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RELIGIAO E SOCIEDADE NOS ULTIMOS VINTE ANOS
(1965-1985) *

H.C Lima Vaz
1. Introdugdo

O alvo que me proponhe nessa exposicdo € o de apresentar algumas
consideragdes sobre o tema “‘Religido e Sociedade nos dltimos vinte
anos” que sirvam como ponto de partida para ulterior reflexdo e
discussdo. N8o adiantarei, portanto, nenhuma conclusdo que se apre-
sente a meus olhos como inquestionavel. Por outro lado, a perspecti-
va em que me situo ndo é abrangente de todos 0s aspectos sob 0s
quais 0 presente tema pode ser analisado. Ela pode e deve ser comple-
mentada por outros enfogues que hdo de surgir na discussdo.

A delimitagdo cronoldgica do tema €, em parte, convencional mas
atende, doutra parte, ao fato de que o mandato de Paulo VI 3 31a.
Congregac¢do Geral, da Companhia de Jesus que deu origem ao Decre-
to |11l da mesma Congregagao, assinala uma nova fase da tomada de
consciéncia por parte dos tedlogos, do problema das relagSes entre
Religido e Sociedade tal como se apresenta no mundo contempora-
neo sob a forma do humanismo secular ou de um novo tipo de
ateismo. Nao se deve esquecer iguaimente que 1965 foi, de um lado,
o ano de encerramento do Concilio Vaticano !l, no clima de otimis-
mo e aggiornamento que o acompanhou e, de outro, 0 ano em que ja
se prenunciam as grandes crises dos fins dos anos 60 e dos anos 70,
cujas conseqUéncias e desdobramentos se fazem sentir até hoje. A
expressdo humanismo secular, vulgarizada nos pafses de lingua ingle-
sa, pode ser tomada nesse contexto como enfeixando os tragos mais
marcartes da visio do mundo dominante no mundo contemporaneo,
em-particular no Ocidente, e que, ao contrario das formas tradicio-
nais de humanismo, vem elaborando seus fundamentos num terreno
de onde as referéncias reiigiosas sdo excluidas ou sdo tratadas como
objetos de cultura e ndo como principios explicativos ou legitimado-
res da realidade natural ou social.

* Texto apresentado na reunifio do Grupo de Reflexdo (Rio, Dez. 1986) e da Sociedade de
Teologia e Ciéncias da Religido. (S30TER) (Belo Horizonte, Julho 1987).
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O esgquema que foi enviado com antecedéncia aos participantes do
nosso Encontro mostra que pretendo considerar 0 nosso tema como
um moeda de duas faces: de um lado a nova face do ateismo e, de
outro, o chamado retorno do sagrado. S3o duas faces da mesma
'moeda, 0 que quer dizer que estdo integradas numa mesma totalidade
cultural e, portanto, se condicionam reciprocamente, Apoio-me agui
num pressuposto metodolégico que é admitido universalmente em
filosofia da cultura quando se trata da hermenéutica de uma época,
a saber, aquele que postula a interrelagdo orgdnica dos fendmenos
que constituem os tracos marcantes da fisionomia histérica daquela
época e, subjetivamente, integram a sua consciéncia histdrica. A
oposicdo desses fendmenos {como, por ex., o "'profano’ e o "'sagra-
do” ou o “'secular’” e o “religioso’’) é, justamente, a condi¢do para
que se integrem no todo orgdnico da cultura segundo uma dialética
dos contrdrios qgue liga umas as outras as manifestacdes carateristicas
de uma mesma época historica.

Proponho pois que se considere a nossa época, sob o ponto de vista
dos seus fendmenos culturais fundamentais, como essa moeda que
temn inscrita numa das suas faces a proposi¢io fundamental do huma-
nismo secular e, noutra, a sentenga contraria preconizada pelo
chamado retorno do sagrado, Num dos lados podemos ler o dito do
sofista Protdgoras que Platdo refere e comenta no didlogo Teeteto:
"0 homem & a medida de todas as coisas, das que 580 para que sejame
das que ndo sdo para que ndo sejam” (Teet. 151 e}; no outro a res-
posta que Platdo da a Protagoras quando afirma no didlogo Leis (1V,
716 ¢) ser a Divindade a medida de todas as coisas. A radicalidade
com que a senten¢a de Protdgoras ¢ afirmada pelo humanismo secular
contemporineo € que confere uma feigdo peculiar ao problema atual
das relagdes entre Religido e Sociedade e incide sobre as novas formas
com que se apresenta hoje a busca do Sagrado, tornando talvez
anbdina a resposta de Platdo. E o0 que veremos.

2. A nova face do ateismo ou o humanismo secular

Os tracos que definem a nova face do ateismo ou 0 humanismo
secular comegam a se definear ou, mais exatamente, a se acentuar no
século XVIIt e vio progressivamente se completando até convergir na
ideologia individualista dos nosscs dias que condensa, de certo modo,
a propria esséncia do humanismo secular e do ateismo que 0 caracte-
riza. lremos, pois, acompanhar a formacdo do humanismo secular e,
num segundo momento, descrever os aspectos fundamentais que
comp&em a figura do individualismo contemporaneo.
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Preliminarmente conviria, talvez, situar o fendmeno que pretendemos
analisar dentro do quadre conceptual com o qual se costuma caracte-
rizar a chamada modernidade. E sabido que este é um conceito
abrangente, com muitos aspectos que nem sempre ¢ facil harmonizar,
De qualquer maneira parece fora de ddvida que uma das formas mais
visiveis com que se apresenta a modernidade ¢ o que poderiamos
chamar ateismo in sensu /ato ou seja, o fato fundamental de que, pre-
sumivelmente pela primeira vez na histdria humana, estamos diante
de um ciclo civilizatdério que se constitui sem uma referéncia consti-
tutiva ao Sagrado ou a uma esfera primordial que €, a0 mesmo tem-
po, separada e fundante de toda a realidade e é fonte (ltima de legiti-
macdo das praticas sociais. Vale dizer que esse ateismo in sensu lato é
um outro nome para esse espirito da modernidade que Nietzsche
denominou nafitismo (ver A, Molinaro, org. Interpetazione del nichilis-
mo, Roma, Universitd Lateranense, 1986). O niifismo é justamente o
ateismo nio como atitude mas como espirito. E a dissolucdo dos
fundamentos éticos da vida e da sua milenar fundamentacdo na esfera
do Sagrado. Nesse sentido, o niilismo é fundamentalmente axiofdgi-
co: ¢ a aceitagdo do nada como principio e fim de todos os valores.
N&do se deve pensar, por outro lado, que esta deriva atéia ou niilista
da modernidade apareca como um fendmeno Unico e como uma tor-
rente que avance sem encontrar resisténcia, Ao contrario, Trata-se de
um fendmeno multiforme e que se propaga por multiplos caminhos,
- encontrando as mais surpreendentes resisténcias. A vida segundo o
espirito do ndilismo ou sem a referéncia constitutiva a um Sagrado
primordial aparece para © homem contempordnec como uma expe-
riéncia extremamente traumdtica, contra a qual ele se defende de
diversas maneiras. Um dos campos onde a resisténcia da tradi¢do &
modernidade se tern mostrado mais tenaz € justamente o campo pol -
tico-social no qual, doutra parte, as transformacGes se mostram mais
visfveis. Um livro recente do historiador americano Arno Mayer (La
Persistance de I’Ancien Régime, tr. fr., Paris, Flammarion, 1983; ed.
ingiesa, N.Y., Pantheon Books, 1981: traduzido recentemente em
portugués sob o titulo A Forca da Tradicdo, S.P;Companhia das
Letras, 1987) estuda essa resisténcia no perfodo de 1848 a 1945 ¢
oferece uma visdo aparentemente pouco convencional do século XIX,
a0 mostrar que as forgas conservadoras é que verdadeiramente
comandaram a vida politico-social e s6 comegaram a perder sua hege-
monia a partir da guerra de 1914. Mayer estabelece uma cronologia
interessante para mostrar que assim como foi necessaria uma guerra
de 30 anos {1618-1648) para por fim ao Renascimento e iniciar a
Idade Barroca, quando floresceu o ancien régime, assim outra guerra
de 30 anos {1914-1945) foi necessaria para que o ancien régime che-
gasse a seu termo e 8 modernidade, como uma torrente impetuosa,
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submergisse todas as resisténcias e se espraiasse nessa universal e verti-
ginosa mudanca de conceitos, mentalidades, costumes, atitudes. crité-
rios a que assistimos de 1945 até hoje. Torrente que, a partir de 1965

