1992:212): “as vicissitudes de nossa especialidade na dltima metade do século
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nido remetem a dicotomias opondo religides e ciéncia, confissio e profissdo. Elas lidam com
oposigdes intra-confessionais e intra-religiosas”.

' Em outro artigo discuto esses limites revendo uma bibliografia sobre neopentecostalismo (Mariz
1995)
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ovos PARADIGMAS E ESTUDO DA
RELIGIAO: UMA REFLEXAO ANTI-ESSENCIALISTA!

Joanildo A. Burity

A religiao estd de volta! Para onde? De onde! Como saber que se trata
dela mesma! O que garante que se comportard como antes! Seria justificado
relaxarem-se as prevengdes contra a volta do “fundamentalismo”, isto é, daquela
pretensao de ascendéncia religiosa sobre a esfera secular fundada numa auto-
atribuida funcdo de guardia da verdade, da moralidade e do sentido? Mas nido
se trataria de contestar esta definicdo de fundamentalismo? Néo estaria a religido,
antes, cada vez mais claramente fadada a retroceder ao fundo da cena, perdendo
seu papel ao tornar-se supérflua para fazer o mundo girar, cedendo lugar a légica
das explicagdes cientificas, & eficiéncia das regras de mercado, a sofisticagdo
das novas tecnologias? Ou ainda, ndo seria a religido o dltimo bastidio desta
atitude inquebrantédvel — e lamentével, para os epigonos da ideologia do progresso
e da perfectibilidade humana — de descontentamento com as realizacdes da
modernidade, que se poderia chamar de “mal-estar na civilizagdo”? Em outras
palavras: diante do esfacelamento de tantas certezas e do fracasso de rtantas
alternativas, ndo seria novamente na religido que as pessoas encontrariam guarida
para sua busca por sentido e por uma relagdo mais integrada entre fins e meios!?

Os dltimos trinta anos tém dado respostas ambiguas a tais interrogacdes,
exceto uma, que tem a forga de uma constatagdo: a religido nao desapareceu,
tem-se mostrado capaz de reciclar algumas de suas praticas e alguns de seus
principios e, volta e meia, exibe seu enigma 2 consideragdo publica. E esta
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continuidade, sobrevivéncia, retomada ou reinvengao é concomitante a (i) uma
acentuagao da reflexividade cientifica (isto é, a preocupagao da ciéncia com
suas proprias condigbes de possibilidade e de existéncia, sintoma das aporias do
objetivismo cientificista do século passado); (ii) o desenvolvimento de uma
esquizofrénica relagdo de amor e 6dio com os produtos da ciéncia — a tecnologia
aplicada & produgdo e a vida, a governamentalidade’, a conjungiao entre saber
e mercado; (iii) o surgimento de novos regimes de saber que se nutrem de uma
critica ao impeto totalizante do modelo de ciéncia do século XIX; (iv) uma crise
de modelos sociais e politicos predicados sobre interpretagdes cientificas da
“mecénica social”.

A conjuntura das dltimas décadas tem recomendado a necessidade de um
novo olhar sobre a religiao. Novo olhar que, simultaneamente, confira maior
atengdo as motivagdes dos grupos religiosos* e assuma maior distanciamento dos
modelos normativos da modernizagdo e da secularizagdo. Para além do enfoque
classista, que situava a religidao na superestrutura de um modo de produgao,
valoriza-se o tema da cultura; para além das énfases integracionistas, que
destacavam a fungdo de legitimagdo social da religido, destaca-se a interface
entre religiosidade e mercado ou o potencial conflitivo da religiao.

Olhar que ndo substitui inteiramente os anteriores, ora mantendo-se a
margem deles, confrontando-os, ora articulando-se a versdes modificadas
daqueles, suplementando-lhes. O novo olhar acrescenta aquele algo que fora
excluido da economia das explicagdes histéricas e sociolégicas, mas que poe em
risco, ao ser acrescentado, a integridade dos velhos paradigmas. Assim, ainda ha
fronteiras separando as perspectivas mais tradicionais (com sua énfase no carater
integracionista da religido, ou na oposigdo entre religido e modernidade/
secularizagdo) das mais recentes (com sua énfase na multiplicidade de arranjos
e superposigdes entre religido e sociedade, do consenso ao conflito, do “sagrado”
ao “profano”). Estas fronteiras distinguiriam novos e velhos praticantes da
sociologia da religido, abrigando lutas hegeménicas no seu interior. H4, também,
zonas cinzentas de hibridizagdo das teorias da secularizagdo com as novas teorias
da diferenca e do multiculturalismo, de consisténcia variavel. Em comum, o
esforgo por compreender a permanéncia, a ressurgéncia ou a transfiguragio
deste objeto para o qual uma linhagem respeitiavel da teoria social clissica
vaticinou o desvanecimento progressivo e a perda de plausibilidade/legitimidade.

Poderfamos dizer com razodvel acerto que esta mudanga de foco, de
sensibilidade, se articula com uma mudanga de enquadramento da problemética
da religiao. Ela tem seu lugar em meio a uma transi¢do que anuncia uma nova
modalidade do saber a respeito dos objetos sociais — novidade que ndo temos
muito como precisar ainda, posto que o momento é de transi¢do, passagem,
quigd ruptura’. Alguns designam esta transi¢io como crise dos paradigmas,
outros como crise da modernidade, outros ainda como crise da civilizagao
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ocidental (cf. Heller et al. 1999). Dos mais aos menos alarmistas e mesmo entre
os céticos, partilha-se o diagnéstico de que vivemos no meio de uma dialética
entre velho e novo, sem superagio previsivel ou mesmo possivel (conforme
sejamos mais modernistas ou pds-modernistas), em que a adesdo integral e
irrestrita a modelos de anélise ou de agdo parece desinteressante, ingénua,
simplista e mesmo temeraria. A hora é de experimentar, misturar, rever, articular.
E embora prevaleca a regra de que é preciso saber de onde se tira e para onde
se leva, a “policia de fronteiras” de cada campo disciplinar ndo poderi alegar
inviolabilidade daquelas: & sua revelia, h4 muito as fronteiras tornaram-se porosas,
esgarcadas, plasticas. H4 guerra nas fronteiras, como ha policiais de fronteira,
procurando salvaguardar — ou melhor, recompor — a unidade (violada) do
territério. Para quem j4 se acostumou a cruzar tais fronteiras, prevalece a sensagdo
de que ja4 ndo se trata mais de atravessi-las, mas de reconstrui-las em novos
espagos e jurisdigoes, de definir novos territérios. Pois, hd de existirem fronteiras...

Dizendo isto, j4 anuncio e circunscrevo as fronteiras do meu argumento.
Sou filho desta transi¢io e me sinto bem em meio ao embaralhamento das
certezas recebidas quanto aos limites e as regras do fazer e dar-se limites ao
outro, ao estranho, ao incerto, ao novo. Mas como filho da transi¢do, tampouco
me abalo muito a anunciar os contornos do novo territério: feito de pedagos de
véarias “patrias” e “fratrias”, e também de vérios tempos e ethoi, 0 novo territério
que se constitui prima menos pela nitidez do que pela sedugdo de se abrir ao
que se anuncia como vindo, como emergente (cf. Burity 1995; Derrida 1994) -
nem sempre o inteiramente desconhecido, em muitos casos o longamente
esquecido/excluido. H4 velhas coisas que voltam e parecem ter o frescor do
novo; ha outras que se anunciam como novas e ndo conseguem ocultar seu deja
vu; e hd as que ndo se percebem como novas, por se insistir em langar 0 mesmo
olhar sobre as pequenas oscilagdes como lugares do irrelevante ou disforme. Se
o equivoco do prefixo “pés” em “pds-moderno” estd em apontar para o que viria
depois da modernidade, o hifen que o liga a0 “moderno” tem a vantagem de ao
menos dar a entrever que aquilo que precisa do prefixo para delimitar-se, ja
nasce cindido entre o velho e o novo, entre o que lhe é préprio e o que lhe
confere/impde o outro.

A pergunta sobre o que os novos paradigmas cientificos trazem ao estudo
da religido precisaria, portanto, ser respondida a partir de tais coordenadas:
primeiro, os novos paradigmas sdo territérios de fronteiras incertas; segundo, o
que tém de novo nem sempre é o desconhecido, mas também o longamente
esquecido, silenciado, excluido, cuja volta, porém, jamais é idéntica ao passado;
terceiro, sua identidade é dividida entre o que dizem de si e 0o que o outro (o
adversario, o inconsciente, a cultura, a tradi¢do) neles diz de si e deles.

Uma dltima adverténcia preliminar: segundo a cultura da transigdo, fazer
fronteiras é um trabalho permanente, posto que elas ndo sio vistas como mero
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legado, como dado natural, mas sio reconhecidamente necessérias. Isto implica
em que ndo somente a agdo cotidiana estd voltada para construir, delimitar o
futuro, o territério onde habitaremos, mas cada relato que oferecemos a respeito
precisa, ele mesmo, fazer fronteira. Nao se pode falar sobre tudo e em geral,
porque nao sabemos o que “isso"® possa ser. Antes, nos pomos de acordo sobre
o que falaremos e onde o faremos, e dai comegamos a pdr pedra sobre pedra.
Esfor¢co que, naturalmente, pode ser desfeito na discussdo: ao se recusar o
acordo; questionar a légica geral, o estilo ou contetidos pontuais da argumentagio;
apontar omissdes, imprecisdes, equivocos, desvios, vested interests. No caso,
proponho que reflitamos inicialmente sobre a configuragdo dos (novos) paradigmas
no campo das ciéncias sociais e 0 modo como chegamos a dar legitimidade hoje
a transgressio de fronteiras entre eles ou a anunciar a morte deles (ou de alguns
deles). Num segundo momento, nos colocaremos diante da religidao como objeto
de estudo a luz dos referidos paradigmas, para destacar um ponto cego das
leituras que pretenderam ter acesso a esséncia do fendmeno em moldes
categéricos: a fugacidade do nome na religidao. De um lado, no préprio campo
religioso, a tensdo entre a pretensdo de acesso privilegiado aos mistérios da
transcendéncia, a pretensdo de falar em seu nome, e a resisténcia “profética” a
admitir a pura identidade entre a revelagdo e suas formas institucionalizadas.
De outro, entre o campo religioso e o campo cientifico, a diversidade de formatos
e orientagdes religiosas em relagio ao mundo e as suas estruturas — da seita a
igreja, da sacralizagdo A contestacio da ordem, do quietismo ao engajamento
ativo, do foco moral (individual) ao politico (coletivo), do racionalismo & emogéo,
em inumeras combinagdes. Em seguida, discutimos possibilidades internas a
alguns dos paradigmas de estudo da religido que contemporaneamente disputam
entre si um discurso “adequado ao objeto” e propomos uma politica do sobre-
nome, como estratégia de reinscrigio de outras perspectivas no discurso
hegemdnico, seja da religido, seja sobre a religido.

1. Sobre a espectralidade dos paradigmas,
que talvez insistam apesar da sua anunciada agonia e morte

A nogdo de paradigma pede, desde logo, um certo sentido de
proporcionalidade. Pois ndo estd dado nela mesma qual sua abrangéncia. Embora
seja certo que é préprio do paradigma governar um campo indefinido de
fendmenos, dando-lhes inteligibilidade e concatenagdo, segundo uma narrativa
que os dispée no espago e no tempo, nao € certo que todos aspirem a dar conta
de toda a realidade a todo momento. Ndo vamos entrar aqui, contudo, numa
tipologizagdo dos paradigmas segundo seu alcance e forga de atragio.

Os paradigmas de que falamos tém uma referéncia precisa na teoria social
moderna e se constituiram segundo o ritmo da prépria expansido da modernidade.
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Inicialmente preocupados em explicar como o “deicidio” perpetrado com a cesura
entre a2 modernidade e o mundo medieval poderia se justificar e fundar uma
nova ordem, os paradigmas da teoria social — e nunca houve um s6 — opuseram
uma sociedade natural a uma civilizada, o caos a ordem, a tradigdo a modernidade,
a fixagdo num universo hierdrquico e estitico & autonomia num mundo aberto
e em constante mutagio.

No bojo da empresa colonial européia, enquanto se depara
sistematicamente com o desconhecido ou com o radicalmente outro, a teoria
social desenvolve paradigmas que ao mesmo tempo (i) reforgam o que o Ocidente
imperialista ja sabia sobre si mesmo, ao ressaltar o contraste com as caracteristicas
ou atributos negativos, ausentes ou exdticos do outro, e (ii) definem para o
Ocidente moderno uma missdo civilizatéria. Deste processo, concomitante 2
prépria constituigdo das ciéncias sociais, surge um contraponto entre comunidade
e sociedade, que reatualiza as especulacdes pseudo-histéricas da teoria social
dos séculos XVII e XVIII - dando-lhes plausibilidade, pelo contraste entre os
povos “primitivos” e os povos “modernos” (cf. Somers 1995b) —, mas emerge
também o tom nostélgico ja presente num dos veios da teoria social setecentista,
o rousseauniano (cf. Robertson 1990, 1991). Neste caso, é a pureza do primitivo
e a organicidade do comunitério que a Europa teria perdido com a modernizagao,
de modo que no ato mesmo de estender a méao civilizadora ao rude selvagem,
hd um certo sentimento de culpa que leva a apreciar sua “exética” ou a
condescendentemente admitir que aquele jamais chegaria a tornar-se “um de
nés” (cf. Derrida 1976; Burity 1996).

Curioso como a religido se inseriu aqui em meio a um duplo vinculo. De
um lado, testemunha de um mundo que estaria desaparecendo pelo avango das
luzes e da civilizagdo, a religido seria institucionalizada e racionalizada no
Ocidente em contraste com a dos “povos primitivos”, mas estaria progressivamente
reservada ao dominio privado enquanto os outros ainda a mantinham como/no
espago publico e base da linguagem cotidiana. De outro lado, a religido dos
primitivos conteria in nuce os elementos mais fundamentais do fendmeno,
recobertos pelas camadas da institucionalizagio ou pelo progressivo
(desnecessario?) processo de complexificagdo das estruturas e préticas religiosas.
Pelo duplo vinculo, portanto, a religido correspondia ao pélo civilizador quando
se tratava da relagdo colonial da Europa (e da teoria social moderna) com o
outro. Entretanto, seu destino era o de juntar-se a sorte da “comunidade”
quando se tratava de determinar o lugar que lhe caberia numa sociedade
civilizada: o afastamento da esfera publica, o acantonamento na esfera da
intimidade. Mas persistiam disputas sobre o sentido do fen6meno neste terreno
do comunitirio: segredo de vitalidade e pureza ou indice do atraso e da
supersti¢do, que seria iluminado pela forma institucional, racionalizada, da religiao
ocidental, a igreja (ou a seita)! '
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Nos dmbitos histérico e cientifico, o choque entre iluminismo e romantismo
somou-se a emergéncia de contradigdes e resisténcias por parte dos povos
colonizados ou entre diferentes correntes da teoria social moderna, no que se
refere a relagdo entre desenvolvimento capitalista (imperialismo) e recusa do
colonialismo (interesses locais, nacionais, étnicos, religiosos, culturais),
crescimento urbano e diversidade de grupos e culturas urbanas. Difundiram-se
posigdes que valorizavam na cultura fungdes constitutivas da subjetividade e de
apropriacdo cognitiva da realidade. A inversdo pela qual as continuidades entre
as culturas é que tinham que ser explicadas em relagdo as descontinuidades
“equivalia ao abandono da idéia de que a unidade material (biolégica) teria de
corresponder, necessariamente, a unidade espiritual” (Soares 1994:73).

O que oferecemos até aqui foi uma breve narrativa do marco histérico das
relagoes entre a modernidade ocidental e seu(s) outro(s), que nos permite falar
daquela como projeto. Projeto que, em sua dimensdo intelectual se expressa na
emergéncia de discursos sobre o outro que se colocavam a tarefa de descrever
objetiva e rigorosamente estruturas e préticas sociais, através das fronteiras
culturais e nacionais, dos povos trazidos & 6rbita da modernidade. Podemos,
assim, perceber — ainda que de forma sintética e genérica — o vinculo existente
entre a expansio da modernidade e a constituicio dos paradigmas das ciéncias
sociais.

Tais paradigmas se constitufram junto com a pretensio moderna de
compreender o real sob o manto do conceito. Compreender: entender e dominar,
apreender, como no inglés grasp, no duplo sentido de domesticar a ignorancia
e confiscar o idiomético, a singularidade, para exibi-la no museu do
universal(ismo). O discurso representa o real, segundo a cldssica homologia
hegeliana entre aquele e a razio. O programa da compreensao, além do trabalho
critico voltado para a sociedade européia mesma, inclufa objetivos préticos
imediatos e de longo alcance: do saber sobre os mundos que iam sendo
“desvelados” pelas descobertas maritimas e pela colonizagao a obra civilizadora
e modernizadora junto aos povos ndo-europeus e ndo-norte-americanos.
Messianismo da razdo de bragos — embora, por vezes, as turras — com o messianismo
do capital. '

O que chamamos de crise dos paradigmas e o caldo de cultura em que
surgem novos paradigmas tém uma linhagem mais longa do que a conjuntura
dos anos 80/90 faz crer. Como nunca houve um tnico paradigma de compreensio
do social, desde muito cedo a céndida pretensdo de ser a chave de acesso a
realidade enredou-se na disputa por qual dos paradigmas mais fidedignamente
representaria o real. Choque de pretensdes semelhantes, que ndo se viam
coabitando um mesmo espago tedrico, embora, digamo-lo enfaticamente, ji nao
se tratasse de matar ou morrer pelas idéias de sociedade que se tinha (sendo no
casamento entre teoria e pritica que esteve na raiz dos projetos revolucionarios
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da modernidade, mas fora do espago pouco a pouco profissionalizado das ciéncias
sociais). Espago de delimitagdo das disciplinas, com seus objetos, teorias ¢ métodos
préprios, a exigir “conversdes” de seus praticantes, lealdade inconteste e disputa
por superioridade.

Aceleremos o passo. Juntamente com as criticas midtuas — e/ou autocriticas
subsequentes — foi vindo a percepgdo de que nao dava para ver tudo, o paradigma
sendo, ainda quando o melhor, um ponto de vista que ndo exauria as multiplas
perspectivas do real. Primeiro ato de um drama holistico que prescrevia ampliar
as “aliangas” para melhor compreender, juntar diferentes perspectivas numa
meta-teoria do real. Este esfor¢o para repor o que antes eram pretensdes de cada
paradigma num patamar superior, onde teriamos o efeito agregado das
contribuigdes parciais de cada disciplina, estd na raiz de uma espécie de
“ecumenismo tedrico”. Este comegou falando de didlogos de fronteira entre as
disciplinas, passou a favorecer esforgos conjuntos em torno de “temas” comuns,
vistos a partir da Gtica prépria de cada disciplina — a multidisciplinaridade — até
chegar num dos possiveis entendimentos da interdisciplinaridade, a saber, o que
admite a existéncia de objetos que ndo se deixam interrogar pela Gtica de
nenhuma disciplina em particular, mas que podem ser captados (mas ainda néo
construidos, posto que precisamente ja existiriam, numa ex-uberincia resistente
a qualquer descricdio mono-linguistica) pela lente multidimensional de uma
estratégia de pesquisa cientifica.

O problema tornou-se mais agudo quando, ap6s ter olhado frequentemente
para o real “la fora”, a teoria social voltou-se para si mesma. Reflexividade. E
aqui trés profundos cortes foram dados na légica paradigmética: (i) a aceitagéo
de que os paradigmas ndo sdo desinteressados e puramente objetivos, mas tém
um programa a cumprir, pré-compreendem a realidade que supostamente
descreveriam em sua objetividade; (ii) o reconhecimento de que os paradigmas
ndo sdo obra de génios sistematizadores, mas resultado de um trabalho coletivo
em que se desenvolve uma linguagem mais ou menos comum, numa comunidade
mais ou menos coesa (nao homogénea) — intersubjetividade; e (iii) a guinada
linguistico-cultural pela qual se admite que a realidade descrita pelos paradigmas
é contingente ao sistema de relagdes estabelecido pelos seus conceitos, as
condicoes histéricas de emergéncia e desenvolvimento destes e ao conflito de
interpretagdes que estabelecem com outros sistemas de referéncia. Nao apenas
isto, mas também passa-se a admitir a interferéncia, a interagdo entre
representagdes da realidade e a (re)configuragdo pritica desta, para além do
postulado descritivista das ciéncias sociais, calcado no modelo (idealizado) das
ciéncias naturais’.

Através destes cortes, did-se um duplo processo de relativizagdo e
desinvestimento. A perda de abrangéncia, dinamicidade e persuasividade das
questdes levantadas pelos paradigmas de cada disciplina (no duplo sentido do
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possessivo: das disciplinas como paradigmas, e dos paradigmas vigentes em cada
uma) leva a um descentramento de seu poder explicativo. Os objetos escapam
a o6rbita do modelo, novos objetos emergem que ndo se deixam apreender por
aquela, saberes mais locais demonstram maior sintonia com as demandas dos
novos territérios do social®. Por conseguinte, a atratividade da adesio a um
paradigma perde forga; hd desinvestimento nele, surgindo uma atitude mais
curiosa em relagdo a outros saberes e mais desencantada em relagdo ao apelo
de “conversdao”, de lealdade e prioridade, que cada um deles faz.

E também possivel que o desinvestimento ocorra apenas em relagéo aquele
paradigma ao qual se havia aderido com fervor, transferindo-se todas as
expectativas para o(s) novo(s). Neste caso, nio hd perda de fé na figura do
paradigma como tal, apenas naquele especifico que se abandona. Em ambos os
casos, prevalece uma adverténcia kuhniana: ndo se assume um paradigma por
ser o que mais racional, rigorosa e objetivamente enquadra os objetos do mundo
social, nem se o deixa por ter-se definitivamente esgotado. O desinvestimento
num paradigma pode decorrer de condigbes contingentes e até inteiramente
exteriores a si. A morte dos paradigmas nem sempre é natural! E assim, o
desfecho do drama holistico — isto é, de uma multi/inter-disciplinaridade que
nos daria sempre maior acesso a verdade do real, em suas mais diversas dimensoes
— pareceria apontar para a agonia e morte dos paradigmas, deixando o
conhecimento a deriva das intuigdes, dos saberes particulares, dos miltiplos e
parciais vieses, da fragmentacao...

Mas quem pensa que estamos diante de um processo entrépico de
desintegragdo dos paradigmas, de dissolugdo das “grandes narrativas” que aqueles
encerravam, engana-se redondamente. O que se assiste hoje bem pode ser a
morte de alguns paradigmas. Poder-se-ia talvez dizer que haja uma vontade de
sepultar a prépria nogdo de paradigma. E até certo ponto, este desejo é salutar.
Mas ndo se assiste a nenhum desaparecimento dos paradigmas, nem da idéia de
paradigma’. O que se assiste é a um redimensionamento dos paradigmas, que
se tornam circunscritos e perdem sua aura de universalidade, entram em disputa
com outros até mesmo nas regides em que pretendem ainda ter validade especial.
De deuses sdo transformados em idolos, ou de deus finico e soberano passam a
frequentar um pantedo, quigd envolvidos numa guerra de interpretagdes, numa
guerra dos deuses! Nem tudo af tem a mesma dimensdo ou qualidade, nem tudo
sobrevive por muito tempo, compondo-se, articulando-se, desfigurando-se em
contato com outros competidores. Mas a superioridade e a estabilidade do
paradigma (no singular) j4 ndo é um dado; é, antes, um projeto a construir
num terreno de fronteiras méveis. Uma politica do saber.

Em meio & perda de credibilidade dos paradigmas é compreensivel que
antigos opositores voltem com pretensdes de vinganga, como também é
compreensivel que, quando a atitude de relativizagdo atinge a (quase) todos os
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paradigmas existentes, a razio pragmitica da bricolagem e da modelagem
recomende juntar os cacos do que restou e fabricar algo novo. Revisitar o
montdo de rufnas em busca de inteligibilidade ou de ferramentas para enfrentar
0 novo, ja que este ndo irrompe ex fiat; até mesmo sua novidade precisa de um
parimetro no que veio antes, é relacional. Esta novidade, portanto, serd rondada
por duas imagens da aparigdo, da espectralidade'®: 0 novo se constitui a partir
de pedagos do velho, deve-lhe a vida; e 0 que morreu nunca estd inteiramente
impedido de “voltar”. Esta espectralidade recomenda cautela quanto a qualquer
discurso sobre a morte dos paradigmas, tanto quanto sobre a volta do antigo em
“carne e osso”, indicando antes a ndo-contemporaneidade do presente consigo
mesmo, a ndo-linearidade e ndo homogeneidade do tempo vivido por nés:
tradigbes nunca simplesmente morrem; elas sdo reinventadas ou sio enxertadas
aos pedacos em novos discursos, mesmo quando estes ji ndo se regem pelos
mesmos referenciais daquelas. Mas o que volta nunca é o mesmo, ou sequer
podemos ter certeza de que o espectro ndao é um engodo, uma mistificagdo, um
reconhecimento apressado.

Os novos paradigmas, portanto, nio deixam simplesmente para trds, em
definitivo, modelos explicativos ora em crise ou desuso. Por outro lado, os novos
paradigmas ndo sdo mera continuidade do que veio antes. Entre o novo e o
velho, o morto e o vivo, os novos paradigmas sdo rondados pelo espectro do que
j4 nao é mais e do que ainda ndo tem forma clara, do que ainda vem. Os novos
paradigmas jé ndo contam mais com a atitude imperial dos cléssicos da teoria
social moderna. Mas tampouco podem cumprir a expectativa de serem o passo
além - e para fora — das contradi¢es e aporias que inviabilizaram a adesdo
irrestrita aos paradigmas disciplinares.

2. Sobre a reserva do nome e as ciéncias sociais da religiao

Uma das consequéncias primérias para o estudo da religido desta nova
atitude face aos paradigmas é a da revalorizagio de um certo nominalismo -
historicista e mitigado por uma dose de realismo' -, para o qual a “esséncia”
do fendmeno é historicamente contingente as diversas configuragcoes que este
assume no tempo e no espago, ainda quando perduram aspectos de momentos
anteriores nas expressdes seguintes. A defini¢do de religido com que trabalha
cada paradigma ¢ relativizada ndo tanto em fungdo de uma outra, melhor e mais
verdadeira, encontrada em outra parte — quer noutra teoria social da religido,
quer em um dos discursos teolégicos ou “priticos” das religides — mas em termos
da possibilidade de estabilizar um significado universal, transcendental sob o
significante “religido”. Diante deste dltimo é sempre imprescindivel perguntar-
se: qual religido? De quem?! Onde! Quando!” Relacionada a qué’

A atengdo para a questio do nome i;ﬁplica em manter-se uma distdncia
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entre, de um lado, as manifestagdes religiosas concretas, individuais e coletivas,
espontdneas e institucionalizadas, e, de outro, a autodefinigio com que se
apresentam e intentam organizar o espago de sua vigéncia, legalidade e
plausibilidade, bem como definir a fronteira do dentro e do fora, do auténtico
e do inauténtico'’. A questio do nome, entretanto, nio demanda um olhar
cético face A articulagdo entre experiéncia religiosa e o discurso sobre ela. Niao
é um purismo fundamentalista, velando pela verdade originiria do nome: é
preciso que haja sempre o vinculo entre experiéncia e discurso sobre ela, e ha
sempre, ex post facto, bons motivos para isto. O que a referida questdo acrescenta
é que a articulagao se da contingentemente, face a um exterior constitutivo —
um fora, um outro, um impensado, um excluido — que nunca é inteiramente
simbolizado, nem nunca inteiramente neutralizado ou afastado. Pois este exterior
é a condi¢do da prépria identidade de um discurso/experiéncia. Este exterior
perfura o campo da experiéncia religiosa e/ou do discurso religioso, marcando-
lhe como estrutura faltante (Lacan), destinada a ser subvertida por condigoes
histéricas que ela nao consiga administrar ou enfrentar; por novos antagonistas
que lhe desequilibrem o arranjo teorico-prético prevalecente; e/ou por “impasses”
ndo-resolvidos em relagdo aos elementos (atores, falas e praticas) excluidos ao
longo da constituicdo da estrutura religiosa hegemonica.

Nessas circunstincias, o vinculo se esgarga, a normalidade da associagdo
entre 0 nome e a coisa mostra-se arbitrdria e, por vezes, intoleravel, a
naturalidade com que relagdes se estabeleciam e programas de agdo eram postos
em movimento é problematizada. Falta ao nome alguma coisa, ndo pode ser s6
isto que af se apresenta, ndo pode mais ser isto que af se apresenta, ndo é
possivel que seja isto que ai se apresenta. Torna-se imperioso denunciar o
nome, mostrar sua inadequagio, questionar-lhe a justiga. Salvar o nome, mudar
o nome, aumentar o nome (dando-lhe “sobre-nomes”): sabe-se quantas destas
modalidades de reserva ao nome “oficial”, “institucionalizado” constituem novos
campos de saber sobre a religido ou novas modalidades de religiao. Mas o
vinculo mesmo, em seu “formalismo”, nio desaparece. E preciso refazé-lo.

Dai, a estruturalidade do vinculo entre experiéncia e discurso novamente
mobiliza discursos alternativos, praticas “desviantes”, atores dissidentes. As coisas
se tornam “claras” para eles: o que “ndo se via" antes dada a forga normativa
do arranjo dominante passa a ser “percebido”, as justificativas que antes pareciam
aplicar-se apenas aos adversarios do discurso agora em crise aparecem como
auto-justificativas, mesmo como pretextos legitimat6rios de decisdes tomadas
pelos guardides do poder religioso ou da teoria social da religido sob critica.
Tamanha ¢ a forga desta evidéncia que novas definigdes sdao propostas como
imperiosas. E preciso rever. E preciso reformar o campo institucionalizado da
religido em questdo. E preciso refazer o discurso (isto ¢, ndo a fala, mas o sistema
de relagdes entre os diversos elementos componentes do sentido da religido,
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tanto tedricos como préticos, tanto linguisticos como ndo-linguisticos). E assim
surge um discurso alternativo, uma experiéncia alternativa, e talvez um novo
paradigma.

Dependendo da consciéncia de historicidade do novo arranjo proposto, é
possivel que este se veja como um retorno a verdade original; como um passo
adiante exigido por novas condigdes sociais ou teérico-epistemolégicas; como
uma ruptura radical com o que veio antes, inaugurando uma nova experiéncia
da religido; como uma resposta contextual, tentativa, a ser trabalhada
continuamente com vistas a sua consolidagdo. Hé diferentes possibilidades de
reconstitui¢do do vinculo. O que prevalece é a necessidade da relagdo, da
articulagdo. E ela serd tanto menos perceptivel quanto mais conflitiva for a
situagdo de crise. Pois af as partes em litigio tendem a conclamar a urgéncia ou
a autoridade de um acesso privilegiado 2 realidade como élibis de sua luta pelo
controle da enunciagdo e das instituigdes em que esta se di. O conflito obscurece
a contingéncia das posigdes criticadas e criticantes.

A questio do nome, portanto, ndo recupera um sentido transcendental da
religido, a ser preservado a todo custo das distor¢des impostas pelas formas
concretas de sua manifestacdo ou institucionalizagdo. O vazio do nome priva
a religiao de conteddos categéricos, ora transtornando o registro histérico; ora
desafiando a ortodoxia; ora questionando a descrigio objetivizante, sociologizante;
ora exibindo uma ambiguidade desconfortivel diante de situagoes
comprometedoras, que alternam posturas inconcilidveis, mas igualmente tomadas
em nome da fé, de Deus, da igreja, da harmonia entre o individuo e as forgas
césmicas, da autopoiesis esotérica ou dos cinones académicos do estudo sobre a
religidgo. O vazio do nome fratura a prépria idéia de que a religido possa ser
compreendida como um género de que derivam muitas espécies. E 6bvio que
certos conteiidos ou formas religiosos se prestam a transposi¢des, agrupamentos
e repeticoes em contextos diferentes; a questdo, no entanto, é o que cada novo
contexto cobra pela possibilidade da religidio “aggiornar-se” ai (cf. Burity 1998).
Ao se diferenciar indefinidamente, nada hid que possa impedir que o “mesmo”
da religido, seu “em-si” e “para si”, se perca irrecuperavelmente, na errincia
histérica e singularizada de multiplos caminhos. Quem ha de recolhé-los e
resumi-los & unidade de um nome — a religido, género comum de indmeras
espécies — nos parece uma indagagdo ficil de responder, mas que pouco ajuda
a resolver o incoémodo: ninguém.

