A MAGIA DO BRASIL MODERNO: O DILEMA DO APRENDIZADO MORAL NA
CULTURA BRASILEIRA

ROBERTO TORRES

UNIVERSIDADE ESTADUAL DO NORTE FLUMINENSE DARCY
RIBEIRO/UENF
CAMPOS DOS GOYTACAZES
OUTUBRO/2007



A MAGIA DO BRASIL MODERNO: O DILEMA DO APRENDIZADO MORAL NA
CULTURA BRASILEIRA

ROBERTO TORRES

Dissertacdo apresentada no Centro de
Ciéncias do Homem da Universidade
Estadual do Norte Fluminense como
Parte das exigéncias para a obtengao

do titulo de mestre em Politicas Sociais

ORIENTADOR: PROF. DR. MARCELO CARLOS GANTOS
UNIVERSIDADE ESTADUAL DO NORTE FLUMINENSE DARCY
RIBEIRO/UENF
CAMPOS DOS GOYTACAZES
OUTUBRO/2007



A MAGIA DO BRASIL MODERNO: O DILEMA DO APRENDIZADO MORAL NA
CULTURA BRASILEIRA

ROBERTO TORRES

Dissertacdo apresentada no Centro de
Ciéncias do Homem da Universidade
Estadual do Norte Fluminense como
Parte das exigéncias para a obtengdo

do titulo de mestre em Politicas Sociais

Aprovado em: / /

Adélia Miglievich Ribeiro
(Doutora em Sociologia, UENF)

Eurico Cursino dos Santos

(Doutor em Sociologia, UNB)

Frederico Schwerin Secco

(Doutor em Filosofia, UENF)

Marcelo Carlos Gantos (Orientador)

(Doutor em Historia, UENF)

il



Contra mim é somente o homem desinteressado
que nem chega a afirmar nem a negar as
perguntas ultimas pelas quais eu vivo. Mas quem é
contra mim, no sentido positivo, que me enfrenta
na minha esfera e ali luta contra mim, este é a

meu favor no sentido mais alto.

Georg Simmel
“Aus Georg Simmel nachgelassenem Tagebuch”

Uma verdadeira prdaxis revoluciondria depende da
intransigéncia da teoria em face da inconsciéncia
com que a sociedade deixa que o pensamento se
enrijeca

Theodor Adorno € Max Horkheimer
Dialética do Esclarecimento.

il




Dedico este trabalho a meu pai,

Roberto Dutra Torres.

v



Agradecimentos

Esse trabalho nasceu de longas discussdes sobre a sociologia das religides de
Max Weber, e seu poder explicativo para os dilemas e as singularidades da sociedade
brasileira, que até hoje mantenho com meu amigo fraterno Brand Arenari. A ele sou
profundamente grato pela realizacdo desse trabalho, que, em grande parte, escrevemos
juntos.

Na seqiiéncia, os comentarios e os debates estimulantes com o professor Eurico
dos Santos, da UNB, e com meus amigos Fabricio Maciel e Emerson Rocha também
foram decisivos para lapidar algumas idéias sobre o trabalho. Do mesmo modo que
também foram indispensdveis as reunides do grupo de pesquisa coordenado pelo
professor Jess¢ Souza em Juiz de Fora (MG), onde o tema da “magia secular” aparece
de modo constante.

Durante o meu mestrado, algumas “turbuléncias da vida” teriam sido
insuportaveis sem o apoio afetivo de todos esses que citei acima, de meus queridos
amigos da “Republica da Luz Vermelha” Leandro Carreiro, Jodo Paulo Gama e José
Colago (com os quais dividi momentos inestimaveis de “alegria”) e, principalmente, de
minha so6lida e acolhedora familia: meu pai, Roberto Dutra Torres, minha mae, Maria
das Gragas Crespo Torres, e meus queridos e admiraveis irmaos, Gabriel e Jaqueline.

Outro decisivo nessas “turbuléncias” foi, sem duavida, meu Orientador, o
professor Marcelo Carlos Gantos. Agradego-lhe por toda confianga e pela “aposta” feita

em meu plano e estilo de trabalho.



Sumario

RESUIMO cocceenniieininiiinienniteeisneeisnneessanecsssnessssessssseesssssssssssesssssssssssssssssssssssssssassssassssssassns vii
ADSIIACE aecneeeiiecniiiienineniteentecseinaessseessneessnssssesssessssesssnssssssssassssessansssassssassssesssssssasss viii
INErOAUCAD .cccciiiinnnenniiiccisiscnssnnnstieccssssssssssssssscsssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssasssssssssssssssansns 1
Capitulo 1 - As bases religiosas da acio social no Brasil .......c..cccvvveienceicssnccssencennns 11
Capitulo 2 - A modernizagio seletiva no Brasil ........cuveenuenneensnenseensnecsseecsensnnene 42

Capitulo 3 -A “seculariza¢do” da magia e o dilema do aprendizado moral no Brasil

......................................................................................................................................... 72
Capitulo 4 - Neopentecostalismo, industria cultural e naturalizacido do fracasso...98
ConSideracoes FiNAIS ....ccccovrrcneneeeecceeessssssnneeeecccssssssnnssssesecssssssssasssssesssssssssnsssssssessssssss 130
Referéncias BiDHOGraficas ........ccoieneiniinsseinsninsninsninssnnssnncsssssssnesssssssssssssssssssssssases 135

vi



Resumo

Essa dissertacdo de mestrado propde uma reconstrugdo teorica da singularidade
cultural Brasileira. O principal objetivo € tentar reconstruir sociologicamente, de forma
ainda muito preliminar, as bases que a sociedade colonial deposita para a construcao da
estrutura normativa com a qual a sociedade nacional ira construir sua identidade e
legitimar o capitalismo e suas instituicdes fundamentais. O argumento central ¢ que a
heranca escravista colonial lanca os fundamentos religiosos da consciéncia normativa
secular com a qual o processo de modernizacdo capitalista no Brasil vai produzir a
naturalizacdo da desigualdade e do fracasso social. A proposta ¢ considerar esta
naturalizagdo como um dilema de aprendizado moral, que se constitui no centro dessa
consciéncia normativa secularizada, o qual consiste exatamente na oclusdo da grande
questao social que a sociedade nacional se esquivou de enfrentar: a integracao dos ex-
escravos ¢ ‘“homens livres” de toda cor deixados a propria sorte no curso da

modernizagdo capitalista e da radicalizagdo da “ordem competitiva”.
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Abstract

This master’s work proposes a theoretical rebuilding of the Brazilian cultural
singularity. The main goal is to try a sociological reconstruction, in a still very
preliminary manner, of the bases that the colonial society has disposed for the building
of normative structure with which the national society will construct its identity and
legitimate capitalism and its fundamental institutions. The main argument is that
colonial slaveholding heritage leaves the religious elements of the secular normative
consciousness with which the capitalist modernization” process will produce the
naturalization of the inequality and social losing in Brazil. The proposal is to analyze
this naturalization as a dilemma of moral learning, which sets itself in the core of
secular normative consciousness. This dilemma consists in an occlusion of the major
question whose dealing the national society has prevented: the integration of ex-slaves
and “free men” of all colors, who were abandoned to their own luck during capitalist

modernization and radicalization of “competitive order”.
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Introducao

O que seria, hoje, interpretar o Brasil? Qual a validade e a relevancia de uma
empreitada como essa para nossa ciéncia social e para a concepgao de recursos tedricos,
morais € cognitivos de que a acdo politica precisa para esclarecer e enfrentar nossas
principais questdes e dilemas?

Esta dissertagdo de mestrado propde articular um conjunto de argumentos em
torno de questdes e temas que trazem a baila a singularidade social e cultural do Brasil,
enquanto sociedade nacional que se mantém coesa com base em uma auto-compreensao
propria. O esforco e a criatividade de nossos maiores e mais influentes intérpretes
estiveram envolvidos com a sistematizacdo de pressupostos e conceitos sobre essa
singularidade. Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de Holanda, Raimundo Faoro e, mais
recentemente, Roberto DaMatta sdo autores que langaram-se ao desafio de tematizar e
formular conceitos para compreender o que ha de especifico nesta nossa sociedade.