“{os (iltimos vinte anos), atingiu o Gltimo reduto do ethos tradicional,
a saber, o Sagrado e provocou essas profundas modificages no
universo religioso que atualmente observamaos.

A modernidade, impelida na direcdo tragada pelo niilismo, apresen-
ta-se também como um grande processo de secufarizagdo. Esse tam-
bém @ um conceito multiforrme e que ndo carece de ambiguidade,
como mostrou pertinentemente P. Valadier, Talvez seja importante
observar gue a dimensdo que poderiamos denominar fifoséfica da
secularizacdo caracteriza-se por uma absolutizacio doc tempo histéri-
co, uma divinizagdo do saecufum, do aidn, ndo j& pelo advento e o
“fazer-se carne’’ de um Absoluto transhistdrico como no dogma
cristdo da Encarnagdo, mas pela imanentizagdo radical no tempo de
todos os significados que exprimem o homem e suas obras, Pode-se
dizer mesmo que a secularizagdo é uma tentativa radical de eliminar
0 escindalo da Encarnacdo e suprimir a chamada “positividade” do
Cristianismo. Porisso mesmo, do ponto de vista da analise conceptual
do fenbmeno, o ponto de partida da secularizacdo é representado
pela “religido natural’’ ou deismo. Aqui também tem inicio a grande
deriva niilista da modernidade e as grandes transformagdes nas rela-
¢Bes entre Religifo e Sociedade que emergem espetacularmente nos
altimaos vinte anos.

a) O ateismo deista.

Essa expressdo parece paradoxal mas é profundamente verdadeira.
Com efeito, a logica do deismo ou da chamada “religido natural”’
cenduz inelutavelmente ao ateismo. O deismo surge nos fins do
século XVII e torna-se no século XVIII um dos tépicos fundamentais
do programa da llustragdo, sobretudo na Inglaterra e na Franga. Seu
alvo principal é a critica das chamadas religiGes positivas ou religites
instituidas historicamente. Na verdade &€ uma arma voltada contra a
tradicdo cristd e contra a positividade do Cristianismo e suas preten-
sdes absolutas, A idéia de Deus é agui uma hipbtese ou um postulado
postos pela razdo humana para enfeixar a sua concepg¢do do mundo
ou para explicar, em virtude do principio de causalidade, o movimen-
to da maquina do mundo. E o famoso.Dieu-horloger de Voltaire,
cujas origens remotas devem ser buscadas no Deus cartesiano cuja
unica fungdo é comunicar & matéria a "quantidade de movimento”
{mv) necessaria para que a maguina do mundo comece a mover-sg; e
cujas raizes proximas estdo no Deus de |saac Newton postulade como
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corfa do sistema do mundo exposto nos Philosophiae Naturalis Prin-
cipia Mathematica (1687). Apenas um passo separa esse Deus hipoté-
tico da declaracdo da sua inutilidade pelo Marqués de Laplace e da
profissdo do ateismo implicado no deismo. A “religido natural’ pre-
tende tracar os limites, estabelecidos pela razdo humana, dentro dos
quais deve manter-se a religiosidade espontinea dos individuos e sua
necessidade subjetiva de crer. Nesse sentido é uma religido universal
como a propria razéo e deve ser aguele ponto de encontro de todas as
religides que o Cardeal Nicolau de Cusa, no século XV e dentro ainda
de uma perspectiva indiscutivelmente cristd, buscara no seu De pace
fidei {1453). No entanto, bem diverso era o proposito do Cardeal
renascentista da intengdo dos fautores da flustragdo no século XVIII.
O primeiro buscava uma concordia entre as grandes religiGes histéri-
cas, 0s segundos tinham em vista substituir o Sagrado como grandeza
histdrica e positiva, fonte de sentido e de valores, pela Razdo, nos
fundamentos da vida humana individual e social. Emsuma, a *’Religifo
dentro dos limites da simples razdo’’, para lembrar o titulec de um
oplsculo de Kant (1793), é o maximo gue o homem da llustragdo,
que atingiu a sua “maioridade’ {Kant), pode admitir. Na sua Feno-
menologia do Espirito (1807, V!, 2) Hegel exple a dialética da luta
da flustracdo contra & Fe, que é considerada como a supersti¢cdo. O
desenlace dessa dialética impde a retomada de todc © problema da
Religido, para além da unilateralidade da llustracdo (Fenomenologia,
V1) o que é a tentativa de Hegel para restaurar a natureza histérica e
instituidora do fato religioso {Em VI, 1, Hegel usa a expressdo
“religido natural’ em sentido completamente diferente do deismo).
Num artigo de 1802, intitulado Fé e Saber, Hegel ia estudara os ava-
tares filosdficos da oposicdo entre Razdo e Religido a partir do que
ele chama o principio da "absoclutizacdo da finitude” {ver Werke, ed.
Moldenhauer-Michel, 2, p. 293) como principio do novo sistema da
cultura que ndo & mais do que a nossa modernidade. A profunda
intuicdo hegeliana atingia, assim, a prépria raiz da modernidade nessa
absolutizacdc do homem como ser finito que desdobraré todas as
suas consequéncias no "“espirito do tempo’ da civilizacdo contempo-
rénea e encontrard sua expressado filosdfica mais radicat em pensado-
res como o primeiro Heidegger, J. P. Sartre, Michel Foucault e
outros. Esse "'espirito do tempo’’ é o ar que respiramos. Ele se adensa
nos Ultimos vinte anos e ac seu contacto tornam-se rarefeitas, para
ndo dizer que se volatilizam as evidéncias que asseguravam ao Sagra-
do histérico sua posi¢do principial e instituidora no sistema simbélico
da sociedade. As evidéncias que o “espirito do tempo’ torna indiscu-
tiveis para nds s30 aquelas que impdem a integracdo da Religido, de
modo explicito e quase programatico, no 'sistema das necessidades”
do homem, regido pelo seu Entendimento (Verstand) enquanto
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estruturalmente finito e dentro do qual o privilégio histérico do Cris-
tianismo { o escindaio da Encarnacdo) é reduzido & sua capacidade
de suscitar projetos de libertagdo social e politica {coisa perfeitamen-
te aceitdvel pela Razdo). A “religido natural’’ (no sentido deista) é
hoje uma tranquila certeza da modernidade. Ndo seria fora de prop6-
sito perguntar-se até que ponto as Religides tradicionais {ac menos
no Ocidente) se dobram aos seus postulados para se fazerem social-
mente aceitaveis.

b) O ateismo politico

N&o ¢ surpreendente que o dominio da tegitimacdo religiosa ou sacral
do politico tenha sido ¢ primeiro, no campo da organizacdo social,
sobre o qual se fizeram sentir os efeitos da profunda transformacdo
do regime simbdlico da sociedade ocidental provocada pela llustracdo
e pelo deismo. Com efeito, o politico € a esfera mais abrangente da
sociedade. Ele é, no sistema organizacional da sociedade o que é a
religifio no seu sistema simbdlico. A polaridade do polftico e do
refigiosc acompanha, assim, todo o desenvolvimento das sociedades
histéricas. Tradicionalmente, a legitimacdo do sistema polftico sem-
pre foi buscada numa esfera transcendente, justamente na esfera do
Sagrado. O politico nunca se autolegitimou nas sociedades tradicio-
nais e na propria Grécia, que mais longe avangou no sentido da laici-
sacdo do politico, o legislador, o nomothétes, recebia atributos que o
aparentavam aos deuses. O fendmeno da autolegitimacgdo do polftico
e da sua definitiva laicisacdo é um fendmeno recente e podemos con-
siderd-lo como uma das carateristicas da modernidade.