Por outro lado, essa perspectiva nio anula a possibilidade da critica da
religidgo. S6 que ndo se tratard mais de uma critica voltada ao cerne do fenémeno,
agora que ndo mais se trabalha com a hipétese de um centro ou nicleo duro,
fixo, definidor do que aquele seja. A critica tampouco se funda num outro lugar
que estaria ao abrigo da desfundamentagio revelada na chamada crise dos
paradigmas, livre da contingéncia e da parcialidade dos saberes. Criticar significa



52 . Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(1): 41-65, 2001

submeter uma dada manifesta¢do religiosa ao crivo de valores externos a ela,
pelos quais ndo se pode deixar de assumir inteira responsabilidade (o que nao
é o caso quando se confia na inelutabilidade das leis histéricas, da certeza dos
procedimentos tedrico-metodolégicos de um dado paradigma, ou numa
providéncia que encaminha com asticia ou ironia a histéria para um certo fim),
sem a pretensdo de enxergar o que ninguém teria visto ainda, ou de possuir um
acesso privilegiado A verdade mais intima do fendmeno. A critica se funda num
desentendimento — visto aos olhos dos criticados como falseamento,
incompreensdo ou afronta, mas aos olhos dos criticos, como desvelamento,
desmistificag@o ou retificagdo — que, como destaca Ranciére em relagdo a politica
(1996:47-70), ndo se refere a escassez de informagoes, a ambiguidade das palavras
ou & ma-fé de algum dos interlocutores, mas a instauragdo de uma cena, 2
identificagdo de um agravo, um dano, uma demanda por repara¢io (ndo importa
aqui se epistemoldgica, econdmica ou politica), na qual o qué, o quem e o onde
estio em questdo. A critica chama por um outro mundo, um outro lugar, uma
outra razdo, um outro arranjo dos atores implicados, que produz, no
desentendimento, a possibilidade de reorganizar o espaco e as identidades em
questdo. Sendo assim, seus contornos estdo marcados pelas condigdes em que
ocorre e passardo juntamente com elas.

3. Da integragao a exaustdo, que bem pode ser uma retomada

Embora se pudesse englobar os diversos paradigmas da religiao a partir de
uma perspectiva epocal, a da modernidade, fundamentalmente em sua oposi¢ao
a tradigdo, a atencio a questdo do nome nos recomenda a multiplicar os caminhos.
E ndo hé dificuldade alguma nisso, se admitirmos que a modernidade ndo possui
uma (nica vertente, ndo engendrou uma tnica modalidade de relagio com a
religido e ndo deixou incélume a religiosidade e a institucionalidade religiosa
oriundas do periodo medieval. Por um ou outro destes indicadores, ha diferentes
“religides” — defini¢oes, experiéncias, formatos institucionais, confissdes. E nao
hé entre todas elas um denominador comum, tratando-se mais de uma sequéncia
de semelhangas de familia & maneira wittgensteiniana, que definem entre si
uma regularidade “formal” e nao necessariamente de contedo", embora o que
lhes dé o cariter de similitude seja a presenca de tragos distintivos que sdo
tanto da ordem da forma quanto do contetdo. E isto que permite, por exemplo,
que se estabelecam paralelos, analogias, comparagdes — para fins analiticos ou
polémicos — entre o profetismo biblico e a iconoclastia da Reforma radical, entre
o gnosticismo herético e a tradi¢do joanina, entre o cristianismo primitivo e o
comunitarismo menonita, entre a religiosidade pentecostal e o catolicismo popular
brasileiros, entre o misticismo cristdo e a religiosidade da Nova Era. Mas ¢é
também o carter pragmatico, e nio categérico destas aproximagdes, que alerta
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para a necessidade de identificar a regra do desvio, isto é, a forma de marcagao
da diferenca pela qual cada caso mencionado guarda sua singularidade e sua
distdncia em relagdo ao outro.

Nio se trata apenas de que haja diferentes relagdes da modernidade com
a religido, mas dentro de cada um dos paradigmas do estudo da religido existentes
no campo das ciéncias sociais diferentes possibilidades tém se configurado, como
veremos a Sseguir.

Pela definig¢do, pela caracterizagdo, pelo destino, a modernidade abriga
muitas religides, ainda quando falamos de uma tnica delas. E néo sera suficiente
uma estratégia “ecuménica” de juntar as contribuigdes “parciais” numa defini¢io
“mais ampla”, como j4 dissemos acima. E certo que parte do trabalho a fazer é
reconhecer tais contribuicdes parciais; o que ndo € igualmente certo é se o
modo deste reconhecimento é o da fusio numa macro-explicagao. Neste caso,
imediatamente se colocaria o problema do critério unificador, da linguagem que
traduziria a multiplicidade num conjunto ao mesmo tempo coerente e fiel as
problematicas “originais”. E esse problema ndo se refere s6 4 disponibilidade de
uma tal lingua franca, mas de sua justificacdo e de sua capacidade de suscitar
adesao e consenso. Como a “filiagdo” a um paradigma é, ao menos em parte, um
ato de identificagdo (no sentido estritamente psicanalitico do termo), torna-se
mais prudente explorar alguns dos movimentos internos a estes paradigmas,
herdados ou surgidos mais recentemente, do que pretender juntar suas
perspectivas parciais num olhar perscrutante e desnudante da “coisa” religiosa.

Tomemos, breve e exemplificadamente, quatro dos principais paradigmas
que o estudo da religidao neste século assumiu nas ciéncias sociais: o funcional
(integragao social; modelo de fungdo simbdlica); o estrutural (classe, mercado,
mito); o da modernizagio; e o da pés-modernidade. Para as condigoes descritas
até o momento, eles nio sdo radicalmente descontinuos, mas seus pontos de
continuidade ndo sdo nem essencialmente formais nem essencialmente
substantivos. O espago nao nos permite destrinchar estas remissdes e conexoes,
de modo que nos contentaremos em explorar-lhes os movimentos internos (e
contraditérios), lembrando apenas uma coisa: que a heterogeneidade interna
destes paradigmas ndo diz respeito a alguma deficiéncia congénita que possuam,
mas ao fato de que seu sentido ndo existe fora de um sistema de relagdes com
outros paradigmas, ou com outras versdes do “mesmo” paradigma. No contato
(didlogo, confronto, incorporagdo ou apropriagdo instrumental) com outros
paradigmas é que surgem ndo somente as versdes hegemonicas, ortodoxas, mas
também se d4 a diferenciacio interna dos paradigmas, quase sempre a partir da
exploragdo de possibilidades abandonadas ou preteridas em sua prépria histéria.

No caso do paradigma funcional, cujo grande nome em sociologia é
Durkheim, mas que possui uma respeitivel linhagem antropolégica e uma
correspondéncia indireta na ciéncia politica, .dois caminhos se cruzam. De um
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lado, a idéia de que a modernidade instaura uma ruptura da ordem dos valores
tradicionais que, embora substitua o contetido daqueles, ndao pode prescindir de
uma ordem valorativa como tal. Assim, tal como a religido fora elemento de
coesdo para a ordem tradicional, os valores modernos de uma religido civil
precisariam tomar lugar, a fim de resolver o problema da ordem numa sociedade
que se desfez dos fundamentos transcendentes de estabilidade, legitimidade,
verdade e justica. De outro lado, a idéia de que a modernizagdo avanga pela
destruigdo de formas de vida “atrasadas” que ndo haviam ainda sido submetidas
a crise entre tradi¢do e modernidade, leva a uma paulatina distingdo entre uma
forma de organizagdo social baseada em lagos mecénicos e uma outra baseada
em lagos organicos, que na sociologia alema acabou descrita pelo par sociedade/
comunidade, Gesellschaft/Gemeinschaft.

A fungdo integradora que a religidao cumpria na ordem tradicional nao
seria especifica desta, mas colocar-se-ia como desafio nas condigdes da
sociabilidade moderna. O que haveria seria um deslocamento da fungdo e
situagdo da religido no mundo moderno: primeiro, a religidao no sentido especifico,
se regionaliza, se torna uma das institui¢bes da sociedade, com a atribuigido
precipua de prover sentido ao individuo para sua existéncia e seu lugar na
sociedade; segundo, a religido deixa de ser o ponto de amarragdo da ordem
social e desocupa a esfera piblica, onde o poder civil e a pluralidade de valores
e praticas vém a prevalecer. Regionalizagdo e perda de monopélio, portanto. No
entanto, a idéia de que a religido seria o exempio mais acabado da funcdo de
simbolizacdo, sem a qual ndo existe sociedade possivel, contribuiu para uma
dupla e escandalosa tese durkheimiana: de que toda religidio é verdadeira,
porque corresponde a necessidades sociais concretas, e de que nunca deixard
de haver religiao, porque o lugar de Deus foi ocupado na modernidade pela
prépria sociedade.

Um paradigma concorrente ao funcional estd exemplarmente associado a
contribui¢do do marxismo. Sua énfase no elemento estrutural articula-se a
problemética da modernizagdo para dar lugar a uma teoria da religido como
reflexo superestrutural de uma forma de organizagdo da produgdo material
fundada na propriedade privada e na divisdo de classes. Aqui ha vérios elementos
a articular: uma teoria das sucessdes de modos de produgédo, levando ao
capitalismo e, dai, ao socialismo; uma teoria de que “as idéias” e os sistemas de
representagao correspondem a uma esfera derivada da estrutura material da
sociedade (possuindo maior ou menor autonomia, conforme o vetor da
determinagdo seja menos ou mais unidirecional); uma idéia de que a religido
existe dada a necessidade de compensagdo ou justificagio simbélica das relacdes
de opressdo e dominagdo vigentes, e de que tornar-se-a supérflua numa situagio
em que tais relagoes tiverem sido abolidas.

Hé4 muitos marxismos, como hd mais de um Marx e mais de um Engels,
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e embora em todos eles prevalega o principio estrutural (referido as classes, a
organizagdo da esfera econdmica, 2 diferenciagdo de niveis, ou a um critério
hermenéutico da prioridade do histérico-estrutural sobre o conjuntural), as
possibilidades de tematizagdo da religido se multiplicam. Boa parte da tradigéo
se orienta segundo a proposta de uma critica do caréter legitimatério da religido,
que assumiu contornos teéricos (numa sociologia da religido marxista) e préticos
(na proibi¢do ou cerceamento da prética religiosa nos paises do socialismo real).
Mas ha certas orientagdes mais “ambiguas”, como nas linhagens gramsciana ou
benjaminiana, que combinam essa critica com uma certa idéia de que a
estruturalidade remete 2 inerradicabilidade do “momento religioso” (se ndo das
instituigoes religiosas).

H4, ainda, duas outras formas de elaboragdo do enfoque estrutural. Uma,
de cunho mais sociolégico, que toma a situagdo de mercado como modeladora
da forma e do contetido da religido, e outra, de cunho mais antropolégico, que
toma o caso do mito e suas transformagdes e repetiches em certos sistemas
simbélicos, em busca dos elementos invariantes que perpassariam a diversidade
de formas concretas de sua manifestagdo. No primeiro caso, nio hd muita
diferenga com a leitura marxista, sendo na valoragdo atribuida ao vinculo:
enquanto o marxismo diria que por estar modelada segundo a imagem do mercado,
a religido é um reflexo deste e serve-lhe de sustentagido, o enfoque mercadolégico
tende a conceber como positiva tal vinculagio ou, quando menos, decorréncia
inevitavel do processo de secularizag¢ao — alimentado pelo préprio conflito religioso
na modernidade ou remontando a antiguidade, na tradigdo judaico-crista'’.
Esta leitura de mercado torna-se crescentemente sedutora, dvida em passar da
utilizagio de um vocabuldrio econémico aplicado a anélise da religidao — o que
seria uma certa pratica de deslocamento de sentido, de metaforizagdo — para a
postulagdo de que h4, sim, um mercado da fé, espelho da cultura de consumo
de massas contemporinea, oscilante ao sabor da demanda, cioso de produzir
estratégias de marketing dos produtos religiosos, etc. O modelo de mercado
torna-se a sintese de toda experiéncia social, numa tendéncia reducionista que
repoe o economicismo dos anos 70 em voga e pretende se erigir como uma nova
doxa sobre a religido.

No segundo caso, a religido é indice da estrutura cultural de uma sociedade
— ocupando posicdo central nas sociedades ditas primitivas, e legando a estrutura
do mito como principio heuristico para a anélise das préprias sociedades modernas.
A problemética da secularizagio ndo tem aqui sendo um lugar secundéirio, uma
vez que a énfase na invaridncia e na configuragio formal do sistema de relagées
que organiza a cultura torna suspeita a insisténcia numa sequéncia tendente ao
esgotamento do elemento religioso. A prépria idéia de sociedade se funda sobre
o mito, constitui-se através dele. Desinstitucionalizado o conceito de religiao,
sua “difusdao” pelo social na forma de pratica social, matriz cultural, religido
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civil, leva a uma preocupagdo compreensiva que se detém aquém do
evolucionismo da tese da secularizagéo.

Os enfoques funcional e estrutural estdo entre os mais importantes surgidos
sob a problemética da modernizagdo. Muito do estudo cientifico da religido se
deu sob o guarda-chuva de variantes dos respectivos paradigmas. Se chamarmos
de mainstream aquelas correntes que ndo se afastaram significativamente dos
problemas e modos de resolvé-los do funcionalismo e do estruturalismo,
poderiamos dizer que o grande mote foi o da modernidade: (i) a modernidade
que se confronta com a tradigdo (guardada pela religido e pela Igreja); (ii) a
modernidade que busca um regime de legitimagio auto-fundado, sem referéncia
a principios de autoridade heterdnomos; (iii) a modernidade que, ao se expandir,
destr6i formas “atrasadas” de vida, mas vé-se no espelho de sua prépria histéria
(e antecipa, para os povos que vao se introduzindo em sua Grbita, os dilemas e
desafios j& vivenciados por ela); (iv) a modernidade que se erige como modelo
de civilizacdo, promessa de liberdade e bem-estar, certeza de um futuro glorioso;
(v) a modernidade que oscila entre o primado da técnica e da racionalidade
instrumental e as resisténcias da participagio democrética e da escrupulosa
consideragiao de meios e fins".

O paradigma da modernizagdo, neste caso, nunca foi contrério ou estranho
aos dois anteriores. Mas certamente os substituiu, especialmente na sociologia
e na ciéncia politica, onde tornou-se a narrativa principal do desenvolvimento,
particularmente entre os anos 50 e 60. A forma candnica desta narrativa
corresponde A transi¢do de sociedades tradicionais (ou pré-modernas) a sociedade
moderna, pela via do desenvolvimento econdmico (industrializagio, urbanizagao,
implantagdo ou ampliagio de uma economia de mercado e de uma estrutura
politica racional-burocratica). Tal transigdo levaria a mudangas nas praticas
sociais e matrizes culturais das referidas sociedades, que corresponderiam a um
processo de crescente individualizagdo, estabilizagdo dos conflitos através de um
sistema controlado e eficiente de demandas (inputs) e bens ou decisdes piblicas
(outputs), e quebra dos padrdes hierdrquicos ou hierofédnicos de autoridade e
poder, com implicagdes para o conjunto das tradigdes culturais daquelas
sociedades (cf. Taylor 1998:1-6). Nesta narrativa, a religido comparece como
estrutura fortemente associada 2 ordem tradicional que deixa de existir e a ela
reserva-se uma circunscri¢do a dimensdo privada e individual da vida cotidiana,
a despeito de suas instituicdes serem legalmente reconhecidas e operarem
publicamente. No limite, a religido cessa de existir como forga social, sendo
substituida pelos processos de integragdo cultural de uma sociedade moderna
ideal (cultura civica, solidariedade determinada pela posi¢io na estrutura social,
individualismo, inddstria cultural, etc.).

Na base do paradigma da modernizagio estavam dois elementos, um
filoséfico e um politico, que lhe davam coeréncia e forga persuasiva: o primeiro,
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o pressuposto de que as sociedades européias ocidentais e os Estados Unidos
haviam definido em sua trajetéria histérica, digamos, dos séculos XIV a XX, um
modelo de cardter universal, que sintetizava os avangos méximos da humanidade
e deveria ser recapitulado por quantos povos almejassem os beneficios do progresso
cientifico e econdmico-social. Os padroes de bem-estar social e civilidade dos
paises do capitalismo avangado estariam ligados a formas histéricas ao mesmo
tempo repliciveis e incontorniveis. O segundo elemento, politico, refere-se ao
timing em que se intensificou a difusdo do paradigma da modernizagéo: o contexto
do pés-Segunda Guerra, da emulagio capitalismo-socialismo, que levou as antigas
poténcias coloniais e o novo ator hegemdnico da politica mundial, os Estados
Unidos, a reclamarem para si a missdo de livrar da ameaga do comunismo as
sociedades periféricas do mundo que entdo emergia. Desta forma, seja pelo
“testemunho da hist6ria”, seja pelo embate ideolégico contra a alternativa
socialista, parecia imperativo que os paises pobres e “tradicionais” se empenhassem
na saga do desenvolvimento. Neste projeto pouco restava a religido além de
ocupar a esfera da provisio de “sentido” contra as tendéncias andOmicas da
modernizagdo, ou assumir o papel de forgca reacionaria, bastizo de uma ordem
destinada a ceder espago as forcas da mudanga. Em ambos os casos, cobrava
forca a narrativa da secularizagdo.

Abandonando ou nio esta heranga, novas probleméticas tém-se constituido
nas ultimas trés décadas. A guinada linguistica dos anos 60 aos poucos se
estabilizou como guinada cultural, embora entre elas tenhamos assistido a um
perfodo de grande énfase no conflito e no cariter socialmente determinado da
religido — o que ndo estranha visto que os trés aspectos aparecem na tradigdo
estruturalista, ainda quando ndo conjuntamente. A énfase no conflito
desencadeou uma leitura politica da religido ou aplicada a religido, por exemplo
em Bourdieu (1982) e Portelli (1985), que preparou caminho para que a instalagio
da temdtica cultural ndo representasse um retrocesso as limitagdes do culturalismo
funcionalista (cf. Alexander e Seidman 1995; Somers 1995a; Calhoun 1995;
Williams 1983, 2000; Hall 1997). A questio da linguagem, entdo, comparece
articulada a4 questdo da diferenga e do multiculturalismo, da multiplicidade de
identidades (no duplo sentido: muitas identidades e identidades muiltiplas) que
mantém entre si relagoes politicas. Isto é, para além do essencialismo biolégico,
étnico, nacional ou de classe que porventura as anime, elas se repartem e se
ajuntam, internamente e entre si, por meio de relagdes de poder, de processos
de hierarquizagio e classificacido, de defini¢do de fronteiras, que ndo tém como
langar mdo de principios naturalisticos, neutros, aceitos por todos, para se
legitimarem ou se imporem. Em suma, hd uma modulagéo em curso, que cémoda,
mas provisoriamente, poderfamos chamar de pés-moderna, na qual integracio e
conflito, razio e emocdo, secularizacio e sacralizacdo, cultura e politica,
objetivismo e subjetivismo se entrecruzam, sem que mais se possa saber quais os
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limites da deriva, da disseminagio (cf. Maffesoli 1996, 1997; Milbank 1992;
Raschke 1992; Kiing 1991; Hervieu-Léger 1997; Donegani 1995; Anjos 1996;
Masuzawa 1998).

Segundo esta sensibilidade pés-moderna, porém, tanto se pode voltar a
uma versdo radicalizada dos paradigmas anteriores, de clara direcdo secularizante,
como se pode assumir uma “simpatia” pelo fenémeno religioso que praticamente
declina de escrutinizi-lo. No primeiro caso, e de forma flagrantemente
contraditéria com o fmpeto anti-essencialista que procura representar, o pds-
modernismo enquadra a religido como arquétipo das meta-narrativas, dos discursos
totalizadores, da l6gica substancialista de uma verdade oculta a ser desvelada
sob as aparéncias dos objetos. A religido seria uma das primeiras a sofrer o golpe
da transi¢io pés-moderna, que a reduziria a cinzas ou sombras do espirito (cf.
Berry e Wernick 1992; Jeffrey 1999). Versoes mais mitigadas insistiriam na
proliferagdo — e regionalizagio — de pequenos discursos com pretensdes de
validade incontestdveis, pequenos essencialismos em confronto numa profusio
de espagos.

No segundo caso, religido seria algo que escapou & maré modernizante, a
hybris da raziao iluminista ou técnico-instrumental, e que ou deteria reservas de
sentido para enfrentar a errincia da vida p6s-moderna de forma limitada,
proviséria e tentativa, ou seria uma forma de conhecimento e de experiéncia de
valor equivalente a qualquer outra, ndo merecendo, portanto, nenhuma recusa
ou critica maior do que a reservada a tudo o mais com o que ndo se estd
identificado. Aqui, h4 uma afirmagdo da religido ou uma condescendéncia para
com ela que a assume como pura facticidade, como aparéncia sem profundidade,
como pluralidade insuperavel. Nisto, o pés-modernismo pode aproximar-se do
modelo de mercado mencionado acima, ou explorar a pluralidade como signo de
uma riqueza da experiéncia social contemporéinea que permite ser muitas coisas
a0 mesmo tempo, ou em momentos diferentes, sem a preocupagdo de reduzir
esta experiéncia a um conceito, a uma institui¢do, a um discurso estivel e
rigorosamente consequente.

4. Uma politica do sobre-nome, ou por que as falas da/sobre
a religiao habitam paradigmas que nao as podem “salvar”

O que se percebe tendencialmente nos esforgos para dar conta das novas
fronteiras do religioso é uma experimentagdo com os paradigmas, que pode ter
um cardter mais instrumental ou mais articulatério'®, e que pode representar
uma re-flexdo sobre os mesmos com instrumentos que ndo lhe sdo préprios, mas
foram desenvolvidos em outro lugar. A bricolagem torna-se um imagindrio sedutor
nesta situagdo. Se por razdes de principio ou apenas enquanto se espera a
consolidagio de um novo paradigma - pois isto nunca estard definitivamente
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afastado — pouco importa. O que importa é a impaciéncia diante de reafirmagées
“duras” da objetividade do fendmeno ou, mais ainda, de explicagdes cléssicas.
Por enquanto parece prevalecer uma oscilagdo entre a idéia de uma exuberdncia
do objeto e a de sua inessencialidade, de sua continua construgio e
desconstrugdo, com restos que “voltam” quando menos se espera.

Nido estamos simplesmente deixando a modernidade — se isto significar
que esta esteja se desintegrando e ficando para tras; ndo estamos voltando a um
mundo sacralizado pré-moderno; ndo estamos avangando para um mundo ainda
mais radicalmente secularizado; ndo estamos vivendo uma era de comunicagido
tendencialmente indistorcida; ndo estamos caminhando para um acirramento de
um didlogo de surdos ou de uma babel de grupos e discursos auto-referidos e
intolerantes; ndo vivemos uma crise de civilizagdo que anuncie uma espécie de
“p6s-Ocidente”; ndao estamos diante da culminidncia do processo civilizatério
que chamamos de moderno; ndo ha religiosidade pura; nio hé banimento da
“forma” religido das estruturas sociol6gicas ou cognitivas da sociedade.

Quantas negativas precisariamos elencar para enfatizar, com suficiente
forga, que a crise dos paradigmas ndao nos deixou 6rfaos deles, mas nos tenta
ensinar que nao podemos viver dentro de somente um deles? Quantas negativas
precisarfamos acrescentar para demarcar um horizonte experiencial (racional,
emocional, organizacional) em que tiramos ao menos algumas consequéncias
basicas da “morte de Deus” e da transvaloragdo dos valores: receber sem
ressentimento o que nosso tempo nos oferece; criticar vigorosamente sem a
pretensio de que chegamos enfim ao Olimpo do conhecimento; assumir a
necessidade de valores sem a pretensdo de superioridade; participar do grupo ou
da institui¢io sem se dissolver neles; pensar com sentimento; agir com
contemplagdo; articular com distanciamento?

Tais negativas ndo sdo absolutas. Seu cardter é polémico. Sio
assumidamente falsificiveis e, talvez j4 devam ser pronunciadas com vistas a
serem refutadas, pois seu objetivo ndo é propor uma descrigio de um vécuo, mas
negar um “sim” ou “ndo” categéricos. Por tras de cada uma delas ha um “também”,
um “isso, mas ainda aquilo”, um “nem isso nem aquilo, mas outro”. Assim, ndo
estamos dizendo: “ndao hd evidéncias de uma crise da modernidade”, “ndo hé
evidéncias de uma religiosidade pré-moderna, intolerante e autoritaria”. Estamos
dizendo: “vamos com mais calma: cada uma dessas descri¢bes aparentemente
tdo auto-suficientes e auto-evidentes estd em principio sob escrutinio por parte
de virias outras, e ndo apenas aquelas que seriam seu oposto radical”. A evidéncia
é que se tornou um problema, algo a ser explicado e mesmo justificado.

Numa palavra, urge manter a reserva do nome, sabendo que néo se trata
de um depésito, de um bat de contetidos sempre iguais a si mesmos, mas de um
lugar de resisténcia a atribuir definitivamente o nome, por saber que ele ndo
tem contetdo essencial e imutdvel. Uma insisténcia em manter aberto o rumo
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dos acontecimentos. Em recolocar sempre a questdo da adequagdo, da usurpagio,
da deformagio, e, principalmente, do novo e sua relagio com o velho. Nao
precisamos ser todos nietzscheanos para acolher a recomendagio de continuar
sonhando sabendo estarmos sonhando. Talvez na nossa prépria tradigio local —
cientifica, social ou religiosa ~ j4 exista um “sobre-nome” para isto.

Na tradi¢do ocidental hi pelo menos dois sobre-nomes no que se refere
a religido: via negativa e critica social da religido. Por diferentes caminhos, e
com algumas consequéncias bastante divergentes, ambos apontam para implicacoes
que nos sdo hoje familiares e, para alguns praticantes das ciéncias sociais da
religido, ndo contraditérias. Da via negativa vem um chamado a experimentar
com os limites da razdo — reconhecé-la limitada, mas recusar-se a abandoni-la,
a submergir no puro siléncio ou num falatério desconexo. Explorar o paradoxo,
a aporia, sem render-se a paralisia que eles induzem. Da critica social da religido,
por sua vez, a insisténcia sobre a historicidade, o arbitrario das escolhas feitas
em nome da verdade transcendente e imemorial ou da autoridade
institucionalizada como tradigdo. A recusa de tomar como desejavel o que se
apresenta como dado, em vista de lugares sociais desde onde se pode imaginar
mundos alternativos, com ou sem religido.

O sobre-nome ndo é o nome por exceléncia, o significante transcendental.
E mais um nome que, na fragilidade da recusa ao conceito como cépia do real
ou na inseguranga de uma posi¢do social assumida no tempo presente, arrisca-
se a dar nome, a designar com a férmula enganosa da c6pula a identidade entre
um sujeito e um predicado de ligagdes instdveis e até improvdveis. Apenas
mais um nome, ainda quando consiga impor-se ampla e duradouramente, ¢é
entretanto testemunha de que hd muitos nomes, quem sabe ao mesmo tempo.
Nomes que ndo simplesmente dizem de outra forma, mas re-inventam, ou
criam algo novo.

O sobre-nome fala ainda de uma filiagio ou mesmo, num idioma tao
préximo como o espanhol, um apelido. Neste sentido, reforga o elemento
contextual, “familiar”, tanto como arma da critica quanto como limite da mesma:
pode-se sempre acusar uma descri¢do objetivizadora de um fenémeno ou uma
pretensdo de estabilizd-la como verdadeira e autoritativa por ser parcial,
interessada ou deformadora, mas tal movimento s6 é possivel desde um lugar
determinado, numa linguagem determinada, com um “sotaque” determinado. O
sobre-nome é o que fala do nome com pretensdes de maior intimidade, mas esta
igualmente sujeito a ndo passar no teste: estd vinculado a uma familia de
significados, estd situado, tem uma comunidade de referéncia. Entretanto, o
sobre-nome pode neste caso significar que se consegue falar a linguagem da
intimidade com a religido ou da religilo em espagos onde esta era proibida —
e isto de muitas formas, do poético ao mistico, passando pelo profético — e que
se consegue falar a linguagem da estranheza para com a religidio em espacos
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onde a suposta familiaridade com esta Gltima fossilizou os miltiplos sentidos
possiveis do nome da religido.

Como mais um ou como mais préximo, estamos diante de uma politica do
nome, para desautorizar o nome e lutar para re-hegemoniza-lo com outras ligagdes.
Estamos diante de um contextualismo que nio se rende a suposta exuberincia
do objeto — a um essencialismo do particular — mas joga com a necessidade de
nomear, descrever, designar, e com a impossibilidade de fazé-lo de uma vez por
todas ou adequadamente, pois sempre se faz a partir de um lugar e, assim,
sujeitando-se & disputa que vem dos outros lugares. Desafios para a pratica da
andlise social em tempos de crise de paradigmas.
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Notas

! Versio revisada de trabalho apresentado originalmente na mesa redonda “New Religious Expressions:
Beyond Classical Dualities”, no V Congresso da Brazilian Studies Association (BRASA), Recife,
Brasil, 19-21/06/2000; e no simpdsio “Filosoffa y Religién”, no VIII Congresso Latinoamericano
sobre Religién y Etnicidad/VIII Congresso Internacional de Estudos S6cio-Religiosos, Padua, Itélia,
30/06-05/07/2000. O autor agradece aos participantes dos dois painéis pela estimulante discussdo
que levou a alguns reparos e acréscimos, especialmente na dltima parte do texto, bem como a
Emerson Giumbelli, por sugestdes finais que certamente permitiram melhorar o argumento. A
responsabilidade por tais mudangas, escusado dizer, é do autor.

Note-se que Freud mesmo jamais faria a associagio sugerida nesta frase. Sendo um dos que
considerava a religido um estorvo & verdade do/sobre o sujeito, neurose obsessiva da humanidade,
o mal-estar de que falou Freud teria na religidio um de seus componentes, e nio exatamente uma
saida. Ironia que retrata bem os curiosos caminhos dessa milenar arena cultural e politica das
sociedades humanas.

Sabe-se que Foucault dedicou alguns de seus estudos & articulagio que se deu por volta do século
XVIII, entre uma ciéncia da populagio, com suas estatisticas e sondagens de opinido, e a velha
doutrina do bom governo (a “arte de governar”), como elementos fundamentais desta mudanga de
foco da teoria da soberania, pela qual a referéncia do poder é um territério, para a moderna arte
de governar, cujo foco sdo as pessoas e seus corpos. Esta articulagdo produz uma nova configuragao
da relagdo entre Estado, governo e sociedade que Foucault chamou de governamentalidade. Nela
saber e poder se unem num ambicioso projeto de atender as necessidades das pessoas de modo a
assegurar o equilfbrio social e assim reforgar o poderio do estado (cf. Foucault 1985: 277-93, 1990).
As implicagdes desta recomendagiio nio sdo univocas. Normalmente, elas se expressariam numa “ida
aos agentes”, para ouvir-lhes a voz e numa preocupagio de dar-lhes voz no texto analitico. A
concepgio de subjetividade que acompanha tal procedimento, entretanto, é variada: pode-se ter
desde uma ingénua romantizagio dos agentes, como se o saber que possuem sobre si e sua
experiéncia lhes conferisse um privilégio epistemolégico; passando por uma visdo de que a fala dos
agentes, como a do/a analista, podera ter maior ou menor grau de reflexividade e consciéncia de
historicidade, até uma leitura de tipo psicanalitico, que ndo se seduz pela autoridade da fala dos
agentes, mas também admite que no espago da relagdo entre agentes e analistas é que se constr6i
o sentido das motivagoes para a agdo, para além do que moveria, em primeira instincia, cada uma
das partes. Assim, maior atengiio ds motivagdes nio precisa ser entendido num sentido psicologistico,
que daria prioridade 2 intencionalidade sobre o condicionamento contextual na agdo social. Antes,
diz respeito a uma certa injungio ético-politica a respeitar a singularidade do outro, para melhor
fazer sentido de suas agdes, inclusive para criticd-las.

Admitidamente, esta imagem da “transicio” ou da “passagem” é autoreferencial, faz parte do mesmo
discurso que procura descrever as tendéncias “objetivamente verificiveis”. O que quer dizer que falar
sobre a transigdo € j& posicionar-se em relagio 2 idéia'de haver ou ndo um modo de enfrentamento
dos impasses da relagdo religiio/sociedade que ndo seja o da ruptura ou do confronto entre
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linguagens incomensuriveis. E posicionar-se quanto a ser desejivel ou ndo que assim ocorra,
Claramente, o discurso da transi¢do é uma das formas de ler a realidade contemporénea, bem como
os paradigmas que procuram fazer sentido dela, e ndo estd dado que todos aceitem esta forma de
leitura. Conflito das interpretagdes.