Mas nao se trata apenas de um desafio intelectual. Dizer e definir o que faz do
Brasil uma sociedade particular, ou, como diria DaMatta, “o que faz o Brasil com B
maitsculo” ', foi também um grande dilema para a formulacio de um “arsenal
simbolico” capaz de nos trazer uma idéia atraente e eficaz de nacdo. Desde a
independéncia politica em 1822 que as elites nacionais e o Estado buscavam conciliar o
processo de consolidacdo do poder administrativo e do monopolio da forca fisica com
um processo, bem mais dificil e desafiador, de “nation-building” que fosse capaz de
criar um sentimento de pertenca nacional mais forte do que as lealdades locais de
parentela, de origem étnica e cultural, etc. Mas o grande impulso de todo esse processo
deu-se somente no século XX, com a revisdo bem sucedida e socialmente vinculante da
colonizagdo portuguesa e de sua heranca.

Quanto a isso, ndo ha davida de que Gilberto Freyre foi o nosso mais influente
pensador. Embora as teses sobre a miscigenagdo, a acdo do colonizador portugués e o
papel do catolicismo nacional ndo fossem originalmente suas — elas ja haviam sido
formuladas pelo historiador Varnhagen em 1850 — 2, foi certamente ele quem encontrou

o contexto social, politico e intelectual mais favoravel a eficacia, ou seja, ao inicio de

"DAMATTA, Roberto. O que faz o brasil Brasil?. Rio de Janeiro: Rocco, 1986, p. 11.
* Cf. os capitulos sobre Varnhagen e Freyre no livro de José Carlos Reis, As identidades do Brasil: de
Varnhagen a FHC. Rio de Janeiro: FGV, 2000.



um marcha bem sucedida em prol da impregnagdo pratica dessas idéias. Todo o
processo de “state-building” e de unifica¢do nacional que se radicaliza a partir de 1930
com o Estado interventor de Vargas vai ter nas formulagdes de Casa Grande & Senzala,
publicada em 1933, um poderoso “arsenal simbolico” para conferir aos brasileiros de
todas as regioes, classes, racas e etnias um sentimento positivo de ser uma coisa so, de
apostar num destino, numa experiéncia histérica, numa narrativa compartilhadas * e,
acima de tudo, de pertencer a um “nds” com virtudes proprias € muitissimo atraentes.

Essas virtudes, Freyre as extrai tanto da comparacdo com um “‘outro
privilegiado” como da reagdo a consciéncia negativa e pessimista, até entdo vigente,
sobre o Brasil pds-colonial, especialmente sobre e heranga deixada pela colonizagdo e
pela mistura de racas. Certamente que pelas similitudes em termos de geografia,
densidade populacional, tempo de colonizagdo, entre outras coisas, o nosso grande
pardmetro de comparacdo tinha que ser os Estados Unidos. Mas o pais do
protestantismo ascético, da afluéncia material, da democracia, da igualdade formal e da
razdo instrumental certamente nos seria motivo eterno de baixa auto-estima e tristeza se
nossa identidade nacional fosse construida por adesdo aos mesmos atributos do orgulho
nacional e da “religido civil” * norte-americana. E é ai que Freyre foi decisivo. ° Tudo o
que ndo tinhamos, todas as nossas caréncias face ao “grande irmdo do norte”, foram
transformadas em virtudes.

Em vez do ascetismo individualista protestante, a unidade do familismo catolico
6. em vez da democracia e da igualdade formal, a democracia social (ou racial) e o livre

intercambio sem considera¢io de raca, '

ou origem de sangue; em vez da razdo
instrumental e cauculadora, o afeto e a sensualidade no encontro com o outro. Em
resumo, tudo aquilo que antes era fonte de desgosto e incomodo, agora passa a ser
motivo de auto-estima e orgulho compartilhados.

Além disso, a idéia de um conjunto doentio e condenado de ragas miscigenadas,

em franco processo de degradacdo mutua, foi invertida, de modo que o mestico e o

’ E nesse sentido que Benedict Anderson fala da identidade nacional como sucedanea das grandes
religides na condi¢do de fonte de experiéncias morais mais amplas e abrangentes. Cf. ANDERSON,
Benedict. Imagined Communities. Londres: Verso Books, 1991.

* Cf. BELLAH, Robert. “Civil Religion in America”. Journal of the American Academy of Arts and
Sciences , Winter, 1967, v. 96, n. 1, p. 1-21.

> Cf. SOUZA, Jessé. “O casamento secreto entre identidade nacional e “teoria emocional da agdo” ou por
que ¢ tdo dificil o debate aberto e critico entre nos”, in: SOUZA, Jess€. (org). A invisibilidade da
desigualdade brasileira. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2006, p. 100-101.

6 FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala. Sao Paulo: Global, 2004, p. 91.

7 FREYRE, Gilberto. “Social and political democracy in America”. The American Scholar, v. 9, n. 2,
1940, p. 228-236.



mulato deixam de ser sintoma e expressdo de algo ruim para representarem o produto
concreto, e visivel por todos, do encontro bem sucedido entre ragas e culturas. A grande
patologia deixada pela heranca escravocrata-colonial vestiu-se de legado benigno e
cheio de virtualidades. A eficacia dessa “interpretacdo do Brasil” ndo poderia ter sido
maior. A idéia “tedrica” de “plasticidade” podia ser comprovada na “pratica”, e
confirmada por todos nas ruas como a virtude por exceléncia do “brasileiro auténtico”,
aberto e disposto ao encontro e a sintese com o diferente, sem por isso precisar
comprometer sua originalidade.

Hoje em dia, o mito freyreano da identidade nacional, a despeito da questdo
racial contemporanea té-lo colocado em xeque, i permanece profundamente enraizado
na identidade de cada um de nés. A “satisfacdo compensatoria” que Gilberto Freyre nos
deu — e que ndo precisou que todos os brasileiros lessem os seus livros para que elas se
difundissem no senso comum — , além de ocupar o espaco de tudo aquilo que antes
poderia ser motivo de autocritica e inquietagdo existencial, aloja-se também, de forma
crescentemente silenciosa, no paradigma dominante de interpretagdo socioldgica do
Brasil, onde ainda permanece.

Sob a influéncia decisiva de Freyre, vai se formar uma compreensao sociologica
hegemonica, responsavel por deixar na berlinda os pressupostos em que se assentam a
“satisfacdo compensatoria” do mito da brasilidade. Sérgio Buarque de Holanda, ao
publicar Raizes do Brasil em 1936, funda as bases dessa compreensdo sociologica. A
no¢do de “homem cordial”, sucedanea quase idéntica da nogdo freyreana de
“plasticidade”, vai ser a idéia chave para que o conceito de “personalismo” possa se
“elevar” ao conceito de patrimonialismo, formando um continuum irrefletido de
categorias que vai do senso comum a reflexao socioldgica. A nocao de “personalismo”,
especialmente ao servir de base para a nocao de “patrimonialismo” a partir de
Raimundo Faoro, desloca o foco de nossos dilemas e mazelas para “uma social
enormity, segundo a qual velhos quadros e instituicdes anacrOnicas frustram o
florescimento do mundo virgem”.’

Ora, esse deslocamento contribui, em todos os seus aspectos, para que a
“satisfacdo compensatéria” de nosso “mito nacional” seja protegida, inclusive na

reflex@o sociologica, de tudo que possa ameagar os seus pressupostos. Desde entdo, a

¥ Cf,, por exemplo, COSTA, Sérgio. “A constru¢io socioldgica da raca no Brasil”. Estudos afro-asiaticos.
2002, vol.24, no.1, 35-61.
® FAORO, Raimundo. Os Donos do Poder. Porto Alegre: Globo, 1984, p. 748.



sociedade brasileira vai poder contar com um “bode expiatério” para aliviar essas
ameacas. Toda essa articulagdo entre idéias e praticas, entre explicacdo cientifica e
senso comum, culmina, segundo Milton Lahuerta, numa auto-compreensao a respeito da
relacdo entre Estado e sociedade que se consolida entre nds entre as décadas de 1970 e
1990. ' Essa auto-compreensio estd fundada numa cisdo que coloca o Estado como o
“outro” da sociedade, como fonte de todos os vicios que impede essa sociedade de
desenvolver suas virtualidades. O Estado surge literalmente como um “bode
expiatorio”. A tese do autoritarismo do Estado brasileiro ', sucedinea da tese do
patrimonialismo que identifica nossas mazelas em uma heranga ibérica pré-moderna,
ratifica no debate cientifico a possibilidade desse bode expiatorio para a sociedade, vista
como imaculada e cheia de virtudes, em que ela pode “externalizar” e “projetar” suas
misérias e vicios.