E verdade que suas raizes remotas devem ser buscadas nos fins da
Idade Média, nas lutas do Sacerd6eio e do Império e nas teorias dos
legistas imperiais e regalistas, como mostrou Georges de Lagarde na
sua obra cldssica La Naissance de [!'espritilaique au declin du Moyen
Age. Mas as suas carateristicas propriamente modernas comegam a
aparecer a partir do sgculo XVIl com as teorias do contrato social
e do Direito natural. Na prética a autonomia e autolegitimacdo do
politico se estabelecem com os movimentos do século XVIII que
culminaram na Revolucdo francesa. Muitas, e de natureza diversa so
as causas gue desencadearam esse grande sismo social, politico e
cultural, mas entre elas devem ser enumerados, sem divida, 0s seus
antecedentes intelectuais e ideoldgicos gue Daniel Mornet estudou no
seu livro Les origines intellectuelles de la Révolution frangaise {Paris,
Colin, 1927). Um dos ingredientes ideologicos fundamentais do ided-
rio da Revolugéo € justamente a absolutizacdo do polftico e mesmo a
sua sacralizagdo preconizada pela doutrina da refigido civil de J. J.
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Rousseau e celebrada nas liturgias civicas da época revoluciondria. E
extremamente instrutiva, a esse respeito, a leitura da cbra de Mona
Ozouf, La féte révolutionnaire: 1789-1799, Paris, Gallimard, 1976.

A polaridade entre o politico e o religioso que atravessa toda a histo-
ria, sofre entdo uma mudanga qualitativa, pois o Sagrado religioso
deixa de ser considerado uma esfera instituidora da sociedade e fonte
de legitimagio. Ele € relegado, quando muito, para 0 campo das
necessidades subjetivas individuais. No plano juridico, o problema
das relagBes entre Igreja e Estado tem uma significacdo diferente se
considerado com respeito aos Estados cristdos do Antigo Regime e
aos Estados pos-revolucionarios. No primeiro caso reconhecia-se a
legitimagdo religiosa do Estado e se tentava mesmo referir esta legiti-
macdo imediatamente a Deus sem a mediacdo da Igreja: daqui a fonte
da querela entre o espiritual e o temporal. No segundo caso o Estado
se autolegitima através da fonte primeira do poder (o Povo) e rejeita
a Igreja para a esfera privada da sociedade civil. No plano juridico ¢
conflito tradicional entre Igreja e Estado esvaiu-se e perdeu significa-
¢io na primeira metade do nosso século: a autonomia e autolegitima-
¢do do politico foi definitivamente reconhecida. O conflito, na medi-
da em que ocorre, passou do dominio do direito publico (reconheci-
mento de um estatuto privilegiado ou tutelar da Igreja com relagdo
ao Estado) para o dominio do direito privado (liberdade religiosa) ou
para o dominio moral (defesa, por parte da Igreja, dos direitos huma-
nos, da justica social ou de principios considerados como pertencen-
do a moral natural).

Essa profunda mudanca no estatuto ideoldgico do politico pode ser
denominada de ateismo (in sensu fato) polftico, na medida em que
conduz justamente a uma absolutizagcdo do politico que reivindica
uma normatividade imanente a ser buscada no proprio devir historico
do corpo politico, na histéria do Povo {um exemplo paradigmdtico
dessa escritura da histdria a partir da normatividade imanente do
corpo politico-do Povo — &, no século XIX, a obra do grande histo-
riador francés Jules Michelet, sobre o qual pode-se ler a primeira
parte do livro de Edmund Wilson, Rumo a Estagcdo Finlindia, recen-
temente traduzido para o portugués, Sdo Paulo, Companhia das
Letras, 1986). Esse ateismo politico pode, inclusive, tentar fazer da
Igreja sua aliada, como aconteceu com a proposta de Augusto Comte
ao Geral da Companhia, P. Roothan, e com a Action Frangaise de
Charles Maurras, finalmente condenada por Pio XI.

O problema da legftima autonomia do politico, sem didvida uma
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conquista irreversivel da modernidade, é diferente do problema da
sua ideclogizacdo como ateismo politico. Mas ndo irei tratd-lo aqui.
Lembro apenas gue também este problema foi tratadc de maneira
sugestiva e profunda na teoria hegeliana do Estado (ver Linhas funda-
mentais para a Filosofia do Direito, 8 270, Nota; Enciclopédia das
Ciéncias Filosoficas - 1830, § 552 Nota) e é surpreendente que ele
esteja quase ausente do pensamento polftico contempordneo. A sur-
presa vem do fato de que a experiéncia histérica do ateismo poltico
€ uma das mais dramaticas da humanidade ocidental e tudo indica
que ndao chegamos ainda ao fim de todos os seus desdobramentos.
Em particular pode-se observar que, desprendido da sua matriz teold-
gica original, o polftico, enquanto ateismo politico cria a sua propria
matriz "‘teolégica’’ que acaba exercendo sobre vida poltica um con-
trole ideoldgico cujas formas extremas se manifestaram nos regimes
totalitarios do nosso tempo.

No que diz respeito as relacdes entre Religido e Sociedade o fendme-
no da autolegitimagdo do polftico se faz presente de maneira sensivel
e mesmo espetacular nos Ultimos vinte anos no fato de que as Igrejas,
no Ocidente, passam a falar ndo mais em virtude da sua funcgdo reco-
nhecida de intérpretes de um Sagrado legitimador ou mesmo funda-
dor, mas como intérpretes autodesignadas do Povo (caso das "‘emen-
das populares’ apresentadas pela CNBB 4 Assembléia Constituinte).
No caso do Brasil esse €, de resto, um direito incontestavel em razdo
da profunda identificacdo histdrica entre a Igreja Catélica e 0 povo
brasileiro: pego licenga para citar minha contribuicdo a ltamar de
Oliveira, org., Constituinte: mineiros em busca de equilibrio, B.H.,
ed. O Lutador, 1987, p. 165-166. Mas o fato exprime, sem duavida,
um deslocamento notavel na direcdo do eixo que estrutura os valores
religiosos no campo social e politico. E mesmo um deslocamento que
inverte essa diregdo: a referéncia a um Sagrado transcendente é subs-
tituida pela busca de um ajustamento e insercdo a nica norma reco-
nhecida como legitimadora, que é o sentido imanente da historia.