Deixo a ambiguidade do “isso” nos falar sobre vdrias coisas a0 mesmo tempo e sem ordem de
prioridade: “isso” é o territério do mundo que vird, que podemos apontar, mas nio definir com
clareza; “isso” é o discurso que fazemos sobre ele (e sobre 0 mundo de onde vimos), discurso que
jd ndo sabe o que “falar sobre tudo e em geral” quer dizer; “isso” € o inconsciente, o Id freudiano
(traduzido Ca, no francés de Lacan), que é, em nés, o que e quem nio sabemos inteiramente sobre
nds, e que nos move, nos impulsiona, que volta e meia irrompe no meio do nosso discurso
“arrumadinho” e o falseia, e sobre que(m) s6 podemos falar retroativamente (isto é, terd/teremos
sido).

Para uma instigante revisdo das ciéncias sociais A luz de uma discussio sobre a mudanga de
paradigmas, cf. Comissio Gulbenkian (1996).

E preciso corrigir um pouco esta afirmagdo a luz do que foi dito no final do parégrafo anterior. Pois
uma nova sensibilidade teérica quanto a relagio entre linguagem e acéo levou, do positivismo légico
ao pés-estruturalismo, a uma concepgio performativa da andlise de objetos (conceituais ou
sociolégicos). Neste caso, aqueles ndo simplesmente excedem os paradigmas, nem emergem fora de
todo investimento discursivo. O que hd no mundo para ser visto, captado ou analisado também
é criado pela linguagem que pretende descrevé-lo. Tornar-se paradigmdtico ou inscrever-se num
paradigma, neste sentido, depende de uma agiio no mundo, de uma prética cultural e politica. Fim
da ciéncia como contemplagio do mundo.

H4 mesmo a crescente visibilidade de um “paradigma holistico”, hibrido de uma concepgio
racionalista e mistica do real, ressurgéncia de uma ciéncia proto-moderna, cosmoldgica e esotérica.
Este, entretanto, é, nas novas condigdes, um holismo particularizado, o holismo de quem acredita
e endossa tal paradigma. Um holismo questionado. Bem distinto da pretensio holistica que, no
regime da multi- ou da interdisciplinaridade, tentava recuperar as condigdes de possibilidade de um
discurso cientifico co-extensivo & verdade sobre o real.

A idéia de espectralidade é tomada aqui de duas contribuigdes distintas: a de Derrida (1994) ¢ a
de Zizek (1996). Ver também Burity (1995).

Em outras palavras, postando-se do lado do realismo na velha querela contra o idealismo sobre a
existéncia de um mundo independente do pensamento, abandona o substancialismo objetivista, que
cré na coincidéncia (ou na sua necessidade) do real com o conceito. Dar nome € (re)constituir o
ser dos objetos — embora nédo sua existéncia (cf. Burity 1997; Laclau 1990). E como o nome nio
€ uma correspondéncia natural, biunivoca, do objeto, este se modifica ao ser redescrito em meio
ao processo de oscilagdo e disputa pelo sentido dos objetos que caracteriza um mundo em que
nenhuma verdade ¢é final ou incontestével (cf. Zizek 1992).

A distAncia a que me refiro nunca ¢ apenas calculada, planejada. Ela nem sempre ¢é desejada pelos
agentes inseridos na trama e nem sempre € percebida pelo/a analista, que pode tender a adjudicar
entre as articulagbes em disputa (a vigente e as alternativas) em termos de qual seria mais
“apropriada” & natureza do objeto. A distdncia também ndo pode ser calculada, porque os “efeitos
nao-pretendidos” da agdo transbordam dos sistemas classificatérios e tentativas de normatizagao,
hegemonizagio e contra-hegemonizagdo do campo tedrico ou institucional que é objeto de disputa.
O préprio fato de que a origem do termo religido é contestavel nos deveria advertir de que nio
estamos falando da mesma “coisa” se estivermos na India, no Tibete, na Rissia, na Europa ocidental
ou no Brasil. Etimologicamente, ndo é ponto pacifico que religido provenha do latim religare (ligar,
religar), como adverte Benveniste, que identifica outra raiz para o termo, relegere (recolher, colher,
cumprir escrupulosamente) — remetendo, assim, 4 observancia de regras institucionais ou rituais.
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Mais: algumas civilizagoes sequer desenvolveram um termo equivalente, o que, no minimo, pde sob
suspeita a universalidade da defini¢do ocidental (cristd) de religido (cf. Lambert 1995; Derrida 1997;
Taylor 1998; Smith 1998).

' Numa de suas variantes, associada a nomes como lannaccone, Stark e Finke, por exemplo, a leitura
mercadolégica é apontada como evidéncia critica 2 teoria da secularizagdo, como um indicador do
vigor do fendmeno. A moldura interpretativa usada, entretanto, assume a forma mercado como
descrigio da estrutura do fendémeno religioso nas sociedades contemporéineas (cf. lannaccone e Finke
1993; lannaccone, Finke e Stark 1997; Guerra 2000).

5 Uma andlise mais abrangente da relagdo entre religido e modernidade, que explora diferentes
dimensdes, tanto histéricas como tedricas, do tema, pode ser lida em Benavides (1998). Ver também
Lawrence (1998:340-45).

16 A distingdo proposta aqui é que uma relagio instrumental com os paradigmas recolhe os ensinamentos
de sua crise — enquanto sistemas fechados de explicagdes e categorizagdes do real — numa diregdo
eclética: utiliza-se 0 que estiver mais & mdo ou mais ao gosto do pesquisador, ou ainda dé-se
prioridade ao objeto, cuja complexidade recomendaria a utilizagio de distintas abordagens
simultaneamente. Em todo caso, ha um pressuposto invaridvel aqui quanto ao excedente de sentido
ou a liberdade do objeto frente aos sistemas sociais e conceituais que buscam normatizé-lo e
controld-lo. ]4 a relagdo articulatéria apontaria para um trabalho sobre os paradigmas que embora
leve a sério suas diferengas especificas — o que exige um esforgo tedrico e metodolégico para fazé-
los dialogar — ndo reconhece sua pretensio de fechamento, nem no sentido mais ébvio de rudo
poderem explicar, nem no sentido de governarem inteiramente as condigdes de funcionamento de
seus préprios conceitos e procedimentos. Na relagio articulatéria ndo € o real que é excessivamente
rico para ser captado pela lente de um tnico paradigma. E a clausura do real que deixa, em cada
paradigma, um resto inassimildvel, intolerdvel, que perturba a ordem alcangada pelo discurso
paradigmatico. O resto ndo estd “14 fora”, simplesmente. E um efeito do paradigma, do tipo de
relagio que se estabelece no seu interior entre os objetos e conceitos que mobiliza. Pela prética
articulatéria, pode-se, entdo, fazer algo mais do que somar pedagos de paradigmas para dar conta
de um objeto exuberante. Pode-se questionar a identidade a si do objeto, explorando as consequéncias
de sua “migragio” de um sistema de relagdes a outro. Isto pode ser feito de dentro de qualquer
paradigma, dependendo-se do “jogo” que este permita e da relagdo identificatéria do pesquisador
com ele, de sua vinculagido a uma determinada “tradigdo” (cf. Burity 1995).

Recebido em outubro de 2000
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A "BoA" E DA "MA VONTADE" PARA
coM A RELIGIAO NOS CIENTISTAS SOCIAIS DA
RELIGIAO BRASILEIROS

(Comentarios a propésito do balango realizado por
Antdénio Flavio Pierucci sobre a produgido académica da
Sociologia da Religiao no Brasil, nos tultimos 25 anos)

Marcelo Camurca

Introdugio

Convidado pela ANPOCS a redigir uma anélise da produgio académica
acerca da sociologia da religidio nos dltimos 25 anos, para figurar, ao lado de
outras avaliagdes sobre demais dreas do conhecimento das ciéncias sociais no
pais, na publicagdo O Que Ler na Ciéncia Social Brasileira (1970-1995), o renomado
soci6logo da USE Antonio Flivio Pierucci, através de “Sociologia da Religido
- Area Impuramente Académica”, busca realizar um “balango bibliogréfico (...)
dos estudos antropolégicos e sociolégicos sobre religido no Brasil” (Pierucci
1999:250), onde se detecta a clara intengdo de um exercicio critico de “sociologia
da sociologia da religidao” (:246) como fio condutor.

Inicialmente, gostaria de chamar aten¢do para dois aspectos neste meu
comentério sobre o ensaio de Pierucci, aspectos estes, inclusive, que motivaram-
me a escrevé-lo.

Um primeiro, de ordem mais factual, encontra-se na centralidade da
revista Religido e Sociedade no balango do autor. Citada com destaque — seus
artigos, seus editoriais, suas entrevistas, a composi¢do de seu Conselho de Redagio



68 - Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(1): 67-86, 2001

— como exemplo vivo dos argumentos de Pierucci, ndo poderia perder a
oportunidade de trazer de wolta para suas pdginas um comentério as reflexdes
langadas por ele sobre os contetidos de fundo abordados na revista ao longo de
sua trajetéria, quando se trata de debater e refletir sobre seu objetivo precipuo:
ciéncias (sociais), modernidade, sociedade e religido.

O segundo diz respeito as idéias veiculadas pelo autor no artigo, expressando
uma preocupagdo constante e recorrente nos seus dltimos trabalhos: “Interesses
Religiosos dos Sociélogos da Religido” e “Reencantamento e Dessecularizacio:
a propdsito do auto-engano em sociologia da religiao” (Pierucci 1997a, 1997b)
e que, neste terceiro, realiza o ensejo de conecti-las ao desenvolvimento e aos
rumos percorridos pelas ciéncias sociais da religiao no pais, apontando o que
para ele é o dilema crucial que aflige o campo de estudos: a dificuldade de
“grande parte dos cientistas sociais que estudam a religidao no Brasil (...) decidir
até onde, em seu trabalho intelectual vai a ciéncia e até onde vem a religidio
(...) onde comega uma e onde termina outra” (Pierucci 1999:237). Para uma
compreensdo mais acabada do pensamento do autor acerca da temitica, seria
de bom alvitre que o leitor conhecesse os dois artigos anteriores, principalmente
o segundo, seguramente o melhor e mais sofisticado teoricamente dos trés.
Penso, contudo, que este conjunto de reflexdes de Pierucci — que culmina com
seu balango critico dos 25 anos de produgdo académica na drea das ciéncias
sociais da religido no Brasil — pela extensdo do que aborda e a contundéncia do
que coloca, ainda ndo mereceu de seus pares e da comunidade académica dos
cientistas sociais da religido a devida apreciacio.

Ai, no meu entender, reside a relevincia deste meu empreendimento: dar
prosseguimento, nas paginas de Religido e Sociedade, a um debate fomentado pela
reflexio de Pierucci sobre o papel de varios de seus articulistas em torno do
cardter dos estudos acerca do fenémeno religioso no Brasil nos tltimos 25 anos.
Considero que esta tarefa seria melhor conduzida pelos seniors envolvidos na
revista Religido e Sociedade, experientes no trato com a produgdo académica das
ciéncias sociais da religido no pais. No entanto, pela urgéncia do momento —
situados j4 em um novo milénio, completando 25 anos da revista e 30 anos do
ISER e com o balango de Pierucci datado de 1999 —, faz-se mister uma reagio,
mesmo que nos limites de um comentério, esperando que outras vozes mais
abalizadas possam entrar em cena, para continud-lo com a pertinéncia que ele
merece.

Argumentagao central do autor
O argumento central de Pierucci é que a édrea da sociologia da religido

se constituiu como “impuramente académica”, carente de credibilidade cientifica
perante as ciéncias sociais (:245) devido a presenca em seu meio de “religiosos
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praticantes” e “profissionais da religido” que, movidos por “interesses religiosos”
— motivagdes pastorais, orientagdes eclesidsticas ~ comprometem a “esfera
intelectual auténoma” do labor cientifico com uma contaminagio religiosa da
prética intelectual, que redunda no “sacrificio do intelecto que toda religido
implica e requer” (:247). Desta forma, a pretexto de fazer sociologia e
antropologia, realizariam uma “(pseudo) empiria” com o fito de valorizar a religido
(:249).

Para ele, o standpoint da sociologia da religifio na década de 60, no pais,
enquanto uma “sociologia do catolicismo”, quando a ala modernizante do clero
brasileiro, por interesses pastorais, recorre ao método e as pesquisas sociolégicas
para a andlise da crise eclesidstica (crise do modelo paroquial e das vocagoes
religiosas, etc), é determinante para a “malformagdo congénita” (:258) que
sofreram as ciéncias sociais da religidio no pafs, quando se colocou a imprescindivel
isengdo da pesquisa a servigo de necessidades das instituigdes religiosas, numa
“indisfargével sociologia religiosa” (:257).

Pierucci também vé na experiéncia dos primérdios de Religido e Sociedade
um estudo de caso do que se passou no campo académico das ciéncias sociais da
religido: a convivéncia de uma “avantajada representagio da intelectualidade
crista” (circuito catélico e protestante) com pesquisadores laicos e agndsticos
provenientes de um “circuito institucionalizado de intelectuais” da “esfera
intelectual auténoma” (:242). A diferenga deste quadro para o atual — na érea
das ciéncias sociais da religido — que redunda no seu agravamento, é que o que
antes encontrava-se explicito, hoje estd escamoteado (:248): as tensdes inevitéveis
da interface entre estas duas formas de conhecimento inconcilidveis (p.250).
Para ele, hoje impera a indistingéo (:246), devido ao espago obtido pelos “sociélogos
religiosos”, que, através de sua pseudo-sociologia — na verdade uma “jubilosa”
e “celebrativa” propaganda religiosa — impediram a 4rea das ciéncias sociais da
religidao de tornar-se “puramente académica” (:245), reduzindo e comprometendo
o rigor académico daqueles que sdo

“profissionais da ciéncia exclusivamente vocacionados para a ciéncia,
seriamente apaixonados pelo valor da ciéncia, empenhados full time
em dedicar suas vidas académicas cientificamente orientadas no
sentido de fazer avangar a sociologia e antropologia, em quaisquer
de suas sub-4reas, como ciéncias sistematicas da sociedade” (:247).

Para o autor, o envolvimento “afetivo-existencial” destes “sociélogos-da-
religido-religiosamente-comprometidos” (:250) para com o seu objeto pode “afetar
seriamente (...) os resultados da pesquisa cientifica” (:264). Esta confusdo entre
ciéncia e fé religiosa acarretaria a impossibilidade do leitor, sem uma identificagio
prévia sobre a procedéncia do texto, reconhecé-lo como pertencendo 2 sociologia
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ou a teologia, se escrito por cientista social ou por um padre, pastor ou pastoralista
(:251). A prova maior, segundo Pierucci, da motivagdo religiosa como pano de
fundo deste oficio sociolégico nos “soci6logos religiosos” foi a “descoberta”, por
parte deles, “nos menores sinais que repontam de sobrevivéncia do espirito
religioso” (:264), de um ressurgimento da religido: o retormo do sagrado, “um dos
motes preferidos dos estudiosos da religiao [que] se tornaria uma espécie de
marca registrada da 4rea” (:263). A temética do “retorno do sagrado” e da
“revanche do sagrado na cultura profana” expressa nos artigos de Rubem Alves
e Leszek Kolakowski em Religido e Sociedade (:263-4) denotaria, segundo Pierucci,

muito mais uma intengdo e desejo do que andlise isenta e distanciada.
Problemitica levantada pelo autor

O lugar teérico da critica de Pierucci aquilo que chama de “sociologia
religiosa”, levando-o “a fazer um discurso sobre o persistente declinio da religido,
que tem como pretexto o contraste com o também persistente auto-engano (...)
dos risonhos académicos portadores mais que celebrantes do alegado ‘retorno do
sagrado™ (Pierucci 1997b:100), encontra-se na teoria da secularizacdo, de inspiragao
weberiana. Formulada de um modo mais complexo no artigo “Reencantamento
e Dessecularizagdo”', a critica que atravessa seu balango da produgdo académica
das ciéncias sociais da religido se assenta nas andlises de Beatriz Muniz de
Souza sobre a dinimica social e a religido no Brasil, “a saber: a crescente
secularizagio de uma sociedade em que no entanto persistem e se renovam
formas religiosas fortemente sacrais de orientagdo de vida” (1999:261).

A teoria que vé no processo de secularizagdo uma tendéncia hegeménica
do mundo moderno funciona para Pierucci como um instrumental para a
superacdo da “sociologia religiosa”, “coisa hibrida e indefinida” (:247), em prol
de uma “sociologia do fato religioso” (:259). Ancorado nos trabalhos de Candido
Procépio Camargo e Beatriz Muniz de Souza, busca demonstrar que o
“reavivamento religioso” e a “efervescéncia religiosa” ndo desenvolvem nenhuma
onda de reencantamento,’ mas sio produto do “aprofundamento da secularizagdo”
(:261) que confina a religiao no individuo, apartando-a das “dreas de influéncia
anteriormente a ela atribuidas” na sociedade (:261).

Por fim, para explicar a hybris que resulta da contaminacdo da ciéncia
pela religido, Pierucci recorre a sociologia de Pierre Bourdieu, particularmente
o texto “Sociblogos da crenga e crengas de socidlogos” (Bourdieu 1990), no qual
avalia a “boa vontade cultural” e a relagio de “cumplicidade” para com a
religidao por parte de pesquisadores que participam do campo religioso (:274).
Para o soci6logo francés, pertencer a um campo religioso e fazer sociologia
cientifica dele é um empreendimento muito dificil, pois, ao participar de sua
crenga, corre-se o risco de introduzi-la no modelo de anélise sobre ela prépria.
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A crenga que uma institui¢do religiosa organiza tende a mascarar a crenga nela
prépria, instituigio, e os interesses ligados a sua reprodugdo. Desta forma, o
pesquisador que estd inserido no campo religioso pode ser tentado a fazer um
“jogo duplo” e retirar dele uma “dupla vantagem”™ a da cientificidade aparente
do que realiza, aliada 2 manutengdo de uma lealdade & sua instituigdo, pela
apreciacdo favordvel dela, contida na sua pretensa anilise sociolégica.

A isto Pierucci acrescenta, para o caso do Brasil, uma arguta percepgao
sobre “fronteiras borradas”, “flexibilizagdo” e “trinsito” entre o campo religioso
e instituigdes civis, gerando igrejas-empresas e adeptos-clientes (:273), o que,
para ele, agravaria o quadro de indefini¢do sobre os limites de pertenga ao
campo religioso e cientifico.

Como saida para essas limitagbes, Pierucci, através de Bourdieu,
recomenda ao sociélogo de filiagdo religiosa “assumir bem-analisadamente a
prépria pertenga religiosa” (:277), objetivd-la, no sentido de também torné-la
objeto de sua anélise, “submeté-la a um esforgo de objetivagdo reflexiva” (:277),
buscando controlar seus efeitos para dentro da pesquisa. S6 desta forma serd
possivel uma sociologia da religidio enquanto critica — moderna e cientifica — da
religido, liberta da condigéo tradicional de vassalagem aquela que foi por muitos
séculos — e ndo é mais — a instincia estruturadora da sociedade.

Problematizando a problematica do autor

Para compor sua andlise da produgdo académica das ciéncias sociais da
religido nos ultimos 25 anos, Pierucci elege um recorte — a critica a perda de
rigor académico devido aos “interesses religiosos” dos soci6logos da religido — e
através dele desenvolve toda sua argumentagio. Uma primeira indagagio me
ocorre: de toda a complexidade e transformagdes que se operaram nas ciéncias
sociais e na sua aplicagdo ao fendmeno religioso nestes dltimos 25 anos, seria
este 0 grande dilema que se avulta na érea?

Todavia, o autor assume o cardter subjetivo e pessoal do seu balango
(:244), movido por um sentimento: “sentimento de insatisfagdo com a insuficiéncia
de commitmemt cientffico na drea” (:244), sentimento constante: “deménio que
me ronda insistentemente, cronicamente, e que vai perpassar de fio a pavio este
balango encomendado pela dire¢io da ANPOCS” (:244). Sendo Antdnio Flavio
Pierucci quem é, um dos autores de referéncia para a édrea das ciéncias sociais
da religido, suas inquietagdes, “sentimentos” e “demdnios” sdo, sem divida,
indicadores de uma tendéncia na érea, especialmente quando estas inquietagdes
sao traduzidas numa avaliagdo geral dela e expressas numa publicagdo desse
porte, sob a chancela da ANPOCS. ;

De minha parte, sem inten¢do de estimular qualquer clima de polémica,
também sem a pretensdo de propor um modelo analitico alternativo, passo, em
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seguida, a problematizar alguns pontos da argumentagdo do autor, no sentido de
alimentar o necessirio didlogo para que se vd construindo uma interpretagao
geral acerca das ciéncias sociais da religido no Brasil. Pois, quer se consagre a
visio de Pierucci, quer se a rejeite ou entdo, coteje-a com outras e se produza
uma nova sintese, o importante é que O processo esteja em curso.

Rigor ou “Patrulhamento Cientifico”?

Quando Pierucci retoma a caracterizacio de “quem é quem” (catdlicos,
protestantes e laicos) na génese do Conselho de Redagdo de Religiao e Sociedade,
feita por Rubem César Fernandes em entrevista a Regina Novaes, comemorativa
do 20° aniversirio da revista — que, na intengdo do Secretdrio Executivo do
ISER, ndo visava qualificar ou desqualificar o trabalho intelectual destes mas,
tdo somente tragar suas trajetérias e procedéncias —, o faz consciente de que é
uma apropriagio a servigo de suas postulagdes: “Eu o li com forga” (:244), “nesta
usurpagdo léxica que opero na bela entrevista de Rubem César, quem sabe
traindo-lhe o espirito com os intencionais deslizamentos semanticos que
introduzo” (:245). Assume também as “desculpas por aqueles momentos do texto
em que [s]eus comentdrios, por menos sutis e complexos, [tenham sido] mais
injustos com os méritos dos colegas” (:244). Contudo, isto nao o demove de
seguir em frente na sua démarche contra o que lhe aponta este seu “sentimento”:
a ameaga deletéria da presenga de “interesses religiosos” na produgdo cientifica
da sociologia da religido.

Pierucci dd como certo nos soci6logos com confissdo religiosa a existéncia
de um “encavalamento de lealdades existenciais” entre ciéncia e religido; assim
como um condicionamento — quase que natural — a “interesses religiosos”: “os
pesquisadores, eles mesmos sdo portadores de (...) interesses religiosos” (:246),
pelo fato de pertencerem ao campo religioso e ndo fazerem com isengio cientifica
a critica deste envolvimento (embora admita o autor que alguns deles realizem
pesquisas dentro do rigor cientifico da sociologia e antropologia). Como prova
material desta sua critica e dentincia, ele exibe a defesa “incontidamente jubilosa
e celebrativa do ‘retorno do sagrado' (:251) por uma grande parte dos “soci6logos
religiosos” dedicados ao estudo da religido no pais.

Passando ao exame de casos concretos e periodos representativos, Pierucci
aponta o fato de soci6logos ligados ao catolicismo produzirem anélises sobre a
Igreja Catélica e movimentos populares, elaboradas “a propésito do IV Encontro
Intereclesial de Comunidades de Base (CEBs)” e apresentadas “em 1981 (...) no
GT Religido e Sociedade” da ANPOCS (:252), como um exemplo da contaminagéo
por “interesses religiosos” do que deveria ser uma isenta produgdo cientifica.
Nio apresenta sequer uma avaliagdo substantiva sobre o contetdo dos trabalhos
mencionados — nem para dizer que estes também fazem propaganda do “retorno
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do sagrado” — apenas a mengdo dos nomes dos autores e de suas instituigdes:
“a saber: Luiz Alberto Gomez de Souza do Centro Joao XXIII, Luiz Gonzaga
Lima da PUC-R] e Luiz Eduardo Wanderley da PUC-SP”, alcunhados por Pierucci
dos “trés catolicissimos Luizes” (:252). Do mesmo modo, a referéncia ao “duplo
métier” de Waldo César — sociélogo e protestante — e a sua mengdo ao fato de
que o estudo do protestantismo sempre encontrou-se limitado aos préprios
protestantes (:271) reforcam em Pierucci a suposigdo de quase uma confissdao de
César de que a sociologia do campo protestante feita por sociélogos protestantes
resulta numa produgdo edificante da religido deles préprios.

Desta maneira, a énfase demasiada na identificacdo e denuincia dos “sociélogos
amantissimos do valor da religiao” (:238), das “ligages perigosas” entre ciéncia
e religido (:242), da procedéncia confessional da “contaminagio religiosa de
uma prética intelectual” (:247) - talvez por isso o balango seja assumido pelo
autor como “menos corporativamente solidario”(:244) — resulta num produto por
demais partidario, partisan, para o que deveria ser um grande painel de avaliagio,
no nivel das idéias. Também a excessiva adjetivagdo utilizada com o fito de
ironizar posigdes contrarias, para quem diz valorizar uma postura de rigor e
distanciamento cientifico, incorre no risco de sair do terreno de uma apreciagio
das grandes tendéncias teérico-metodolégicas em jogo para cair no “combate
militante” do “falso e verdadeiro”. Disso pode degenerar para a exposigdo e
julgamento de consciéncias a pretexto de um compromisso com defini¢des corretas,
0 que um certo intelectual da drea da cultura em décadas passadas nomeou de
“patrulhamento ideolégico”.

Por outro lado, para manter uma coeréncia académica, esta “cobranga”
epistemoldgica feita aos cientistas sociais com confissdo religiosa, no limite,
deveria ser estendida a pesquisadores com outras pertengas: uma militante
feminista que faga uma antropologia de género, um ativista negro ou gay que
realizem pesquisas sobre comportamento étnico e sexualidade, todos passiveis de
suspeigao metodolégica e suas dreas sob o risco de se tornarem “impuras”
academicamente.

Instado a se pronunciar sobre o assunto, Jean-Paul Willaime, sociélogo e
professor da divisio de ciéncias religiosas da Escola Pratica de Altos Estudos,
assim declarou: “(...) ndo concordo que um ateu (ainda que ‘apenas’
metodologicamente) ‘faga’ melhor as ciéncias da religidgo. (...) atitudes que sdo
permitidas aos demais cientistas parecem proibidas aos que se dedicam ao estudo
da religiao”. Prosseguindo, passa a relacionar, no sentido inverso de Pierucci,
certas vantagens, que a sensibilidade de alguém do meio religioso pode fornecer
para o estudo da religiao:

“a experiéncia (...) tipica da pessoa religiosa é fundamental para
um cientista compreender o que se passa com a religido. Nio ter




14 : - Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(1): 67-86, 2001

essa experiéncia pode se tornar um importante limite intelectual
para compreender o sistema simbélico de sentido em jogo numa
religido especifica. O cientista pode perder o foco da consisténcia
prépria da religidao e ndo ver nela nada além de um fendmeno social
qualquer, no qual sua légica intrinseca especifica se dissolve nos

reducionismos sociais ou econdmicos”.?

Pessoalmente também tenho minhas reservas a essa posigdo, que numa
outra diregdo terminaria dizendo que s6 quem tem uma experiéncia (religiosa)
nativa pode alcangar o 4mago da questdo que estuda. Todavia, registro esta
postura de inspiragdo fenomenolégica, para pontuar sua legitimidade, consisténcia
e representatividade nas ciéncias sociais da religido em &mbito internacional.

Qutros questionamentos também podem ser levantados a esta maneira muito
rigida praticada por Pierucci de atribuir as principais falhas do fazer cientifico na
sociologia da religido exclusivamente a falta de controle, pelos sociblogos, para
com sua condigdo religiosa, permitindo influéncias de crengas religiosas no seu
trabalho cientifico: por exemplo, se a “valorizagdo simpatizante do ‘retorno do
sagrado’ (Pierucci 1997:103) praticada pelos “soci6logos religiosos” se explica
pela impossibilidade destes sociélogos superarem, em suas analises cientificas,
sua pertenga a um credo e a uma instituigdo religiosa, como, entéo, a “sociologia
da sociologia da religidao” de Pierucci explicaria, também, que vérios sociélogos
relacionados por ele no ensaio “Reencantamento e Dessecularizagdo” como
figurando no rol desta afinidade com a idéia de “retorno do sagrado” —
destacamos dentre estes Alejandro Frigerio e Lisias Nogueira Negrio — ndo
tenham nenhuma relagdo confessional, nem dependam do consentimento ou
usufruam de benesses de instituigdes religiosas!

Mas Pierucci admite que, para sua critica dos “interesses religiosos” dos
soci6logos da religidgo, “nao se trata de saber se as pessoas que fazem sociologia
da religido (...) pertencem ou ndo a uma formagio religiosa determinada” (:275);
admite também que “h4 muitos religiosos praticantes (...) profissionais da religidao
(...) convictamente religiosos (...) que, nio obstante, praticam competentemente
e em alto nivel quer a antropologia, quer a sociologia da religiao” (:247). Entao,
se a questdo de Pierucci ndo estd aferrada a um determinismo sdcio-religioso —
podendo uns cientistas sociais com pertenga religiosa® (outros ndo) estarem
passiveis da illusio de julgarem-se “inseridos plenamente no campo cientifico e
fora do campo religioso, quando na verdade de l4 nunca safram
epistemologicamente falando” (:275) — trata-se, entdo, de um debate marcado
pela subjetividade. Isto coloca uma questdo: qual instincia estaria habilitada a
estabelecer critérios de cientificidade que auferissem que alguém com pertenga
religiosa pudesse estar realizando ou nao um trabalho cientifico! A “teoria da
secularizagdo”, como sugere Pierucci! Isto me parece conduzir de novo ao terreno
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do patrulhamento cientifico tdo nocivo ao pluralismo teérico-metodolégico que
caracteriza as ciéncias sociais, quando, no limite, poder-se-ia chegar ao aforismo:
“Fora da teoria da secularizacdo, ndo hé ciéncias sociais da religiao!”, apenas
“ideologia religiosa” travestida de ciéncia social.

Para escapar ao dualismo desta polaridade convém lembrar que mesmo
nos marcos da teoria da secularizagdo, a questdo da relagdo entre a crenga
religiosa e posigdo social é extremamente complexa, ndo podendo ser reduzida
a um “a favor” do processo de secularizagdo, logo “ndo comprometido com
a religidao” e, por outro lado, “contra” e, dessa forma, “comprometido com a
religido”.

“Corte espistemolégico” ou “fronteiras borradas”?

Fica perceptivel, para quem ler este e os dois outros ensaios de Pierucci
mencionados acima, que ele parte de um locus teérico — a teoria da secularizagio
— para a realizagdo do seu balango das ciéncias sociais da religido no Brasil. E
0 seu compromisso com essa perspectiva parece tao fundamental que, na
periodizagao e tipologia estabelecidas neste balango, ele termina por tragar uma
espécie de “corte epistemolégico” entre uma sociologia/antropologia realizada
por cientistas sociais com confissdo religiosa, a servico de demandas de agéncias
eclesiasticas, logo “impuramente académica”, e outra, gestada em ambiente
universitdrio — a Escola de Sociologia e Politica de Sdo Paulo - através de
pesquisadores laicos — como Céindido Procépio Camargo e Beatriz Muniz de
Souza —, referida como o irromper de “vida inteligente e sofisticagdo intelectual”
na sociologia da religidao brasileira (:261). Sociologia esta s6 sendo possivel de
ser realizada devido 4 “mudanga social, logo mudanga religiosa (...) naquela
conjuntura — cuja resultante (...) era uma sociedade de cultura plural (...).
Com este mote estava definitivamente aberto na academia o caminho (...) para
a pesquisa cientifica em sociologia da religidao” (:260). Evidencia-se, no
pensamento de Pierucci, que a condi¢do para existéncia e possibilidade de
exercicio de uma sociologia da religido estd subordinada ao éxito do processo de
secularizagio.

A presenca de indicadores do processo de secularizagdo, através de seus
agentes e iniciativas, mesmo em instituigdes e agéncias eclesidsticas, pode
transmuti-las e conferir ao seu trabalho foros de ciéncia. Tal é o caso do estudo
Kardecismo e Umbanda: uma interpretagdo sociolégica, de Candido Procépio
Camargo, que, mesmo com “inspiragio e financiamento catélicos (...) realizada
(...) sob a dire¢do de um sacerdote belga, o cénego Frangois Houtart, diretor
do CRSR (Centre de Recherches Socio-Religieuses) de Bruxelas/Lovaina” (:260),
garante — pelo seu executor, Procépio Camargo, e pelo método que empregou
— um produto de cardter cientifico, a despeito dos “interesses religiosos” naturais
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da instituigao promotora. Também a editora Vozes é saudada por Pierucci como
“uma editora catélica entdo em fase risonha e franca de secularizacdao de seus
titulos” (grifo meu) (:269).