Aqui, pouco importam as rivalidades entre a “escola sociologica paulista” e
Gilberto Freyre. Fato ¢ que a tese do Estado “patrimonialista”, ou “neopatrimonialista”
12 pressupde e “pede” a nogdo de uma sociedade civil livre dos vicios e da heranca
perversa deixada pelo modelo politico ibérico. E como se tivéssemos um Estado
vivendo de consensos que ndo perpassam a sociedade, um Estado duramente autonomo
em relagdo a ela, que, ao abafar o mundo dos interesses privados e da livre iniciativa,
opera em funcdo de uma racionalidade burocratica, em prejuizo dos consensos
virtuosos, proprios de nossa sociedade civil.

Nesse sentido, o nucleo da “fantasia substitutiva” de Gilberto Freyre, de que
somos uma “democracia social” a despeito de como se configura nosso sistema politico,
embora tenha sido usado com o objetivo explicito de justificar o Estado autoritario de
1964 " ¢ o mesmo da critica liberal anti-patrimonialista da “escola sociologica
paulista”. Nos dois casos, a sociedade, seus grupos e classes sociais, ficam isentos de
um processo de aprendizado coletivo de valores e normas morais, j4 que o impasse € o

atraso tém a ver com o modelo politico que se erige anacronica e autonomamente sobre

" Cf. LAHUERTA, Milton. “Violéncia, incivilidade e desagregagio social: desafios para uma
democracia estavel em contextos de modernidade periférica”. Trabalho apresentado no 30° Encontro
Anual da ANPOCS, Caxambu, outubro de 2006, p. 17.

1 Cf., por exemplo, CARDOSO, F. H. O Modelo Politico Brasileiro e outros ensaios. Sao Paulo: DIFEL,
1973.CARDOSO, F. H. Autoritarismo e Democratiza¢do. Rio de Janeiro: Paz ¢ Terra, 1975.

2crf SCHWARTZMAN, Simon. As Bases do Autoritarismo Brasileiro. Rio de Janeiro: Campus, 1962.

3 Cf. VIANNA, Luiz Werneck. “Weber ¢ a Interpretagio do Brasil”. In: SOUZA, Jessé (org). O
Malandro e o Protestante: a tese weberiana e a singularidade cultural brasileira. Brasilia: EDUNB,
1999, p.175.

" FREYRE, Op. Cit., 1940, p. 50-53.



a nacdo. E ai a “fantasia substitutiva” de Freyre vem obliterar a autoconsciéncia critica e
moralmente pedagodgica que a sociedade nacional poderia formar em torno de uma
heranga que tem a ver diretamente com ela: a escravidao e suas conseqiiéncias morais €
psicossociais para os libertos e descendentes deixados a propria sorte na “sociedade
competitiva”.

Como a heranga tomada por nosso “mito nacional” da interpretacdo de Freyre ¢
benigna, ela ndo deixa como legado a tarefa de um aprendizado moral capaz de dar
sentido e motivagdo a um esforco civico para enfrentar os dilemas sociais que se
colocam na construcdo da sociedade nacional. Essa forma peculiar como o debate
publico presente na construgdo da identidade nacional se apropria do passado ¢ central e
revelador de como a questdo do aprendizado moral ird se configurar no decorrer de
nosso processo de modernizacio. ° Decisivo aqui é o consenso normativo que a
nascente esfera publica sera capaz de formar em torno das mazelas e desafios deixados
pela escraviddo, ndo s6 para suas vitimas diretas, mas também para todos aqueles
envolvidos como cumplices da naturalizacao dessa pratica. Como a sociedade toma ou
ndo consciéncia de que seu “pacto fundador”, de que sua “religido civil” foi a
construgdo social da escraviddo '°, eis o que constitui nosso dilema do aprendizado
moral.

Este ¢ o tema central de meu trabalho. Meu principal objetivo ¢ tentar
reconstruir sociologicamente, de forma ainda muito preliminar, as bases que a sociedade
colonial deposita para a construgdo da estrutura normativa que a sociedade nacional tera
a seu dispor no momento da disputa em torno da construcdo de sua identidade, e da
legitimagdo do capitalismo e de suas institui¢des fundamentais. Nesse sentido, uma
analise da tradicao religiosa catélica que a colonizacao lusa nos deixou ¢ um tema da
maior relevancia. A socializagdo religiosa, como fonte privilegiada de sentido para a
acdo social em sociedades tradicionais, muito tem a dizer sobre as categorias e o alcance
das relacdes de solidariedade social que a sociedade secularizada poderd formar a partir
de uma tomada de consciéncia, ou de um “esquecimento”, em relagdo a seu passado.
Como diria Habermas, os contetdos da “moralidade convencional” (religiosa) sdao a

matéria - prima do desafio de aprendizagem moral a que se lancam as sociedades pos-

'S Uma analise instigante e minuciosa desse processo de aprendizado no contexto Francés do pré-guerras
foi realizada por Eugen Weber no seu classico Peasants into Frenchmen: the Modernization of Rural
France, 1870-1914.Stanford, California: Stanford University Press, 1976.

' Cf. SANTOS, Eurico Gonzales Cursino. “A Construgdo Social do Escravo: a Religido do Brasil”. 29°
Encontro Anual da ANPOCS. Caxambu-MG, 2005(paper)



convencionais, deixando de contar com uma instancia metafisica e com uma camada de
especialistas religiosos para produzir a justificacio das normas morais e
institucionalizadas de acao.

No alvorecer do século XIX, quando as discussdes sobre o fim da escravidao
ganhavam for¢a no Brasil, podemos observar, por exemplo, em comparacdo com o0s
Estados Unidos, como a auséncia de uma esfera religiosa relativamente autonoma
impediu que se formasse uma rejeicao daquela forma de vida, como um “pecado ético”
pelo qual, a longo prazo, a sociedade sentia-se impelida a buscar sua redengao. Os
abolicionistas americanos, “respondendo a esse chamado para a redencdo do pais,
orientavam suas vidas ndo s6 para a defesa de valores religiosos, que coincidentemente
eram os valores mais caros ao ideario nacional, mas também para que a nagdo
americana como um todo alcancasse a graca de Deus”.!” Ja quando se “tenta especificar
os valores religiosos que pudessem ser orientadores para uma acdo social no processo
abolicionista brasileiro, é preciso fazer uma ‘sociologia da falta’.'®

Neste trabalho, pretendo acrescentar a essa ‘“sociologia da falta”, uma
“sociologia da presenca”. E preciso ndo apenas falar da auséncia dos valores religiosos
na revisao que a sociedade nacional fazia de seu passado, mas reconstruir os elementos
simbdlicos que estiveram presentes na génese e no desenvolvimento de nossa
religiosidade, e que teriam atuado de forma decisiva na oclusdo daqueles valores
(secularizados da religido) que poderiam penetrar na pratica social no contexto da
sociedade moderna e secular. Com isso, cabe procurar no tipo de legitimagdo
predominante de nossa escraviddao a heranca simbolica decisiva para que o debate
publico sobre o nosso passado tomasse muito mais o rumo do esquecimento do que o da
auto-avaliagdo.