¢} O ateismo cultural

E um ponto pacifico entre os historiadores do pensamento ocidental
e, em particular, da Filosofia, que o tema da morte de Deus constitui
um Jeit-motiv entre os mais importantes na marcha das idéias no
século X1 X. O tema apresenta maltiplas variacdes e significagSes bem
distintas em obras como os escritos da juventude de Hegel, as obras
de Nietzsche ou os romances de Dostoievskij. Ele pode ser acompa-
nhado, por ex., no conhecide livrto do Card. de Lubac, Le Drame de
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V'Humanisme athée (1a. ed. 1945) ou em M. Carrouges, La mystique
du surhomme, {Paris, Gallimard, 1946}. Tendo a sua origem no ldea-
lismo alemdo, o tema da “morte de Deus'’ acaba sendo o santo-e-se-
nha que anuncia a extensdo ao campo da cultura, ou seja dos univer-
s0s simbdlicos, desse imenso esforgo para remover o Sagrado religioso
dos fundamentos da existéncia que acompanha a deriva historica da
modernidade. Ele serve, assim, para identificar os grandes obreiros
da “secularizacdo’’ da cultura no século XIX e confere a essa tarefa
uma significacdo nitidamente axiologica que a torna sinGnimo e
bandeira do niilismo e conduz & sua expressdo acabada no titdnico
projeto de Nietzsche de inversfo {Umkehrung) de todos os valores.

Aqui nos referimos primeiramente a cultura na sua expressdo forma-
lizada em linguagens codificadas e reconhecidas socialmente como
tais: a cultura literdria, cientifica, artfstica, filosofica: o que, em
suma, é objeto de ensinamento programado na educacdo formal. Ndo
falamos aqui de ‘‘cultura popular” no sentido gue € dado a esse
termo na Sociologia ou na Antropologia cultural. Apenas lembramos
que, tornada objete de um saber formal, a cultura popular é também
envolvida e assimilada por esse sub-produto da cuitura formal que é a
cultura de massa, e luta desesperadamente por conservar sua identida-
de. Um fato decisivo, que adquire uma sigficacdo ideoldgica extre-
mamente importante quando se trata de caracterizar o ateismo da
cultura, é o desenvolvimento, no século XIX, das chamadas ciéncias
da cultura fGeisteswissenschaften), ciéncias do homem ou ‘“ciéncias
humanas’ e, entre elas, as ciéncias da religido. Para Michel Foucault
{ver a conclusdo do seu livio Les Mots et les Choses, Paris, Gallimard,
1866; tr. br., S. P., Martins Fontes 3. ed., 1985} o aparecimento das
“’ciéncias-do homem" designa a morte do homem depois da morte de
Deus. Qualquer que seja a interpretacdo a ser dada a esse tema de
Fogcault gue se tornou sensagdo na época em que foi l[ancado, o que
esta sugerido ai é justamente a presenca desse imp/fcito epistemolo-
gico nas ciéncias humanas que age poderosamente no sentido de
alterar de modo profundo o estatuto simbolico dos conceitos que até
entdo ocupavam o centro do mundo da cultura do homem ocidental,
sobretudo os conceitos religiosos. O que aqui se tem em vista ndo é
a legitimidade epistemoldgica das ciéncias humanas ou a sua correcéo
metodalbgica (questBes a serem discutidas em outro contexto) mas o
seu efeito na estruturacdo do imaginério social ou do universo simbé-
lico da sociedade. Elas operam uma reducdo objetivante {no sentido
da objetividade cientffica que é, essencialmente, uma construgdo em-
pirico-formal ou hermeneitica da razdo cientifica} do homem e das
suas obras de cultura e da esfera do Sagrado. Essa objetivacdo passa a
ser uma componrente fundamental da ideologia do “humanismo
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secular”’ ou do ateismo culturai na medida em que o Sagrado deixa
de ser fonte de valores para tornar-se objeto de um saber inteiramen-
te “'secularizado” ou “laicisado’’ como é o saber cientifico.

O século XIX conhece diversas formas de ateismo cultural explicito,
ou da negacdo de Deus como operacdo intelectual preliminar cu
pressuposta para a construcdo de uma nova cultura, O “ateismo
positivo” de Marx e o “ateismo axiolégico’” de Nietzsche sdo apenas
as formas que se tornaram mais célebres dessa imensa empresa de
transmutagdo de todos os valores a partir da dessacralizagio dos fun-
damentos da existéncia e da remogdo do que Nietzsche chama o
“cadaver de Deus”. Esse "ateismo da cultura’ aparece como um dos
desenlaces possiveis {sem dlvida o mais radical) dessa crise que se
iniciou na civilizagdo ocidental com a tentativa de transcrigdo, no
codigo da razdo demonstrativa, da simbdlica tradicional do Sagrado
e que foi obra da filosofia grega como teofogia, a partir do VI séc,
A.C. Sobre toda essa questdo permito-me remeter ao meu texto
Cultura e Religifo em ''Sintese” n. 35: 1985, p. 5-12. O espirito do
século XIX, enguanto penetrado pelo ""ateismo cultural” foi denomi-
nado por Philippe Muray dixneuviemité no seu livro Le 19 éme siécle
a travers les 4ges, Paris, Denoe!, 1984 (ver "'Sintese’’, n, 34: 1985, p.
117-122) e ele encontra uma das suas expressCes mais eloglentes,
segundo Muray, na tentativa de suprimir definitivamente a ressurrei-
¢do cristd em que Deus serd “tudo em todos” (7 Cor. 15, 29} para
substitui-la pela invengdo da Histdria como absoluto: a Historia &,
entdo, a antecipacdo da Unica eternidade possivel para o homem: um
lugar na definitiva e final procissfo dos mortos, na irreversivel entro-
pia da natureza e da humanidade.

d} Ateismo e Civilizagdo

Preponho que se designe a novidade do século XX, do ponto de vista
que nos$ ocupa, como passagem de um “‘ateismo da cultura’ para um
“ateismo de civilizacdo”'. Essa carateristica, podemos dizer, acentua-
-3¢ e torna-se visivel sob mil formas nos dltimos vinte anos. Donde
parece permitido dizer que o problema do ateismo adguiriu nova
feicdo histdrica depois do Conc. Vat. |l e do “mandato” de Paulo VI
a4 Companhia de Jesus. A distincdo entre “"cultura” e "civilizagdo”, na
medida em que é comumente utilizada, implica problemas gue conti-
nuam discutidos entre filésofos, historiadores e antropélogos, e sobre
0s quais ndo me demorarei aqui. Basta assinalar que “‘cultura” diz
respeito a especificidade das obras produzidas pelo homem (fala-se de
“cultura literdria”’, ‘‘cultura popular”, “cultura artistica”, etc...} ao
passo que ‘‘civilizagdo” denota a integra¢do dessas obras numa
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totalidade de significagoes, valores, modos de vida, costumes, etc,..
suficientemente estdvel e coerente para durar no tempo e ser explici-
tada como tal em obras de cultura gue s6 adguirem sentido pleno
quando integradas nessa totalidade (fala-se, assim, de "civilizagdo me-
dieval”, *‘civilizagdo cldssica”, etc...). A “civilizagdo’’, em suma, im-
plica uma consciéncia histérica referida as idéias e valores fundamen-
tais da cultura.

Nesse sentido, o ateismo passa a ser uma componente da civilizacéo
contempordnea. Deixa de ser urna ideologia, programatica e comba-
tiva, tal como se propunha no século X1X e ainda na primeira metade
do nosso século, para tornar-se uma mentalidade, apresentando-se
com uma face irénica, uma vez que passa a integrar a “‘forma de vida"
do homem contempordneo, enquanto homem tipico da modernida-
de, e a difundir-se no ar cultural que se respira. .