O dualismo entre uma sociologia eivada de “interesses religiosos” e outra
orientada por critérios cientificos, que leio ao longo desta avaliagdo de Pierucci,
parece ser relativizado por ele mesmo quando, ao comentar sobre o caso acima
citado da pesquisa de Procépio Camargo, a situa em meio a uma “constelacdo de
interesses”: “inspiragdo e financiamentos catélicos para uma pesquisa académica
sobre espiritismo (kardecista e umbandista), levada a cabo no interior de uma
universidade laica por um ex-catélico, agndstico: eis a constelagdo de interesses
que presidiu a largada” (:260).

Ao meu ver, este processo de muiltiplas combinagdes torna-se mais claro
quando Pierucci reconhece, no Brasil contemporineo, que as fronteiras entre as
alteridades religiosas e laicas se encontram cada vez mais “imprecisas”, “eldsticas”
e “borradas” (:273). Esta tendéncia tio bem detectada por ele, no entanto,
demanda uma compreensdo (verstehen) deste espirito de época que parece envolver
nossa sociedade. Portanto, para além do método classico do conhetimento, do
sujeito cognoscente e do objeto cognoscivel, a nova configuragdo societiria
clama por uma “epistemologia alternativa” (Velho 1998:15).

Deste modo, dentro dos miltiplos arranjos sécio-culturais produzidos pelo
trinsito e interpenetragdes dos individuos nos campos religioso, politico,
académico, etc, como bem visualizou Pierucci, redundaria reducionista uma
interpretagdo que se fixasse em apenas um vetor: o “contrabando” de idéias
numa via de mao unica, da religido 4 ciéncia.

Convém lembrar que nesta dinimica social das “fronteiras borradas” ocorre
um fluxo migratério de conceitos, idéias e formulagdes de uma drea a outra,
num constante vai-e-vem; dentre estas, as que migram do nicho da ciéncia em
dire¢do ao mundo da religido. Basta lembrar a explicita influéncia do marxismo
na “teologia da libertagdo” catélica, ou, de uma maneira mais geral, a capacidade
que tem “para o bem ou para o mal” o pensamento cientifico de produzir seus
efeitos no meio religioso a pretexto de estudd-lo. Como chamou atengdo Léa
Perez, recorrendo ao antropélogo Roberto Motta,

“tudo se passa como se atacar [determinadas religides] correspondesse
no pensamento dos intelectuais (...) ao que Roberto Motta (...)
chama de bem pensar do intelectual que (...) realiza uma espécie
de santa-alianca com um certo nimero de religides e, acrescent[a
ela], declara guerra santa a outras (...). Ele (...) caracteriza os
intelectuais como ‘doutores da fé’, uma vez que ‘ordenam e
classificam os ritos e mitos seguindo um logos derivado da ciéncia
e filosofia européias™ (Perez 1996:12).
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Isto nos remete a Pierre Bourdieu quando diz que a teoria cientifica ndo
funciona apenas como “um programa de percepgio da realidade”, mas, devido
ao poder estruturante de suas palavras, conserva uma “capacidade de prescrever
sob aparéncia de descrever, ou de denunciar sob a aparéncia de enunciar”
(Bourdieu 1981:69). Também Vagner Gongalves da Silva, citado por Bernardo
Lewgoy, destaca que sdo

“os préprios fiéis das religides afro-brasileiras que comegam a utilizar-
se das etnografias para legitimar publicamente suas crengas (...).
Vagner relatou que, em debate inter-religioso, (...) os representantes
das diferentes linhas cristas brandiam a biblia dizendo ‘este é 0 meu
livto'. Em resposta, o representante das religides afro-brasileiras
" (Lewgoy

-

sacudiu o livro de Bastide dizendo ‘e este é o meu livro
1998:95).

Sintomaticamente, Otévio Velho aponta a obra de Roger Bastide como
exemplo de como “o controle que se tem sobre as recepgdes a que estdo sujeitos
nossos trabalhos é minimo” (Velho 1998:14). E que esta polissemia em torno
da recepgdo miiltipla do texto socio-antropolégico ajuda a instituir “uma
nova critica que abandone (...) a ilusio do texto em si”, implicando em
“uma organizagdo mais complexa do nosso saber e das estruturas que o apoiam”
(:14).

Diante da hierarquizagdo entre um conhecimento cientifico puro e a
religido enquanto objeto deste conhecimento, preconizada por Pierucci, Otévio
Velho propde, no seu instigante ensaio intitulado “O que a Religido pode fazer
pelas Ciéncias Sociais?” (1998), a “comunicacdo” e didlogo entre as duas esferas,
para se alcangar uma “proximidade” e “semelhanga”, que significa nem “oposigao”
nem “identificagdo”, nem visa “congelar as diferengas” entre ambas (:13). Para
tal, o cientista social “deve abdicar da pretensdo a uma posigdo privilegiada”
(:12) face ao conhecimento religioso, quando “critérios de rigor e de disciplina
terdao que ser mexidos” (:13). Onde Pierucci reprova nos “socilogos religiosos”
uma “dificuldade séria de demarcar o contraste com a nédo-ciéncia, de se
demarcar reflexivamente” gerando “dificuldade correlata de saber se os autores
ndo estariam na verdade falando sobre si mesmos” (grifo meu) (:237), Velho vé
como uma abertura o se “deixar afetar pelo nativo” (no caso em foco: pela
por¢do nativa que existe em cada soci6logo afim com a dimensdo religiosa),
pressupondo que este “tenha algo a nos ensinar. Nio apenas sobre ele mesmo,
mas sobre nés” (grifo meu) (:12). Para Velho, o cientista social pode
“experimentalmente usar outras epistemologias [inclusive religiosas] para interrogar
a sua e outras sociedades” (:15), como no “exemplo [que] revela o lugar central
da religido nessas grandes questdes” (:15) da distingdio entre self e ego proveniente
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dos diversos “orientalismos”, que pode complexificar as discussoes académicas a
respeito do individualismo moderno (:15).

“Desprestigio académico” ou questio de “mudanca de paradigmas”?

Em algumas passagens do seu texto, Pierucci ressalta a falta de prestigio
académico da 4rea da sociologia da religiao (:239, 266) devido a desconsideragio,
pelos profissionais que a compdem, do “método cientifico, rigor cientifico, validade
cientifica (...) de cientificidade e objetividade na pratica das ‘ciéncias’ sociais
em geral” (:239) e de sua relutdncia “em seguir as regras do jogo do campo
cientifico” (:239), insuficiéncia justificada pelos “sociélogos religiosos” como
recusa a um “positivismo” imperante (:239).

Para marcar a falta de credibilidade da 4rea no meio cientifico, Pierucci
recorre ao cotejo com o que considera como o paroxismo de cientificidade, as
ciéncias duras: “se para o oficio do cientista social tout court, tem sido complicado
conseguir das ciéncias duras, exatas (...) o reconhecimento de sua legitima
pretensdo de cientificidade, o que dizer desse obscuro e marginal oficio de
soci6logo da religidao?” (:238). Contudo, como indica Velho na seguinte passagem,
também as ditas ciéncias exatas nio podem tanto ser consideradas como modelos
rigidos e seguros de regularidades no processo de conhecimento, pois parecem
viver um momento de intensa transformagdo nos seus paradigmas:

“Impressionou-me a radicalidade de nossos ‘hard-scientists’ nacionais
e estrangeiros. Por um lado, estd colocada a idéia de que a ciéncia
experimental (...) no estudo dos estados de consciéncia deveria
apelar para os conhecimentos advindos de outras tradi¢des, como
por exemplo o budismo e o xamanismo (...) por outro lado (...) se
propde que um estado de consciéncia s6 pode ser conhecido em
profundidade quando o observador encontra-se no mesmo estado
de consciéncia (...). Parece que nossos colegas de outras dreas,
aparentemente mais ortodoxas segundo um modelo genérico de
ciéncia, sentem-se mais a vontade para se permitirem ousadias

raramente contempladas com bons olhos entre os cientistas sociais’
(Velho 1999:3).

Segundo Pierucci, o “desapreco pela distintividade da ciéncia e do método
cientifico” tem rendido 2 4rea uma baixa na sua credibilidade cientifica, que
a torna “pouco prestigiad[a] no ‘meio”™ e portadora de uma “débil institucionalidade
académica” (:239). Esta conduta tem levado os sociélogos da religido a
constituirem-se num “circulo estreito de interessados (...), escanteados nessa
pequena nebulosa sem poder de fogo” (:239). Porém, as préprias palavras de
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Pierucci, em outro trecho de sua anéilise, parecem contraditar o quadro de
isolamento e descrédito pintado acima: “drea em que por sinal a produgdo s6
tem feito crescer quantitativamente nos (ltimos anos a uma taxa superior a de
diversas outras subdreas da sociologia” (:238). Estas palavras precisas do autor
dispensam-me de estender consideragdes sobre a vitalidade da produgdo e
pesquisa na 4rea, apenas mencionando — para nao falar dos Grupos de Trabalho
sobre Religiao na ANPOCS e na ABA - o evento das Jornadas sobre Alternativas
Religiosas na América Latina e de sua correspondente Associagdo dos Cientistas
Sociais da Religido do Mercosul, onde ocorrem, com a regularidade de um
encontro anual, um sem-nimero — quantitativa e qualitativamente falando — de
conferéncias, mesas-redondas, comunicagdes e cursos dentro do clima de isengdo
e rigor face ao fenébmeno religioso, como reclama Pierucci.

Em que pese a mengdo, por Pierucci, do surgimento e consolidagdo nos
anos setenta de um campo de estudos das ciéncias sociais da religido junto com
a constituicio de um aparato institucional para lhe dar suporte — criagdo do
Setor de Religido no CEBRAP fundagdo do ISER na UNICAMP do CER na
USP e criagdo da revista Religido e Sociedade e, em seguida, dos Cademnos do
ISER (:264-5) —, este campo e seus institutos sdo colocados pelo autor num grau
de inferioridade em relagdo a outras instituigdes e sub-dreas das ciéncias sociais
brasileiras:

“Em sd consciéncia, ninguém vai dizer que o setor de religidao do
CEBRAP fosse a parte mais nobre daquela instituicéo (...), ninguém
pode dizer que o ISER e o CER tenham nalgum momento gozado
de tanto prestigio intelectual quanto outros centros de pesquisa em
ciéncias sociais como o CEBRAE o IUPER], o CEDEC, o IDESB
etc. O mesmo se poderia dizer do GT sobre Religiao no conjunto
de outros GTs da ANPOCS” (p.266).

Para Pierucci, “a sociologia da religido continuou tendo importincia
secunddria (...) exilada do centro das atencdes da cena cientifica” (:266).

Trata-se, na realidade, de uma falta de prestigio da 4rea das ciéncias
sociais da religidao frente a comunidade cientifica ou a avaliagio de Pierucci
sugestionada por um sentimento que ele diz presidir sua anilise da drea nao estd
a sofrer de um erro de avaliagio em relagio a “especialidade disciplinar a4 qual
te[m] dedicado (...) grande parte de [sua] vida de sociélogo”? (:238).

A julgar pela presenca da Sociologia da Religido — e da Antropologia das
Religides — nos tomos de O que ler na ciéncia social brasileira (1970-1995),
ombreadas com as demais sub-dreas das ciéncias sociais brasileiras, o veredito
de Pierucci resulta infundado. No que tange A presenga de pensadores, teéricos,
também esta 4drea possui tantos virtuoses — para usar um termo weberiano, tdo
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ao gosto do autor — na mesma estatura intelectual dos das outras sub-dreas das
ciéncias sociais, e para ndo citar nomes, posso ficar apenas com o do préprio
Anténio Flavio Pierucci, pesquisador reconhecido e respeitado nas mais
significativas instancias das ciéncias sociais brasileiras’ — membro do Conselho
Editorial da Revista Brasileira de Ciéncias Sociais e escolhido para redigir essa
andlise da produgdo académica da referida drea pela Associagao representativa
dos cientistas sociais brasileiros — devido ao reconhecimento de todo um trabalho
realizado na “especialidade cientifica que escolh[eu] como métier” (:238).

Discutindo o caso francés, Danieéle Hervieu-Léger considera que “a
marginalidade eventual dos sociélogos das religides na comunidade sociolégica
poderia bem se dever ndo a particularidade de seu objeto, mas ao estatuto de
excegdo que eles mesmos reivindicam para sua disciplina, quando colocam que
sua definigdo é impossivel” (grifo meu) (Hervieu-Léger 1993:48). Se a leio
corretamente, penso que menos que uma inferioridade, esta autora coloca a
questio em termos de uma particularidade ou especificidade dos sociélogos da
religido franceses em relagio aos seus pares de outras édreas, devido a uma
caracteristica desta érea de estudos:

“Esta dificuldade de delimitar o religioso, de isol4-lo, de assinalar
os indicadores permitindo especificd-lo em relagdo a outros fendbmenos,
colocaria os sociélogos das religides em uma posigdo particular em

relagdo aos seus colegas especialistas de outros objetos” (grifo meu)
(1993:48).

Por outro lado, a razio do sucesso ou do ocaso de teorias e temdticas nas
comunidades cientificas e na sociedade em geral — como no mencionado
desprestigio que Pierucci imputa ao campo das ciéncias sociais da religidao dentro
da Sociologia no pafs — envolve questdes muito mais complexas do que uma
“correta” colocagdo desta teoria dentro dos “cénones cientificos” vigentes —
como estudou Thomas Kuhn na sua perspectiva da mudanca dos paradigmas

(Kuhn 1987).

Da “crenga dos sociélogos das crengas” ao
“senso comum douto” em Pierre Bourdieu

Penso que, mesmo dentro de uma o6tica bourdiana, Pierucci
superdimensiona, para a area das ciéncias sociais da religido, impasses teérico-
metodolégicos do oficio do sociblogo, que estdo presentes de uma forma
generalizada no campo das ciéncias sociais.

Convém lembrar que a adverténcia de Bourdieu ndo se circunscreve
apenas as “crengas dos sociblogos das crengas”; ele a estende a todo um “senso
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comum douto” reproduzido por sociélogos-amadores, que, a pretexto de objetivar
o conhecimento social, terminam por transcrever o discurso e a auto-
representagdo das grandes instituicoes de prestigio na sociedade. H4 aqui, sem
davida, um “jogo duplo” & mercé das “gratificacdes compensatérias” conferidas
pelas instituigdes do poder “ao sociélogo que soube[r] dar uma realidade objetiva

-

— piblica — A representacdo subjetiva que elas tém do seu préprio ser social”
(Bourdieu 1989:41).

Para Bourdieu, a “sociologia reflexiva” — ao contrario de uma “sociologie
ordinaire”, reiterativa do discurso prestigioso — deve buscar desvelar os interesses,
colocados em suspenso, através das representagdes acerca de si, difundidas pelas
instituigdes consagradas da sociedade. Para tal, a sociologia deve pér em causa
a st mesma, enquanto também interessada e envolvida no processo, quando,
através de sua “retérica de objetividade”, estabelece uma “visdo redutora e parcial”
— por adesdo ou concorréncia — do objeto com o qual ela se envolve.

Desta maneira, a necessiria “sociologia dos sociélogos” nao deve se
restringir a uma “sociologia da sociologia da religidao” voltada para si mesma,
mas situd-la a partir do “espago universitirio, como (...) campo de forgas e
campo de lutas para conservar ou transformar este campo de forgas” (:52);
campo académico este, que, por sua vez, interage com o campo politico ou o
campo religioso, do qual é muitas vezes concorrente, “mais ou menos diretamente
envolvido em rivalidades com eles, mais ou menos tentado a entrar no jogo {...)
com aparéncia de o objetivar” (grifo meu) (:57).

Nesse sentido, aconselha Bourdieu, para evitar de “fazer da sociologia
uma arma nas lutas no interior do campo em vez de fazer dela um instrumento
de conhecimento destas lutas” (:52), torna-se imperioso ao soci6logo uma “tomada
de consciéncia das atitudes favordveis ou desfavordveis que estdo associadas as
suas caracteristicas sociais, escolares ou sexuais” (grifo meu) (:51) - “interesses”
em geral e ndo apenas “interesses religiosos” como a pertenga e promogido de
credos — para que ele busque um controle do seu bias e ndo transporte para a
pretensa retérica de objetividade preferéncias ou animosidades. No meu entender,
ndo sdo apenas “envolvimentos afetivos-existenciais com o objeto de pesquisa
que podem afetar seriamente os resultados (...) objetivos e pretensdes da pesquisa
cientifica” (Pierucci 1999:264); mas, também, preconceitos, ressentimentos,
“contas a ajustar”, concorréncias (inclusive dentro da esfera “afetivo-existencial”,
mas na razdo inversa do sentido proposto por Pierucci, de “interesse religioso”,
cripto-adesdo e propaganda subliminar religiosa), que podem se esconder por
detrds de roupagem cientificista, “positivista” (Pierucci 1999:239) e - porque
nao! — de um “discurso competente” como frisou, hd algum tempo, Marilena
Chaui (1978:3-13).

Portanto, o risco de fazer uma sociologia interessada nao estid em fazé-la
apenas no seu proprio universo, mas também no universo concorrente ou no seu
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antigo territ6rio, e isto “pode ser a maneira mais perversa de satisfazer, por
caminhos sutilmente desviados, essas pulsdes reprimidas. Por exemplo, um ex-
tedlogo que se fez sociblogo pode, quando comega a estudar os tedlogos (...),
servir-se da sociologia para acertar suas contas de teélogo” (Bourdieu 1989:51).

Fechando um balango do Balango Geral de Pierucci

Para dizer algumas palavras sintéticas em dire¢do a uma conclusdo deste
comentério: a “sociologia da sociologia da religido” brasileira dos dltimos 25
anos operada por Pierucci, no meu entender, resulta um tanto unilateral, pois
centrando seu foco prioritariamente nos ditos “interesses religiosos” dos sociélogos
da religido, termina por desconsiderar outras facetas da mesma ordem, como,
por exemplo, o inverso disto: possiveis interesses concorrenciais dos socidlogos a
esfera institucional religiosa, implicando em uma andlise desfavoravel da religiao
sob a capa de um discurso cientifico e objetivo.

QOutros autores construiram seus balangos académicos sobre a producéo
literdria das ciéncias sociais da religidao identificando probleméticas estruturais,
tendéncias de época, interferéncias de dimensdes societirias e culturais nesta
produgdo, como: a colocagao dos dilemas internos a édrea das ciéncias sociais da
religido dentro da impossibilidade de comunicagio entre seus diferentes enfoques
disciplinares (Montero 1999:327-367); a perspectiva do

“entrosamento entre as pesquisas de religido no Brasil e o quadro
ideol6gico dentro do qual elas emergiram (...) indagando acerca
das condigdes sociais e politicas que fizeram com que a construgao
cientifica do objeto religiio se tenha dado da forma como se deu
e das razdes de suas sucessivas metamorfoses” (Alves 1978:110);

e a desconstrugdo de uma dicotomia rigida entre “religidao popular” e
“religidao erudita” nos estudos académicos que romanticamente qualificavam a
primeira e desqualificavam a segunda (Fernandes 1984:3-26).

Os estudos de Alves e Fernandes sdo reconhecidos pelo préprio Pierucci
como balangos pioneiros “visando a um reassessment critico e a uma mise en
perspective da produgdo literdria brasileira em ciéncias sociais da religido”
(1999:250), assim como também salienta o levantamento de Solange Rodrigues
que “saiu publicado em boa hora pela revista Religiato & Sociedade” (1999:250)°.

Interessante notar que, apesar de Alves e Fernandes colocarem seus
balangos da produgdo académica da 4rea das ciéncias sociais da religiao em um
espectro amplo, mosaico de temas e comunidades de problemas em constante
processo de mudanga (clivagem entre religides eruditas e populares, hierarquia
e igualitarismo nas religides, movimentos messidnicos, religides populares, relagoes
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entre a religido e as classes sociais, entre as Igrejas e o Estado, além do classico
percurso pelo catolicismo, protestantismo e religides afro-brasileiras), o teor geral
de suas conclusdes colocaria ambos, na visio de Pierucci, enquanto movidos por
“interesses religiosos"’. Pois no caso do ensaio de Fernandes, suas palavras
conclusivas expressam um nitido sentimento de inconformismo diante do que
chama de “processo de substituigio da religido pela politica” operado pela
racionalidade laicizada e identificam sinais de esgotamento e falta de perspectivas
renovadoras neste processo, assim como vislumbram que um “retorno do misticismo
entre as pessoas letradas (...) hd de ter consequéncias para a pesquisa cientifica”
(Fernandes 1984:14). E no caso da avaliagio de Alves, este destaca a reabilitagdo
da religiao: de “fendmeno exdético, irracional, conservador e arcaico” a “sua
captagdo como fendmeno politicamente significativo”, em meio a crise da “ciéncia
pura e da cultura erudita (...), idolos que a comunidade cientifica havia erigido
como absolutos” (Alves 1978:141-2).

No que tange ao ensaio de Paula Montero, este é um balango para a érea
da Antropologia, similar ao realizado por Pierucci, na mesma colegio em que
estd o seu ensaio. Nele, a autora situa

“a literatura recente a respeito das religides no Brasil [como] (...)
nitidamente estruturada a partir de recortes disciplinares bem
demarcados, com poucas zonas de interconexdo e didlogo (...)
pode[ndo]-se localizar 0 campo de uma sociologia da religido, seja
de inspiragio weberiana, seja em didlogo com o marxismo, ¢ uma
antropologia das religides de inspiragdo durkheimiana e (...)
bastidiana” (Montero 1999:330).

Essa compartimentagio disciplinar, detectada pela autora,

“acompanha-se de uma certa especializagao religiosa (...) [onde] a
sociologia weberiana ocupa-se das religides protestantes, a marxista,
das relagdes entre Igreja catélica, Estado e sociedade, enquanto a
antropologia dedica-se & andlise dos ritos, crengas e préticas da
religiosidade dita ‘popular’ (...) as religides afro-brasileiras (...) [e
o] catolicismo popular” (:330).

Para a autora, desta forma “fracionado”, o campo de estudos fica “incapaz
de construir uma problematica que associe uma leitura fina dos processos de
significagdo a andlise das determinagdes mais estruturais que orientam a agdo
social” (:347), carecendo de uma “imaginagao tedrica renovada” que permita
“uma convergéncia disciplinar entre antropologia e sociologia, ao fazer coincidir
religido e modernidade” (:338).
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Conclusio

Sem pretender qualquer defesa corporativa da drea, nem “tomar as dores”
de pesquisadores e instituigdes alvos do balango critico que o préprio Pierucci
chamou de “menos corporativamente solidario” (:244) — pois apenas uma visao
estreita e tacanha poderia acusi-lo de arrivista, “quinta-coluna”, de “jogar contra
o seu préprio time”, pelo alerta contundente ao que considera esta séria
deficiéncia que perpassa a 4rea das ciéncias sociais da religido — mas, também,
sem estar convencido das postulagdes do autor, pelo menos no nivel em que as
coloca — pois ndo hd como discordar que dificuldades com a falta de rigor
académico e distanciamento cientifico existem de forma generalizada nesta e em
outras sub-areas das ciéncias sociais —, considero que a avaliagdo produzida por
ele pode ser circunscrita como mais um indicador de bouleversement, dinamismo,
vitalidade dentro da reflexdo do campo — das ciéncias sociais em geral e das
ciéncias sociais da religidao em particular, que cresce e se alimenta dos dissensos
e controvérsias.
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Notas

No meu entender, o cerne do argumento de Pierucci encontra-se na idéia da compatibilidade entre a
eclosiio do boom de religiosidade no mundo contemporineo e o aprofundamento do processo de
secularizagdo. Alids, para ele, a eclosfio dessa religiosidade s6 se explicaria dentro do préprio processo
de secularizagdo, onde este funcionaria como causa do fendmeno. A extensdo em niimero e variedade
das “novas religides”, com sua rotatividade, levam a um declinio do compromisso religioso e o
impedimento da estruturacio de grandes religides hegemonicas, logo a religido tornando-se apenas um
item de consumo, sem consequéncias para as institui¢des sociais e estruturas de poder (Pierucci
1997b).

Se o leio bem, percebo em recente artigo de Pierucci uma certa flexibilizag@o no seu argumento quando
assume uma abertura para a idéia de reencantamento, no sentido da presenga magica e experiéncias
misticas embutidas nas crengas e priticas emergentes, com desdobramentos para a vida social e
cultural: “posso até mesmo falar em reencantamento — ndo o retorno a um mundo encantado, cujo
sentido unitdrio a ciéncia moderna dissipou de uma vez por todas, mas sim e tdo-s6 a remagificagio
do campo religioso, da oferta religiosa.” (“Religidao” em Caderno Mais - *Milénio para Iniciantes. Um
guia para entender o futuro”, Folha de Sao Paulo, 31.12.2000, p.21).

“O Enfraquecimento do Protestantismo” - Entrevista com Jean-Paul Willaime, Luiz Felipe Pondé,
Caderno Mais, Folha de Sdo Paulo, 21.01.2001, p.31.

Este grupo parece compor parte significativa, “macica presenga” entre os sociélogos da religido
(:238), pois se assim ndo o fosse, a drea das ciéncias sociais da religido ndo estaria, segundo Pierucci,
tdo marginalizada frente ao campo cientifico e tdo “impuramente académica”.

A presenca da Sociologia da Religido em outras instancias da esfera da cultura — mercado editorial e
grande imprensa — em que Pierucci esteve envolvido e que demonstram a importancia desta drea de
conhecimento, fica evidenciada nos seguintes casos. A publicagiio pela conceituada editora Companhia
das Letras do Livro das Religides de autoria dos escritores Victor Hellern, Henry Notaker e Jostein
Gaarder, que conta com um apéndice a edigfo brasileira, intitulado *As Religides no Brasil”, redigido
por Pierucci. A solicitagdo pelo reconhecido érgio de imprensa Folha de Sao Paule a Pierucci para
figurar em andlises sobre o fendmeno religioso no pais: “Guerra Santa” no Especial de 22.10.1995,
que conta com uma entrevista com ele sobre os pentecostais, intitulada “Novas igrejas trocam ética
pela migica”; a matéria “Fim da unido Estado-Igreja ampliou oferta de religides” assinada por ele no
Especial intitulado “Busca pela Fé€”, de 26.12.1999, como também o artigo sobre a Religido no
Caderno Mais de 31,12.2000, intitulado ** Milénio para Iniciantes. Um guia para entender o futuro”.
O balango de Solange Rodrigues, intitulado “Trabalhos apresentados no GT Religifio e Sociedade da
ANPOCS (1980-1997)", publicado em Religido e Sociedade, volume 18, niimero 2 de 1997, embora
apresente um quadro panordmico sobre os distintos temas religiosos abordados pelo GT, reflete
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sobre um aspecto mais particular desta temdtica: o delineamento de “uma nova problematica no
campo intelectual brasileiro, cujo eixo de andlise era o deslocamento das relagdes historicamente
estabelecidas entre a Igreja Catélica e a sociedade brasileira”, quando “uma parcela significativa dos
estudos realizados desde aquele periodo referem-se as comunidades eclesiais de base (CEBs) enquanto
uma forma peculiar de presenga da Igreja Cat6lica entre as classes populares™ (Rodrigues 1997:157).
Informamos aqui que, na mesma perspectiva de balango da produgio académica, Religido e Sociedade
publicou um outro artigo, de Sonia Herrera, intitulado “Os estudos de religido no diretério dos
Grupos de Pesquisa do CNPq, 1997”, no volume 20, niimero 2, de 1999.

No caso do balango de Rubem Alves, a apreciagio que dele faz Pierucci € a seguinte: “E jd que se trata
aqui de fazer retrospectiva, cumpre registrar que essa (pseudo)empiria com vistas a valorizar a
religido vem sendo praticada em nosso pais hd pelo menos vinte anos, como demonstra este artigo-
balango que Rubem Alves publicou no n.3 de Religido & Sociedade, em outubro de 1978" (:251).
Quanto ao balango de Rubem César, ndo hé consideragdes do sociélogo paulista na sua “sociologia da
sociologia da religido” publicada no livro da ANPOCS.

Recebido em janeiro de 2001.
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VONTADE DO SABER: TERMINOLOGIAS
E CLASSIFICACOES SOBRE O PROTESTANTISMO
BRASILEIRO!

Emerson Giumbelli

“Os ‘crentes’ s@o minoria no pafs e também nos estudos sobre religiao”,
notava Rubem César Fernandes (1990:259) em uma resenha bibliogréfica
abrangendo titulos publicados até o ano de 1984 sobre o protestantismo no
Brasil. Menos de duas décadas depois, uma observagéo que contemplasse universo
correspondente produziria constatagdo bem distinta. Hoje, tornou-se comum a
afirmagdo de que os evangélicos, e especialmente os pentecostais, mesmo
continuando a ser minoria em ndimero de adeptos, representam, em fungao de
sua expansdo e visibilidade, o mais significativo fendmeno religioso na sociedade
brasileira. Afirmagdo que se generaliza ndo apenas entre os estudiosos, mas
aparece também em pronunciamentos de liderangas e entidades religiosas e no
material veiculado pela grande imprensa. No campo propriamente intelectual,
impressiona o volume e a densidade da produgdo sobre o protestantismo,
intensificada a partir do inicio da década de 1990 e traduzida na elaboragdo de
teses e dissertagdes, na publicagdo de livros e artigos em revistas especializadas,
na realizagio de debates em congressos cientificos e na disseminagdo de
estatisticas.?

Contemplada por um olhar interessado, essa produgdo intelectual revela
um dado digno de problematizagdo: consiste em um campo hibrido, pois formatos
e formacoes académicas dividem lugar com iniciativas e intervencdes que
possuem dimensoes religiosas. Em boa medida, isso acontece porque o impulso
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tomado pelos estudos sobre o protestantismo é imediatamente antecedido e
continua em parte a ocorrer em meio a uma série de esforgos de conhecimento
sustentados por instituiges de perfil ou de insergdo religiosos. Antoniazzi (1994)
e Freston (1993) apontam a década de 1980 como o momento a partir do qual
a Igreja Catélica, no Brasil, expressa suas preocupagdes com o crescimento
pentecostal, formuladas quase sempre nos termos dos “desafios das seitas”. Mesmo
restringindo-se ao dominio da CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil),
sdo significativos os frutos de tais preocupagdes. Desde o inicio da década de
1980, foram preparados e encomendados levantamentos e estatisticas sobre as
religides ndo catblicas e promovidos eventos no contexto dos quais ocorreram
debates acerca do pentecostalismo que serviram de base para apreciagoes
pastorais. Em termos de impacto substantivo, essas iniciativas ndo tiveram muita
importincia, mas elas desempenharam certamente um papel no direcionamento
da atengdo piblica para os pentecostais. Véarios dos eventos mencionados
envolveram o CONIC (Conselho Nacional de Igrejas Cristds do Brasil), do qual
a CNBB faz parte, o que aponta para a relagio entre preocupagio com o
pentecostalismo e as atividades de instituigdes ecuménicas.