O fio condutor de meu argumento em torno desse dilema do aprendizado moral
comega pela tese de que, entre nos, desde o inicio da colonizagdo, formou-se um
catolicismo magico-monista. Esta tese busca na sociologia das religides de Max Weber
0s seus principais conceitos, especialmente as nocdes de “religido de salvagdao”,
“religiosidade magica”, “racionalizacao valorativa” e “racionalizacao adaptativa”. Essas
nogoes, ao serem encadeadas na reconstrucdo da formacao religiosa brasileira, trazem o

argumento central de que a religiosidade que aqui se constituiu instaura um

"PAIVA, Angela Randolpho. Catélico, Protestante, Cidaddo: Uma Comparacio entre Brasil e Estados
Unidos. Belo Horizonte: UFMG; Rio de Janeiro: IUPERJ, 2003, p. 79.
'8 Ibidem, p 85.



“racionalismo adaptativo” na legitimagdo das relagdes sociais. Esse racionalismo tem o
efeito peculiar de fornecer legitimagdo para os fatos sociais a partir de sua mera
onipresenca tangivel, a partir da for¢ca de seu “carisma” e de seu “mana”. O que
proponho no capitulo 1 é exatamente a reconstru¢ao ensaistica desse racionalismo
adaptativo da religiosidade magica.

Em seguida, articulo o tema da tradi¢ao religiosa com a questdo da mudanga e da
reflexividade social no contexto da modernizagdo capitalista que nos toma de assalto a
partir do século XIX. ' Esta questdo vai se afirmar em decorréncia do tipo de
consciéncia moral que nossa tradicdo religiosa nos permite alcangar a respeito da
heranca escravocrata e de suas conseqiliéncias na integracdo social no contexto da
“sociedade competitiva”. Deste modo, o tema da especificidade social brasileira se
coloca como central. No capitulo 2, portanto, recorro a reinterpretacao tedrica que Jessé
Souza realizou dessa especificidade para mostrar como a ‘“naturaliza¢do” de nossa
abissal e secular desigualdade é, por exceléncia, a heranca escravocrata atualizada e
reproduzida, s6 que agora pelos critérios de hierarquizacao social trazidos de forma
opaca e pré-reflexiva pelo nosso processo de modernizagdo. Desejo mostrar que € como
efeito peculiar desse processo seletivo de modernizacao, instaurado no contexto de uma
tradicado religiosa magica e destituida de consensos ético-avaliativos tipicos das religides
de salvacdo, que o “esquecimento” moral da heranga escravocrata se converte em
naturalizacao da desigualdade de classes, que vai ter como vitimas o legado de escravos
e “homens livres” igualmente degradados pela nulidade moral e pelo nao
reconhecimento social vivido na ordem tradicional. O argumento central aqui ¢ que a
consciéncia moral que vai legitimar e tornar invisivel essa desigualdade ¢ da mesma
ordem da que vai legitimar nossa modernizagdo capitalista, enquanto algo trazido de
“fora para dentro”.

No capitulo 3, pretendo mostrar como o dilema do aprendizado moral encontra
pela frente a heranca secularizada da cosmovisdo magica, ou seja, o legado de um
“racionalismo de adaptacdo ao mundo” que vai permitir a legitimacao das instituigdes
fundamentais do capitalismo moderno justamente ao comprometer por dentro o
processo de reflexividade social. Aqui, € possivel falar de uma “secularizacdo” da magia

no sentido exato da onipresenca tangivel de praticas institucionais que produzem um

0 tema da religido como fonte de mudanca social comegou a ser debatido sistematicamente no Brasil a
partir de Candido Procopio Camargo. Cf. CAMARGO, Candido Procdpio. Igreja e desenvolvimento. Sao
Paulo: Editora brasileira de ciéncias, 1971.e CAMARGO, Candido Procopio. Catdlicos, protestantes e
espiritas. Petropolis: Vozes, 1973.



efeito auto-legitimador pautado no “carisma” e no “mana” de poderes seculares, ou seja,
poderes que dispensam o trabalho de formulagdo de uma camada especializada de
sacerdotes ou feiticeiros. Dotada de “carisma” e “mana”, a realidade da vida social,
produzida pelos sujeitos a partir de consensos compartilhados a cerca do que merece
valor e significado, ¢ transformada em “segunda natureza” como se nada tivesse a ver
com esses consensos € com alguma hierarquia de valores. Assim, por exemplo, a
desigualdade ja se torna legitima no momento em que a ndo integracdo do contingente
de ex-escravos e “homens livres” de toda cor ndo ¢ vista para além do que “artefatos
prontos” como mercado competitivo e Estado burocratico sdo capazes de mostrar. O
efeito legitimador do substrato magico (“carisma”, “mana”..) acoplado internamente
nesses “artefatos” ¢ justamente o de tornar opaco e intransparente todos 0s processos
histéricos e as escolhas valorativas que foram necessarias para constituir institui¢des e
toda a cadeia de agdes que elas sdo capazes de coordenar. E com essa opacidade, a
desclassificagdo social, produzida pelos imperativos institucionais de mercado e Estado,
surge como uma coisa alheia e estranha a todo consenso que os homens formaram ou
que sdo capazes de formar. Busco ancorar esse meu argumento numa certa sociologia
politica das “interpretacdes do Brasil” que revela um mecanismo perverso de ndo-
aprendizado moral na no¢ao de um Estado autoritario, patrimonialista, cheio de vicios,
em oposi¢do a uma sociedade potencialmente democratica e cheia de virtudes. Esse
mecanismo elege os “artefatos prontos” da economia e do Estado como instancias
preferidas em que a magia secular pode “projetar” e “externalizar” seus dilemas e
incomodos. A idéia, nesse capitulo, é o esbo¢o de uma logica de desenvolvimento que
nos facilite a compreensao da passagem da magia tradicional para a secular.

Na dimensao dessa passagem, a tese central ¢ que a magia secular, enquanto
fundamento auto-legitimador de instituicdes fundamentais, so ¢ visivel em seus efeitos.
Ela, a rigor, ndo possui instancias especializadas; e ¢ provavelmente por isso que ¢ mais
invisivel e eficaz do que quando precisava ser formulada por uma camada especializada
de feiticeiros. A magia secular esta articulada a uma doxa em que as conseqiiéncias do
“racionalismo adaptativo” ja se mostram como justificadas. Essa doxa ¢ a “ideologia do
desempenho” que ndo concebe relagdes assimétricas de poder na distribuicdo dos
recursos culturais e socializatorios que contam na competi¢do social em que uns vencem
e outros fracassam. E por isso que a naturalizagdo do fracasso ¢ do sucesso passa pelo
“esquecimento” das assimetrias de classe que trazem o fracasso como ameaga constante

para uma determinada categoria de pessoas e o sucesso como privilégio assegurado para



outra. Nesse sentido, o desafio colocado ¢ o de ir além dos efeitos; o que s6 € possivel
pela reconstru¢do do modo como o risco do fracasso de classe ¢ “esquecido” na
socializagdo magica.

Com esse objetivo, proponho, no capitulo 4, analisar uma “instancia visivel” de
socializacdo magica, aquela que mais ganhou relevancia nas Ultimas trés décadas na
sociedade brasileira: o neopentecostalismo da Igreja Universal do Reino de Deus e seus
“servicos de cura magica”. Nestes servigos, os individuos sdo chamados a “parar de

» 20 ¢ agentes aleatérios do mal toda

sofrer”, a “externalizar” e a “projetar” em “encostos
a responsabilidade pelo fracasso, pela vida degrada em suas multiplas variagdes. A
Igreja Universal ¢ famosa por “industrializar” esses servigos de cura e, o que ndo ¢ mera
coincidéncia, trazé-los como ““artefatos prontos” ao alcance de qualquer um que estiver
disposto a dar uma passadinha em um de seus movimentados e bem localizados
templos. Os servigos de cura sdo “artefatos prontos” por que sua eficacia dispensa uma
relagdo de aprendizado com quem os consome. Eficacia que, assim como a falha, ¢
ritual. No circulo de invocagao dos poderes de cura, ndo se fala em falha ou aprendizado
moral. Meu principal argumento ¢ que a eficicia destes servicos de cura magica possui
uma conexao interna, através de seu proprio “desempenho ritual”, com a reafirmagao e
a duplicagdo da “aura” da realidade, num processo em que o crente ¢ interpelado a
dissolver as fronteiras de seu “ego”, de forma profundamente narcisica, numa imagem
onipotente capaz de dispersar o fracasso objetivo, dizendo que esse fracasso se impoe de
modo aleatério e indiscriminado, sem nenhum consenso que envolve a adesdo dos
homens.

