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Editorial

CULTURA E RELIGIAOD
H. C. Lima Vaz

Dois importantes artigos do presente nimero de SINTESE tratam do
problema Cultura e religifo sob dois dngulos distintos, embora com-
plementares. Xavier Herrero estuda a crise da fé na cultura ocidental
contempordnea desde o ponto de vista da filosofia da religido, o que
0 leva a explicitar as caracteristicas originais da dialética do sagrado
cristdo e as linhas de resposta nela contidas a crise da fé nas socieda-
des de antiga tradigdo cristd, uma crise que se tece no plano mais pro-
fundo da identidade cultural dessas sociedades, Marceflo C. Azevedo,
por sua vez, partindo de um horizonte antropoldgico-cultural, exami-
na sob o éngulo da inculfturacdo da fé — de uma express8o auténtica
da fé constituindo-se no contexto de uma identidade cuftural reco-
nhecida e assumida — uma das mais notdvels e originais iniciativas
pastorais da Igrefa no Brasil de hoje, as assim chamadas Comunidades
Eclesiais de Base. Coloca-se, assim, no centro do problema da religifo
nas sociedades contemporineas e, em particular, na sociedade brasi-
feira, 0 conceito de cultura na sua acepgdo mais ampla, esse conceito
para o qual parecem convergir atualmente as tendéncias mais signifi-
cativas do pensamento econdmico, social, politico e filoséfico — e,
sem duvida, também do pensamento teolégico — confrontadas com
0s imensos desafios desse nosso fim de milénio.

Ao definir a necessidade da “identidade cultural” como a mais im-
portante das necessidades ndo-materiais que estimufam e impelem as
sociedades contemporéneas, o Clube de Roma apenas exprimiu o re-
sultado mais patente da crise mundial dos anos 70, quando a prima-
zia do econfmico na conceituacdo da idéia de desenvolvimento mos-
trou seus limites e sua incapacidade para abranger os aspectos globais
da crise, e 0 centro de gravidade do sistema social das necessidades
deslocaou-se rapidamente da esfera material para a esfera simbélica. A
praclamagédo do principio do desenvolvimento cultural como parte
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integral do desenvolvimento (UNESCO, Helsinki, 1971) ou a proposi-
cdo de “fins culturais” do desenvolvimento (Conferéncia Européia,
Beriim, 1984) assinalam as diregfes desse poderoso movimento de
fundo que desloca para o campo do sentido ou da racionalidade te-
leolégica os problemas que se julgava poder equacionar-e resolver no
campo da producio ou da racionalidade instrumental. Na verdade, a
dimensdo ética nunca esteve ausente das reflexdes sobre o desenvolvi-
mento, na medida ern que este se conceituou, desde o infcia, como
um projeto polftico global no qual as economias nacionais sgo inte-
gradas num conjunto de planos e decisfes que as orientam para a
obtengdo de determinado nivel de qualidade de vida dos individuas
agentes e beneficidrios do desenvolvimento. Assim, o desenvolvimen-
to é pensado necessariamente na perspectiva do valor ou do dever-ser.
Ele se apresenta como uma dimensdo fundamental desse valor primei-
ro que € a propria sociedade politica, e passa a integrar 0 conteido
ético da agdo politica regida pelo imperativo do “bem viver” (Aristé-
teles).