Essa “situacdo espiritual”, como diria Jaspers, é que nos autoriza a
falar de um ciclo civilizatério que, pela primeira vez na Historia, se
desenvolve, sem uma referéncia constituiva a um Sagrado primordial,
instituidor e normativo da vida social {ver a tese proposta por C.
Castoriadis e discutida no meu texto "“Religido e Sociedade” em
Escritos de Filosofia 1, Loyola, 1986, p. 286-290). O problema da
religifo como "forma de vida" foi levantado e vivamente discutido
nas primeiras décadas do nosso século por autores como A. Radema-
cher (Refigion und Leben, 1928), J. Maritain (Religion et Culture,
1930) e outros como Peter Wust, Ch. Dawson, R. Guardini, T. S.
Elliot, etc..., justamente no contexto da emergéncia de um "ateismo
de civilizagdo"” (Ver J. Maritain, Le probléme de I'athéisme contem-
porain, 1949), A discussdo em torno desse problema da religido como
fundamento da concepgdo e das formas de vida surge justamente no
momento em gue o ateismo civilizatdrio, o ateismo como mentalida-
de, estd prestes a se impor como desembocadura e estudrio da deriva
da modernidade. E nele que passamos a navegar nos (ltimos vinte
anos, Segundo essa mentalidade, Deus ou ¢ Sagrado deixam de ser
fonte de normas e passam a condigdo de objeto dessa forma especifi-
camente moderna de cultura que é o saber cientifico,

N&o serd inoportunc observar aqui que o problema do “ateismo de
civilizagdo” reveste-se de uma significacdo importante € mesmo
decisiva para a reflexdo tedlbgica. Ele assinala o termo dessa evolugdo
na ordem das idéias e da estruturacdo do universo intelectual no
Qcidente que faz com que a reflexdo sobre o Sagrado deixe de estar a
servico do proprio Sagrado ou deixe de ser teofogia. A teologia passa
a ser uma forma de conhecimento marginal ou apenas tolerada no
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universo do saber e o saber do Sagrado-de Deus e do "“divino” —
passa a ser reivindicado pelas ciéncias da religido: historia das religides,
fenomenoclogia religiosa, etnologia, antropologia cultural, sociologia
religiosa, psicologia religiosa. Essa decentragdo da teologia no univer-
50 intelectual da civilizacdo ocidental tem infcio ja nos fins do século
XV com B. de Espinoza e P. Bayle. Hoje ela estd concluida,
Nenhum “civilizado” do século XX considera a teologia fonte de
informagdo objetiva sobre o Sagrado ou o divino, ou fonte de normas
ou de praticas sociais. Para esse “civilizado", para o qual o ateismo é
uma atitude intelectual de elegincia e tolerdncia, a teologia ndo &
mais do gue um discurso mitopoiético e, como 1al, objeto da herme-
nelttica dos mitos ou de analises literdrias ou lingufsticas, Para o
préprio tedlogo, o intellectus fidei tem que passar pela media¢do das
ciéncias humanas, sobretudo das ciéncias sociais, 0 gque, em razdo das
peculiaridades metodolégicas dessas ciéncias, levanta um dificil pro-
blema epistemolégico, bem diverso, diga-se de passagem, daquele que
os Padres e te6logos medievais enfrentaram ao tentarem a assimilagdo
do platonismo e do aristotelismo. A solucdo satisfatoria desse probte-
ma, se ela existe, estd longe de ser encontrada, e a propria teclogia
acaba buscando a sua legitimacdo como saber socialmente reconheci-
do apresentando-se como instrumento intelectual de determinadas
praticas sociais, sobretudo daquelas gue ensaiam uma contestagao
politica e cultural da modernidade.

O aparente paradoxo dessa situacdo vem do fatc de que a propria
modernidade, pela sua origem e pelos seus problemas mais agudos
traz profundamente cravado no seu cerne o aguilhfo tecldgico (ver
Escritos de Filosofia 1, c. 3, p. 71-86). O ateismo, com efeito, é um
problema teoldgico, e mesmo essa sua forma extrema de "ateismo de
civilizaco'’ &, como niilismo vivido, a deificaco do nada, a impossi-
bilidade de significar alguma coisa fora do circulo a um tempo mortal
€ divinizado da Linguagem... nous, qui n”avons plus de dieu, mais
pour qui le langage est devenu Dieu...”” (). Baudrillard, L‘échange
symbolique et fa mort, Paris, Gallimard, 1976, p. 305). A teologia,
aparentemente, ainda ndo se mediu decisivamente com a modernida-
de no terreno da inversdo, da Umkehrung radical que ela realiza das
estruturas teoldgicas, e € justamente para a urgéncia desse desafio que
0s Ultimos vinte anos parecem apontar.

e) Modernidade e individualismo

Os tragos que vdo se acentuando ao longo da evolucdo histérica da
modernidade acabam convergindo para compor a fisionomia dessa
que o antropologo Luis Bumont denominou a ideofogia individualis-
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ta {Seu livro Homo aequalis: genése et épanouissement de ['idéologie
économique, Paris, Gallimard, 1977 é fundamental; deve ser comple-
mentado por Essais sur 1’individualisme: une perspective anthropolo-
gique sur l'ideologie moderne, Paris, Seuil, 1983, do qual hé tradu-
¢do brasileira, Rio, ed. Rocco). Sem entrar agui nos pormenores da
anélise de Dumont, podemos dizer que o individualisrno se caracte-
riza pela emergéncia do valor-individuo no centro do sistema social:
do sistema simbdlico e do sistema organizacional da sociedade. Como
o individuo se define primeiramente pelas suas caréncias ou pelas
suas necessidades, ele é pensado dentro de uma dialética da satisfacdo
das necessidades, a comegar pelas necessidades econdmicas: a ideolo-
gia do individualismo é homéloga a idenloagia econdmica moderna
{Dumont} e acompanha essa imensa revolugdp nas bases da vida
material que foi a formacdo do ‘‘sistema do mercado’ (ver Karl
Polanyi, The great Transformation, Boston, Beacon Press, 1957, 1.
bras. Rio, ed. Campus, 1980; sobre essa questdo torna-se cldssico
também o 29 vol. da obra monumental de F. Braudel, Civilisation
matdrielle, Economie et Capitalisme, XVe-XVille siécle, 11, Les jeux
de 1 échange, Paris, A. Colin, 1979). A categoria "individuo” que
estd na base da ideologia individualista, ndo diz respeito, portanto, ao
individuo enquanto emerge num determinada entorno cultural por
tracos e gualidades que o distinguem, como o sophéds na Grécia, o
vir bonus em Roma, o “cavaleiro” na sociedade feudal, ou o “*huma-
nista” da Renascenga. E, exatamente, 0 “homem sem gqualidades”
fMann ohne Eigenschaften) titulo de um romance famoso de Robert
Musil que retrata a Viena dos principios do século, um dos laborato-
rios mais avancados na elaboracdo da modernidade. Lutero anteci-
pou-se genialmente, cunhando para o individuo da ideclogia indivi-
dualista a expressdo Herr omnes. Uma sociedade em cujo centro
organizacional e simbélico esta o valor-individuo € uma sociedade
para a qual o problema maior é o problema da satisfagdo das necessi-
dades que se desdobram, como necessidades artificiais (sobrepondo-
-se @ muitas vezes deformando as necessidades naturais), numa cadeia
infinita {0 “mau infinito” na expressdo de Hegel, o “infinito em
poténcia’ segundo Aristdteles): a efetivagdo histdrica desse tipo de
sociedade é a nossa ''sociedade do consumo'’, sobre a qual convém
ler as sutis andlises de Jean Baudrillard {La sociétd de consommation.
ses mythes, ses structures, Paris, Gallimard, 1970; ver também a tese
de Hygina Bruzzi de Melo A Cuftura do simulacro: hermenedtica filo-
séfica da sociedade de consumoe segundo Jean Baudrillard, de proxi-
ma publicacdo na colegdo “Filosofia”, ed. Loyola).