Nesse tipo de identificacdo narcisica, a glorificacdo daqueles que aceitam o
convite para dissolver seu ego numa imagem coletiva que aparece com onipoténcia € a
face invertida da glorificagdo do proprio processo onde se produz as privagdes
identitarias e as condi¢des objetivas do fracasso. Todos aqueles cujas marcas do
fracasso nos corpos e no modo de vida sdo muito dificeis de serem “curadas”, como
mendigos, moradores de ruas, vagabundos etc., devem permanecer longe da competicao
demonstrativa dos corpos, durante as sessoes e eventos de cura, onde qualquer estado de

resignagcdo com a miséria deve ser substituido por “um clima de emulacdo, de desafio e

20 “Encosto” é o termo usado para designar todos os agentes malignos que, segundo o discurso da Igreja
Universal, tomam as rédeas da vida de uma pessoal para provocar o mal. Mesmo sem os sintomas ditos
caracteristicos da possessdo maligna, qualquer “fracasso” ou infortiinio na vida s@o percebidos como
produto da acéo dos encostos.



de vitoria, no qual a imagem do perdedor ¢ constantemente depreciada”. 2 Ha, portanto,

algo que deve ser claramente recusado em relacdo a pobreza e a ameaga de fracasso
social: a resignacdo ao sofrimento, a vivéncia assumida da angustia causada pelo
endividamento, pela desestruturagao familiar, pelos problemas de satide etc. Nesse
sentido, a identidade social viabilizada pela cura e pelo socorro espiritual se d4a de forma
reativa, segundo uma “maquina narrativa” ** que ndo pode deixar de apontar aqueles
que, de certo modo, foram definitivamente vitimados pelo fracasso, como resultado da
acao conclusiva dos encostos. O sucesso desta “maquina narrativa” parece nao depender
diretamente das possibilidades de ascensdo social que s@o associadas com a freqiiéncia
aos cultos de cura e libertacdo e com o “financiamento” da obra do senhor — a guerra
espiritual para vencer o mal — através do pagamento do dizimo. Sua atratividade ja ¢
assegurada, antes, pela “externaliza¢dao” e pela “proje¢do” do fracasso em um “outro”
que ndo soube encontrar as forcas espirituais adequadas para vencer e lutar contra o
mal, ainda que apenas para derrotar o desanimo e a resignag@o que o mal acarreta. Com
i1sso desejo analisar um exemplo de como a logica de desenvolvimento da magia secular
encontra-se incorporada numa dindmica social concreta, em que individuos e classes
sociais lutam por recursos simbolicos necessarios para ndo ocupar o “fundo do pogo”.

E para tentar apreender esta dindmica social (que a Igreja Universal do Reino de
Deus — IURD — nos traz de modo mais visivel do que a magia secular incrustada em
institui¢des fundamentais) entre magia, esquecimento, “proje¢do” e naturalizacdo do
fracasso que proponho analisar a oferta de “servigos de cura magica” neopentecostais a
partir do conceito de “industria cultural”, na formulagao classica de Theodor Adorno e
Max Horkheimer, com o intuito de mostrar que religiosidade magica e reificagao
formam duas faces de uma mesma moeda: a constru¢do da uma consciéncia normativa

heterdbnoma e adaptativa no contexto de uma sociedade secular.

et DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro. “Introdu¢do”, in: . A Igreja
Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sdo Paulo: Paulinas, 2003, p.35.
*2 Ibidem, p.40.
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Capitulo 1

As bases religiosas da acio social no Brasil

“A escravidio permanecera por muito tempo como
a caracteristica nacional do Brasil. Ela espalhou
por nossas vastas soliddes uma grande suavidade; seu
contato foi a primeira forma que recebeu a natureza
virgem do pais, e foi a que ele guardou; ela povoou-o,
como se fosse uma religido natural e viva, com seus
mitos, suas legendas, seu encantamentos, insuflou-lhe
sua alma infantil, suas tristezas sem pesar, suas
lagrimas sem amargor, seu siléncio sem concentragdo,
suas alegrias sem causa, sua felicidade sem dia

seguinte”

Joaquim Nabuco, Minha Formagao.

Racionalizacio valorativa, magia e dinimica social na sociologia das religioes no

paradigma de Max Weber

Nenhuma analise sobre a cultura secular brasileira contemporanea pode estar
desvinculada de pressupostos relacionados a génese histérica e as implicagdes, em
termos de possibilidade de desenvolvimento e aprendizado moral, do fendmeno
religioso tal qual este se constitui, do século XVI em diante, influenciado pela difusao
do catolicismo. Afirmar que nossa religiosidade ¢ desse ou daquele tipo, que
influenciou a conduta dos individuos desta ou daquela forma, implica assumir que nossa
formacao social foi caracterizada e moldada por certas institui¢des e praticas religiosas
cuja existéncia precisa ser necessariamente reivindicada a fim de fundamentar
sociologicamente as interpretacdes sobre nossa vida religiosa atual. Sendo assim, se nao
queremos jogar agua no moinho de pressupostos histéricos sobre os quais pouco ou
nada refletimos sociologicamente, e que por essa razdo mesma tendem a habitar o
terreno facil do senso comum, ndo ha como abrir m3o de uma genealogia de nossas
institui¢des e praticas religiosas feita a partir de conceitos claros e precisos com 0s quais
se possa realizar uma “descricao retrospectiva” que ponha em evidéncia tanto a génese
como o potencial de desenvolvimento de nossa religiosidade. Ainda que se possa,
legitimamente, questionar o emprego de determinados conceitos e ferramentas tedricas

numa tal descrigdo retrospectiva, os possiveis equivocos ou deficiéncias que porventura
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sejam cometidos em razdo de tal emprego sdo de longe mais defensaveis do que a
estratégia, consciente ou ndo, de garantir a aprovagdo de argumentos a partir de sua
sedutora e umbilical proximidade com as formas espontineas de consagragao que o
poderoso senso comum nos oferece.

A empreitada genealdgica aqui adotada é, em seus aspectos mais decisivos,
diretamente inspirada nas tentativas recentes do sociélogo Eurico dos Santos™ de
reconstruir os fundamentos historicos da religiosidade brasileira. O quadro retrospectivo
dessa religiosidade que Eurico dos Santos vem buscando construir retira da sociologia
religiosa de Max Weber os seus principais conceitos, entre os quais se destacam as

nocodes ideal-tipicas de religides de salvacio e de religiosidade magica.

Na sociologia da religido de Max Weber, a nocdo de “religides de salvacdo”
refere-se a um conjunto bastante restrito de crengas que, para além do critério

quantitativo de “reunir em torno de si multiddes de fiéis” **

, conseguiram instituir uma
regulamentacdo da vida com base em uma ética, uma promessa € um caminho que leva
~ 25 . C e . ..

a salvagdo. ©° Os estudos por ele realizados sobre as religiosidades chinesa, indiana e o

judaismo antigo — além dos que planejou, sem poder realizar—>°destinavam-se a

» Cf. SANTOS, Eurico Gonzéles Cursino. “Politica ¢ Magia(na cultura brasileira) e no Distrito Federal”
In: SOUZA, Jessé. et alii(org). Politica e Valores. Brasilia: UNB, 2000; SANTOS, Eurico Gonzales
Cursino. “A Construgdo Social do Escravo: a Religido do Brasil”. 29° Encontro Anual da ANPOCS.
Caxambu-MG, 2005 (paper); SANTOS, Eurico Gonzales Cursino. “Magia, Etica e Desigualdade no
Brasil”.in: SOUZA, Jessé (org). A Invisibilidade da Desigualdade Brasileira. Belo Horizonte: Ed.
UFMG, 2006, p. 259-284.