Mas a emergéncia do conceito de cultura no centro da crise contem-
porénea das socledades que experimentaram a estreiteza e insuficién-
cia da iddia cldssica de desenvolvimento como matriz conceptual da
sua autoreflexdo e da definicdo do seu destino histérico, mostra que
a interrogacdo ética dos fins desce muito mais fundo no coracdo do
corpo social do que o permitiria a nocdo de “qualidade de vida”, mo-
delada pela satisfacdo das necessidades materiais como necessidades
primdrias. O “bem viver” aristotéfico, conceito-chave da reflexdo po-
Irtica 8, antes de mais nada, o poder dar-se as raz6es de viver, e essas
constituem o préprio nucleo em torno do gual se estrutura a identi-
dade cultural dos individuos e dos grupos. Ora, essas razdes ndo se
deixam deduzir simpfesmente de uma suposta premissa que seria a
solucdo, ao menos em principio, do problema da satisfacdo coletiva
das necessidades materiais, ou sefa, definidas no interior da esfera da
producédo, distribuicdo, uso e consumo de bens materiais. O “bem
viver” ndo € uma conseqiiéncia necessdria do “bem-estar”, Primeira-
mente, porque ndo hd possibilidade de se tracar um limite ao sistema
clessas necessidades e de se caracterizar, portanto, a sua plena satisfa-
cdp. Em sequndo lugar, porque as “razdes”™ de viver se inscreverm exa-
tamente no espago de transcricdo simbdlica da vida num sistema de
interpretacdes que ndo é dado ao homem como o sistema das coisas
ou dos objetos, mas é por ele recebido e recriado no ato que o cons-
titui exatamente como sujeito de cultura. Na medida em que o siste-
ma das interpretacdes ou o universo dos significados fof atrefado rigi-
damente ao sistema da produgdo material — e € essa a premissa ideo-
fogica da sociedade industrial seja na sua versdo capitalista sefa na sua
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versdo socialista — 0 ato de cultura passou a ser regido pelas regras e
mecanismos desse processo originariamente natural que é o processo
de consumo. A famosa “naturalizacdo do homem”, preconizada por
Marx, ndo teve nenhuma contrapartida humanizante. Ao contrério,
como mostram as contundentes andlises da sociedade de consumo
por Jean Baudrillard, a Idgica naturalista do processo de consumo, na
farma técnico-cientifica que the confere a moderna sociedade de pro-
dugdo, impde a identificagdo do individuo com o objeto — sua coisi-
ficagdo — nos antipodas de uma auténtica identidade cultural que se
define pela possibilidade de acofher vitalmente, vem a ser, criativa-
mente — todo o contrdrio da identificacdo compulsdria e mecénica
com os obfetos — as significacBes nas quais uma sociedade inscreve
suas razdes de viver,

Ora, na moderna sociedade de producdo estdo presentes e ativos vd-
rigs fatores que tornam extremamente problemdtica a possibifidade
desse ato de acolhimento e recriacdo das significacBes que define a
identidade cultural fundamental. Entre eles, a prépria captagdo da
cultura na légica do consumo, com ¢ conseqlente desmesurado cres-
cimento do que se convencionou chamar “cultura de massa”. Como
mastrou Edgar Morin, essa forma de cuftura redne paradoxalmente
no mesmo processo uma imensa acumulacdo de informacles e a qua-
se imediata dissipacdo dessas informacéGes sob os imperativos da “in-
dustria da comunicacdo”. Entre a acumnulacdo e a dissipaggo o perfil
do ato cultural se desenha sequndo linhas padronizadas que tragam
para a industria da comunicacdo as reagées previsiveis do consumidor
da “cultura de massa”,

O fendmeno da “cuftura de massa”, tornado possivel pela submis-
sdo do universo da comunicacdo ds regras da producdo técnica e @
fogica do consumo, assinala por sua vez a crise e o declinio das "vi-
sdes do mundo”, ou da possibilidade de integracdo dos conjuntos de
significados que configuram a face objetiva da cultura, no campo éx-
plicativo de um Sentido primeiro e fundamental. A pluralidade de
sentidos, entre si irredutiveis, se introduz no interior do sujeito da
cultura que se multiplica por outros tantos universos cufturais, entre
os quais circulam apenas esses significados deliberadamente esvasia-
dos de qualquer contetdo mais empenhativo e profundo e que ali-
mentam justamente a comunicacio de massa, Depois da moda da
science-fiction, a projecdo da vulgarizagdo teolbgica no cendrio dos
midia € talvez 0 indice mais significativo dessa crise do Sentido ou
desse desfazer-se da “visdo do mundo” na nossa sociedade do consu-
mo, assinalados pela incapacidade e pelo desinteresse do individuoc
em construir sua identidade cultural pela articulacdo da sua vida pes-
soal a um sistema objetivo e socialmente reconhecido de razGes de
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viver. Com efeito, a prépria sociedade se mostra incapaz de propor
essas razdes e ao individuo ndo resta senfo inserir-se resignadamente
na légica parcelar e fragmentdria da vida quotidiana, cujo cédigo de
significagcbes € dominado pelas exigéncias da comunicacdo de massa.