Nesse veio deparamo-nos com outras duas entidades ecuménicas,
embora autdnomas quanto as esferas eclesiasticas, o ISER e o CEDI/Koinonia.
CONIC, ISER e CEDI estiveram juntos na segunda metade da década de
1980 na promogao do programa “Diversidade Religiosa do Brasil”, cujo objetivo
era avaliar o significado e as razdes do aparecimento e crescimento de “novos
grupos religiosos”, bem como levantar discussdes sobre possibilidades de
classificagio dos elementos do campo religioso (Landim 1989). Gerou uma
série de publicagoes (Cadernos do ISER 21, 22 e 23) e a realizagio de dois
semindrios. O CEDI/Koinonia incorporou a suas atividades o tema dos “novos
movimentos religiosos”, a partir do qual disseminou dados e reflexdes sobre
o pentecostalismo, através de eventos e publicagdes. Cabe destacar a
elaboragdo de tipologias do protestantismo e a preparagido de dossiés
compilando registros de imprensa sobre igrejas pentecostais. Quanto ao ISER,
que mantém publicagdes de referéncia académica, sua principal intervengio
consistiu na realizagdo e divulgagio, em 1992, do Censo Institucional Evangélico,
um levantamento dos templos e instituigdes evangélicas existente na regiio
metropolitana do Rio de Janeiro (Fernandes 1992). Outra pesquisa estatistica
de grande porte foi realizada em 1994, cobrindo vivéncias religiosas e eclesiais,
relagdes de género, estrutura familiar e praticas reprodutivas, participagdao
civica e comportamento eleitoral da populagido evangélica carioca (Fernandes
et al. 1998). A repercussio dessas estatisticas, especialmente as de 1992, foi
enorme, 0 que as tornou o principal indicador, muito mais importante do que
qualquer dado oficial, para se referir 3 expansio evangélica, sobretudo a
pentecostal.’
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Todas as iniciativas mencionadas possuem algum componente religioso,
seja porque realizadas por instituicdes ou com preocupagdes de carater
religioso, seja porque, mesmo quando adotaram metodologias e pardmetros
cientificos, foram viabilizadas com a participagdo e o envolvimento de
entidades confessionais ou ecuménicas. Isso ndo significa que cientistas
sociais, com caracteristicas bastante diversificadas quanto a insergdes e
pertencimentos religiosos, nao tenham interferido nessas iniciativas. Ao contrério,
em virias delas, eles estiveram presentes, ajudando a animar discussoes e produzir
dados, quando ndo na condigdo de coordenadores de pesquisa. Registre-se
ainda que se repete aqui algo comum na histéria dos estudos da religido, ou
seja, a presenga de intelectuais organicamente vinculados a certas instituigdes
eclesidsticas e que seguem uma formacgao cientifica ou mesmo ocupam postos em
institui¢oes académicas. Ambas as situagdes — a colaboragdo de cientistas
sociais em iniciativas religiosas e o duplo pertencimento (académico e religioso)
— poderiam reforgar a constatagio de que o estudo cientifico da religidao no
Brasil sofreria a forte influéncia de “interesses religiosos” (Pierucci 1999). No
entanto, é necessirio atentar para o fato de que na década de 1990 adensa-se
o0 circuito propriamente académico de estudo do protestantismo (teses, debates
em reunides cientificas, publicagdes), situagio que possuiria a virtualidade de
conferir maior autonomia ao campo cientifico, e mesmo, considerada a
comunicagdo entre os dois dominios, de fazer dobrar os interesses religiosos
aos cientificos.

Em meu entender, tal enfoque, centrado sobre a relagio entre o “religioso”
e o “cientifico”, pode se tornar problemitico se supor que essa distin¢do
predetermine os resultados de uma operagdo de conhecimento. Ao questionar
essa suposi¢do, ndo incursionarei por veredas filoséficas, preferindo adotar como
pardmetro de discussio um campo mais empirico. O que pretendo demonstrar
aqui é que, quando se cotejam (dentro de um universo limitado por critérios
explicitados a seguir) caracteristicas da produgdo académica e caracteristicas
de elaboragdes vazadas por interesses religiosos, se pode notar certas continuidades
entre elas. Tais continuidades ndo ocorrem, porém, em funcdo de colaboragdes
e interferéncias entre as duas esferas (ainda que, em vista do que acabo de
descrever e de dados que serdo citados adiante, elas se manifestem em vérios
casos), e sim em torno de perspectivas de observagio da realidade e dos resultados
que produzem. Ou seja, o vetor crucial nido é o hibridismo do campo de estudos
sobre o pentecostalismo, mas o fato de que certas apreciagdes teolégicas e certos
enfoques sociolégicos encontram-se igualmente entre religiosos e cientistas. Sendo
assim, mais importante do que a condigdo social de seus produtores é esse duplo
sentido que assumem os resultados dos textos aqui comentados. Daf a possibilidade
explorada na construgio deste artigo, a da dupla leitura, religiosa e cientifica,
das mesmas referéncias.
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1. A questdo das classificagdes

Minha anilise debruga-se sobre uma parcela da bibliografia produzida a
propésito do protestantismo no Brasil, abrangendo textos que desenvolvem, de
alguma forma, discussdes e propostas sobre classificacdes e tipologias institucionais.
Apesar das limitagbes que esse critério traz, ele permite a abordagem de um
aspecto central no atual campo de estudos sobre o protestantismo, uma vez que
se reconhece que o crescimento dos pentecostais ndo ocorreu apenas no ndmero
de adeptos, mas também através da diversificagdo institucional. O ja
mencionado Censo Institucional Evangélico revelou a existéncia, apenas na
regido metropolitana do Rio de Janeiro, de centenas de denominagdes
distintas. Classificar as igrejas pentecostais, tanto entre si, quanto em relagao
aos demais grupos protestantes, tornou-se um passo fundamental para a
compreensdo de sua realidade. Na verdade, essa preocupagio classificatéria
¢ uma marca praticamente congénita do campo protestante. Brandio (1988)
j4 notara como os préprios integrantes desse universo desenvolvem um olhar
sensivel as divisdes entre si e com os demais segmentos do campo religioso.
Os estudos, por sua vez, sempre reconheceram a heterogeneidade do
protestantismo, sob diversos aspectos: correntes teolégicas, formas de
implantagdo no Brasil, modos de expansdo religiosa, tipos de atuagdo social,
etc. Mas até pouco tempo atrds, essa heterogeneidade ndo adentrava o universo
pentecostal, cujas distingdes internas, sem serem negadas, ndo conseguiam sofrer
uma categorizacdo a partir dos mesmos critérios.

O trabalho de Beatriz Muniz de Souza (1969), pioneiro entre nés na sua
tentativa de inventariar os elementos que constituiam a religiosidade pentecostal,
é ilustrativo da situagdo. Ele dedica um capitulo inteiro a uma discussao de
tipologia e adota, a partir de referéncias sociol6gicas que desenvolvem as
elaboragdes de Weber, Troeltsch e Niebuhr, um “gradiente seita-igreja” para dar
conta da diversidade interna aos pentecostais. Se observamos os trabalhos mais
recentes, chegamos a uma dupla constatagdo. A tipologia “igreja/seita” passa a
ser vista como insuficiente para contemplar a diversidade pentecostal e tende
a dar lugar a locugdes inéditas e neologismos. Ao mesmo tempo, quando a
referéncia ao conceito de “seita” ndo é totalmente abandonada, geralmente
incorpora elementos que extrapolam a tradigdo sociolégica que inspirou Souza.
Em todo caso, generalizou-se a percepcdo de que se tornou insuficiente definir
0 universo pentecostal a partir apenas da contraposi¢dao as demais denominagdes
protestantes. O resultado é um verdadeiro debate a respeito nio s6 de como
caracterizar 0 protestantismo dos pentecostais, mas também de como apreender
suas distingdes internas.

Entre os termos que foram criados para dar conta da diversidade
pentecostal, firmou-se a categoria “neopentecostalismo”. Como veremos, sem
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eliminar outras possibilidades nem gerar total consenso, essa categoria ja

ganhou ampla aceitagdo. Embora ela nio seja utilizada em um dnico sentido,

o conjunto de textos nos quais temos a oportunidade de encontrd-la é

considerdvel. Uma lista sem preocupacdes exaustivas abrange: Mendonga

(1994), Sanchis (1994), Mariano (1995, 1996a, 1996b, 1998), Monteiro (1995),

Bobsin (1995), Campos Jr. (1995), Gouvéia (1996), Moreira (1996), Campos

(1997), Oro (1997), Queiroz (1997), Sieperski (1997b), Mafra (1999), Oro

e Seman (1999). Dois dos mais importantes soci6logos da religido no Brasil,

Antdnio Pierucci e Reginaldo Prandi, ja incorporaram em seus textos (Pierucci

1996; Prandi 1996) o mesmo termo que aparece na recente revisdo critica

preparada pela antropéloga Paula Montero (1999). “Neopentecostalismo” é

também o titulo de um dossié organizado pela revista Novos Estudos CEBRAP,

na edi¢do de margo de 1996. Além disso, sua presenca extrapola o circuito '

mais estrito dos estudiosos para frequentar verbetes de enciclopédia e cartilhas

catblicas, reportagens na grande imprensa e pronunciamentos de liderangas

evangélicas.* Em todos os casos, o principal referente empirico é o perfil

assumido pela Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), notéria por sua

expansdo em varios dominios sociais e pela ampla polémica que gerou em

torno de si.

Se nos interessarmos em resgatar a origem do termo “neopentecostalismo”,

seremos levados por vérias referéncias (Corten 1999; Freston 1999; Domingues
1995) a formulagdes produzidas primeiramente nos Estados Unidos. Concorda- '
se em afirmar que, na década de 60, a categoria “neopentecostalismo” serviu |
para designar o movimento carismatico que atinge tanto as igrejas protestantes I|
histéricas quanto a Igreja Catélica. A categoria, no entanto, passou a ser utilizada
em outros contextos € a ganhar novos sentidos. Hoje é possivel encontri-la em
estudos sobre o pentecostalismo na América Central, na América do Sul e na
Africa. Pelas indicagdes a que tive acesso (Corten 1999), ndo hi uniformidade, |
nem mesmo coincidéncias, na aplicagio do conceito a essas vérias situagdes.
Isso torna praticamente indtil para entender seu significado a referéncia as
origens do termo “neopentecostalismo”. O mais interessante é perceber, dentro
de uma determinada situagdo, que lugar essa categoria ocupa em relagio a
outras que servem igualmente para ordenar o campo religioso. E nessa perspectiva |
que situo minha andlise dos trabalhos que propdem classificacoes e tipologias do |
protestantismo brasileiro. Mais do que a categoria “neopentecostalismo”, estard
em foco uma perspectiva que se disseminou amplamente entre os observadores.
Nesse sentido, se divido a apresentagdo entre trabalhos religiosos e académicos,
pois se pode encontrar linhas de desenvolvimento no interior de cada um desses
blocos, é sobretudo para destacar, como afirmei antes, certas continuidades
entre eles. :
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2. Sociologicamente religioso

Pretendo demonstrar como se constréi uma certa tipologia do
protestantismo/ pentecostalismo que contém em si uma critica baseada em uma
valoragdo religiosa, mas que ndo deixa de exprimir um determinado enfoque
sociol6gico. Comego pelas formulagdes que talvez sejam as mais impuramente
religiosas, utilizando as possibilidades da dupla leitura a meu favor. Afinal,
Antbnio Gouvéa Mendonga, mesmo sendo pastor presbiteriano e professor em
um curso de ciéncias da religido vinculado a uma igreja metodista, firmou-se
como socidlogo do protestantismo brasileiro, o principal dos dois livros pelos quais
se tornou reconhecido tendo constituido originalmente uma tese defendida na
USP Nessa condigio, foi o responsavel pela parte referente ao protestantismo no
programa do CONIC/ISER/CEDI. Suas atengdes, nessa ocasido, estiveram
exatamente voltadas para a construgdo de uma tipologia do protestantismo
brasileiro. Mendonga (1989, 1990) propde, para esse universo, uma classificagio
com base em um critério genealégico, que consiga isolar “familias de igrejas”.
Trés ramos remeteriam para as rupturas estabelecidas a partir da Reforma luterana,
calvinista e anglicana e cobririam a maior parte das “igrejas protestantes
histéricas” existentes no Brasil: respectivamente, luteranas, presbiterianas e
congregacionais, episcopais e metodistas. Os batistas formariam um ramo paralelo
as demais correntes e completariam o quadro das denominagdes histéricas. Essas
diversas “familias” tém suas diferengas expressas em termos teolégicos, em
posicionamentos politicos, em tipos de governo eclesial, em perfis de adeptos e
em graus de abertura ecuménica.

Em 1986, Mendonga proferiu uma palestra, na qual os pentecostais sio
tratados a partir do conceito de “seita”, segundo as formulagdes socioldgicas
classicas (Mendonga 1986). Ja no ano seguinte, os pentecostais passam a ocupar
um lugar dentro da tipologia do protestantismo. Singularizam-se do conjunto
das igrejas histéricas por um conjunto de caracteristicas, em especial a adogao
de uma teologia baseada na idéia de um “segundo batismo” e um estilo mais
emocional de culto. Ainda assim, algumas de suas igrejas podem ser associadas
as “familias” anteriores pela presenga de tracos eclesioldgicos e/ou teolégicos
comuns decorrentes das origens histéricas de seus fundadores: a Assembléia de
Deus (AD) e a Brasil para Cristo (BPC) aproximando-se dos batistas, a
Congregagao Crista do Brasil (CCB) dos presbiterianos e a Igreja do Evangelho
Quadrangular (IEQ) dos metodistas. Juntas, essas quatro denominagdes
integrariam o “pentecostalismo cldssico” e, como tal, se distinguiriam do
“pentecostalismo de cura divina”. O interessante é que na caracterizagio desse
“pentecostalismo de cura divina” o critério genealégico deixa de ter qualquer
validade. A descrigio é predominantemente negativa: trata-se de
empreendimentos locais e de lideranga individual, sem estabilidade e sem doutrina
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definida; ndo possuem um corpo de fiéis fixo e atraem uma massa desesperada
em busca de satide e emprego; em suma, ndo sio “igrejas”, mas formam um
“movimento”. O quadro completa-se com uma apreciagdo teol6gica: “embora
alguns desses grupos mantenham seu discurso nos parimetros da fé crista, sua
pritica as vezes se afasta dela, enquanto que outros apresentam discurso e
pratica quase irreconheciveis sob o ponto de vista do cristianismo” (Mendonga
1990:80).

As formulagdes de Mendonga tornarain-se uma referéncia para as tipologias
do protestantismo no Brasil — o que reforgou a decisio de iniciar por elas.
Nota-se, no entanto, que a classe “cura divina” possui um estatuto distinto das
demais, revelado pela contraposigdo entre “igreja” e “movimento”. Essa diferenga
de estatuto tende a ser apagada em elaboragdes posteriores, embora elas
mantenham a referéncia a tipologia de Mendonga. E bem o caso de José
Bittencourt Filho, pastor presbiteriano que se tornou o principal responsivel,
dentro dos quadros do CEDI (Programa de Assessoria a Pastoral) e depois do
Koinonia, pela avaliagao dos rumos do protestantismo no Brasil. Ele lembra que
no final dos anos 80 integrava uma geragdo de protestantes com insergao
académica preocupados em dar continuidade ao trabalho de Mendonga,
dedicando-se porém a uma dimensdo a qual o mestre dera menos atencio, ou
seja, o pentecostalismo, “que estava tomando essa proje¢io que tem hoje e
preocupando as pessoas”.’ Bittencourt participa do semindrio realizado pelo projeto
CONIC/ISER/CEDI, com a apresentagdo “As seitas no contexto do protestantismo
histérico”, onde propde o conceito de “pentecostalismo autdnomo” para designar
uma espécie de religiosidade “muito original, muito singular”, de “uma for¢a
proselitista extraordindria”, “aquele que nasce independentemente tanco do
protestantismo histérico, quanto do pentecostalismo cldssico” (1989). A opgao
pela expressio “pentecostalismo auténomo” marca assim uma novidade em relagio
a Mendonga, e desde entdo Bittencourt, através de textos e de tipologias,
procurou consolidar suas proposigdes que, a um sé tempo, mantinham referéncia
a conjuntos mais amplos (“seitas”, primeiramente; “novos movimentos religiosos”,
depois) e recortavam um segmento especifico do protestantismo.®

O quadro que Bittencourt sugere do protestantismo ratifica os critérios de
Mendonga, mas concede mais espago ao pentecostalismo.” Assim, uo lado do
“protestantismo de missdo” e do “protestantismo de migragdo”, que juntos reunem
as “igrejas histéricas”, sua classificagdo inclui os “carisméticos”, definidos como
sTupos pentecostais surgidos a partir de cismas com “igrejas histéricas”. E existem
ainda as igrejas constitucionalmente pentecostais, que formam dois outros
segmentos, o “pentecostalismo cléssico” e o “pentecostalismo auténomo”. Se o©
primeiro congrega grupos originados do movimento missionario vindo dos Estados
Unidos, o segundo recebe definigdes mais titubeantes, pois designa igrejas que
Bittencourt diz em um momento serem “dissidéncias” da primeira forma de
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pentecostalismo “e/ou formadas em torno de liderangas fortes” (1994:24), e,
mais adiante, resultantes das “crises e desgastes” por que passaram as
“denominagdes e igrejas de origem reformada” (:29). A oscilagdo assinala, na
verdade, a existéncia de um paradoxo: enquanto que se adota o critério das
“origens histéricas das denominagbes” para classifici-las, ele parece nao ser
véilido no caso do “pentecostalismo auténomo”. Pois, de fato, o que caracteriza
o “pentecostalismo autdnomo” para Bittencourt é “o descompromisso com suas
origens histéricas” ou a “liberdade na formulagdo de novas propostas doutrinérias,
de novas formas organizativas”.8 O paradoxo deriva, entdo, da insercido de tal
grupo em uma tipologia cuja base de construgdo em principio o exclufa.

Uma das consequéncias dessa operagdo explicita-se em uma critica religiosa
ao “pentecostalismo auténomo”. J4 em seu primeiro texto, Bittencourt (1989)
inseria esse segmento entre as “seitas”, definidas ndo segundo a tradicdo
sociol6gica, mas “do ponto de vista do protestantismo de missdo”.? Mais adiante,
essa critica é retomada através da idéia de “matriz religiosa brasileira”, espécie
de sedimentagdo composta por elementos de catolicismo ibérico, magia européia,
tradigbes indigenas e africanas, que Bittencourt (1992) adota para se referir a
“mentalidade religiosa média dos brasileiros”. Segundo ele, o “pentecostalismo
autdbnomo” teria incorporado a sua mensagem as caracteristicas dessa matriz, ao
reconhecer “as mediagdes materiais da religiosidade popular”.1® Isso, por um
lado, ajuda a explicar o crescimento do nimero de adeptos que acorrem aos
seus cultos. Por outro, entretanto, desviaria o “pentecostalismo auténomo” de
uma tradigio protestante. Ao despreocupar-se com as “origens histéricas”, essas
igrejas ja teriam automaticamente ficado livres “de qualquer compromisso com
a Reforma do séc. XVI”. Agora, ao aceitarem uma série de mediacdes entre os
individuos e Deus, recorrem a elementos que sio “absolutamente estranhos,
quando ndo proibidos, no protestantismo”.!! De fato, boa parte do perfil que
Bittencourt (1994) elabora do “pentecostalismo auténomo”, adotando como campo
de observagao a IURD, pode ser lido nessa chave: um uso da Biblia que
negligencia seu conteiddo, fiéis tratados de uma maneira que lembra as torcidas
organizadas e os programas de auditério, auséncia de catequese e de formagao
pastoral, a negac¢io do principio do sacerdécio universal em beneficio de um
verticalismo e de um autoritarismo.!?

Ocorre que a caracterizagdo que faz Bittencourt do “pentecostalismo
autdbnomo” nio se reduz a uma critica religiosa. Sua nogdo de “matriz religiosa
brasileira” pretende-se “cientifica” e outros pontos de sua descrigio assumem
tons claramente sociolégicos. Trés eixos, “a cura, o exorcismo, a prosperidade”
(1994:24), identificariam a novidade da proposta teolégica e ritual do
“pentecostalismo auténomo”. Vista de perto, essa novidade, mais do que uma
proposta, apresenta-se mais como uma resposta a uma série de condigoes
atribuidas aos seus adeptos (ora as “classes populares”, ora “todas as camadas
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sociais”). Antes de mais nada, nio hd propriamente uma “reflexdo teoldgica”.
No caso da cura, esta satisfaria as necessidades de uma populagido confrontada
com o aumento de doengas e a falta de atendimento médico; o exorcismo
serviria para nominar e tornar vulneriveis sentimentos e condigoes que fazem
o cotidiano dessa populagdo (medo, inseguranga, perda de referéncias, orfandade
civil); e a oferta de prosperidade atenderia aos anseios de ascensdo social. Com
essa mensagem, o pentecostalismo autdnomo conseguiria efetivamente provocar
transformagdes na vida de seus fiéis, oferecendo-lhes um espago de solidariedade,
acolhimento e expressdo, devolvendo-lhes um senso de dignidade, ajudando-
lhes a racionalizar seus recursos — o que explicaria seu éxito. Mas s custas de
uma “inversio da realidade”, que propiciaria a formag¢do de uma “massa de
manobra” para fins politicos e arregimentaria todo um coletivo em torno de um
discurso religiosamente intolerante.

A partir de 1995, Bittencourt introduz uma nova categoria em sua tipologia,
a de “neodenominacionalismo”, inserindo nela algumas igrejas de formagao
recente. Explicou-me que se trata de “denominagdes que ndo se definem como
pentecostais, nem como coisa alguma”; escolhem um “segmento” e adequam-se
a ele. Ou seja, assim como o mercado opta por atingir faixas especificas de
consumidores, surgem “propostas religiosas de segmento”.!? Para Bittencourt,
essa tendéncia ja existia no “pentecostalismo auténomo”. Ele o caracterizara
inicialmente como uma “religiosidade de massa”, o que a aproxima de um
“supermercado”, “uma oferta permanente de bens simbélicos, dos quais as pessoas
podem se apropriar a qualquer hora do dia e da noite” (1994:31). Em artigo de
1996, apontava exatamente para a utilizagio da “tatica dos segmentos de mercado”
na sua busca por adeptos. Isso junta-se a outros elementos para mostrar como
a defini¢do dessa vertente pentecostal enfatiza, a um sé tempo, sua sintonia com
o mercado ou com a matriz religiosa brasileira e seu distanciamento de uma
tradigdo protestante. Daf a pergunta suscitada pelos dados do Censo Institucional
Evangélico:

“Afinal de contas, ainda é possivel falar de protestantismo perante
os fendmenos religiosos com recorte evangélico que proliferam no
campo religioso! Tais fendmenos correspondem aos principios
fundantes e permanentes da Reforma ou, pelo contrério, nio passam
de messianismos que vicejam a sombra da exclusio sistémical”

(Bittencourt 1993:56)

Jests Hortal, padre jesuita, e certamente um dos intelectuais catélicos
mais empenhados no movimento ecuménico, oferece outro exemplo de elaboragio
classificatéria. Ele participou do projeto CONIC/ISER/CEDI e esteve, como
expositor de trabalhos, em dois dos trés semindarios preparados pela CNBB em
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torno do “pluralismo religioso”.!* Como Bittencourt, Hortal nio deixa de inserir
os pentecostais em categorias mais amplas e que o deslocam de seu universo de
origem (Hortal 1994a). Mas, em pelo menos dois textos (1989 e 1994b),
preocupou-se igualmente em situi-los em relagio ao campo protestante. Sua
tipologia parte provavelmente do quadro de Mendonga, aceitando as divisdes
entre “protestantismo de imigragdo”, “protestantismo de missdo” e
“pentecostalismo”. A novidade aparece na consideragao das divises internas do
pentecostalismo, que considera segundo “trés geragdes” de igrejas. Haveria,
primeiro, as igrejas do “pentecostalismo classico”, derivadas diretamente do
pentecostalismo americano, cuja cisio com o protestantismo ocorreu com base
na doutrina do “segundo batismo”; “conservam plenamente a sua matriz puritana
e uma teologia arminiana” e procuram “construir verdadeiras comunidades”
(1994b:548). Em seguida, nos anos 1950, as igrejas do “pentecostalismo de segunda
geragdo”, inaugurado com o “movimento de cura divina”, conjugando a énfase
no “evento” com o esforco de “formagdo de igreja”. Por fim, as de terceira
geragdo, designadas como “neopentecostalismo” (1989) ou “pentecostalismo
autdbnomo” (1994b),'5 que teriam perdido qualquer “senso eclesial” e adotado
o modo de atuagdo de “agéncias de prestagdo de servigos para uma clientela
flutuante” (1989:120). Algumas enfatizariam as dimensoes da cura e do exorcismo;
em outras, a prosperidade material ocuparia o primeiro plano das liturgias.

Dois eixos organizam esse esquema classificatério. Um, mais abrangente,
caracteriza os graus de ecumenismo das diversas igrejas, maior entre os
protestantes do que entre os pentecostais e, no interior destes, tanto menor
quanto mais nos aproximamos da terceira geragdo, em cujos grupos ocorre a
demonizagdo de vdrias expressdes religiosas. O outro eixo é interno aos
pentecostais e expressa-se nas dicotomias entre igreja/agéncia de servicos e
entre comunidade/clientela. Serve para opor os pentecostais de primeira aos de
terceira geragao, formando, assim, uma categoria hibrida, a dos pentecostais de
segunda geragdo. Ou seja, a trfade sugerida pela autor deriva, antes de tudo,
da oposi¢io aqui designada pelo segundo eixo classificatério. Se procurarmos
pelas conotagdes que assume essa dicotomia igreja/agéncia de servigos e
comunidade/clientela, encontraremos a presenca da mesma duplicidade entre o
sociolégico e o religioso j4 notada em Bittencourt, mas agora manifesta de um
modo ainda mais imbricado.

A anilise que Hortal propée da IURD (1994b), “que se enquadra
plenamente nessa terceira geragdo pentecostal”, aponta para uma espécie de
protestantismo degenerado por uma tentativa de emulagédo do catolicismo (adogdo
de “substitutivos dos sacramentos catélicos”), pela adequagio as “necessidades
mais imediatas do povo mais simples”, pela auséncia de formagio teoldgica, de
“ensinamentos sisteméticos” e de “sistematizagdes de carater moral”. Outro ponto
seria a relacdo com a “magia”, como se pode ver através do texto apresentado
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no seminario da CNBB (Hortal 1994a). Ele desenvolve ai uma tipologia algo
distinta, j4 que se aplicaria a toda a gama de “novos movimentos de cunho
espiritual” (uma alternativa a “seitas”), fossem eles cristdos ou ndo. Contudo,
novamente temos, estruturando uma triade de categorias, uma dicotomia basica
entre os extremos, designados pelos termos “religido” e “magia”. Enquanto as
“religides” seriam os movimentos distinguiveis por um culto a divindade e a
busca da salvagdo e por um conjunto de adeptos coesamente articulados pela
adesdao a uma doutrina e a uma ética, a “magia” caracterizaria o recurso utilitario
ao sobrenatural. Cita como exemplos de comportamentos que se aproximam da
“magia” o baixo sentimento de adesio dos pentecostais e sua banalizagdo do
deménio, e alerta para suas implicagdes, como a desilusdo religiosa e a atrofia
da responsabilidade moral e social. Essas sdao justamente as caracteristicas que
singularizam os pentecostais de “terceira geragdo”.

O conjunto de atributos que caracteriza a “magia”, porém, ndo serve
apenas para distinguir organizagbes e préticas; ji traz consigo determinada visdo
a respeito dos seus adeptos e é esta, na verdade, uma dimensdo central da
avaliagio dos pentecostais. No texto ja citado, Hortal (1994a) considera as
“causas que incentivam novos grupos a surgirem e crescerem’ e as respostas que
oferece apontam em duas diregdes. Primeiro, o motivo da adesao, que se explica
pela “inseguranga existencial” que ameaga grandes proporgdes das populagoes
urbanas: problemas de sadde, crises econdmicas e familiares, a anomia vivida
nas cidades, que, ao se tornarem cronicas, impelem & busca constante de solugdes
sobrenaturais. Segundo, o tipo de vinculo estabelecido entre individuo, grupo
religioso e divindade, caracterizado, como vimos, pelo acesso e oferta de servigos,
0 que, por sua vez, se explica pelo individualismo e a mentalidade de consumo
da sociedade contemporinea; nesse caso, a oposi¢io dé-se entre resposta a um
chamado, prépria de uma adesdo “religiosa”, e a livre escolha diante de um
mercado de bens espirituais, caracteristica do comportamento “mégico”. A relagao
para a qual estou apontando — entre certos grupos religiosos e seus adeptos —
é explicitamente reconhecida em outro texto: “os grupos religiosos que tém
maior sucesso sdo precisamente os que parecem ter menores exigéncias e que
se apresentam como ‘agéncias de prestagdo de servigos religiosos’, de acordo
com a sociedade de consumo” (Hortal 1991:24).

A conclusdo remete a uma idéia comum a Bittencourt e Hortal, que
aponta para uma certa sociologia, a qual consegue explicar simultaneamente o
perfil de uma igreja e a adesdo que seus fiéis lhe prestam. Segundo essa idéia,
o “pentecostalismo autdbnomo” ou o “neopentecostalismo” constituem, em suas
mensagens e liturgias, adaptacdes a determinadas circunstancias sociais ou tragos
da mentalidade popular. Desse modo, suas caracteristicas institucionais ndo
podem ser dissociadas das razdes de seu éxito em ganhar novos adeptos. Como
se deixasse de haver opacidade entre uma proposta religiosa e as expectativas
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de seus fiéis. Dito isso, encontramos em Hortal um paradoxo semelhante ao ja
apontado em Bittencourt. No caso de Hortal, o critério que elege para classificar
o mundo religioso contém em si algo que o nega: “E claro que do ponto de vista
cristdo, qualquer atitude mégica é rejeitdvel. (...) A mentalidade mégica ndo
procura servir a Deus, mas servir-se d’Ele ou do que é colocado no lugar d’Ele”
(1994a:217). Segue-se, portanto, uma congruéncia entre a distribuigdo de grupos
de acordo com sua classificagdo e uma condenagdo propriamente religiosa.
Guardemos bem tanto aquela sociologia da correspondéncia igreja-fiéis, quanto
esta condenagdo religiosa, pois ambas reaparecerio em outras tipologias do
protestantismo.

A. G. Mendonga voltou a tratar do segmento péds-cldssico do
pentecostalismo em pelo menos duas outras vezes (1992, 1994). E curioso como
parece ter aprendido com seus discipulos. Para comegar, assume a
intercambialidade entre as expressoes “pentecostalismo de cura divina”,
“neopentecostalismo” e “pentecostalismo auténomo”, fazendo referéncia, no tltimo
caso, aos trabalhos de Bittencourt. Retoma também a dicotomia entre igreja e
agéncia de prestagdo de servigos, j4 presente em texto anterior (1990). Se a
“igreja” consistiria em uma comunidade estivel conduzida por uma doutrina
definida, o “movimento de cura divina” representa a mercantilizagdo dos bens
de religido, através da oferta de curas e de exorcismos com propésitos imediatistas
e do uso de instrumentos (inclusive a Biblia) de eficicia simbélica. Prescinde
de um corpo de doutrinas. Os adeptos, inseridos em um quadro de anomia social
e mergulhados em um imaginario povoado de recursos a manipulagdes mégicas,
sao atraidos pela possibilidade de “obtengdo imediata dos favores do sagrado” e
de “reorganizagio de sentido da vida”. Por isso, encontram uma resposta eficiente
e sintonizada as suas necessidades. Em 1990, Mendonga recorria a Durkheim
para argumentar que uma religiosidade baseada na “magia” ndo podia constituir
uma “igreja”. Nos textos mais recentes, “magia” continua a ser uma categoria
central, mas ela ndo mais se opde 2 institucionalizagdo — daf a idéia de “magia
sindicalizada” (1992), ja que caracteriza igrejas organizadas em torno de liderangas
fortes e de modernos sistemas de administragio e marketing. Ou seja, Mendonga
reconhece a consolidagdo de um outro segmento pentecostal a partir de uma
sociologia que adota categorias e chega a resultados semelhantes aos de Hortal
e Bittencourt.!¢

Por fim, reafirma-se a avaliagio de ordem explicitamente religiosa ja
esbogada em 1990. Nos textos mais recentes, Mendonga deixa a oposigdo entre
igreja e movimento para se referir a uma “ruptura essencial” (1992:52) entre
pentecostalismo cldssico e pentecostalismo auténomo, desde que este teria
abandonado a doutrina fundamental da teologia pentecostal. Do protestantismo,
esse novo pentecostalismo teria rejeitado a prépria Biblia, “usada esporadicamente
sem nenhum rigor hermenéutico ou exegético” (1992:51). E do cristianismo,



A Vontade do Saber: Terminologias e Classificagdes ... 99

—_—

desprezou a feigdo comunitdria das relagdes eclesiais. “Em lugar desses elementos,
entraram aspectos magicos com o instrumental herdado das religides correspondentes
ao imaginério social” (1994:158). Daf a conclusdo, mais afim a vocagao sacerdotal
de Mendonga do que ao trabalho do sociélogo do protestantismo: “o
pentecostalismo de cura divina (...) mal resiste a andlise mais rigorosa quanto
a sua identidade crista” (1992:51). Enfim, parece que a sociologia adotada por
Mendonga, Bittencourt e Hortal conjuga-se bem com um julgamento religioso
expresso no editorial de uma revista jesuita, ao afirmar que o pentecostalismo
atual de igrejas autdbnomas “carece de pardmetros teolégicos e cristolégicos que

lhe garantam autenticidade cristd” (Perspectiva Teolégica, 28, 1996:285).
3. Religiosamente sociolégico

A nogdo de “agéncia de cura divina”, que desde 1987 é incorporada em
lugar crucial nos trabalhos de Mendonga, foi primeiramente utilizada em um
texto de 1976, escrito por Duglas Teixeira Monteiro, entdo professor de sociologia
da religiao na USP A nogdo é desenvolvida a partir da andlise de concentragdes
e de programas de radio conduzidos pelos “grupos pentecostais mais recentes” e
procura transmitir a associagdo que se observava entre cura e salvagdo. Em
torno dela, Monteiro apontava a existéncia de uma configuragdo que articulava,
de um lado, clientelas religiosas flutuantes e com demandas pouco exclusivistas,
voltadas para a procura de solugdes para problemas concretos e parcelados, e,
de outro, igrejas que funcionam para atender tais demandas. Nessa logica, as
diferengas entre as igrejas eram reduzidas diante da exigéncia de sintonia com
suas clientelas. Dai que a pluralizacdo e diversificagdo de instituigdes e agentes
religiosos possa se conciliar com uma homogeneizagao de técnicas e de mensagens.
Outro componente da configuragio é que essa homogeneizagido produz-se dentro
de uma situagdio de mercado, a qual exige uma maximizagao empresarial de
técnicas e mensagens. Segundo Monteiro, tudo isso demonstraria que a religido
perdia sua fungdo de oferecer sentido totalizante 2 existéncia e tornava-se um
meio para controlar incertezas, tal como evidenciara a nova énfase colocada
sobre o exorcismo no pentecostalismo de cura divina (Monteiro 1979).