' WEBER, Max. Ensaios de Sociologia. Rio de Janeiro: ed. Guanabara, 1982. p. 309.(“Entendemos pela
expressdo “religides mundiais” as cinco religides ou sistemas, determinados religiosamente, de
regulamentacdo da vida que conseguiram reunir a sua volta multiddes de crentes”)

» E fundamental lembrar que o critério quantitativo das “religides mundiais” (Weltreligion) ndo ¢ o que
define, para Weber, a especificidade das “religides de salvacdo” (Erlosungsreligion) quanto ao seu
potencial de racionalizar a conduta de vida. Esse potencial tem a ver com a natureza da ética, da promessa
e do “método” ou caminho da salvag@o para este mundo ou para o além. Embora a maioria das “religides
mundiais” tenha sistematizado esses aspectos, tornando-se assim “religides de salvag@o”, ndo hd uma
relagdo necessaria entre “reunir multiddes de crentes” e racionalizar a conduta de vida a partir de uma
promessa soteriologica. O grande exemplo, para Weber, seria o Confucionismo Chinés: uma “religido
mundial” que ndo pode ser chamada de “religido de salvagdo”. Wolfgang Schluchter, em sua
reinterpretagdo da sociologia das religides de Weber, propde reconsiderar essas conclusdes a respeito do
Confucionismo. Cf. SCHLUCHTER, Wolfgang. Religion und Lebensfiihrung. Studien zu Max Webers
Religions —und Herrschafissoziologie: Surkamp Verlag: Fankfurt, 1998 (band 2), p. 26-27, 54-61.

Cf. SCHLUCHTER, Wolfgang. “As origens do racionalismo ocidental”’In: SOUZA, Jessé.(org). O
Malandro e o Protestante: a tese weberiana e a singularidade cultural brasileira.Brasilia: Ed. UNB,
1999. p. 55-119. Weber ficou a nos dever uma série de outros estudos no plano de sua sociologia
comparada da religido. Segundo seu plano para os Escritos Reunidos de Sociologia da Religido de 1919,
publicado por Schluchter, ele pretendia estudar o cristianismo antigo, o judaismo do Talmud, o
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ressaltar, em termos comparativos, os elementos que, ausentes em tais religides,
pudessem lhe auxiliar na compreensdo da singularidade do desenvolvimento cultural do
ocidente, o que — como todos sabemos —se concentrou no estudo classico sobre a ética
protestante e o espirito do capitalismo. A emergéncia das “religides de salvacao” deve-
se, para Weber, a combinagdo de uma série de fatores “morfolégicos” associados ao
nascimento das cidades; o que, de certo, concorda com Marx sobre o condicionamento
material em relacao as concepgdes de mundo.

Contudo, diferentemente da abordagem marxista, Weber descartava o regime de
causalidade direta entre a base material e as demais esferas da vida social (acima de
tudo com respeito as esferas de produ¢do do “sentido”), pondo, em seu lugar, a nogdo de
“afinidades eletivas” a fim de ressaltar o papel que as estruturas materiais e
“morfologicas” exercem enquanto condi¢oes de possibilidade desse ou daquele sistema
de crengas. Uma “acdo comunitaria” como a religido possui condi¢des e efeitos, em

3

termos de “sentido” para a acdo, que ndo podem emanar ou ser formulados por
condi¢des “morfologicas” e materiais.”’

Além das condigdes trazidas pela urbanizagdo, o outro requisito fundamental
para a emergéncia de “religides de salvacdo” € o proprio aparecimento de profecias de
rejeicdo do mundo, cuja eficacia e difusdo social, por sua vez, estd profundamente
vinculada a for¢a duradoura do trabalho especifico feito por um corpo especializado de
sacerdotes. Sem o empenho e a motivacdo predominantemente religiosa de um estrato
sacerdotal empenhado em difundir um conjunto sistematizado de crengas, as condi¢des
de possibilidade fornecidas pela morfologia urbana ndo bastam para que surja uma
religiosidade de rejeicdo do mundo, isto €, uma religido que prescreve uma conduta
virtuosa de vida, necessariamente oposta a outras consideradas como profanas e

desprovidas de valor ético, como caminho incontornavel para se alcancar a meta

especificamente religiosa da salvagdo. **

islamismo, o cristianismo do Ocidente ¢ o cristianismo do Oriente, particularmente o catolicismo
ortodoxo da Russia. Sobre esse ultimo caso ver o instigante artigo de Leopoldo Waizbort “Max Weber e
Dostoievski: Literatura Russa ¢ Sociologia das Religides” In: SOUZA, Jessé(org). A atualidade de Max
Weber. Brasilia: Ed. UNB, 2000. p. 283-303.

*" WEBER, Max. Economia e sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva. Tradugao de Régis
Barbosa e Karen Elsabe Barbosa. Brasilia, Ed. UnB, 2000, p.279.

% Isso nos leva a discussdo de como as modalidades de condugdo religiosa da vida encontram seu
ancoramento na estrutura da estratificacdo social, ou seja, como elas ganham eficacia para além daqueles
estratos que fazem o trabalho de sistematizagdo religiosa. Esta eficdcia esta, em grande parte, ligada a
capacidade de sistematizar a satisfagdo dos interesses “materiais” e “ideais” de “estratos condutores”
(Trdgerschichten) especificos em um quadro coerente e racional de regulamentagdo da conduta. Cf.
SCHLUCHTER, Op. Cit.1998, p. 35.
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Enquanto as condi¢des proporcionadas pela urbanizagdo sdo imprescindiveis na
emergéncia de “estratos condutores” (artesdos, empresarios, comerciantes, etc.)
relativamente liberados da satisfacdo imediata de necessidades econOmicas ¢ das
intempéries da natureza que interditam qualquer regulamentacgdo ética da vida, somente
uma doutrina religiosa ancorada num corpo de sacerdotes — que também dispensam
recompensas econdmicas imediatas — ¢ capaz de conferir aos interesses “materiais”
(satisfagdao econdmica adiada) e “ideais” (legitima¢ao de um determinado estilo de vida)
desses grupos um carater de condugdo virtuosa da vida, o qual, j& relativamente
descolado de um segmentos social especifico por obra de um trabalho religioso feito
por aquele sacerddcio, pode se difundir e moldar a conduta de outras camadas sociais.
Um exemplo, recorrente nos escritos de Weber, de como a vida urbana nao basta para o
surgimento de crengas religiosas capazes de moldar sistematicamente a conduta de vida
(Lebensfiihrung) a partir de um principio ético unitario ¢ o antigo Egito: 14, embora
estivessem presentes as condigdes urbanas e econdmicas que em outros contextos
seriam acompanhadas pelo surgimento de éticas religiosas, faltava o trabalho de um
corpo de sacerdotes no sentido de sistematizar e de sacralizar um caminho e uma

conduta da vida destinados a busca da salvacdo. Para Weber,

“Os processos de “interiorizagdo” e de “racionalizagdo” dos fendmenos religiosos e, em
particular, a introducdo de critérios e imperativos éticos, a transfiguracdo de deuses em poderes
éticos que desejam e recompensam o bem e punem o mal, de modo a salvaguardar também as
aspiragdes ¢Eticas, ¢ mais o desenvolvimento do sentimento de pecado e do desejo de redengao,
eis ai alguns dos tragos que se desenvolvem, via de regra, paralelamente ao desenvolvimento do
trabalho industrial, quase sempre em relacdo direta com o desenvolvimento urbano. Entretanto,
ndo se trata de uma relagdo de dependéncia univoca. A racionalizagdo da religido possui sua
normatividade propria sobre a qual as condi¢cdes econdmicas podem agir apenas como linhas de
desenvolvimento (Entwicklungswege), estando ligada sobretudo ao desenvolvimento de um
corpo especificamente sacerdotal ™