Ao contrdrio do que vai repetindo o lugar-comum vulgarizado pela
flustragdo do século XVIII e manefado como arma ideolégica por
algumas correntes revoluciondrias do século XIX, a forma mais pode-
rosa e eficaz conhecida até hoje pelas sociedades humanas para asse-
gurar a identidade cultural do individuo e operar a integracdo das
significacfes numa “visdo do mundo” socialmente reconhecida, é a
crenca religiosa. Ndo hd contrasenso mais ffagrantemente desmentido
pela ciéncia das religides e pela antropologia cultural do que a aplica-
¢do da categoria de “alienacdo”, arrancada do contexto bem determi-
nado no qual Hegel a situou na Fenomenologia do Espfrito, ao fato
religioso em geral. Longe de “alienar” o individuo, a religido opera da
maneira mais radical a sua integrac8o na realidade, e essa 6 talvez a
explicacdo mais adequada da universalidade antropologico-cultural
do fendmena religioso. Com efeito, o homem se integra tanto mais
plenamente na realidade quanto mais essa se lhe apresenta dotada de
sentido e quanto mais os sentidos parciais se ordenam na unidade de
um Sentido primeirg e fundamental. Se definirmos a realidade como
0 polo objetivo que faz face ds necessidades subjetivas do homem,
veremos que a realidade dada ou natural é apenas o suporte da reali-
dade propriamente humana que & a realidade significada ou cultural.
Ora, o sistema das representacOes religiosas se mostra, desde as ori-
gens da cultura, como o horizonte mais ampio e mais profundo de
abertura do homem & realidade ou, 0 que é o mesmo, ao universo do
sentido. No momento em que a expressdo do Sentido assume a forma
da Raz8o demonstrativa e passa a ser a enteléqueia ou o principio
organizador de todo um arco civilizatdrio cujas pontas tocam as cida-
des da Jonia no V! século a.C. e as grandes nagOes industriais desse
fim do XX século p.C., a transposicdo do horizonte da Religido em
horizonte da Razdo demonstrativa torna-se o mais formiddvel proble-
ma de civilizacdo jamais vivido pelo homem, problema que determina
a estrutura irremediavelmente teolbgica dos arquétipos mentais do
Ocidente fver SINTESE, n. 17: 1979, p. 3-17) e que Hegel tematizou
como passagem da representagdo ao conceito na esfera do Espirito
absoluto. E nesse problema que mergulha, sem ddvida, a raiz mais
profunda da crise de cuftura da nossa civilizacso.

Dois aspectos dessa crise atingem mais diretamente a natureza da
refac8o intriseca e constitutiva entre cultura e religifo, e mostram
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com dramndtica evidéncia que a originalidade dessa relagio resiste ds
tentativas reducionistas da Razdo demonstrativa — hoje poderosa-
mente codificada em Razio cientifica e tecnoldgica — e repbe com
gravidade até entdo desconhecida o problema da identidade cultural
sob o dngulo do acolhimento de um Sentido primeiro e fundamental
capaz de unificar numa visdo coerente do mundo a multiplicidade
proliferante dos significados.