Desde o0 ponto de vista de uma andlise mais profunda das suas estru-
turas e do seu ethos, a oposi¢do entre individualismo e comunitaris-
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mo nas sociedades que se formam sob o signo da modernidade é uma
opasicdo superficial, uma vez que o principio da construcio da socie-
dade ¢, exatamente, o valor-individuo e a comunidade, portanto, em
todas as suas formas e mesmo na sua forma mais abrangente que é a
sociedade politica, é pensada dentro da dialética da satisfacdo. Isto é
verdade mesmo no caso dessas correntes aparentemente anti-indivi-
dualistas gue sdo as ideologias socialistas que se propdem a meta final
de uma sociedade de individuos plenamente satisfeitos: sem inquieta-
¢a0, sem risco, sem sacrificio, sem apelo, totalmente identificados com
a sua libido fruendi. Aqui a sociedade tornou-se puramente instru-
mento e o individuo puramente fim, (Ver Jon Elster, Making sense of
Marx, Cambridge U.P., 1985, p. 82-92} O fato de que as experiéncias
historicas efetivadas no chamado “socialismo real” levaram a uma
hipertrofia do aparelho coercitivo do Estado, ndo é sendo a prova e
contrdrio da primazia absoluta do individuo na ideologia socialista,
segundo o principio, ja formulado por Platdo na Repdblica, (VItI,
562 a-664 b), segundo o gual o extremo individualismo € a génese
necesséria da extrema tirania.

Assim considerada, a ideclogia individualista regida pela categoria de
“individuo’ com um conteldo até agora inédito na histéria, apresen-
ta os seguintes aspectos fundamentais:

— aspecto axiolégico. o individuo é considerado o valor-fonte e igual-
mente a medida avaliadora de todos os outros valores e das condutas.
Toda instincia transcendente de valor e primeiramente a instancia
teondmica (Deus, fundamento da ordem moral) é anexada pela dialé-
tica da autosatisfagdo, que se estende inclusive, como um onipresente
"espirito do tempo’’, até as praticas religiosas dando-thes essa impres-
sionante feicdo pragmatica, utilitarista ou mesmo reivindicatoria que
domina, por exemplo, os folhetos litlrgicos em uso. Foi Kant quem
primeiro empreendeu uma critica radical de toda Etica heterdnoma
e postulou a autonomia absoluta do sujeito moral. Mas a severa gran-
deza da ética kantiana do dever foi substituida pelo critério axiologico
da fruigdo e do autocontentamento. Categorias como as de Deus
Legislador da ordem moral, de Lei eterna, de Deus Juiz ou Fim
foram abolidas da linguagem ordindria, Quem as usa? O discurso da
moral catdlica centrou-se sobre a autorealizagdo do homem g, sem
desconhecer as contribuicbes fundamentais da ética personalista e da
ética social a esse discurso, & permitido pensar que 0 impacto da ideo-
logia individualista, muitas vezes inadvertido, se faz igualmente sentir
na sua elaboracio.

— aspecto episternoldgico: a "'revolucdo cientifica’” {T. Kuhn) ou a
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mudanga fundamental de paradigmas no conhecimento da natureza
que inaugurou os tempos modernos, teve lugar no século XVII. Nao é
0 aspecto estritamente noético ou cognoscitivo dessa revolugdo que
aqui estamos considerando, mas a penetracdo, na cultura da moderni-
dade, das suas regras metodoldgicas bdsicas ja agora consideradas
coma paradigmas de todo uso sociaimente reconhecido e legitimado
da razdo. Refiro-me sobretudo a essa componente fundamental do
paradigma cientifico que é a razdo experimental, A chamada ideolo-
gia do “cientismo’’, que ocupou agressivamente a cena intelectual no
sécula XIX, & a forma mais visivel da utilizagdo ideolbgica da razdo
experimental pelo individuo gue tem em mira libertar-se dessas
razdes vividas expressas no ethos das comunidades historicas (tradi-
¢Oes, crencas, costumes) e que sustentaram a humanidade até agora.
Hoje o “cientismo’ perdeu sua viruléncia por que, aparentemente,
estd concluida a tarefa de erosdo das razfes tradicionais. A razdo
“cient(fica” reina soberana. Nos (ltimos anos a evidéncia dessa sobe-
rania tornou-se ofuscante quando se passou a assistir ao desmorona-
mento da tradicdo nessas comunidades para as quais ela era uma refe-
réncia constitutiva da sua identidade: as comunidades religiosas.

Fazer da razdo experimenial a razdo paradigma em todos os domi-
nios da existéncia humana (aqui entra o problema das chamadas
mediagGes sOcio-analticas em algumas correntes teoldgicas recentes)
& realmente uma iniciativa de incalculdveis conseguéncias, um imenso
fendmeno de civilizagdo que incide poderosamente sobre o problema
das relagbes entre religido e sociedade, As razdes do ethos e da tradi-
¢80, razbes imanentes a histdria e que conferem as crengas a sua forca
persuasivg, tornam-se inoperantes para o individuo na medida em que
este recorre 3 razdo experimental, que € uma razdo formalizada em
cddigos facilmente manipulaveis, mas cuja significacdo exata escapa
aos destinatdrios da vulgarizag8o cientifica e da cultura de massa que
sdo os individuos tipicos da modernidade {(um aspecto desse proble-
ma é tratado no meu texto Ciéneia e Sociedade, ''Sintese”’, 26: 1982,
p. 6-9).

aspecto politico — O reflexo do individualismo na politica exprime-
-se na ideologia igualitarista que vem acompanhando, como uma
sombra deformada, o ideal democrdtico das nacdes modernas. A
igualdade € uma exigéncia da sociedade politica democrética e parti-
ctpativa. £ embora seja seu pressuposto necessdrio enguanto entendi-
da como igualdade perante a lei fisonomia) abrangendo toda a gama
de direitos que as Constituicdes modernas definem, ndo é suficiente
para definir a estrutura consensual da democracia, gue supfe exata-
mentie o consenso na diferenca {ver o texto Democracia e Sociedade,
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em "'Sintese” 33:1985, p. 514 e o texto de M. Perine Educacdo e
Constituinte, em “Sintese” 40:1987, p. 5-8}. A ideologia igualitdria
propugna, justamente, a abolicdo das diferencas a partir do mito de
uma igualdade universal fundado na igualdade (pensada apenas arit-
meticamente) dos individuos como seres de necessidade em face da
natureza. Essa premisssa estd na base da “ideologia econdmica”
(Dumont), da sociedade da competicdo, do lucro e do consumo
como também do Estado-providéncia que € como o sfmbolo da igual-
dade universal transposta em dependéncia universal. E, em suma, a
realizagdo histérica da volonté génédrafe de Rousseau, que é a suma
abstragdo da igualdade na extrema dependéncia. O impacto do iguali-
tarismo politico nas relagGes entre Religido e Sociedade se faz sentir
de modo visivel na onda contestataria que varre as grandes institui-
¢Ges religiosas do Ocidente e que tenta arrastar o que é denominado
despectivamente “instituicdo”, "estrutura”, ou tudo o gue é social-
mente uma organizacdo das diferengas. Mas, o que é jogado pela
janela retorna pela porta de trds e 0 que se v&, NOS Pequenos grupos
“igualitdrios” que se constituem como alternativa as grandes socieda-
des tradicionais, ¢ a extrema intolerdncia e a ditadura dos chamados
*animadores” que substituem os Superiores.