A normatividade que as religides de salvacdo conseguem criar, embora possua
conseqiiéncias em termos de impulsos para a agdo pratica e econdmica (uma “ética
econdmica”, como disse Weber), ndo retira sua legitimidade e seu “poder de
convencimento” dessa dindmica de interesses, mais sim do “teor” cognitivo e moral
presente na relacao €tica intersubjetiva entre, por um lado, os fiéis e a vontade ética de
um Deus justo e bondoso (ou uma instancia de “dever ser” inscrita na ordem mesma das
coisas) e, por outro, entre os proprios fiéis que constituem ou aspiram uma comunidade,

imaginada pela transformacdo dos que outrora poderiam ser tratados qual as demais

¥ WEBER, Max. Wirtschaft und Gesellschaft. Colonia - Berlin, Kiepenheuer und Witsch, 1964, vol II, p.
894, italicos meus.
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“coisas” em “um dos nossos”, em “outros” que devem ser levados em consideracdo e
tratados como “fins em si mesmo”. *° Todo esse processo s6 & sociologicamente
concebivel sob o pano de fundo da invencdao simbolica, singular as religides de
salvacdo, de uma apartacao “ontologica” do homem em relacao ao restante da “criagao”.
Algo que consiste exatamente na formulagdo de um “outro generalizado” que, por sua
sacralidade, por sua capacidade de iluminacdo e de “salvagdo”, distingue-se do grande
“mesmo’’: esse “outro generalizado” sao os filhos de Deus, aqueles capazes de subtrair a
roda do carma (como no Budismo).

O aspecto divino que arranca os homens do estatuto ontologico proprio das
demais coisas ¢ o mesmo que inaugura a possibilidade do interesse especificamente
religioso da salvagdo; interesse que vai ser justamente o de promover esse aspecto
divino em todos os que compdem esse “outro generalizado” e significativo. No
momento em que o sujeito constroi sua identidade a partir desse interesse religioso na
salvacdo, sua conduta tende a ser unificada com base em avalia¢des que o dispde a tratar
seus “semelhantes” (que ele nao conhece, nunca conheceu ou talvez nunca ird conhecer
a ponto de criar lacos afetivos “primarios”) de modo singular, pois o aspecto
transcendente que da sentido a essa salvacdo torna desejavel e interessante promover o
“outro” a partir de um controle dos apetites instrumentais. *'

Também ¢ essa mesma singularidade auto-consciente do humano que o dispoe a
avaliar e a criticar eticamente seu modo de vida. As religides de salvagdo inauguram,
com base em bens especificamente religiosos situados no “mais além”, a possibilidade
moral e cognitiva do homem realizar — para usar um termo de Charles Taylor ** —
“avaliagOes fortes”, ou seja, julgamentos a respeito do que ¢ mais ou menos elevado,
mais ou menos digno e humano; e, com isso, nos fornece a métrica com a qual podemos
empreender uma hierarquia valorativa explicita a respeito de nossa propria conduta. A

racionalizacdo religiosa, ao mesmo tempo em que nasce de uma doutrina da salvagao,

% Como todos sabem, a idéia de uma “relagdo intersubjetiva” enquanto instincia maxima capaz de
inaugurar, manter e alterar contetudos éticos e orientagdes valorativas através da “linguagem” ultrapassa
as possibilidades interpretativas acessiveis a Max Weber. Acima de tudo, por que esse insight s6 passou a
estar disponivel apos a virada paradigmatica da “filosofia da linguagem”. No entanto, ¢ possivel encontrar
em autores como Habermas, assumidamente um herdeiro e continuador dessa mudanga de paradigma, a
aplicacdo desse insight para interpretar o “teor” cognitivo inaugurado pelas religides de rejei¢do ético-
metafisica do mundo. Cf. HABERMAS, Jiirgen. “Uma Visdo Genealogica do Teor Cognitivo da Moral”.
in: . A Inclusdo do Outro. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2002, p. 19. No terceiro capitulo desse
trabalho tento sistematizar o que seria o “teor cognitivo” da religiosidade magica em comparagdo como o
das religides de salvagao.

' SANTOS, Op Cit, 2006, p. 263.

* Cf. TAYLOR, Charles. “What is a Human Agency?” In: . Human Agency and Language.
Philosophical Papersl. Cambridge: Cambridge University, 1985.
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constrdi uma eticidade que transcende os horizontes de sentido e de valor anteriores. O
adjetivo ético—transcendental cabe a um determinado conjunto de crengas religiosas
justamente por que elas sdo capazes de nos ensinar a rejeitar e a avaliar negativamente
tudo que esta “dado”, em nome de uma “imagem do mundo” que se contrapde ao
mundo “como ele ¢”, e, do ponto de vista estritamente socioldgico, por que essas
crengas sdo capazes de introduzir nas relagdes sociais intersubjetivas padroes e critérios
¢ético—avaliativos dotados de eficacia e de positividade proprias.

Os fundamentos normativos que a racionalizagdo religiosa articula, ao servirem
de conteudos efetivos em processos de socializagdo, acabam atuando como pedagogias
do reconhecimento do “outro” enquanto um “fim em si mesmo”, pelo menos daqueles
“outros” que puderam ou podem lograr a introjecao ou a incorporagao dos atributos que
definem uma vida regulamentada segundo os parametros e a hierarquia de valores de
uma religido. Segundo Eurico dos Santos, as religides de salvacdo vém nos legar,
mesmo com o aventado ressecamento dos seus contetidos, “as regras basicas dos jogos
da ciéncia e da moralidade laica. No mesmo sentido, se os conteudos religiosos da ética
vio se tornando inverossimeis,> suas formas ajudam a revestir praticamente tudo o que
foi tido por “humanismo” nos ultimos trés séculos: direitos individuais, direitos

2

humanos, ecologia.etc.”** Tudo isso ocorre por que as religides de salvagio podem atuar
— ¢ de fato tém atuado — como fonte “pragmatica” de um questionamento normativo
sobre o curso “natural”, factico ¢ dado das coisas e das relagdes sociais, embora, claro,
possam servir também como fonte de legitimidade de formas de dominacao que buscam
na propria religido a possibilidade de se reificarem.

Mas o fato ¢ que, sem o dever ser e o0 horizonte contrafactual que essas religides
podem inaugurar de forma privilegiada, fica dificil compreender — se admitimos ser
uma excecao os trés séculos nos quais o ocidente conseguiu forjar concepgodes
normativas desvinculadas de matrizes religiosas, o que pode ocultar o fato de que,

mesmo tais concepg¢des, ndo deixam também de retirar seus contetidos normativos,

laicizando-os, de um legado religioso — de onde puderam emergir os ideais de

33 Na verdade, é plenamente questionavel, como admite Habermas (Op. Cit, 2002), a tese de que os
conteudos éticos fundados pelas religides transcendentes tenham se tornado inverossimeis. Na verdade,
estes conteudos ainda possuiriam, mesmo em sociedades pos-tradicionais secularizadas, uma forte
capacidade vinculante e motivacional, s6 que agora atualizada sob uma base de validacdo que nao admite
a verdade inviolavel de afirmagdes éticas e que expde esses contetidos a um constante processo de revisao
e critica.

*SANTOS, Op. Cit., 2006. p. 21.
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autodeterminagdo e, por tabela, todos os outros que afirmam o valor incondicional da
liberdade humana.

Nao podemos nos esquecer também que a propria no¢ao de universalismo, em
sua eficacia genética basica, longe de ser uma cria¢ao iluminista, advém da “ética crista
da fraternidade universal” (esse “grandioso ethos do cristianismo”, como qualificou
Weber) que Jesus, com o trabalho sacerdotal decisivo de Paulo, introduziu como uma
alternativa a ética judaica, cujo alcance e validade sempre esbarraram em limites étnicos
e na pertenga social dos leigos. A comunidade crista que Paulo, mais do que qualquer
outro, conseguir autonomizar em relagdo a comunidade judaica, foi desde o inicio aberta
a todos, ja que os “dons do espirito santo” ndo reconhecem nem limites €tnicos nem
limites de classe. > Os bens de salvacdo, percebidos naquele contexto como doacio
carismatica da graga divina, ndo sdo mais reservados a um “povo-paria”’ escolhido: o
“livro da vida” e a distribui¢do da graca tornam-se universais.