Os temas nos sao familiares. Desde a caracterizacéo dos fiéis até a descrigdo
das igrejas, passando pelas referéncias a uma légica de mercado e terminando
em uma oposi¢io que remete A dicotomia entre religido e magia. Ainda que
Monteiro visse em tudo que descrevia os tragos de um “ecumenismo popular”,
enquanto que mais adiante a tdnica se desloca para o conflito religioso. Mas
nao faltam também avaliagbes que, segundo uma perspectiva religiosa, veriam
na situagdo uma degradagdo do cristianismo. Pois, de acordo com Monteiro, a
conexdo entre pecado e doenga operava uma reducio da salvacio a cura
entendida como libertagdo de demonios. Ademais:
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“De lugar da mensagem conversio-salvacio e, secundariamente,
de orientagdo ética, a Biblia passa a ser um instrumento de
legitimagdo do poder — especificamente — do poder de ‘operar
maravilhas’. Isso para os dirigentes. Para a massa, (...) ela é muito
mais simbolo de combate do que livro aberto 2 inteligéncia. E talvez
a dltima etapa de uma espécie de idolatria fundamentalista” (:109).

Monteiro considera que sua anélise revelaria “uma tendéncia mais geral
do campo religioso”, percebida através de algumas igrejas pentecostais. Nao
propds uma tipologia aplicivel ao campo protestante. De todo modo, apontou
para o surgimento de um “pentecostalismo de cura divina” e tentou circunscrever
suas caracteristicas. Além disso, o préprio Monteiro encontrou sobreposi¢oes
entre a énfase sobre a “cura divina” e os grupos ou préticas que na “gradiente”
de Souza (1969) foram associados ao tipo “seita”, sugerindo que seriam, em
parte, intercambidveis, mas sobretudo que a categoria cldssica ndo constituiria
a mais adequada para dar conta das transformagdes que ocorriam no
pentecostalismo.

A existéncia desse texto deixa claro que o conceito de “cura divina”, do
qual derivam as nogdes de “pentecostalismo autdnomo” e “neopentecostalismo”,
j4 havia sido elaborado dez anos antes de sua introdugdo em novas tipologias do
protestantismo brasileiro. Mais interessante ainda é esse hiato, como se o conceito
tivesse ficado adormecido 4 espera de que algo o despertasse. Sugiro que
procuremos o estimulo na ampla controvérsia, alimentada por preocupagoes
eclesiais, pela cobertura jornalistica e por casos judiciais, que se desenvolve a
partir da segunda metade da década de 1980 a propésito de igrejas pentecostais,
especialmente a Igreja Universal do Reino de Deus. Considerado isso, ndo seria
equivocado ver a intensificagdo do interesse intelectual pelo pentecostalismo
como um reflexo e um componente dessa controvérsia mais geral.!?7 Paula Montero
chega a conclusdes semelhantes quando afirma o vinculo entre certas
probleméticas no estudo do protestantismo no Brasil e a “perplexidade que as
caracteristicas mais visfveis, e incobmodas, do neopentecostalismo impdem a midia
e seus intérpretes (catblicos e protestantes histéricos)” (1999:354-55). Indo além,
diria mesmo que se constitui um verdadeiro didlogo ndo declarado entre o
campo intelectual e os demais campos nos quais ocorre a controvérsia. E esse
didlogo — ao colocar em contato, eventualmente forjando cumplicidades,
estudiosos, jornalistas, especialistas juridicos e guardides de ortodoxias religiosas
— que poderia explicar as continuidades que procuro apontar aqui no plano das
classificagdes do protestantismo.

Retomemos entdo a apresentagio e anilise das tipologias do protestantismo,
delas aproximando-se agora com a atengdo voltada para suas formulagdes
sociolégicas. Muitas vezes, porém, encontraremos apreciagdes que ganham também
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sentido em termos religiosos. Destaco em primeiro lugar os autores cujas
elaboragoes tém continuidade evidente com as propostas ji analisadas.
Comecemos por Francisco Cartaxo Rolim, sociélogo com estreitas ligagdes com
a Igreja Catélica e conhecido estudioso do pentecostalismo.!® Para Rolim, as
crengas e cultos pentecostais tém na magia uma dimensdo fundamental; dai sua
tendéncia constante em ver o mundo como algo regido por entidades e forgas
sobrenaturais. Entretanto, procura demonstrar como essa dimensao maégica pode
ser superada todas as vezes que os pentecostais abriram-se para o engajamento
social, incorporando elementos de racionalidade préprios as expressdes religiosas.!?
Sendo assim, embora nunca tenha se empenhado na elaboragio de uma
terminologia classificatéria, a hipertrofia dessa dimensdo méagica podera ser tomada
como indicador de diferenciagdes internas ao pentecostalismo, em uma diregio
semelhante & adotada por Mendonga.2

Isso ocorre a propésito especialmente de duas igrejas, a Deus é Amor
(DA) e a IURD, contrapostas a outra igreja pentecostal, a Assembléia de Deus
(AD). Rolim lamenta, ao tratar dessas duas igrejas, sua visdo particularista da
politica e sua demonizagio dos movimentos populares. Aos “adeptos” do
pentecostalismo tradicional, ele opde a “larga clientela” que frequenta a DA e
a [URD “para tentar conseguir através do poder divino o que a sociedade lhe
nega” (1995:90). Em outro texto, nota como, nessas igrejas, um componente
importante da doutrina caracteristica da AD — a espera milenarista — foi
desprezado em nome da intervengido constantemente atualizada do poder divino
através de operacdes magicas (Rolim 1991). J4 em sua colabora¢do ao projeto
CONIC/ISER, quando Rolim encarregou-se da descrigio da DA, reconhece
que suas praticas sofrem a influéncia das igrejas O Brasil para Cristo (BPC) e
do Evangelho Quadrangular (IEQ), mas enfatiza uma distingdo fundamental
entre elas, baseada na presenca, na primeira, de um “comercialismo”, onde o
dinheiro, doado em troca de curas, “é o lastro que sustenta as relagdes clientela/
funciondrios do sagrado debaixo da ilusio e do imagindrio religioso” (1990:63).
E em um de seus dltimos textos, ao mencionar a IURD, ndo lhe poupa criticas,
situando-a entre os “que manipulam autoritdria e emocionalmente os assistentes”
(1996:28). A seu propésito, nota que “a religido abriu mais suas portas para a
entrada de elementos mégicos” (:32).%!

O antropélogo Ari Pedro Oro, professor da UFRGS e autor de vérios
artigos veiculados na principal revista catélica brasileira, publicou por trés vezes
um texto em cujas versdes se alternam os conceitos de “pentecostalismo
autdnomo” e “neopentecostalismo”.2? Através deles, designa um conjunto de
igrejas, autéctones, criadas depois da década de 50, e que, além de seguirem
“os principios éticos e doutrindrios do Pentecostalismo tradicional”, apresentam
uma série de caracterfsticas especfficas. Ao procurar apontar para essas
caracteristicas, a énfase recai sobre as formas de organizagdo e atuagio
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institucionais e sobre o perfil do piblico dessas igrejas. Quanto a esses, sdo
duplamente caracterizados: pessoas de poucos recursos, sem acesso ao mercado
formal de trabalho e aos servigos de saiide, muitos provenientes do meio rural,
e que, como valores, possuem anseios de ascensdo social, cultivam uma
“representagdo religiosa das doengas” e aderem 2 légica cultural da reciprocidade
no trato com os bens religiosos. Nas igrejas, essas pessoas encontram ambiente
e servigos que prometem satisfazer suas caréncias e que estdo sintonizados com
seus valores. Trata-se de “empresas de cura divina”, que Oro apresenta através
da enumeragdo e descrigdo dos “mecanismos para obter doagdes financeiras”
acionados pelos pastores, que, para tanto, “efetuam uma leitura distorcida do
Evangelho” (:316) e, sobretudo, “fetichizam” o dinheiro — ou seja, mercantilizam
os bens de salvagdo e, como resultado concomitante, aceitam e legitimam os
principios da economia de mercado.?

Se os trabalhos de Mendonga estabelecem um primeiro marco quanto 2
elaboragdo de tipologias aplicidveis ao campo protestante, um segundo foi
introduzido pelo trabalho de Paul Freston. Sua tese de sociologia defendida na
UNICAMP no final de 1993, consiste em um estudo do envolvimento de
liderangas e representantes protestantes na politica eleitoral e parlamentar
brasileira. Como uma preliminar a esse nicleo, Freston propde uma nova tipologia
do protestantismo, a partir da qual apresenta o que considera serem as principais
igrejas e movimentos desse universo. No entanto, sua classificagdo, por conta
das aplicagoes que a vém submetendo ele e outros autores, adquiriu autonomia
e consisténcia prépria (Freston 1994a, 1994b). Para elaboré-la, Freston incursiona
por uma discussdo visando apontar as convergéncias e os problemas das tipologias
j4 existentes, inaugurando um procedimento que serd repetido em outros
trabalhos.?* Isso introduz uma dimensdo reflexiva em todo o campo de estudos,
alargando as possibilidades de critica. No entanto, na maior parte do tempo,
tem-se limitado a uma discussdo conceitual. Ou seja, as criticas tendem a se
concentrar sobre a adequagdo entre palavras e coisas, ignorando tanto as bases
e os efeitos dos procedimentos classificatérios, quanto os usos a que suas
terminologias podem servir. Mariz (1999) tem razdo ao levantar a questdo do
“peso politico” dessas categorias.?’ Mas, por enquanto, partamos desse
questionamento para investigar até que ponto as novas tipologias abandonam as
perspectivas ou diferem nos resultados das anteriores.

A classificagdo sugerida por Freston para o campo protestante delineia as
seguintes categorias: “protestantismo de migragdo”, “protestantismo de missao”,
“pentecostalismo”, “carismaticos”. Até aqui, a tipologia néo se distingue
substancialmente da proposta por Mendonga e Bittencourt, respeitando a divisao
entre “histéricos” e “pentecostais” e adotando para os primeiros o que chama de
“critério histérico-institucional”.?® Em relagdo aos “pentecostais” é que as
novidades aparecem. Os “carismaticos” abrangem as “igrejas histéricas renovadas”
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(frutos de cismas pentecostalizantes) e “comunidades” recentes (cuja teologia
confessa o conceito de “restauragdo”). Mais importante, contudo, é o campo do
pentecostalismo propriamente dito, cujas diferengas Freston pretende captar,
inspirando-se em formulagdes do soci6logo David Martin, através da idéia de
“onda”. Haveria, assim, “trés ondas” no pentecostalismo brasileiro: uma referida
ao momento de introdugdo desse movimento, na década de 1910; outra, aos
anos 50; e a dltima, aos anos 70. Cada uma dessas “ondas” seria identificada por
um conjunto de denominagdes individuais. As principais, respectivamente:
Assembléia de Deus (AD) e Congregagio Cristd do Brasil (CCB); Igreja do
Evangelho Quandrangular (IEQ), O Brasil para Cristo (BPC) e Deus é Amor
(DA); TURD. O que faz Freston é apresentar as caracteristicas e a trajetdria
dessas igrejas, com interesse especial pelas posi¢oes politicas de seus lideres,
procedimento que retira muito da sistematicidade que se poderia esperar de
uma tipologia.

Mesmo assim, existem alguns critérios gerais que orientam essa
classificagdo. Para entender o principal deles, é preciso uma breve remissio as
conclusdes de Freston sobre a politica protestante. Entre os poucos politicos
protestantes presentes no Congresso Nacional entre as décadas de 1950 e 80,
preponderaram as igrejas presbiterianas e batistas. As elei¢des para a Constituinte,
em 1986, estabelecem uma ruptura na medida em que marcam a entrada de
vérios pentecostais, cujas igrejas passam a adotar a estratégia de indicagdo de
candidatos oficiais. Eleitos, a pratica de boa parte desses politicos pauta-se pelo
fisiologismo. Freston explica tanto as ambigdes politicas, quanto o fisiologismo
através da mentalidade de “seita” que marcaria uma parte do mundo evangélico
(1993:284-287). Essas avaliagdes ndo representam para Freston apenas a conclusdo
de um trabalho académico, mas as bases de uma militAncia simultaneamente
religiosa e politica. Protestante, ele foi um dos assessores do Movimento Evangélico
Progressista, que assume uma postura que se pretende de “esquerda” (reagindo
assim 2 “demonizagdo” que certos politicos sofreram entre evangélicos) e de
critica a posturas “corporativistas” (como a indicagio de candidatos oficiais
pelas igrejas) e “triunfalistas” (relacionando o crescimento evangélico com uma
expansdo correspondente na politica partidéria).

Um dos critérios que estrutura a tipologia do protestantismo constréi-se
exatamente sobre uma caracterizagdo sociolégica dos conceitos “igreja”,
“denominagao” e “seita”.?’ Assim, embora sem clara explicitagdo, a aplicagdo
desses conceitos na apresentagdo da histéria e conformagio de cada denominagio
constitui um verdadeiro continuum que privilegia “igreja” e “seita” como pélos:
a Igreja Luterana (IECLB), “igreja nacional” transformada em “igreja minoritaria”;
a Igreja Metodista, exemplo de “denominagéo” que evolui para a feigdo “igreja”;
os presbiterianos, de que a Igreja Presbiteriana do Brasil é a principal
representante, nasceram como “igreja nacional”, tornaram-se “denominagéo” na
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transmigragio para os EUA e no Brasil caminharam para o “isolamento sectério”;
a Convengdo Batista Brasileira seria uma “denominagdo” que adquiriu feigdo
“sectaria”. Ja as igrejas pentecostais, segundo esse critério, constituem todas
“seitas”. Para diferencii-las entre si, Freston deve invocar um outro critério, a
que se refere como “fator cultural” ou “modalidades de inser¢do social”. Nos
seus termos: “examinaremos as seis maiores igrejas pentecostais por meio de um
corte histérico-institucional que traz a tona as atualizagdes culturais do
protestantismo popular na sociedade brasileira” (:40). Isso significa que cada
“onda” possui caracteristicas préprias em fun¢do do momento e do espago nos
quais “arrebentou”. O que Freston ndo diz é que essas “atualiza¢des” imprimem-
se de tal forma na constituicio de uma denominagdo que sua inércia torna-se
uma protegdo contra novas adaptagdes. O resultado é uma leitura arqueolégica
do presente, procurando nele distinguir os estratos de vérias épocas passadas.

Assim, as igrejas de “primeira onda” constituem o produto brasileiro da
expansio mundial do pentecostalismo, guardando dele sua principal caracteristica,
a glossolalia. Uma dessas igrejas, a CCB, manteve ao longo do tempo sua feigio
de seita; a outra, a AD, descrita como uma composigdo entre um ethos sueco
e o patriarcalismo nordestino, transformou-se, mas obedecendo a uma légica
igualmente sectdria. No caso das igrejas de segunda e terceira ondas, o estatuto
tanto da sua constituigdo quanto da sua transformagio histérica muda de figura:
trata-se agora de seitas que paradoxalmente se adaptaram ao mundo. As marcas
dessa adaptagio sdo, respectivamente, a cura e o exorcismo. Assim, na década
de 1950, a crescente urbanizagio e a massificagdo e comoditizagdo das relagdes
sociais propiciaram vérias modificagdes nas praticas pentecostais, que incluem a
realizacdo de curas em locais de grande concentragdo humana, o uso dos meios
de comunicagdo, a apropriagio de lugares seculares (ruas, estidios, cinemas) e
menores restrigdes quanto as regras comportamentais. A década de 1980, momento
em que eclode a “terceira onda”, representa uma agudizagdo dessas transformagoes
sociais, trazendo consigo o agravamento da situagdo econdmica, e passa a incluir
a presenga significativa das religides afro-brasileiras no campo religioso; uma
nova teologia, a énfase sobre o exorcismo, a entrada das igrejas no universo da
TV teriam se desenvolvido como respostas a essas transformagdes.

Em relagdo a IURD, representando a terceira onda, a descrigio de Freston
¢ ambigua, pois concilia tragos que outros autores viam como inovagdes com as
caracteristicas cldssicas do pentecostalismo. A seguinte formulagdo expressa bem
essa solugdo: “combinagdo de igreja pentecostal e agéncia de cura divina, pois
une a preocupagdo com as demandas particularistas e com a demanda espiritual
de salvagdo” (1993:102). Na mesma linha, Freston nota que a énfase sobre cura,
exorcismo e prosperidade ndo anula os principios da teologia pentecostal; concorda
com a ocorréncia de um rompimento da pobreza simbélica tipica ao protestantismo,
mas enfatiza seus limites e o componente estratégico desse rompimento, assim
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como nega que sua apropriagdo seja necessariamente mégica; descreve as
caracterfsticas empresariais da igreja, mas as interpreta dentro de um “conceito
arrojado de missido religiosa”; enfim, assinala o comportamento critico dos fiéis
diante de praticas da igreja. Contudo, na medida em que adota a idéia de
“adaptagdo” para pensar a conformagdo dos grupos pentecostais recentes no
Brasil, ratifica uma marca de trabalhos anteriores, os quais associam o surgimento
de um novo tipo de pentecostalismo como uma resposta para as dificuldades,
expectativas e valores de uma parcela da populagdo.

Por outro lado, é verdade que, através da nogao de “onda”, Freston introduz
um elemento novo nas elaboragdes classificatérias, elemento que inexistia mesmo
no esquema igualmente triddico de Hortal.2® Nas tipologias dicotémicas, o critério
histérico estava sempre subordinado a avaliagio de outras caracteristicas. Isso
permitia que igrejas surgidas em contextos e momentos préximos pertencessem
a classes distintas de pentecostalismo, e vice-versa. Por exemplo, na tipologia de
Mendonga, a DA, considerada “auténoma” como a IURD (de que estd separada
por mais de 20 anos), foi criada na mesma época que a BPC, esta “classica”.
Além disso, nessa légica, era possivel que uma igreja mais antiga fosse “promovida”
ou “rebaixada” se assumisse caracteristicas do outro tipo. E, terceiro ponto,
havia divergéncias entre os autores na categorizagio de certas denominagdes,
em especial a BPC (cl4ssica para Hortal e Mendonga; autonoma para Bittencourt
e Oro). Na proposi¢io de Freston, o critério histérico assume lugar crucial, e as
igrejas sdo referidas pela data de sua criagio. Ao mesmo tempo, ndo se anula
a possibilidade de sua conjugagdo com outros critérios, que conferem a histéria
um sentido e uma segmentagio. As elaboragbes do préprio Freston ndo escapam
a essa possibilidade, desde que ocorre uma distingdo entre a primeira e a segunda
e terceira “ondas” a partir de modos diferenciados de “adaptagao”.??

O trabalho de Mariano (1995) é um exemplo claro de uma operagdo que,
a um s6 tempo, se aproveita da redistribuigdo operada por Freston e reorienta-
a em torno de outros critérios mais fundamentais. Trata-se de uma dissertagao
de mestrado apresentada & USE recentemente transformada em livro, mas ja
antes bem divulgada através de artigos e congressos, cujo objetivo é a
caracterizagdo do que chama de “neopentecostalismo”. Um ponto fundamental
é que, embora o esquema classificatério de Mariano apresente-se como uma
tripartigdo, sua estrutura reduz-se a uma dicotomia bdsica. Ele propde que as
igrejas pentecostais sejam distribuidas em trés categorias: o “pentecostalismo
cléssico”, o “pentecostalismo neoclassico” e o “neopentecostalismo”.?® Os marcos
temporais sdo os mesmos propostos por Freston, fundindo-se as “comunidades
carismdticas” aos “neopentecostais”. Nota, contudo, serem critérios diferenciados
que estabelecem aquela triade, baseados, entre as duas primeiras categorias, em
uma dimensdo propriamente histérica e, entre as duas dltimas, em deslocamentos
de ordem teolégica. Ou seja, entre os “pentecostais classicos” e os “neocldssicos”
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haveria uma identidade basica, ambos comprometidos com certos ideais de
“sectarismo” e “ascetismo”, fundamentados na idéia de dons do Espirito Santo
(enfatizando, no primeiro caso, a glossolalia, e no segundo, a cura), e suas
diferengas seriam produto da distdncia temporal que marca sua introdugdo no
Brasil; a distingdo fundamental estabelece-se entre essas duas categorias e os
“neopentecostais”, j4 que nestes observa-se a existéncia de inovagdes propriamente
teolégicas.

O ineditismo da abordagem de Mariano repousa exatamente sobre a énfase
que concede aos elementos teol6gicos na caracterizagdo do “neopentecostalismo”,
o que lhe permite inverter, em relagio a outras abordagens, o sentido da
argumentagao, tornando-se central o que era considerado periférico ou
epifenoménico. Trés pontos resumem a ruptura teolégica sugerida pelo
“neopentecostalismo”. Em primeiro lugar, o papel axiomético, em termos de
cosmologia, das entidades demoniacas, decorrendo disso a importincia do
exorcismo e do combate as religides afro-brasileiras. Em seguida, a influéncia da
“teologia da prosperidade”, a cuja caracterizagio Mariano devota atencio
particular. Traga a genealogia dessa corrente teolégica nos Estados Unidos e
acompanha sua introdugdo no Brasil. A partir dela, a obtengdo de curas e
milagres, garantindo ao fiel “vida abundante”, tornar-se-ia a meta da religido e
sindnimo de salvagdo. As béngdos, no entanto, estdo nesse caso atrelados ao
dizimo e as ofertas, contribuigdes materiais dos fiéis a igreja. Por fim, a liberalizagéo
dos “usos e costumes” que — ao conformar todo um estilo de vida (expresso na
aparéncia pessoal, nas restricdes de lazer, no moralismo sexual) — serviam para
distinguir os adeptos pentecostais tradicionais.

E ao perscrutar, através de uma anélise da argumentagdo desses pontos,
o sentido atribuido as inovagdes teolégicas dos “neopentecostais” que encontramos
semelhangas entre a descrigdo de Mariano e classificagdes anteriores. Para estruturar
sua caracterizacio do “neopentecostalismo”, o autor recorre & nogdo de “magia” e
a idéia de enfraquecimento das exigéncias “éticas”3! Quanto a “magia”, ela ficaria
explicita na forma de relagdo do fiel “neopentecostal” com Deus que se efetiva
através dos dizimos e, especialmente, através das ofertas, j4 que estas expressariam
um compromisso em fungdo do qual, por iniciativa do fiel, Deus estaria coagido
a cumprir seus desejos. Mas também, como explicita outro texto (Mariano 1996a),
na incorporagdo sincrética de elementos de religides magicas e na atribuigio de
poderes sobrenaturais a uma mirfade de objetos distribuidos nos cultos. Quanto
a fragilizagdo da dimensdo “ética”, manifestar-se-ia de diversos modos: na
possibilidade, a partir da énfase no papel das forgas demoniacas, do debilitamento
dos principios de livre-arbitrio, de responsabilidade moral e de culpa; na
valorizagdo da mera fruigdo das posses em detrimento do ascetismo; na aboli¢do
das fronteiras com os costumes da sociedade abrangente, sinal de que a rejeicdo
do mundo, base do comportamento ascético, deixou de fazer sentido.
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Esse conjunto de caracteristicas — ao lado da incorporacdo de fei¢oes
empresariais, da entrada na politica partiddria e do uso intensivo da midia
eletrbnica — revelaria, segundo o autor, o significado mais profundo assumido
pelo “neopentecostalismo”: dessectarizagio e ajustamento a sociedade. Desse
modo, uma outra oposi¢do constréi-se no interior do campo pentecostal, entre
“sectarismo” e “adaptagio ao mundo”, tragando um continuum entre
“pentecostalismo classico” e “neopentecostalismo”, com os “neocldssicos”
ocupando pontos intermedidrios. Somando-se A anterior (ou seja, aquela baseada
em uma ruptura teol6gica), essa oposi¢do consolida o cariter e o sentido
atribuidos ao “neopentecostalismo”, o qual tem como “ponta-de-langa” a [URD.
Ao fim, portanto, reencontramos a idéia de adaptagdo como chave do
entendimento desse tipo de pentecostalismo. Trata-se de um ajustamento ao
“mundo”, nogdo que pode incluir o que Mariano (1996a) chama de “caldo
cultural hiper-religioso”, em fungdo das crengas em solugdes sobrenaturais
abundarem na mentalidade da populagdo brasileira.

A perspectiva de Mariano € ratificada pelo livro de Campos (1997),
originalmente uma tese de doutorado.’? Atém-se 2 IURD e é provavelmente o
estudo mais abrangente da igreja, considerando-a um “empreendimento
neopentecostal”. Cobre desde aspectos de sua administragido e estruturagéo,
passando por anilises de seu culto e de sua teologia, nio deixando de lado
questdes atinentes A midia, politica e relagdes de género. Embora se dedique 2
discussdo das tipologias do protestantismo, restringe-se a explicitar sua preferéncia
por um esquema dualista e a constatar que sobre a IURD ndo ha divergéncias
classificatérias. Traga um perfil dos fiéis que se resume na observagio de existir
tanto “clientela” quanto “comunidade”. Mais propriamente sobre o funcionamento
da IURD, ganha centralidade em sua anilise a no¢iao de mercado: “o
neopentecostalismo corresponde a fase mais recente de integragdo do
pentecostalismo (...) ao sistema de mercado” (:44). Isso quer dizer, para Campos,
que a [URD é um exemplo claro de incorporagdo da publicidade e do marketing
a sua légica de operagdo e expansdo. Mais ainda, sua teologia, voltada para a
obtengdo de “sucesso terreno” e associada a uma “ética do consumo utilitirio”,
estaria “perfeitamente articulada com os valores de mercado” (:374). Em termos
de conteiido, a descrigio dessa teologia ndo traz novidades: exorcismo, cura e
prosperidade, indicadores de que “préticas méagicas” foram integradas ao
pentecostalismo para atender os desejos dos fiéis e se adequar a tal “matriz
religiosa brasileira”.33

Por fim, embora pouco conhecido, o artigo de Siepierski (1997a) merece
um comentério por revelar uma extensdo possivel das formulagdes de Mariano.’*
As divisdes propostas na tipologia deste sio aceitas, mas com uma énfase ainda
maior sobre a dimensdo teol6gica. Segundo Sieperski, a chave de explicagdo
para os elementos introduzidos com o “neopentecostalismo”, ao qual também
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associa a IURD, deveria ser procurada em seu “eixo escatolégico”. Ou seja, o
que explica o sectarismo e o ascetismo do pentecostalismo original é seu pré-
milenismo, a iminéncia da segunda vinda de Cristo; as igrejas mais recentes, ao
contrdrio, abandonaram essa expectativa e passaram a se dedicar ao
enfrentamento do deménio e a usufruir das benesses do mundo. A partir disso,
Siepierski sugere uma alternativa para a categoria “neopentecostalismo™: “pés-
pentecostalismo”. Afinal: “Os elementos protestantes do pentecostalismo —
cristocentricidade, biblicismo, uniio da fé com a ética — estdo praticamente
ausentes (...) rompendo com os principios centrais da Reforma” (:52). Ao empurrar
a anilise para o terreno francamente teolégico, Siepierski explicita as
possibilidades de leitura religiosa da tipologia proposta por Mariano. Os resultados
sd0 uma terminologia que exclui os “neopentecostais” tanto do pentecostalismo
quanto do protestantismo e uma indicagdo de que a caracterizagdo sociolégica
do “neopentecostalismo” ndo ostenta neutralidade quando considerada de um
ponto de vista religioso.

QO préprio Mariano, ele que aparentemente é o menos religiosamente
comprometido de todos os autores considerados, esboga uma avaliagdo teolégica
sobre o “neopentecostalismo”™: “Além de aparentemente contririo ao espirito do
Novo Testamento (ver Mateus 6:19,20, por exemplo), nada é mais avesso ao
ascetismo puritano, ou a procura de uma vida santificada do que a busca e o
usufruto da riqueza, como frisou Weber na Etica Protestante” (1995:235). Mas,
apesar da observa¢do que lembra outros lamentos acerca da degradagio do
cristianismo, vemos que ela se justapde, e como oragdo subordinada, a uma
outra e mais importante afirmacdo. Nesse caso, avalia-se o estatuto de uma
versdo do protestantismo de acordo com sua maior ou menor adequagio ao
modelo weberiano — e sua classificagio das religides segundo diferentes graus
de racionalizacdo e distintas atitudes perante o mundo. Partindo desse modelo,
Mariano nota uma dupla divergéncia quando se considera o
“neopentecostalismo”. A Reforma significou um processo de desmagicizacio do
catolicismo e a produgio de um ethos em que a riqueza, sinal de salvagdo, torna-
se o coroldrio de uma disciplina. Ora, no “neopentecostalismo”, tanto abundam
os elementos mdgicos, quanto a riqueza é buscada a partir de uma motivagio
meramente consumista, sem qualquer ascetismo (Mariano 1995, 1996b).

Mariano ndo é o Gnico a recorrer a esse argumento. Almeida (1996b),
Pierucci (1996), Prandi (1996) e Montes (1998) reafirmam a pertinéncia normativa
do modelo weberiano como parimetro para constatar o qudo dele dista o
“neopentecostalismo”. O peso dessa avaliagio aumenta quando se considera
que, com excegdo de Mariano e Almeida, os demais textos se dedicam a tragar
quadros gerais da religido no Brasil.’®> Notada essa convergéncia de impressoes,
pode-se extrapolar para o conjunto desses autores a conclusio de Mariano
(1998), de que os rumos tomados pelo pentecostalismo no Brasil conduziram a
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um quadro “cada vez menos ‘protestante’. O mais interessante é que esses
cientistas sociais chegam, através de uma linguagem prépria, aos mesmos
resultados dos religiosos que condenam a IURD por seu “pseudo-protestantismo”.
Prova de que académicos e religiosos, mesmo rezando para deuses diferentes,
podem concordar sobre a identidade dos heréticos de fim de milénio. Ao inclui-
los, porém, em suas tipologias do protestantismo, engendram um paradoxo: a
afirmagdo da identidade protestante dos grupos “neopentecostais” serve
exatamente para revelar os tragos que os separam da sua tradigdo de origem.