aspecto dtico — Resta este aspecto, talvez o mais dramatico, em todo
0 caso aquele que atinge mais profundamente os estilos de vida dos
homens da modernidade. Ndo é preciso ser um observador arguto e
atento, nem s$30 necessarios instrumentos conceptuais de analise
muito refinados para se perceber que os (ltimos vinte anos vem assis-
tindo & erosdo rapida dos etho/ tradicionais (familiar, profissional,
social, polftico, religioso...) sob o impacto do individualismo que, no
dominio ético, assume a forma do hedonismo. Esse hiedonismo ndo
tem em vista a calma serenidade da ataraxs/a do epicurismo original
mas &, por assim dizer, um hedonismo frenético, que se entrega todo
ao cdlculo da “aritmética dos prazeres’ (o felicific calculus de Jeremy
Benthan) estimulado pela comunicagdo e pelo consumo de massa. O
livro de Gilles Lepovetsky, L‘Ere du vide {Paris, Gallimard, 1983)
oferece uma descricdo extremamente sugestiva do hedonismo con-
tempordneo que ndo &, como se poderia julgar por analogia com os
costumes das classes afluentes nas sociedades do passado, um com-
portamento das elites mas uma febre universal, Se quisermos um
patrono para o hedonismo contemporaneo, um filésofo que mereca
tornar-se o Tilésofo da modernidade, convém recorrer ao remoto
Aristipo de Cirene, pelo menos tal como o retrata a doxografia anti-
ga, que deu origem & ética hedonista em filosofia. Aristipo deveria ser
o fildsofo da moda. A identidade do bem e do prazer parece ser a
Unica certeza inabaldvel quando todas as demais oscilam ao chogue
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do individualismo.

3. O retorno do Sagrado

A outra face da moeda da modernidade serd desenhada com tracos |
mais sumarios pais confesso minha menor familiaridade com o assun- |
to. lrei consideréd-la desde o ponto de vista do principio exposto na
Introdugdo, qual seja o da interrelagdo organica dos fendmenos que
formam os tragos marcantes da fisionomia de uma época. Faces da
mesma moeda, o “secular” e o “religioso” nessa totalidade cultural
que chamamos modernidade se reenviam seus tragos caracteristicos
e se condicionam mutuamente.

A expressdo “‘retorno do Sagrado’ tornou-se corrente entre socidlo-
gos da religido a partir dos fins da década de 60 e surgiu nesse contex-
to de crise que foi assinalado pela agitacdo estudantil de 68 e pelo
fim da expansdo econdmica sem precedentes na Europa Ocidental
gue J, Fourastié e P, Chaunu denominaram les trente glorieuses. Essa
expressdo € o contraponto da expressdo “eclipse do Sagrado”’ feclisse
de/ Sacro) que foi usada pelo socidlogo italiano Sabino Acquavivano |
titulo de um livro conhecido. Se Acquaviva falava de uma eclipse do
Sagrado na sociedade industrial, agora se afirmava que a prépria
modernidade assistia a um retorno do Sagrado justamente nesses
lugares privilegiados de gestacdo dos seus valores que sdo 0s grandes
centros urbanos {a secular City segundo o titulo de um livro famoso
de Harvey Cox). O filbsofo polonés Leszek Kolakowski falou mesmo
de uma “revanche do Sagrado na sociedade contemporanea’ numa
célebre conferéncia nas Rencontres Internationales de Généve em
1972,

O que parece dificil é dissociar o avanco da modernidade deste fend-
MEeNo que aparentemente seria O SEuU reverso e que & o recrudescimen-
to das manifestagBes do sentimento e das praticas religiosas mesmo
nas camadas sociais que sdo tidas e havidas por mais “'secularizadas”.
Por outro lado, 0s mesmos anos que assistiram ao espraiar-se da onda
do "humanismo secular’’ cobrindo todos os campos da existéncia do
homem ocidental, conheceram igualmente manifestacSes de sur-
preendente vitalidade por parte das grandes instituicSes religiosas. O
exemplo da |greja catdlica pos-conciliar, sobretudo nessa sua vigorosa
autoafirmacdo gue tem sido o pontificado de Jodo Paulo II, é sufi-
cientemente eloglente a esse respeito. Mas, 0 que ndo se pode deixar
de observar é que todo esse revival religioso se faz num contexto de .
crise de civilizagcdo provocada justamente pelo avanco da modernida-
de e os tragos dessa crise desenham e marcam indelevelmente a face
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desse Sagrado que ‘‘retorna’’. Eis o que nos convida a usar com pre-
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.caugdo a expressdo “‘retorno do Sagrado”. Tudo leva a pensar que o
. recuc do Sagrado tradicional ante a investida da modernidade passa a

ser compensado com a emergéncia de um novo tipo de Sagrado,
capaz de conviver com os padrles civilizatorios da modernidade,
mesmo aparentemente contestando-os. E essa uma hipbtese que deve

.ser cuidadosamente verificada e que, em todo o caso, ndo pode estar

ausente das reflex8es em torno do chamado “retorno do Sagrado”.

Dentro desta perspectiva parece dificilmente aceitavel a afirmacdo de
que ao retorno do Sagrado coresponda um declinio da secularizacfo,
como pretende Luis A. Gomez de Sousa (ver “Sintese’, 37:1986,
p. 33-49). Parece mais acertado dizer que € a relacdo tradicional entre
“sagrado”” e “‘profano” (esse apresentando-se agora como profano
I"’secularizado”) que sofre uma mudanga qualitativa e profunda, pela
mudanga mesma dos seus termos. Com efeito, na oposigdo tradicio-
nal entre “sagrado” e “profano” era o sagrado que definia o lugar do
profano no universo simbdlico da sociedade: ele se distinguia do pro-
fano para institui-lo na sua significagdo Gltima e para legitiméa-lo. Era
um Sagrado instituidor. A fronteira entre o sagrado e o profanojera
tracada pelo propric Sagrado a partir do seu espaco sacral (o termo
pro-fanum denota essa funcdo definidora do Sagrado). A relagdo com
o profano se inverte quando o sagrado se decentra na sociedade secu-
larizada. Em primeiro lugar, como vimos acima, ele se torna objeto
de um saber profano, as ciéncias das religides. Em segundo lugar, ele
se desloca para a esfera da sociedade civil e af 0 seu estatuto é no
campo das necessidades e das opcdes subjetivas do cidaddo. Eis
porque, ndo obstante o élan comunitario que as anima, a marca do
individualismo se faz inequivocamente visivel nas praticas religiosas
suscitadas por esse “retorno do Sagradeo’’. O Sagrado apresenta-se
aqui, pois, como um Sagrado compensador. Ele vem compensar o
individuo dos desgastes da vida social e passa a ser uma das formas
que tem em mira restaurar ng individuo o campo importante das suas
satisfacBes subjetivas, ameacado pelo anonimato e pelo gigantismo
das estruturas organizacionais da sociedade industrial.