O primeiro aspecto se descobre justamente no terreno das repetidas
tentativas de explicacdo do fato religioso pelas redugdes sociologizan-
tes. Desde a forma mais primdria desse tipoc de explicacdo, que € a
teoria da religido como “alienacdo”, passando por essa outra forma
ligeiramente mais pretenciosa que € a teoria da religido como “ideo-
logia”, até 3s formas mais elaboradas da moderna sociologia da reli-
gido que Xavier Herrero enumera no seu artigo, a absorcdo do religio-
56 ng social — e sua conseqtiente dissolugdo — se inscrevern no projeto
histérico que C. Castoriadis denominou a “sociedade autdnoma”, e
cufa face mais visivel até agora, do ponto de vista do problema da
cultura, € exatamente a fragmentacdo irremedidvel dos significados e
a perda da identidade cultural dos individuos na “cultura de massa”.
Com efeito, ao abrir para o individuo a possibilidade de se integrar na
realidade pela referéncia da multiplicidade dos significados dos seus
universos culturais @ unidade de um Sentido primeiro, a religido abre
igualmente para ele o campo de uma experiéncia original na qual ele
se afirma do modo mais radical como sujeito. A experiéncia religiosa,
que pode atingir suas formas mais elevadas na experiéncia ristica, é
anterior e superior, em termos de horizonte de intencionalidade, a
toda outra forma de experiéncia que se traduzird finalmente em fon-
te de satisfagdo de uma necessidade social: experiéneia do trabatho,
do saber, da convivéncia, do conflito, e outras. Embora provavelmen-
te condicdo de possibilidade dessas experiéncias que se articulam d
satisfacdo de uma necessidade social (o que pressuporia a essenciali-
dade do homo religiosus) a religido &, primeiramente, instituidora do
sujeito na sua unicidade, ou seja, na sua identidade mais profunda,
abrindo-the o horizonte do Sentido transcendente, unificador dos
sentidos maltiplos dispersos na natureza e na socledade, E se a socie-
dade humana ndo é apenas uma sociedade animal nem pretende ser
uma sociedade autbnoma de autdématos (os dois extremos pensdveis
da desumanizacdo), convém concluir que ndo é a sociedade que expli-
ca a religido mas a religifo que explica a sociedade. Em outras pala-
vas, 8 hermenéutica das sociedades histOricas passa necessariamente
pela hermenéutica do Sagrado que se apresenta, para determinada
sociedade, como a face historico-cuftural do Sentido primeiro, e dian-
te do qual os individuos dessa sociedade asseguram a sua identidade
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cultural e a sua condicdo de sujeitos pefo ato fundamental da crenga.
Nesse sentido € esplendidamente elucidativa das idéias que aqui de-
senvolvernos a magistral interpretagdo da sociedade antiga na chama-
da Antiquidade tardia apresentada por Peter Brown no seu fivro The
making of late Antiquity (Harvard Univ. Press, 1978; tr. fr. com im-
portantes Prefdcios do A. e de P, Veyne, Genése de I'Antiquité tardi-
ve, Paris, Gallimard, 1983). Mais do que longas disquisicBes tedricas,
esse livro mostra comoe um certo estilo de relacio com ¢ Sagrado as-
segura a fisionomia original de uma civilizagdo, e como é nas regifes
profundas da instituico social onde se tece essa relacdo, /4 onde os
individuos se interrogam sobre as raz8es de viver, que as sociedades
mudam. Brown nos convida a reformular a nogdo ambigua de “crise”
e, sefa dito de passagern, vindas de um dos maiores historiadores do
nosso tempo, suas explicagdes ajudam-nos a nos desfazer do mito de
uma “lgreja constantiniana” oposta a uma “Igreja dos mértires”, cul-
tivado por uma tlustragdo catdlica recente.

Crise de civilizacdo, verdadeiramente, sé se configura corno ctise do
Sagrado. E é sob esses tracos que se nos apresenta o segundo aspecto
da crise de cultura da nossa civilizagdo. Com efeito, ela assinala talvez
os atos extremos do imenso processo critico iniciado nos albores da
Grécia cldssica, e que se apresenta comao a empresa inaudita de trans-
crever, por meio da Filosofia e da Ciéncia, a simbdlica do Sagrado das
civilizacdes qgue se sucedem no ciclo cultural do Ocidente, no espago
da Razdo demonstrativa. A primeira forma dessa transcricdo deu-nos
a longa sucessdo das teologias, dos Milesianos a teologia cristd. Mas
foram justamente a originalidade do Sagrado cristdo e a radical rees-
truturagdo do ato religioso da crenca em ato de fé, como maostra Xa-
vier Herrero, que conduziram a um pontc extremo de tensio a resis-
téncia do Sagrado 8 sua reinterpretacio final no cddigo da Razdo
demonstrativa. Em outras palavras, a racionalizacdo da religido € paga
cam o sacrificio da sua esséncia. Essa a dramdtica experiéneia cultu-
ral que marca inconfundivelmente o caminho civilizatério do Ociden-
te e cujos dltimos passos — 0s nossos — avangam sob o signo desse
processoc que se convencionou denominar de “secularizacdo” e que,
pela primeira vez na Historia, nos mostra uma civilizacdo que perdeu
suas referéncias constitutivas ao Sagrado e que mergulha assim na
mais profunda crise do Sentido que a humanidade haja experimenta-
do. Alguém penetrou nas profundidades abissais dessa crise e tentou
um Ultimo e titdnico esforco de transposicdo do Sagrado na Razdo
que instayrasse para o0 homem moderno, ng pfano mesmo do saber
racional, a subjetividade infinita do ato religioso e sua compreensdo
da realidade comao abertura ao absoluto de um Sentido primeiro. Foi
Hegel, cuja Filasofia da Religido passa a ser assim uma espécie de Jur-
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Zo final da civilizacdo racionalista do Ocidente. Nenhum drama atin-
ge sequer de Jonge a grandiosidade do drama especulativo da Cristolo-
gia hegeliana, tal como a reconstituiu recentemente Emilio Brito (ver
SINTESE, n. 30, 1984, p. 93-97). A desolacdo lancinante do seu des-
fecho, na dilaceragcdo da heranga hegeliana pelo ateismo de um Feuer-
bach, de um F. Strauss ou de um Marx, atesta-nos a impoténcia final
da Razdo em capturar o Sagrado na imanéncia dos seus processos de-
monstrativos, Por gutro lado, ao tentar operar a imanentizagéo racio-
nal do Sagrado sobre essa forma original de um Sagrado constitutiva-
mente historicizante — /nstaurador do Sentido como Sentido da his-
téria absoluto e universal — e que ele mesmo denominou “religido
absoluta”, qual é o Sagrado cristdo e seu acolhimento na fé, e tendo
trazido a prova ex contrario da impaossibilidade de tal operacdo supre-
mamente ambiciosa da Razdo, Hegel antecipou genialmente o destino
do mundo cristdo “secularizado”: o destino de uma historia condena-
da ao absurdo. O absurdo do ateismo, como mostrou Henri de Lubac,
é a sentenca condenatdria que conclui o Juizo final da Filosofia da
Religido de Hegel.