4. Em busca de uma nova pureza?!

A anilise de outros textos revela que essa maneira de tematizar o
pentecostalismo se depara com dois focos de divergéncia. Em primeiro lugar,
nota-se a existéncia de elaboragdes que formulam, em menor ou maior medida,
alternativas em termos de esquemas classificatérios. Algumas porque optam por
outras possibilidades, como Fernandes (1994), que, com base nos dados do CIN,
prop6s dois outros critérios — o nivel de centralizagio do governo eclesial e o
tipo de vinculo denominacional — que recortariam a divisdo histéricos/
pentecostais.’® Um segundo exemplo é Domingues (1995), que pretende dar
validade geral ao critério genealégico (seguindo o método de Mendonga),
considerando em separado as pentecostais, mas s6 na medida em que as
denominagdes ndo tenham surgido de igrejas histéricas. Outras pesquisas, como
a conduzida pelos antropélogos C.Mariz e R.Benedetti para o CERIS, esforgam-
se em introduzir “matizes” na oposi¢do entre “pentecostalismo classico” e
“neopentecostalismo”.3? Qutros, ainda, aceitam a sucessio de “ondas” sugerida
por Freston, mas dotando-lhes de novas conotagdes. Corten (1996) associa-as a
“experiéncias emocionais diversas” e discorda acerca da existéncia de um
“neopentecostalismo”, pois uma “evolugdo opera-se em todas as denominagoes
com velocidades diferentes” (:218).38 O fato, de qualquer modo, é que essas
proposi¢coes alternativas ou néo necessariamente invalidam as tipologias
apresentadas anteriormente, ou as tomam por base para novas elaboragdes, ou,
quando enfim rompem com aquelas tipologias, ndo adquiriram a mesma
repercussdo. Ademais, se é evidente que a categoria “neopentecostalismo” detém
muitos sentidos, ndo se pode negar que o mais consistente deles decorre das
elaboragoes classificatérias examinadas anteriormente.

O segundo foco de divergéncias explicita-se em um artigo de Cecilia
Mariz (1995), no qual lamenta a existéncia de uma “atitude negativa e
preconceituosa contra o neopentecostalismo” (:40) por parte de vérios intelectuais.
Levanta pontos bastante semelhantes aos apresentados aqui. Critica explicagdes
que desprezam o contetddo doutrindrio das igrejas pentecostais em favor de
anélises sobre as técnicas comunicativas dos pastores e sobre a indigéncia material,
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intelectual e espiritual dos adeptos. Nota como sdo recorrentes, nesses estudos,
conclusdes que reduzem a atuagdo dos grupos “neopentecostais” a solucdes
magicas e apontam a auséncia de uma proposta ética e moral. Em observagoes
mais recentes (Mariz 1999), retoma o ponto, constatando uma “antipatia” em
relagio aos “neopentecostais” que se expressa, por exemplo, na idéia de que
“ndao podem ser vistos como igrejas nem como religido”.?? O interessante é que
muitos estudiosos, ao relatarem suas experiéncias de pesquisa com a IURD,
perceberam por parte da igreja “antipatia” semelhante. Obstaculos na realizagao
de entrevistas, dificuldades na observagdo de cultos, aliadas & queixa de que a
especificidade ou a neutralidade da pratica académica ndo eram reconhecidas.®
Um dos resultados dessa situagdo sdo, como registram Mariz (1999) e Freston
(1993), a auséncia de “pesquisadores pentecostais” e a falta de “defensores
académicos”, o que confirmaria um certo desprestigio cultural do pentecostalismo.

No campo de estudos sobre o protestantismo no Brasil, essa “antipatia” em
relagdo ao objeto de investigagdo ja foi notada em outros momentos. No entanto,
nesse caso, ela tendeu a ser explicada a partir do envolvimento religioso dos
estudiosos. Costuma-se, inclusive, tomar esse envolvimento como uma referéncia
central na elaboragdo de cronologias dos estudos sobre protestantismo no Brasil.
Assim, ha um certo consenso sobre a existéncia de um primeiro periodo (década
de 30) no qual a bibliografia teria sido produzida por religiosos, revestindo-se
de um tom apologético e triunfalista; seguido por outro (décadas de 40 e 50),
em que se destacariam os trabalhos de soci6logos estrangeiros; depois (anos 60
e 70), uma série de estudos feitos por cientistas sociais brasileiros que também
tinham uma carreira e uma militincia religiosa no protestantismo histérico; o
fim dos anos 70 marcando o aparecimento e a multiplicagdo dos trabalhos de
autoria de cientistas sociais sem vinculos com as igrejas.*! A ténica dos
comentarios considerando um tal quadro seguiu a linha recentemente privilegiada
por Pierucci (1999) para langar suas preocupagdes quanto aos rumos das “ciéncias
sociais da religido” no Brasil: a existéncia de “interesses religiosos” nio
suficientemente submetidos a uma sauddvel “vigilincia epistemolégica”. Ou
seja, lamentos de que estudos sacrificaram sua qualidade pelo seu
comprometimento com querelas propriamente religiosas e dendncias de intengdes
religiosas a dirigir empreendimentos académicos em pesquisadores beneficiados
por uma dupla inser¢do institucional (Fernandes 1977, 1990; Monteiro 1995;
Domingues 1995).

Nio obstante a validade das precaugdes de “vigilincia epistemolégica”, os
elementos apresentados neste texto permitem problematizar a “antipatia” notada
por Mariz em uma dire¢do algo diferente. Seria anacrénico e descabido
caracterizar o campo de estudos sobre protestantismo no Brasil em fungdo apenas
da influéncia de “interesses religiosos”, uma vez que a presenga de iniciativas
com dimensdes religiosas vem acompanhada, como vimos, pelo crescente peso e
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densidade assumidos pelo dominio académico. Em meu entender, o fator mais
importante na relagdo entre “cientifico” e “religioso” é outro, e ele se revela
quando consideramos a elaboragio de tipologias que reservam aos
“neopentecostais” um lugar especifico dentro do protestantismo. Nao ocorre, a
propésito da validade dessa categoria, nenhuma divergéncia que siga a linha
que separa religiosos de nao-religiosos. Ao contrario, o estudo desses grupos tém
sido impulsionado por uma convergéncia entre académicos e religiosos,
estabelecida no plano das perspectivas e formas de classificagio. E essa
convergéncia que faz chegar a resultados semelhantes mesmo quando os trajetos
da sua elaboracio sdo parcialmente paralelos e quando os encontros sdo evitados
ou mal-vistos. Agora, é também ela que pode sustentar as duplas insercdes, os
esforgos conjuntos de pesquisa, a assessoria de cientificos a religiosos e o recurso
dos religiosos a categorizagdes cientificas.

Talvez esteja ocorrendo, quanto ao campo de estudos sobre o
pentecostalismo, algo andlogo ao que se deu no campo dos estudos sobre os
cultos afro-brasileiros. Nesse caso, encontrariamos uma razio mais estrutural
para a “antipatia’ da qual se queixa Mariz. Como ji apontaram virios autores
(Dantas 1988; Birman 1985; Silva 1995), a principal tradi¢do de pesquisa nos
cultos afro-brasileiros — que cobre desde Nina Rodrigues até Bastide e alguns
de seus continuadores — toma como critério de anilise de préticas e crengas
a sua suposta proximidade com origens africanas. Isso explica a valorizagéo,
enquanto objeto de estudo, concedida ao candomblé, em detrimento de formas
“menos tradicionais” da heranga africana, incluida ai a umbanda. Os mesmos
autores demonstram como esse carater “mais genuino” detido por determinados
grupos foi elaborado e reproduzido através de continuadas relagdes entre seus
adeptos e liderancas, de um lado, e, de outro, os intelectuais que os tomavam
como objeto de estudo. Assim, se os intelectuais contribuiam para construir a
legitimidade desses grupos, estes transformavam os trabalhos académicos em
fontes religiosas, utilizando-os para instituir ou remodelar praticas e crengas
descritas pelos intelectuais.

Podemos ver na convergéncia e na colaboragdo entre académicos e
religiosos no campo dos estudos sobre protestantismo efeitos semelhantes: a
producdo de divisdes internas — ao universo protestante, primeiro, depois ao
universo pentecostal — baseadas em critérios hierarquizadores, através dos quais
os chamados “neopentecostais” sdo avaliados a partir de sua adequagdo a
parimetros que definem uma certa “autenticidade protestante”. Nota-se mesmo
a reincidéncia de certos conceitos, presentes na caracterizagdo tanto dos grupos
mais distantes da genuinidade africana, quanto dos grupos “neopentecostais” —
de que o principal exemplo seria a categoria.“magia”. Em um ponto, contudo,
a atuagdo de mecanismos anélogos produz efeitos inversos: enquanto nos estudos
dos cultos afro-brasileiros, o critério da fidelidade  tradi¢do resultou no privilégio
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de observagdao aos grupos tidos como “mais africanos”, nos estudos recentes
sobre o pentecostalismo, sio os grupos supostamente “menos protestantes” que
recebem a maior atengdo em termos de pesquisas. E a distdncia que religiosos
e cientistas sociais mantém igualmente dos “menos protestantes” que possibilita
sua aproximagido mitua em torno de esforgos de produgio de conhecimento e
que reproduz o desprestigio cultural dos grupos que compdem seu objeto de
saber.

Todas as criticas dirigidas ao paradigma da “pureza nagd”, elaboradas por
uma geragdo inteira de pesquisadores (Birman 1997), deveriam servir de alerta
para que procedimento andlogo ndo fosse aplicado a um outro segmento do
campo religioso e para que privilegidssemos outras formas de considerar as
inegdveis transformagdes que ocorrem entre os evangélicos e as especificidades
que acompanham sua expansio no Brasil. Mas, além dessa, outras razoes existem
para desaconselhar a diregdo seguida pelas formulagoes dominantes em termos
de terminologias e classificacdes do protestantismo. E preciso lembrar que o
pentecostalismo ndo é interesse exclusivo de estudiosos. Como demonstra o caso
da Igreja Universal do Reino de Deus, tio importantes quanto sua expansio e
sua incursdo por diversos dominios sociais sdo as acusagdes que se constituiram
a seu propdsito, manifestas seja em agoes judiciais, seja na cobertura da grande
imprensa, seja nas disputas envolvendo representantes religiosos. Nesse contexto,
as posigdes assumidas nas elaboragdes académicas passam a poder ser avaliadas
segundo os alinhamentos que se produzem entre elas e outros discursos presentes
na controvérsia que cerca o pentecostalismo. Atentar para essa dimensio nao
retira dos estudiosos do campo religioso a prerrogativa da critica cultural — e,
logicamente, também a do elogio. Mas o que distingue a critica do estudioso
daquela acionada desde outras posi¢des sociais! A meu ver, é esta, e nido a
diferenga entre o “religioso” e o “cientifico”, a questdo capital para aqueles que
hoje investem suas energias no conhecimento do campo religioso brasileiro.
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Notas

1 Este artigo tem origem em um trabalho de curso elaborado para uma disciplina oferecida no
Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social do Museu Nacional/UFR] pelo professor
Otiévio Velho, no primeiro semestre de 1996. O problema que o anima foi incorporado & minha
tese de doutorado, recentemente defendida (Giumbelli 2000), e esta versdo resulta, portanto, de
uma reformulagdo de parte de um dos capftulos da tese.

2 A constatagio do privilégio detido pelo protestantismo na década de 1990 é compartilhada por
Montero (1999) e Mariz (1999). Ver também Freston (1993) e Giumbelli (2000).

3 Em 1993, o Encontro Anual da ANPOCS reservou uma mesa-redonda para a discussio do
crescimento evangélico. Para maiores detalhes sobre as iniciativas de pesquisa e discussdo nos
Ambitos da CNBB e de entidades ecuménicas, ver Giumbelli (2000).

4 Refiro-me & Nova Enciclopédia Ilustrada Folha (Folha de Sao Paulo, 1996), que no verbete

“protestantismo” menciona o “aparecimento das chamadas igrejas neopentecostais”. Quanto a

cartilha, ver o niimero 7 da colegio Cademos Catequéticos, da editora Paulinas. Sobre a disseminagéo

da categoria “neopentecostalismo” nos grandes jornais e revistas e entre liderangas evangélicas, ver

Giumbelli (2000).

Entrevista concedida em 02.12.99.

No inicio da década de 1980, esbogou-se um campo de elaboragdes em rorno da nogio de “igrejas

eletronicas” (Hugo Assmann, teblogo catélico com vinculos estreitos com o ecumenismo, destacou-

se, publicando um livro e artigos), refletindo tanto uma corrente de estudos no estrangeiro, quanto

o crescimento no Brasil da programagio religiosa no radio e na TV. Alguns temas que surgiram a

seu propdsito — a manipulagio, o foco sobre os pobres, importincia do dinheiro — sio reposicionados

adiante a partir de cortes denominacionais, caso do “pentecostalismo autdnomo”.

Minha anilise baseia-se em especial sobre o principal texto de Bittencourt, publicado originalmente

em duas partes em 1990 (Suplemento Aconteceu n.548) e 1991 (Dossié “Alternativa dos desesperados”,

CEDI), juntamente com a primeira tipologia; ainda em 1991, as duas partes sdo fundidas (Tempo

e Presenga, 259, 1991), voltando a aparecer assim na coletinea de Valle e Sarti (1994). As

referéncias remetem A dltima verséo.

8 Entrevista 02.12.99. Ver também Bittencourt (1996:113).

? Nas tipologias do CEDI/Koinonia, a categoria “seita” serd mantida, ao lado das outras, para designar
exatamente os grupos considerados “pseudo-protestantes” (Testemunhas de Jeovd, mérmons e, as
vezes, os adventistas). O “pentecostalismo autdnomo” constituiria um “pseudo-protestantismo” que
ganhou estatuto especial e ambfguo.

10 Entrevista 02.12.99.

! Entrevista 02.12.99.

12 O seguinte trecho deixa evidente como essa férmula é inaceitdvel de um ponto de vista religioso:
“(...) os tragos mais notérios da matriz religiosa sdo o utilitarismo e o infantilismo. O primeiro
considera a religidio apenas como instAncia de protegdo sobrenatural e fonte perene de bens
simbélicos, obtidos mediante o cumprimento de certas obrigagoes e deveres. Estabelece uma relagio
de trocas com a(s) divindade(s) e baseia-se em atos de magia, reconhecidos ou nio como tais. O
segundo representa a tendéncia de confinar a religiao no escaninho da irracionalidade (...). Em ambos
os casos, a questdo ética é absolutamente secunddria, restando, quando muito, um moralismo
inconsistente e frequentemente ritualistico” (Bittencourt 1992:51).

13 Entrevista 02.12.99. Ver também Bittencourt (1996).

' Hortal participa das atividades do Setor de Ecumenismo e Didlogo Inter-Religioso da CNBB desde
1976. Envolveu-se no processo de criagio do CONIC. Publicou, em 1989, um livro com o
propdsito de tornd-lo “um texto basico para o estudo do ecumenismo”. Redigiu um estudo sobre

w
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“pluralismo religioso” distribuido aos participantes da Assembléia Geral da CNBB em 1992 e
preparou uma andlise dos dados de uma pesquisa encomendade ao Instituto Gallup em 1990.

15 No texto de 1994, Hortal diz utilizar a expressio adotada pelos “pesquisadores do ISER”; deve estar
se referindo aos trabalhos de Bittencourt, j& que cita o dossié preparado pelo CEDI em 1991.
16 Em texto mais recente sobre a questio, Mendonga (1998) admite a necessidade de rever suas
formulagdes anteriores (:81). No entanto, o essencial de suas consideragoes podem ser reduzidas a
dois movimentos: uma retomada da aproximagfo entre pentecostalismo e caracterfsticas sectérias
(no veio sociolégico) e a confirmagio das distingdes e distincias entre as igrejas que incorporam

a “cura divina" e as demais igrejas protestantes e pentecostais.

17 Enquanto que, considerando a IURD, as primeiras investigagdes policiais, reportagens e
pronunciamentos eclesiais a seu respeito situam-se em torno do ano de 1988, o estudo pioneiro
sobre a mesma igreja s6 é publicado em 1990. Mariano (1995:42) nota como o principal estudo
sobre o pentecostalismo na década de 80 niio menciona a IURD, fundada em 1977. Sobre os vérios
elementos da controvérsia acerca da IURD, ver Giumbelli (2000).

18 Rolim participou, como expositor, do primeiro semindrio da CNBB sobre “pluralismo religioso” e
esteve envolvido nas atividades do programa CONIC/ISER/CEDI. E autor de dois livros importantes
sobre o pentecostalismo e assina o titulo correspondente da “Colegio Primeiros Passos”.

19 “Mas a visdo pentecostal pode ser alimentada por um progressivo grau de racionalizagio, e neste
caso € capaz de falar de injustica social como pecado contra o qual é preciso lutar, como ocorreu
com os pentecostais que entraram nas Ligas Camponesas” (1995:80).

20 Corten (1996:74), no entanto, cita um texto de Rolim, publicado em uma revista européia em 1992,
em que uma elaboragio tipolégica aparece, pela oposigio entre “pentecostalismo histérico (introduzido
pelos missiondrios vindos do estrangeiro) e pentecostalismo autéetone”. Os termos, como vemos,
aproximam-se dos propostos por Bittencourt,

21 Esse texto foi originalmente apresentado em um evento organizado por um instituto teolégico
catélico, em 1995, O tema, “Novos movimentos religiosos na igreja e na sociedade”, foi repartido
entre uma “abordagem sociolégica”, que coube a Rolim, uma “abordagem fenomenolégica”, que
coube a Bittencourt, e uma “abordagem teolégica”, que coube a Hortal.

210 texto é primeiramente publicado em 1992, utilizando a expressdo “neopentecostalismo”; em
1993, versdo a que recorro, adota “Pentecostalismo Auténomo”; finalmente, com vérias modificagoes,
torna-se um capitulo do livro de 1996, voltando a optar por “neopentecostalismo”. Oro diz ter
realizado, desde janeiro de 1991, observagdes em templos da TURD, DA e Igreja Evangélica
Pentecostal Crista.

3 A dissertagio de Mbnica Barros (1995) sobre a IURD parte das definigdes de Oro sobre o
“Pentecostalismo Auténomo”, muito embora o restante de seu trabalho invista em outras chaves
de interpretagfo, especialmente na centralidade da figura do diabo e de nogdes de reciprocidade.
Ao mesmo tempo, ela reedita a caracterizagio da IURD em termos de cura, libertagdo [exorcismo]
e prosperidade.

24 Ver Domingues (1995), Mariano (1995), Campos (1997), Fonseca (1997), Siepierski (1997) e
Corten (1999), além do préprio Freston (1999).

25O texto de Freston (1999) é um exemplo interessante de uma boa andlise sobre as tipologias do
protestantismo ¢ de uma avaliagéo perspicaz das disputas por hegemonia no campo evangélico. O
problema estd exatamente na fragilidade dos vinculos entre as duas problemiticas, prova de que
aquele “peso politico” ndo é devidamente considerado.

26 Freston discrimina ainda as “entidades paraeclesidsticas”, categoria que agrupa entidades
transdenominacionais, criando uma excegdo ao critério histérico-institucional. Repete com isso o
procedimento e a terminologia das tipologias de Bittencourt (1989) e Mendonga (1990), exceto
pelo fato de que sua descrigdo procura ser mais plural e abrangente.
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21 A trfade “igreja-denominagdo-seita” € utilizada nos sentidos estabelecidos nas obras de Weber,
Troeltsch e Niebuhr (Freston 1993:36). Mas é importante acrescentar que Freston, muitas vezes,
ratifica as andlises que D'Epinay (O refiigio das massas, Paz e Terra, 1970) realizou, a partir desses
conceitos, de igrejas protestantes na América Latina.

18 Freston ndo cita o livro de Hortal (1989), o que alimenta a suposigdo de que cada um deles chega
a concepgdes semelhantes por caminhos distintos e que ambos estdo afetados pelos mesmos
condicionantes.

29 Notei em alguns textos operagdes de conciliagio entre esquemas triadicos e categorias derivadas de
terminologias dicotdmicas. Valle e Sarti (1994:10) mencionam a classificagio em “trés grandes
ondas”, citando Freston, e designam a dltima delas como “pentecostalismo Auténomo”, referindo-
se ao texto de Bittencourt. Algo semelhante realiza Antoniazzi (1994), ao sugerir que seria
necessario, quanto ao pentecostalismo brasileiro, “distinguir trés etapas ou ‘ondas’ ou, pelo menos,
entre ‘pentecostalismo cldssico’ e ‘pentecostalismo auténomo™ (:17). Corten (1999) € outro que
reduz as diferentes tipologias a esquemas bindrios.

30 Assim como Freston, Mariano néo faz referéncia as primeiras formulagdes de Hortal.

31 Veja-se, também, Mariano (1996b).

32 Leonildo Silveira Campos declara ter “formagdo de pastor presbiteriano”. E professor na Universidade
Metodista de Sao Paulo, onde apresentou, sob a orientagdo de A.G. Mendonga, sua tese em ciéncias
da religido. Publicou alguns textos nos periédicos do Koinonia e participou de eventos promovidos
por essa entidade ecuménica.

33 Almeida (1996a, 1996b), tratando da IURD, reafirma a trfade neopentecostal cura, exorcismo e
prosperidade para identificar suas préticas e crengas; nota o distanciamento dos ideais da Reforma
e conclui: “Sem maiores elaboragdes teol6gicas, a Igreja Universal, mais do que qualquer denominagio
evangélica, elaborou uma mensagem para atender s demandas mundanas imediatas” (1996b:16).
Outra interpretagdo que explora as adequagdes entre as propostas da IURD e “os interesses e
necessidades de muitos brasileiros” é a de Seeber-Tegethoff (1997); para ela, “a IURD deve ser vista
como um ‘produto’ da cultura brasileira” (:256).

34 Paulo Siepierski, com formagio de teélogo, é professor de histéria na Universidade Federal Rural
de Pernambuco. Seus dois artigos foram publicados em periédicos ligados a entidades religiosas.

35 “Refiro-me aqui aos neopentecostais, esse novos protestantes made in Brazil, que entretanto parecem
sempre 2 beira de um ataque definitivo de pds-protestantismo explicito, haja vista a diminuicio do
interesse pela leitura da biblia e pela conduta metédica de vida, em consequéncia da instalagao
central da legitimidade das solugdes magicas em sua prética religiosa, centralidade expressa no
fascinio irreprimivel que pastores, fiéis e clientes demonstram pelo retorno material, pelo do ut des,
pela gratificagdo imediata de natureza sensivel ou emocional, pelo milagre trivializado-midiatizado
(...)" (Pierucci 1996:4-5). Ver também sua entrevista ao jornal Folha de Sdo Paulo, 22.10.95. “Nio
houve socidlogo que ousasse prever para as religides reformadas uma descendéncia que pregasse as
benesses do dinheiro e do consumo alcangdveis pela graga divina, nos moldes da recentissima
teologia da prosperidade (...)" (Prandi 1996:66). O protestantismo, via o neopentecostalismo, “se
catoliciza”, afirma Montes, inclusive porque “a teologia neopentecostal incorporou o espirito do
capitalismo, mas fazendo a economia da ética protestante do trabalho” (1998:118-120). Ver ainda
Almeida (1996b:16), um estudo sobre a IURD.

36 A pesquisa “Novo Nascimento” parece ndo ter investido nesse sentido, preferindo explorar a classica
tripartigdo “histéricas”, “pentecostais” e “renovadas”. Essa é também a tipologia adotada por Brasil
(1997) em sua dissertagdo sobre a midia evangélica.

31 Cf. sintese em Tempo e Presenca, 293, 1997. Em um de seus textos, Mariz (1995) d4 a entender
que mesmo 0s grupos neopentecostais nao descuidam das dimensdes valorizadas pelos pentecostais
mais tradicionais: formagio de comunidades, sentimento de pertenga e de identidade institucionais,
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a mudanga de vida dos adeptos a partir de um novo padrio de moralidade.

Em texto mais recente, Corten (1999) volta a apostar na idéia de uma tendéncia geral ao
pentecostalismo, mas é curioso que, ao descrevé-la, recorra também 3 idéia de adaptagdo (:173).
J4 Freston (1999) insiste na disting@o entre “comunidades carismiticas” e “pentecostais”, apelando
para o critério da classe social dos fiéis; ao mesmo tempo, destaca a existéncia de tendéncias gerais
a0 campo protestante (os pentecostais clédssicos se neopentecostalizam e os neopentecostais assimilam
tragos cldssicos, 0 mesmo ocorrendo entre histéricos e pentecostais). Noto que a perspectiva de
“tendéncias gerais” ndo apenas desmonta uma leitura arqueolégica do presente (assinalada na tese
de Freston), mas invalida a utilizagdo da nogdo de “adaptagdo” como distintivo ontolégico — ou
seja, ela ndo pode mais servir para diferenciar tipos ou ondas de protestantismo. Em suma, somos
levados a inverter a perspectiva: ao invés de procurar pelas formas de “adaptagio” ao “mundo”,
busquemos pelos mundos que essas igrejas, em sua relagdo com outros agentes sociais, constroem.

39 Ari Oro, em artigo mais recente redigido a quatro mios (Oro e Seméan 1999), alimenta essa linha
de problematizagio ao tratar a relagio entre neopentecostalismo e sociedade brasileira em termos
de “embates éticos”, deslocando o foco para certos confrontos de orientagdes valorativas e de
universos simbélicos.

40 Barros (1995) demora-se na descrigdo dos problemas de acesso a dados em sua pesquisa sobre a
IURD. Campos (1997:56, 111, 315) também trata do assunto. O relato das estratégias de pesquisa
acionadas em estudos de igrejas pentecostais € um tema que certamente estd a merecer uma discussio
especifica.

41 Ver Fernandes (1977, 1990), Leonardos (1987), Monteiro (1995) e Freston (1993).
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ESENHAS

CAROZZI, Marfa Julia. Nueva Era y Terapias Alternativas: Construyendo
significados en el discurso y la interaccién. Buenos Aires: Ediciones de la

Universidad Catoélica Argentina, 2000, 158 pp.

A CONSTITUICAO DE UMA LINGUAGEM NOvVA ERA: CONSTRUINDO E
RECONSTRUINDO SIGNIFICADOS

Leila Amaral

Em Nueva Era y Terapias Alternativas: Construyendo significados en el dis-
curso y la interaccién, a autora, Marfa Julia Carozzi, pesquisadora do Conselho
Nacional de Investigagdes Cientificas e Técnicas e professora de Antropologia
no Mestrado de Sociologia da Universidade Catélica Argentina, propde-se a
realizar uma anélise do discurso dos lideres do movimento Nova Era, entre
intelectuais e ativistas portenhos, e as praticas de sua “rede submergida”, o
“circuito alternativo”, a partir de uma perspectiva analitica derivada dos estu-
dos sobre movimentos sociais.

Interessa-lhe captar nos discursos e préticas desses lideres seus “marcos
interpretativos”. Isto é, os esquemas coletivos mais ou menos estdveis de inter-
pretacdo e organizagdo da experiéncia com capacidade de mobilizar a acdo
coletiva e de permitir ao individuo “situar-se, perceber, identificar e etiquetar
eventos de seu espago vital ou do mundo mais amplo”, através da “selecio,
focalizagdo e reorganizagdo de objetos, lugares, participantes, papéis, seqiiéncias
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de agdes, cédigos, motivos e fins da agdo que conformam as situagbes conhe-
cidas e previamente experimentadas” (:27).

A partir de um aparato teérico-metodolégico voltado para o estudo dos
movimentos sociais, em sua tentativa de restaurar redes de relacdes sociais e de
formularem, eles préprios, seus quadros de referéncias e modelos de comporta-
mento capazes de organizar iniciativas, promover reconhecimentos e acordos
ticitos e garantir a comunicagdo, Carozzi trabalha a idéia de que na Nova Era,
entendida como movimento, também emerge um conjunto de agdes, crengas e
valores que tornam possivel uma elaboragdo comum — uma linguagem que, uma
vez falada por aqueles que participam de seus eventos, cria aberturas capazes de
transformar experiéncias habituais e significados culturais. Na base de sua argumen-
tagdo e anilise, Carozzi parte da afirmagdo de que € a incorporagdo em um mesmo
circuito — o “circuito alternativo” de origem norte-americana, cujas técnicas tera-
péuticas e espirituais, na forma de vivéncias, “workshops”, palestras, encontros e
festivais, se acham disseminadas internacionalmente na forma de rede — que per-
mite a individuos inseridos em uma ampla e complexa rede de institui¢des e grupos
elaborar um marco interpretativo que lhes dd a oportunidade de reorganizar, agrupar
e relacionar temas e reivindicagdes que até entdo se achavam divorciados ou
separados em diferentes subculturas ou movimentos prévios.

Focaliza sua atengdo sobre o movimento Nova Era em Buenos Aires —
seu campo de observagdo e andlise — como fruto de conexdes que se desenca-
deiam em dimensdes globais a partir dos movimentos contracultural e alterna-
tivo norte-americanos que, através da circulagio de revistas, difusdo de workshops
e realizagdo de encontros e festivais, promovem a ampliagdo internacional de
uma rede de individuos, grupos e técnicas terapéuticas e espirituais — as “dis-
ciplinas” Nova Era, de acordo com a terminologia usada por Carozzi.! O inte-
resse principal da autora e a qualidade mais evidente de seu esforgo interpretativo
estdo postos na compreensdo desse movimento como parte de um movimento
social mais amplo; de um ambiente cultural e social que extrapola as vinculagdes
nacionais. Assim, se ndo deixa de apreender o desenvolvimento de uma rede
local, na Argentina, este desenvolvimento é entendido como um “capitulo
nacional do circuito alternativo, internacionalmente conectado” (:64).

A autora mostra-se, assim, interessada no modo pelo qual se constréem
identidades coletivas, porque encontra-se inspirada pelos estudos de movimen-
tos sociais. Mas, através de sua observacio das redes do circuito alternativo
ampliadas pelas combinagdes heterodoxas de materiais culturais realizadas pelas
“disciplinas” da Nova Era ao redor do Globo, abre um caminho muito produtivo
para pensar, nas condigdes contemporineas, o processo de uma identidade dis-
tribuida em muitos lugares, construida e sempre se deslocando dentro de uma
rede de locais ao invés de comunidades constituidas que abrigam agentes hu-
manos especificos num dado local ou momento.
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Nesse seu esfor¢o para avangar a anilise sobre as relagdes entre a cul-
tura das “redes submergidas” da Nova Era — o “circuito alternativo” — e os
marcos tedricos que os lideres desse movimento elaboram em seu discurso, o
trabalho de Carozzi apresenta dois niveis de explicagdo.

Em um nivel, o mais central de sua argumentagdo, Carozzi explora as
formas discursivas e néo discursivas através das quais o movimento Nova Era
institui e consolida em seu seio novas maneiras de interpretar e organizar a
experiéncia e situagdes habituais, modificando-as através do emprego de uma
“chave transformadora”. O que Marfa Julia Carozzi explora nesse primeiro nivel
é a possibilidade que uma “agdo concertada” tem — como é o caso de movimen-
tos sociais e também dos movimentos religiosos, incluindo entre eles o0 movimen-
to Nova Era — de processar e transformar as culturas em que se encontram,
construindo e reconstruindo significados. Trata-se, no entanto, segundo sua
anilise, de transformagoes sistemdticas de uma atividade, pois tais transforma-
¢oes se dao a partir de uma férmula estrutural que se repete naquela atividade.

Nesse nivel, Carozzi concentra-se em descrever, sistematicamente, as
relagdes causais estabelecidas pelo marco da Nova Era cuja construgdo opera
mediante um conjunto de transformagdes — isto €, uma “chave transformadora”
a qual recorrem seus participantes e que modifica tanto as atividades do circui-
to alternativo como o discurso dos ativistas do movimento. Apresenta, assim, nos
capitulos 3, 4, 5, 6 e 7, cinco dessas chaves: a) a afirmagdo da circulagao
permanente ou a continua formagdo de associagdes efémeras, sempre moéveis e
cambiantes, como causa de transformagdes positivas para a saide, bem-estar e
equilibrio do individuo, da humanidade e do planeta, para o melhoramento das
relages humanas, para a evolugdo espiritual do individuo e para o advento de
uma nova era; b) a relagio de causalidade que liga a auséncia de hierarquias
de poder, o estabelecimento de relagdes igualitdrias e a concessio de poder aos
menos poderosos com a transformagido positiva; ¢) a afirmagdo da autonomia do
individuo, sua manutengdo e fortalecimento, como fonte de transformagao po-
sitiva; d) o postulado sobre a consciéncia de uma interioridade que afirma a
existéncia de algo no interior dos individuos que é agente e motor de suas
mudangas e, finalmente, e) a afirmagdo da conexdo com a natureza como causa
de transformacdes positivas. Segundo o argumento central da autora, é a par-
ticipagdo repetida em workshops, sessdes terapéuticas e experimentagoes espiri-
tuais do circuito alternativo, isto é, em situagdes transformadas pela ‘chave’,
que permite a seus participantes apreendé-las e aplicd-las a novas situagdes que
podem ser de ordem pedagdgica, religiosa e terapéutica e operar transformagdes
também sobre os relatos biogréficos e as identidades de quem delas participa. Se
inventam, combinam ou incorporam novas “disciplinas” ao circuito é porque eles
se tornaram eficientes no trato linguistico oferecido pelo marco do movimento,
empregando-o para transcrever em sua ‘chave’ novas situagoes.
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Para compor um quadro légico e demonstrativo da forma pela qual as
tranformagdes sistemdticas de situagdes sociais, culturalmente definidas, se
operam, nesse nivel, através do emprego de uma ‘lingua franca’ por aqueles que
participam do “circuito”, a autora apresenta uma descri¢io abrangente de um
fendmeno que se poe em movimento através de uma variedade e multiplicidade
de atividades espirituais e terapéuticas, disseminadas em uma vasta rede de
individuos que circulam por centros e comunidades, nos limites do globo, como
usudrios de uma combinagio, ampla e heterodoxa, de produtos culturais. Seu
trabalho de compreensio do universo em questdo caracteriza-se, entdo, pela
busca de uma “ordenagdo” que possa dar inteligibilidade ao ‘caos semiolégico’
que tal trinsito poderia aparentar.