Uma das carateristicas do novo Sagrado, que enfeixa, de certo modo,
os lagos que o prendem a modernidade, é justamente a sua resisténcia
a instituicdo, uma certa tendéncia anarquica que acompanha as suas
manifesta¢Ges e um reaparecimento, nesse contexto, da distingdo de
F. Tonnies entre “‘comunidade’ e ‘‘sociedade’’. Tendo sido ciaramen-
te alijada das grandes instancias instituidoras da sociedade {socia/,
com a completa laicisacdo da instituicdo familiar, politica, econbmica,
cultural...), a motivagdo religiosa passa a se apoiar sobre a espontanei-
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dade do sentimento e a instituicdo é olhada com desconfianca cres-
cente no campo das expressdes do Sagrado. $e o Estado-providéncia
& uma derivacdo politica do individualismo, como acima se mostrou,
a sua contrapartida é uma contestacdo quase ritual do poder e da lei
por parte do individuo que se situa, para tanto, no campo da socie-
dade civil: novo lugar social, igualmente, da Religifo e do Sagrado. E
provavel que nessa dire¢do devam ser buscadas algumas das razdes
que explicam a permanente e quase sistematica contestacdo do poder
estabelecido por parte das alas mais avangadas e atuantes do reviva/
religioso no Ocidente.

E em torno, portanto, das relagBes entre Sagrado e indiviauo, esse
atraido pelo campo de forgas da ideclogia individualista moderna,
que o fendmeno do chamado “retorno do Sagrado” parece adquirir
seus tracos mais carateristicos. Com efeito, ao tentérmos identificar
os lugares sociais de manifestagdo do Sagrado vemos gue ele ndo se
encontra, em se tratando de um contexto social e cultural de moder-
nidade que & o caso das nagBes ocidentais, mesmo daguelas do cha-
mado Terceiro Mundo, nem nas instituicBes plblicas, nem nas leis,
nem na cultura profissional ou no lazer. Seu lugar ¢ no campo da
satisfacdo das necessidades subjetivas do individuo. AT ele se manifes-
ta e ai se da aquele minimo dé estrutura gregaria ou comunitaria na
qual o individuo se sente protegido e satisfeito. Fendmenos com
essas caracteristicas ndo sio novos na histaris, basta lembrar as
religi®es de mistérios na Grécia e a proliferacdo das seitas no paganis-
mo helenistico e romano. A diferenga reside no fato de que 1&d o
advento do individuo se dava no quadro da estrutura sacral da civili-
zacao que permanecia sustentando as instituicdes dos reinos helenis-
ticos e da Roma republicana e imperial {ver o capitulo L avénement
de l'individu por A. J. Festugiére, em Gorce-Mortier (dir.), Histoire
Générale des Religions: Gréce-Rome, Paris, Quilliet, 1948, p. 118—147)
aqui o individuo tenta reconstituir no campo das suas convicgdes e
crengas o sistema simbdlico do Sagrado, que desapareceu Ou se esva-
ziou no dominio da cultura objetiva.

O caso da religiosidade popular merece uma consideragdo & parte,
mas ndo me sinto competente para leva-la adiante. Observo apenas
que, na medida em que subsiste intacta, o que requer verificacdo cui-
dadosa, a religiosidade popular permanece fora da perspectiva aqui
adotada. Resta medir esta resisténcia da religiosidade popular & pene-
trac8o das novas formas do Sagrado e verificar até que ponto, envol
vida pela modernidade sobretudo na periferia das grandes cidades, ela
reage maodificando-se para sobreviver,
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4. Conclusdo

As conclusbes desta exposicdo abrem-se sobre a sua discussio e,
portanto, ndo podem ser sendo provisorias. A questdo das relaces
entre Religido e Sociedade no Gltimos vinte anos situa-se dentro do
contexto desse fendmeno de civilizacdo tomplexo e proteiforme que
se convencionou denominar “‘modernidade”, gue se estende e avanca
na diregdo do que ja vem sendo chamado por alguns de “pés-moder-
nidade"’.

Os estudos sobre a génese histérica da modernidade multiplicam-se e
a sua hermeneltica antropologico-cultural e filosofica vemn sendo
tentada desde varios angulos. Um desses angulos, sem dlvida um
angulo privilegiado, € aguele que considera a modernidade nas suas
relagbes com a religido pois este parece ser 0 primeiro ciclo civiliza-
torio na histdria que se estrutura quase programaticamente como
civilizacdo ndo-religiosa. As mudangas visiveis @ mesmo espetaculares
das instituicBes e praticas religiosas no Ocidente nos (ltimos vinte
anos articulam-se, sem duvida, a essa deriva ndo-religiosa da moderni-
dade e ndo podem ser consideradas um fendmeno inopinado e isola-
do na'sociedade ocidental. Procurei acompanhar algumas dessas arti-
culacBes sob o fio condutor do que se caracteriza como sendo ©
ateismo tipico da modernidade.

No entanto, confesso que a modernidade me parece muito dificil de
ser captada por nds que a ela pertencemos e respiramos O seu ar.
Visivel ela é nos seus efeitos mas dificilmente tangivel na sua essén-
cia. Tenho a impressdo de que ela vive de uma existéncia umbratil
mas ndo menos real, como a sombra de Anquises nos Campos Elisios
que Enéias tentou em vo abragar:

Ter conatus ibi collp dare brachia circum
ter frustra comprensa manus effugit imago
par levibus ventis, volucrique simillima somno.

£n. VI, 700-703.

Talvez seja esta a existéncia “hiperreal” de que fala Jean Baudrillard,
urn dos hermeneutas mais agudos da rmodernidade: a exist&ncia de
um real que se reduplica para anular-se e permanecer apenas na clau-
sura de uma linguagem que se desdobra indefinidamente suspensa no
vazio de qualguer referéncia ontologica para os seus significados:
suspensa no Nada, Dieu ou rien? esse foi o titulo de uma obra do
célebre dominicano A. D. Sertillanges que causou profunda impres-
sdo em Teilhard de Chardin. Ela foi publicada em 1933 {Paris, Flam-
marion). De entdo para cd a modernidade parece ter levado ao paro-
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xismo esse dilema, de sorte que hoje ele ndo se apresenta apenas
como uma opcdo para o individuo, mas como um verdadeiro difema
de civilizagdo.

SUMARIO

Comunicacdo apresentada na 43 Reunido da Sociedade de Teologia e Ciéncias da
religido (SOTER), em Belo Horizonte, MG, Julho de 1987. As relacBes entre
sociedade e religido nos Gitimos 20 anos (1965-1985) sdo estudadas do ponto de
vista do avanpo do chamado “humanismo secular” e, de autro, do fenémeno
conhecide como ‘“retorno do Sagrado”, O humanismo secular é caracterizado
como sendo uma nova forma de ateismo lato sensu e analisado nos seus diversos
aspectos: o ateismo deista, o ateismo politico, o ateismo cultural, o ateismo
civilizatério. Essas diversas formas convergem na ideologia do individualisnio,
dominante na modernidade, e que & estudada aqui nos seus aspectos epistemolé-
gico, axiolégico, politico e ético. O “retorno do Sagrado”, finalmente, € descrito
como o0 reverso da medalha cuja outra face é o humanismo secufar e, portanto,
figado estruturalmente ac proprio processo da modernidade.

SUMMARY

Paper presented at the 4th Meeting of the Theological and Religious Sciences
Society (SOTER) held at Belo Horizonte, MG. July 1987. The realtionships
hetween society and refigion in western societias in the last 20 years {1965-1985)
are studied from the point of view, on the one hand, of the progress made by the
50 called “secular humanism’ and, on the other, of the phaenomenon known as
the “return to the Sacred’. Secular humanism is described as being a new form
of atheism: lato sensu, and is analysed in its different aspects: atheistic deism,
political atheism, cuftural atheism, civilizational atheism. These different forms
converge in the ideology of individualism, dominant in modern societies, and
studied here in its epistemological, axiological, political and ethical dimensians.
The “return to the Sacred”, finally, is described as being the back side of the
coin whose other face is secular humanism and, hence, as being structurally
connected with the modernization process. |
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