A dialética do Sagrado cristdo, para citar ainda uma vez Xavier Herre-
ro, acaba por fazer convergir todas as linhas da esfera do Sagrado pa-
ra a subjetividade infinita do Deus feito homem no mistério tedndri-
co, no qual se dd a maris radical “suprassuncdo’ (para usar um termo
hegeliano) da Histéria no Sagrado e em face do qual a Razdo, por sua
vez, é radicalmente “suprassumida’” na Fé. O Sagrado se despe de
todo o revestimento simbdlico da mitologia césmico-biolégica ou
simplesmente antropomdrfica e é sujeito: homem histérico como
nés. “O Sentido — o Logos — proclama Jodo, se fez carne e morou
entre nds” (Jo. 1, 14). Agui emerge a8 I0gica transracional desse Sa-
grado feito Histéria e que se poderia denominar mistérica — /dgica do
mistério iluminante da Fé — que se apresenta necessariamente como
uma légica da Ressurreicdo e da Vida, pois s6 o Sentido absoluto po-
de igualmente “suprassumir” o ndo-ser da morte. E justamente impe-
fidos por esse aguilhdo cravado no dorso da vida () Cor. 15, 55) que
os individuos e as civilizagcBes langcam ao Sagrado as questdes (itimas
e definitivas sobre as razdes de viver. A reducdo racionalista do Sagra-
do tentou abragar a morte como “inefetividade” absorvida pelo “po-
der prodigioso” do negativo conceptual (Hegel) ou, em nivel mais
rasteiramente materialista, como “dura vitoria da espécie sobre o in-
dividuo” (Marx). O artigo de Reinhard Hesse neste nimero de SIN-
TESE mostra porém que a “I6gica da morte moderna” é justamente a
exhaustdo de todas as l6gicas da Razdo nas proximidades da fronteira
que separa a histdria do seu absurdo final. Desta sorte, é nesse ter-
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reno-limite onde o discurso do Sagrado cristdo celebra a epifania do
Sentido absoluto da histéria como dialética da Morte e da Ressurrei-
¢do, que se desenrola o discurso mais secreto da modernidade secula-
rizada como Iégica da identidade definitivamente selada do mundo
dos vivos com o mundo dos mortos (ver SINTESE, n. 34: 1985, p.
117-122).

No momento em que as questdes mais urgentes e empenhativas da
sociedade contempordnea passam a girar em torno do conceita de
cultura, e a necessidade da identidade cuftural impde-se como a mais
profunda das necessidades ao homem do nosso tempo, podemos estar
certos de que o problema da religio, como j4 diagnosticara L. Kola-
kovski no inicio da década de 70, retorna ao centro dos nossos pro-
blemas maiores de civilizacda. A organizacdo da experiéncia de uma
cuftura sem religido — o que vemn a ser, em toda a terrivel e contradi-
téria forca da expressdo, a cultura de uma religido do nada — estd ex/-
gindo do homem desse fim do sequndo milénio da era cristd um pre-
go literafmente montal. A recusa desse preco com a afirmacdo da vida
e das razbes de viver € a alternativa infinitamente grave que se apre-
senta hoje ao homem da cultura contempordnea errante em meio
mulitiddo prodigiosa de significados que cruzam o seu mundo, e majs
uma vez posto diante da simplicidade essencial da busca do Sentido
— da busca de Deus.
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