Assim, se a autora procura, em um primeiro nivel de sua analise, apre-
sentar ao leitor uma ‘légica operatéria’ constitutiva de uma linguagem especifica
- uma linguagem Nova Era que permite aos usudrios de uma vasta rede de
“disciplinas” uma ordenagdo significativa e sistemdtica dessas “disciplinas” e
situagOes prévias, A primeira vista dispares e desconectadas ou aleatoriamente
escolhidas e combinadas por individuos ensimesmados — em um segundo nivel
de sua anilise, ela procura uma ordenagdo cultural. Uma ordenagdo capaz de
dar inteligibilidade ao movimento Nova Era, a partir da difusdo de praticas e
discursos provenientes da contracultura dos anos 60, presentes na formagio do
nicleo temdtico e disciplinar da rede que serve de base ao surgimento do
movimento Nova Era, primeiramente a partir dos EUA: o “circuito alternativo”.
E esse circuito, como a “rede submergida” da Nova Era, que oferece, através de
sua proposta de “transformagdo permanente”, a chave transformadora funda-
mental que assume, nesse movimento, o estatuto de uma ‘categoria’ basica, na
medida em que exerce uma fungdo operativa e articuladora de diferentes pra-
ticas, “disciplinas”, discursos e situagOes. Apresenta-se, portanto, como o mate-
rial simbélico central para a constitui¢io de uma linguagem comum, na base de
atividades espirituais e projetos terapéuticos cujo objetivo explicito é o desen-
volvimento da consciéncia e das potencialidades ainda ndo cultivadas pelo
homem. Carozzi procura apresentar as condigdes sociais e culturais das quais
provém cada uma das relagbes que constituem as caracteristicas centrais do
marco do movimento Nova Era, apontando como a origem do movimento o
ambiente cultural protagonizado por ativistas das classes médias urbanas bem
informadas do Ocidente, particularmente norte-americanas, que viveram sua
juventude nos anos 60 e 70 do século XX, em destaque: a sociabilidade prépria
dessas classes, expressio de associagdes sempre fugazes e cambiantes, e o prin-
cipio da autonomia contra os condicionamentos sociais e culturais, préprio do
‘habitus’ das novas classes médias urbanas ocidentais. Sugere, enfim, que é
preciso compreender o Movimento Nova Era como parte de um movimento mais
amplo, cujo ‘ethos’ é compartilhado pelos novos movimentos sociais pés-
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sessentistas, como 0 novo pacifismo, o novo feminismo e o movimento ecolégico.

Trata-se de um trabalho absolutamente elucidativo sobre um fenémeno
cujos estudos sociolégicos apenas se iniciam no Brasil e na Argentina. Nessa sua
tentativa de apreender uma estrutura de significado ordenadora do circuito
alternativo e do movimento Nova Era, o trabalho de Carozzi faz eco a anilise
do antropélogo brasileiro José Guilherme Magnani em seu estudo sobre o circui-
to neo-esotérico na cidade de Sdo Paulo.? Contrapdem-se, com essa apreensao,
a afirmagdo mais corriqueira entre os criticos da Nova Era — que a véem como
a expressao mais radical da fragmentagio pés-moderna — de que nao existiria
nas combinagdes heterodoxas realizadas nesse universo um significado ou sen-
tido possivel, porque suas praticas ndo passariam de composigdes individualiza-
das que se perdem em uma mirfade de experiéncias & moda de um relativismo
radical.

Através da compreensdo do fendmeno como parte de um ambiente
cultural mais amplo, que lhe imprime um ‘ethos’ compartilhado por uma larga
secdao da populagdo para além dos limites do movimento, o trabalho de Carozzi
expressa, também, uma discordincia com um tipo de explicagdo funcionalista
para a qual o crescimento e a variedade das novas manifestagdes terapéuticas,
religiosas e espirituais da Nova Era é uma resposta de ordem pritica a neces-
sidades ndo atendidas, devido a deficiéncia ou ndo satisfagio apresentadas
pelas antigas manifestagdes, ou fruto de um suposto “desencantamento da so-
ciedade’!

Eu apenas sugeriria, a partir das contribui¢es de Colin Campbell’, a
possibilidade de ampliar a visdo desse ambiente cultural dos anos 60-70 de onde
provém 0s novos movimentos sociais — o ecologismo, o ambientalismo, o paci-
fismo, o feminismo, herdeiros do romantismo, do freudismo, do surrealismo e do
existencialismo — para abarcar um processo mais longo de mudanga de paradigma
no mundo cultural do Ocidente. Na base desse processo, viriam operando, hé
mais de 200 anos, para além da América, os principios de uma corrente
minoritiria dentro da religido dominante, o cristianismo, o qual forneceu ao
Ocidente, por dois mil anos, os fundamentos morais que hegemonicamente lhe
sustentaram. Essa corrente minoritdria foi classificada por Troeltsch sob a cate-
goria “religido espiritual e mistica”, cujas crengas se definiam pelos seguintes
termos: “a unidade da base divina”; “a semente divina” e a crenga na “evolugédo
espiritual”. Passados esses anos, foi nas décadas de 60 e 70 que a transformagéo
de paradigma se tornou mais visivel, através da reinterpretagdo daquelas cren-
¢as por uma minoria influente da contracultura, na forma de representagoes
que privilegiam a imanéncia a transcendéncia; as respostas que vém do mundo
interior, através da ‘revolucdo pessoal' ou ‘consciéncia intensificada’, as que
vém do mundo exterior; e a crenga na ‘transformagio permanente’ as de ‘sal-
vagao' ou ‘redengdo’ — para, nos tempos atuais, contar com a aceitagdo de
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amplas parcelas da populagdo e em diferentes dominios da sociedade.

Colocados nestes termos, os estudos sobre os novos movimentos sociais
percorreriam um caminho inverso aqueles que se baseiam no processo de secu-
larizacdo. Além disso, a importincia dos estudos sobre os Novos Movimentos
Religiosos e a Nova Era, como se percebe pelo trabalho de Carozzi, recairia sobre
sua capacidade, jd observada por Otévio Velho, “para performatizar, por vezes
até sacrificial e profeticamente, o ‘paradigm shift” e “captar tendéncias do
entorno™ e ndo sobre o seu suposto exotismo.

Para finalizar, eu chamaria a atengdo para algumas questdes que podem
colocar em debate uma excessiva suposi¢io na unidade do fendmeno em ques-
tdao e, portanto, em seu cardter de movimento homogéneo e fortemente organi-
zado. Para ndo negligenciar o que me parece muito especifico na Nova Era —
o fato de constituir-se como um campo de experiéncias e articulagbes momen-
tAneas, provisérias e efémeras, que inclui uma gama de pessoas diferenciadas
por uma série variada de estilos de vida e que apresentam em seu campo de |
atividades o cruzamento de 4reas tdo diversas da vida como empreendimento
comercial, religido, consumo, lazer, arte e politica — eu perguntaria se isto ndo
teria o efeito de fazer os significados que compdem o marco interpretativo,
apontado por Carozzi, sofrerem demandas contextuais ou pragméticas. E se,
como resultado, os eventos, praticas e “disciplinas” realizadas na forma de
workshops e festivais, como um esfor¢o performdtico para colocar diferentes sis-
temas simbélicos em comunicagdo, ndo forgariam atualizagdes diversas de cédi-
gos ou de principios gerais subjacentes ao marco, que poderia, entdo, tomar os
mais “diferentes usos”.

Todavia, ndo estou propondo com isto o retorno aquelas explicagdes que
apresentam o universo em questdo como um campo da “pura diferenga” ou de
um “relativismo radical”, e sim apontando para a possibilidade de levantar
questdes complemetares aquelas que se pautam pela sugestio de uma “identi-
dade estrutural”, reconhecendo que o material simbélico elaborado pelo marco
da Nova Era, nos discursos de seus lideres e intelectuais, pode ser recoberto com
uma alta diversidade de significados e usado para uma variedade de propésitos.
Nesse caso, tal marco poderia ser apresentado mais como um recurso simbélico
ou de linguagem, com grande grau de flexibilidade e imprevisibilidade, do que
como um sistema fechado de significados ou crengas coerentes. Poder-se-ia
perguntar, assim, se a emergéncia dessas novas referéncias e representacdes, em
se tratando de transcrever em sua ‘chave’ novas situagdes, comportaria equili-
brios instéveis e ininterruptos; “secretas porosidades que modificariam os contra-
tos linguisticos”, para usar uma expressio de Michel de Certeau’.

Repetindo um comentério que fiz em relagdo ao texto citado de Magnani®,
tal sugestdo pode apresentar-se produtiva para pensar a comunicagio na sociedade
contemporanea, nao tanto a partir de um acordo necessirio quanto ao sentido
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do simbolo, mas, principalmente, quanto ao seu poder semiético. Algo que
acontece, entre outros exemplos possiveis, com o conceito de “unidade essencial”,
no universo holistico das performances Nova Era, nas quais o significado de
“unidade”, supostamente compartilhado, é menos importante do que o poder na
crenca em uma “unidade”, quaisquer que sejam os sentidos que ela possa
adquirir nos diferentes sistemas simbélicos em interagéo.

Enfim, os estudos sobre a Nova Era e suas performances radicais, salien-
tando a importincia das “misturas” e “sincretismos”, podem estimular a percep-
¢do de algumas questdes menos visfveis em uma perspectiva mais estrutural
devido ao material fértil que oferecem para pensar as diferengas internas, tanto
da sociedade como dos movimentos que produz — diferengas que lhes imprimem
um dinamismo peculiar e ndo impedem, inclusive, a coexisténcia de nogdes
consideradas provenientes de paradigmas ou marcos interpretativos contrastantes.

Notas

Carozzi utiliza-se do termo “disciplinas” para se referir ao vasto conjunto de técnicas terapéuticas e

espirituais alternativas - as terapias Nova Era - que se constituem a partir de uma larga combinagio

de recursos simbélicos, visuais, auditivos e sensitivos, retirados de contextos culturais, religiosos e

espirituais distintos. Assim, por exemplo, numa mesma rede em que se constituem tais “terapias” ou

“disciplinas”, articulam-se os conhecimentos e informagbes provenientes de psicoterapeutas e

praticantes de medicinas tradicionais e alternativas, de astrélogos, tar6logos, mestres de yoga e tai-

chi-chuan, de meditagdes de diferentes tradig¢oes, assim como de cultivadores de técnicas corporais e

artisticas variadas. No decorrer dessa resenha estarei utilizando o termo “disciplinas” nesse sentido,

mantendo-me fiel & categoria escolhida pela autora.
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Amaral, Leila. Camaval da Alma: Comunidade, esséncia e sincretismo na Nova
Era. Petrépolis: Editora Vozes, 2000, 230pp.

A NOVA ERA: ALEM DA ESPUMA, NOS SEUS FUNDAMENTOS

Pablo Semdn

Os fendmenos da religiosidade que habitualmente chamamos Nova Era
sdo referidos com termos que, apesar de pertencerem ao campo da ciéncia
supostamente neutra, desqualificam: ndo € inocente a afirmagdo corrente de
que a religiosidade da Nova Era prolifera, como o céncer; ou, entdo, que con-
forma uma atmosfera, um ar, por conseguinte, é pouco firme, desprovida de
nobreza. Esta constatagdo inicial serve para expor, por contraste, o valor central
de Camaval da Alma. Este volume, originalmente a tese de doutorado que a
autora realizou no Programa de Pés-Graduagdo de Antropologia Social do Museu
Nacional, toma a sério uma das principais correntes religiosas atuais, sabendo
fugir da armadilha da desqualificacdo e captar suas chaves principais com as
mais avangadas anélises das sociedades contemporéineas.

O primeiro capitulo envereda por um caminho necessariamente ortodo-
xo: faz a histéria das origens mais préximas da Nova Era destacando a presenca
combinada das énfases orientalistas, as disciplinas derivadas da expansdo das
praticas psi e as atualizagdes do romantismo ocidental. J& aqui desponta o
elemento caracteristico da Nova Era, aquele que a anilise tende a violar pela
falta de relativizagdo de uma matriz ideologicamente comprometida com a es-
tabilidade e a regularidade: a partir de seus componentes, a Nova Era ndo
resulta em uma férmula dnica ou estdvel, mas sim em “uma articulacdo hetero-
doxa de conceitos e significados, tornando impossivel apresentar uma teoria geral para
os conceitos que sdo transmitidos na atualizagdo do fenémeno Nova Era..” (:31).
Aparentemente, a Nova Era é cadtica em sua mistura irreverente de todo tipo
de matizes, em sua permissividade para com as praticas que impedem substanciar
qualquer ortodoxia e na auséncia de uma ordem ideolégica e doutrindria que
lhe seja absolutamente caracteristica. No entanto, se em vez de concebé-la
como substantivo tentamos pensa-la como adjetivo de diversas praticas religiosas
e espirituais, depararemo-nos com seu génio: a expectativa de transformagio e
a aposta em experiéncias rituais que a promovam. Uma busca que rechaca a
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ideologia da modernizagido (sobretudo o otimismo progressista, a euforia
tecnoldgica e a racionalizagdo), mas, distintamente de uma sensibilidade pés-
moderna, ndo se abstém de buscar “uma esséncia, para além dos cédigos social-
mente fixados pela cultura e pela linguagem, mas através delas, no excesso que elas
deixam escapar como expressdo da natureza inesgotdvel de vida no mundo, perceptivel
ndo através de demonstragdes logicas, mas por meio de sensagdes capazes de desen-
cadear no momento da vivéncia” (:132).

Os capitulos seguintes e a conclusio ensaiam um movimento audaz:
expdem um conjunto de chaves que, sobrepostas e articuladas, como elos em
uma corrente, especificam o sentido da expectativa de transformagio no qual
consiste a Nova Era. A autora baseia-se em experiéncia etnogrifica intensa e
policéntrica: um multi-site-fieldwork que se desenvolveu na Inglaterra e no Bra-
sil, em diversas redes, eventos e organizagdes da cultura da Nova Era. Mas em
vez de dar conta de um grupo determinado, de um sistema de crengas, de uma
tradi¢do ou mentalidades transversais a vdrias organizagdes, sua andlise torna
evidentes os tropos que, em qualquer percurso dentro desta galdxia, sdo parte
integrante da expectativa de transformagdo que caracteriza as priticas e as
subjetividades surgidas no seio da Nova Era. Neste sentido, o esforco de Car-
naval da Alma é integrar a experiéncia etnogréfica da qual se origina o livro a
uma leitura abarcante da crescente bibliografia sobre a Nova Era. E justamente
o crescimento dessa bibliografia o que possibilita e exige aventurar-se em um
nivel meta, no qual a etnografia é posta a disposi¢io de um patamar analitico
que, sem prescindir da experiéncia dos atores, é o mais abstrato, o das formagdes
simbélicas que se revelam interpretando as interpretagdes dos atores e que
conformam a produgdo das mesmas. A revalorizagdo da idéia de magia, a ontologia
da comunicagdo que dessubstancializa a totalidade, a conjugacdo do prazer, a
religidao e o mercado — sdo os termos principais de uma religiosidade que implica
num sincretismo em movimento e na descanonizagio da relagdo entre o terri-
tério e o sagrado. Antes de avangar com algum detalhe nessas questdes, diga-
mos que a reducdo da polifonia da Nova Era a sua matriz, ela mesma plural e
polifénica, gera com proveito uma nova plataforma de discussao.

A descricdo de eventos e praticas variadas conduz, no segundo capitulo,
a postular o valor central da magia nos contextos da Nova Era. Claro que magia
ndo € aqui equivalente ao termo que habitualmente se opde a religidao e sim o
denominador comum da série de experiéncias nas quais o eu afirma perceber
que nada comega ou termina no prépio eu, que emanamos, afetamos e recebe-
mos algo da totalidade. Se a mente aparece como o agente principal dessas
emanagdes, através das mais diversas atividades, ndo se deve esquecer que esta
mente ndo € nunca pensada sob um regime rigidamente dualista.

Esta questao prolonga-se e fundamenta-se no terceiro capitulo: a trans-
formagdo esperada se vislumbra na chave de uma cura que tem por objeto esse
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sujeito que em seu interior ndo estd tio duramente dividido em corpo e alma
e que em suas relagdes com o mundo estdi marcado pela porosidade e
permeabilidade. Assim, a cura do mundo e a do sujeito estio mutuamente
implicadas em dois fundamentos epistemolégicos da Nova Era indicados pela
autora: a postulagio de um “monismo trascendental” e, sobretudo, uma “ontologia
da relagdo e a comunicagdo”. O discernimento desta ontologia através de diversas
concepgoes de cura presentes no universo da Nova Era nos mostra que aquela
deve ser concebida como um operador de erosio de dualismos e segmentagdes
instalados pela modernidade. A ontologia da comunicagdo e o monismo da
Nova Era se contrapbem a uma cultura que se organizou sobre a base da analise
e da racionalizagéo.

Neste contexto é compreensivel aquilo que o quarto capitulo destaca
com uma bela andlise: a cultura da Nova Era é uma cultura de revalorizagio
das mediagdes entre o sujeito e a totalidade. Se a totalidade estd dividida mas
interligada, e se as divisdes da totalidade correspondem a diversos regimes de
divisdo, as partes, as mais diversas partes, podem protagonizar o papel de pontes
entre o sujeito e a totalidade. Assim podera ser o som através das cangdes e das
mais diversas experiéncias sonoras — que cumprem o papel de mediagdo mégica.
E assim, também, se compreende que na Nova Era qualquer tipo de pritica do
corpo humano tenha eficicia césmica: danga, ginéstica, alimentagdo, massa-
gens. Aqui sdo necessirios dois enfoques relativos ao lugar do individuo na
totalidade e sobre a qualidade dessa mesma totalidade. Em primeiro lugar, e
como descreve a autora, esta ontologia da comunicagio tem em seu sujeito um
epicentro privilegiado: “O poder de materializar coisas e agoes ou de acrescentar
algo mais a realidade estaria inserido no préprio corpo do ser humano e seria por ele
gerado.” E ainda se trata de que “a eficdcia do ritual estaria, assim, em fazer o
sujeito da magia sentir em seu préprio corpo aquilo que ele imagina e produz” (:122).
Em segundo lugar, e como ndo se pode deixar de esperar do funcionamento
simultaneo de principios operativos tdo diversos, dependentes de doutrinas holistas
heterogéneas, o holismo da Nova Era “tem mais a ver com uma concepgdo da
totalidade como mistura, espago aberto para improvisos e desvios, para o contingente
e o provisério, do que para a idéia de uma totalidade sistémica ou hierdarquica.”

Conectado a este conceito de totalidade, observa-se o fato de que a
Nova Era conjuga priticas que para vérias versdes do sentido comum de nossa
época pertencem a ordens de heterogeneidade tal que sua associagdo é
chamativa, contraditéria ou discutivel. Tanto em teorias sociais da modernidade,
como em parte das orientagdes normativas constatdveis, descreve-se e prescre-
ve-se a separagao entre o sagrado, o mercado e a diversdo, segundo a légica
diferencial dessas esferas. Os fenémenos de mercado supdem que nenhum agen-
te é auto-suficiente e que nenhum é prescindivel para outrem. A consequéncia
l6gica desta situagdo € o intercdmbio. As préticas e concepgdes da Nova Era sdo
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anélogas pois implicam em que os sujeitos estdo obrigados a sair de si, mais
precisamente, a viver em rede. Mas o tom da experiéncia néo é paralelo ao do
mercado; responde a outra chave: se se oferecem e intercambiam “servigos” néao
é porque esteja em jogo uma légica de acumulagio mas sim porque se compar-
tilha a sensagdo da abundéncia e do excesso do sagrado, seu cariter de bem
livre e desmonopolizado, e mais ainda sua propensdo a multiplicar-se na doagéo.
Neste ponto a episteme da Nova Era é melhor descrita por sua oposigao diagonal
aquela da soma zero, envolvendo o bem e o mal, que supde muitas vezes a légica
do feitico e do contra-feitico na religiosidade popular. Esta mesma premissa
origina uma religiosidade celebratéria, na qual o mais profundo e comovedor da
experiéncia, o acesso a outras potencialidades de si mesmo e da totalidade néo
sdo alheias ou contraditérias ao prazer.

A religiosidade prépria da Nova Era cultua o fluir entre diversas orga-
nizagoes e ideologias de forma tal que seus rituais mais tocantes sdo aqueles nos
quais a diversidade estd exposta, permitindo encenar a produgéo religiosa a
partir do intercAmbio e do didlogo mais do que celebrar a petrificagdo de alguns
contetidos em um padrdo ou em um dogma. Esta caracteristica que engloba e
sobredetermina os tragos ji expostos ndo deve ser concebida apenas a partir da
fotografia e do quadro multifacetado. Também deve ser pensada a partir dos
agentes que operam nesse campo, que nele transitam, que produzem cada um
dos seus momentos. Eles o fazem atualizando um espirito que é de irreveréncia,
de carnavalizagdo, do andar livre entre religides e entre supostas oposigdes.

Deste modo, a expectativa de transformagdo desta espiritualidade tem
seu ideal de santidade na passagem, no movimento, de maneira tal que a autora
entende que a chave da Nova Era é ser um “sincretismo em movimento”, que por
ser refratdrio ao desenvolvimento de uma légica do poder e da exclusdo opera
consagrando e praticando o acréscimo e a semelhanca na contingéncia, na qual
convergem experiéncias que jamais tém tudo em comum.

Tomada em toda sua densidade cultural, a Nova Era pode inserir-se na
descrigio da sociedade atual, na linguagem da teoria social contemporénea.
Nossa época €, na realidade e na teoria, uma época de afirmacdo do sujeito
como principio do social. Esta concepgao elaborada por Touraine, e resgatada no
livito como chave de interpretagio global, ndo é igual a postulagdo da
hiperpoténcia do individuo. Trata-se, antes, de um giro copernicano no universo
de pensamento que se rege pela mixima de explicar o social pelo social: en-
quanto a aplicagdo tradicional deste preceito privilegia o sistema, a versio de
Touraine privilegia o ator, que intervém de maneira tal que a produgio do social
seja sempre mais que sua reprodugdo. Tal movimento de afirmacio, que na
teoria é inibido pelas visdes reproducionistas, encontra contrapesos na prépria
realidade social que tende a substancializar 0 que ndo sdo mais que momentos:
o individuo, a comunidade, o Estado. Este volume, que expde o fundamental de
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uma retérica do sagrado, permite concluir algo mais que o habitual: que esta
retérica seria um escapismo sem substincia, que seu papel em relacio a tota-
lidade social é residual ou funcional. Tal como conclui Amaral, a cultura da
Nova Era, em sintonia com a dinimica de uma época de afirmacio do ator,
realiza a totalidade social “com uma visao que se distancia dos marcos tanto do
individualismo, como do comunitarismo, indicando, & sua maneira, wum modo interme-
didrio para enfrentar o paradoxo modemno, como foi apontado por Touraine: ‘evitar
a destruigdo do sujeito, que leva ao reino do auto-interesse e poder, e a ditadura do
subjetivismo que tem dado nascimento a tantos totalitarismos™ (:211).
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ESUMOS / ABSTRACTS

Resumo:

A dessecularizagio do mundo: uma visao global
Peter Berger

Neste texto, que serve de introdugio a uma coletinea recentemente publicada nos
Estados Unidos, Berger reavalia a tese da secularizagao — da qual foi um dos principais
propositores. Segundo o autor, os processos de secularizagdo vieram acompanhados de
movimentos de contra-secularizagio, e o mais indicado seria analisar a relagéo entre
eles. Dentre os ressurgimentos religiosos recentes, dé-se destaque ao islamismo e ao
protestantismo, explorando semelhangas e diferencas. Especula-se ainda sobre as causas
e prospectos da ressurgéncia religiosa. O autor conclui procurando relacionar a atual
efervescéncia religiosa com assuntos tais como os conflitos mundiais, desenvolvimento
econdmico e direitos humanos.

Abstract:

The desecularization of the world: a global overview
Peter Berger

In this paper, which is an introduction to a collection recently published in the USA,
Berger takes a second look at the theory of desecularization — of which he was one
of the founders. The secularization processes came together with counter-secularization
movements, and the best fit is to evaluate the relation between both tendencies.
Among recent religious upsurges, the most remarkable are the Islamic and the
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Evangelical, and the author shows similarities and differences between them. He also
discusses the causes and prospects of the religious resurgence, and ends by attempting
to relate the present religious revival with themes such as world conflicts, economic
development and human rights.

Resumo:

Secularizagao e dessecularizagdo: comentarios a um texto de Peter

Berger
Cecilia Mariz

Este artigo comenta o texto “Dessecularizagdo do mundo: uma visao global” de Peter
Berger. Argumenta que, apesar do titulo e de algumas afirmativas contundentes, o
autor nio desmente totalmente a teoria da secularizagio, mas apenas chama atengéo
para o fato de que a secularizagdo tem por vezes gerado o seu oposto. Nesse texto,
Berger di continuidade a muitas idéias desenvolvidas em trabalhos anteriores, especi-
almente no seu livro The Homeless Mind. Claramente direcionado a um piiblico nao
académico, o texto comentado evita elaboragdo de conceitos e discussio com a lite-
ratura. Sendo propositadamente breve, apresenta certas lacunas. No entanto, oferece
insights interessantes para o estudo da religidao no mundo contemporineo, dentre esses
se destaca a hipétese que relaciona surtos fundamentalistas a um processo de “guerra
cultural”.

Abstract:

Secularization and desecularization: comments on a Berger’s text
Cectlia Mariz

The article comments on “The Desecularization of the World: A Global Overview"”,
by Peter Berger. In spite of its title and in spite of some cutting arguments, the
author does not deny completely the theory of secularization, but only underlines
that secularization has sometimes produced its opposite. Berger follows many ideas
previously developed in his works, specially in his book The Homeless Mind. Berger's
article is clearly addressed to non-scholar readers and it avoids elaboration of
concepts and to discuss on literature. Being intentionally short, it shows some gaps,
but has interesting insights concerning the state of religion in the contemporary
world, such as a possible relation between fundamentalists explosions and a process
of “cultural war”.
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Resumo:

Novos paradigmas e estudo da religido: uma reflexao anti-essencialista
Joanildo Bunrity

Nos dltimos anos os cientistas sociais da religido tém se debatido entre a questio do
“retorno do sagrado” ou de sua radical secularizagdo. Se o que temos é um ou outro
processo e quais as consequéncias disso. Isto ndo pode ser respondido sem que se lance
um novo olhar sobre a religido. Um olhar que dé atengio a logica interna dos grupos
e ao cardter disseminativo de elementos imagindrios e éticos de cunho religioso através
do cenério social. E preciso questionar os enfoques integracionistas e classistas, bem
como o seu paradigma mais amplo — a teoria da modernizagao e da secularizagao. Um
novo olhar que néo simplesmente abandone ou substitua estas teorias, mas que se
coloque nas margens, ora em confronto ora articulando versdes modificadas destas
visdes mais tradicionais, suplementando-as de forma a nédo deix4-las intocadas. Trata-
se de um enfoque inter- ou talvez pés-disciplinar, que explora as fronteiras das narra-
tivas dominantes, definindo assim novos e velhos praticantes, zonas hibridas entre a
secularizagio e as teorias da diferenca e do multiculturalismo. Este artigo discute a
emergéncia de novos “paradigmas” no estudo da religido contemporinea, num didlogo
entre a experiéncia brasileira e o background mais amplo de anélises académicas feitas
em outros contextos sociais. i

Abstract:

New paradigms and the study of religion: an anti-essencialist reflection
Joanildo Burity

Over the last few years, there has been a heated debate among social scientists of
religion whether we are going through a return of the sacred or an even deeper process
of secularization. But this dilemma cannot be approached properly without a new gaze
into religion, that may give more room to the internal logic of groups and to the
disseminative character of religious-based imaginary and ethical elements across the
social scenario. One must question integrationist and class-centred views, as well as
their more encompassing paradigm — modernization and secularization theory. A new
gaze that will not simply abandon or replace those theories, but will place itself at the
margins, sometimes confronting, sometimes articulating modified versions of those more
traditional views, so as to supplement them and not leave them untouched. It is a
question of an inter- or perhaps post-disciplinary approach, that explores the frontiers
of dominant narratives, thus defining new and old practitioners of the academic study
of religion, hybrid zones between secularization and the theories of difference and
multiculturalism, for example. This article discusses the emergence of new “paradigms”
in the study of contemporary religion, through a dialogue between the recent Brazilian
experience and the broader background of analyses produced in other social contexts.
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Resumo:

Da “boa” e da “ma vontade” para com a religido nos cientistas sociais
a religiao brasileiros

da religidao brasileiro

Marcelo Camurga

O artigo busca fazer um comentério geral do balango realizado por Anténio Flavio
Pierucci sobre a literatura académica das ciéncias sociais da religido nos dltimos 25
anos, publicado na série “O que ler na Ciéncia Social Brasileira (1970-1995)” da
ANPOCS. Ao apresentar a argumentagio central do autor — a qual pode ser resumida
na sua critica ao que considera os “interesses religiosos” dos cientistas sociais da religiao,
que torna esta 4rea de estudos “impuramente académica” — o artigo passa a problematizar
esta perspectiva como via principal para o entendimento das questdes do campo. Por
fim, o artigo traz A baila conceitos de Pierre Bourdieu — autor de referéncia para
Pierucci fundamentar seu argumento — no sentido de relativizar a centralidade dos
ditos “interesses religiosos”, que podem ser ampliados para “interesses” em geral, inclu-
sive “anti-religiosos”.

Abstract:

On “good” and “ill” will regarding religion among Brazilian social
scientists of religion
Marcelo Camurca

The article aims to comment on an evaluation elaborated by Anténio Flavio Pierucci
about the references on religious studies, published by ANPOCS in the collection
“What to read in Brazilian Social Sciences (1970-1995)". Pierucci's central argument
can be summarised in his criticism of what he considers to be the “religious interests”
of social scientists. The article asks if this view is the more adequate way to understand
the problems in the field of religious studies. It ends by reminding concepts by Pierre
Bourdieu — on which Pierucci bases his argument — pointing that the centrality of the
so-called “religious interests” should be relativised, and could be called “interests” in
general, including “anti-religious” interests.

Resumo:

A vontade do saber: terminologias e classificagdes sobre o protestan-
tismo brasileiro
Emerson Giumbelli

O artigo analisa uma parcela da bibliografia produzida a propésito do protestantismo no
Brasil, abrangendo textos que desenvolvem discussdes e propostas sobre classificagoes
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e tipologias institucionais. Esses textos estdo divididos em dois blocos: o primeiro toma
como referéncia a marca de preocupagdes religiosas; o segundo, a inser¢ao em discus-
soes académicas. O objetivo é demonstrar a existéncia de certas continuidades entre
esses dois conjuntos de elaboragoes, estabelecidas em torno de critérios e férmulas de
classificagéo do protestantismo. Ao final, o artigo procura explorar as implicagoes e os
problemas colocados por essas formas de classificagao compartilhadas por religiosos e
académicos.

Abstract:

The will of the knowledge: terminologies and classifications on Brazilian
Protestantism

Emerson Giumbelli

The paper evaluates part of the existing bibliography on Protestantism in Brazil, including
texts which develop discussions and suggestions on institutional terminologies and
classifications. These texts are divided in two sections, the first one taking as reference
religious interests and the second one an insertion in scholarly discussions. The aim is
to demonstrate the existence of a certain continuity between both sets of arguments,
around criteria and formulas of classification of Protestantism. The paper ends by
attempting to explore the implications and problems put forward by these sorts of
classifications shared both by the religious and the scholar.
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