Assumir que as religides de salvacdo, com todas as suas ambigiiidades e
paradoxos, tenham articulado os padrdes que, mesmo em sociedades secularizadas,
presidem moral e cognitivamente as formas de consideracdo e reconhecimento que
somos obrigados a atribuir aos mais diversos grupos e classes sociais ndo significa
idealizar ou superestimar o papel que tais religides tiveram na historia das culturas
humanas. A histéria, como Michel Foucault sempre procurou nos lembrar, ¢ feita de
lutas, massacres € muitos outros eventos nada louvaveis com os quais as creng¢as
religiosas sempre estiveram envolvidas; *° mas o que também esquecemos —
principalmente, vale repetir, por que no ocidente, ha trés séculos, somos capazes de
forjar fundamentos normativos sem vinculos explicitos e reconhecidos com a religiao —
¢ que os conteudos e os complexos motivacionais € normativos que animaram muitas
das lutas e revolugdes sociais em toda a historia também retiraram de fontes religiosas
grande parte de seu apelo e fora transformadora. *’

Nao hé nenhuma cultura ou desenvolvimento cultural de que a historia

comparada possa nos falar, incluindo ai o ocidente moderno, que ndo tenha retirado sua

3 SCHLUCHTER, Op. Cit, 1999. p. 85.

3 FOUCAULT, Michel. Em Defesa da Sociedade. Sio Paulo: Martins Fontes, 1999, p. 167-198.

T E interessante notar, por exemplo, que, no mesmo livro da nota anterior, Michel Foucault, ao propor
uma genealogia dos “saberes historicos” que ativaram um imaginario de lutas e de enfrentamento binario
entre “historia da nagdo” e “historia do estado”, em paises como Inglaterra e Franga, a partir do século
XVI, faz alusdo clara a tradi¢do biblica hebraica como fonte narrativa para essas lutas, em oposi¢do a
tradigdo mitico-magica de continuidade com o Império Romano. (ver aulas 3, 4, 5 ¢ 6).
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forma e contetido de matrizes religiosas 38 Ora, basta forgarmos um pouco o arcabouco
interpretativo de Weber para compreendermos que a singularidade cultural do ocidente
nao significou somente um legado que permitiu florescer o “espirito do capitalismo”;
esse legado teve o apelo que teve por que o que ele prescrevia como conduta de vida
eticamente valoravel ia ao encontro dos conteudos éticos que precisavam ser forjados
para que o “trabalho metodico, simples e pratico” se convertesse, de atividade
degradante e indigna, em fonte autdnoma de prestigio e reconhecimento social.

O protestantismo ascético, como ressalta — na trilha de Weber — Charles
Tay10r39, permitiu a “afirmacdo da vida cotidiana”, ou seja, uma ruptura com as
concepgodes pré-modernas de vida plena relacionadas a guerra, a honra aristocratica e a
vida contemplativa. Toda profissdo, desde que realizada como uma vocagao, de forma
metodica, e voltada para a implantacdo da obra de Deus aqui na terra, passa a ser uma
fonte legitima de atribui¢do de valor a qualquer sujeito que nela se encontre engajado. E
apenas um exemplo de como as éticas religiosas foram — e ainda sdo — importantes na
ampliacdo dos padrdes que nos servem de medida para avaliar a nés mesmos e 0s
outros; embora, vale repetir, possam também fomentar a intolerancia e a morte fisica e
moral daqueles que, porventura, ndo estejam contemplados no “livro da vida” de cada
religido.

O desenvolvimento do racionalismo ocidental ¢, para Max Weber, tributario do
aparecimento de “camadas civicas”, cuja conduta de vida ndo surgiu antes em nenhum
outro lugar do mundo, que lograram, em ambientes urbanos relativamente autonomos,
influenciar na producdo de éticas religiosas com um potencial evolucionario sem
paralelo nas demais religides mundiais. O surgimento e as conseqiiéncias da reforma
protestante se inserem, dessa forma, num processo historico muito mais amplo que, para
Weber, ja havia comecado de forma significativa na antiga Israel, continuado pelo
“racionalismo filos6fico” que se formou na polis helénica e também pelo proprio
ascetismo monastico cristdo.”’ O racionalismo que se formou no ocidente, hoje
secularizado e desacoplado da religido enquanto fonte moral e normativa, ja reunia,
como Weber nos mostra em detalhes, os elementos éticos potenciais capazes de

impulsionar o desenvolvimento especifico que fez da Europa Ocidental e dos Estados

¥ SANTOS, Op. Cit. 2005. p. 3-4.

% TAYLOR, Charles. As Fontes do Self- A Constru¢io da Identidade Moderna. Sdo Paulo: Edi¢des
Loyola, 1997.

* Cf. TENBRUCK, Friedrich. “The Problem of Thematic Unity in Works of Max Weber”. Bristish
Journal of Sociology. 31(3), 1980.
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Unidos a matriz dos tragos culturais, sociais e institucionais que conhecemos como
modernidade. O “problema da teodicéia”, ou seja, a questdo de como os religiosamente
virtuosos devem conduzir sua vida num mundo eticamente imperfeito, ja havia
produzido uma nogao socialmente eficaz de ascetismo de rejeicdo deste mundo, o qual,
mais a frente, serviu de linguagem moral para a elaboragdo puritana de uma comunidade
de leigos que agem de forma ascética, ndo mais em monastérios e ordens religiosas,
mais sim em todas as dimensoes da vida pratica e cotidiana. Mas nao € o caso aqui de
reconstruir o processo de racionalizagdo religiosa do ocidente. Alguns dos tragos mais
singulares desse processo me servem apenas como ilustracdo do arcabougo conceitual
que mais a frente pretendo utilizar para tratar dos fundamentos religiosos da cultura
brasileira.

A racionalizagdo religiosa, responsavel por introduzir uma separagao irredutivel
entre a vontade ética de um Deus e o curso “natural” e imperfeito do mundo profano do
ser, cria questoes éticas que devem ser resolvidas pela propria métrica valorativa
fornecida pelos termos e “invengdes simboélicas” dessa racionalizagdo. E a
racionalizacao das crengas sagradas, quando todos os aspectos da vida sdo integrados
numa totalidade ética que decreta e rejeita a imperfeigio do mundo,*' que vai inaugurar,
segundo Weber, a possibilidade moral e cognitiva de diferenciar as coisas como sdo de
como elas devem ser. Uma leitura atenta de sua sociologia das religides nao deixa
nenhuma divida de que essa possibilidade também existia em outros complexos éticos
— transcendentes como aqueles que ele examinou na India e na China; além, é claro, de
estarem presentes no proprio cristianismo europeu de antes da Reforma, e até mesmo do
processo de romanizagao.

Como ja destaquei anteriormente, Weber nao pdde conduzir o seu plano de
estudos sobre o cristianismo (0 que incluiria uma analise do catolicismo tal a qual
aquelas empreendidas sobre as demais religides mundiais), de onde ele acreditava poder
reconstruir e analisar, ndo s6 os antecedentes do proprio protestantismo ascético, como
também outras légicas de desenvolvimento (Entwicklungslogik), seletivamente
desdobradas da mesma matriz inaugurada pelo apdstolo Paulo, que nao levaram a
instauracdo, na cultura e nas institui¢cdes, desse ascetismo intramundano patrocinado
pelas seitas puritanas. De toda forma, se os outros estudos que realizou nos servem de

exemplo, o que jamais podemos perder de vista — se quisermos examinar como qualquer

*I'Sobre o conceito de racionalizagdo ver SWIDLER, Ann. “The Concept of Rationality in the Work of
Max Weber”. Sociological Inquiry. 43(1): 35-42.
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outra “ética religiosa” haveria de se relacionar com o “espirito do capitalismo” — ¢ a
necessaria vinculagdo entre, de um lado, o poder de mobilizacdo de uma doutrina
religiosa e o corpo sacerdotal que lhe dé& suporte e difunde sua mensagem e, de outro,
entre a mobilizacdo religiosa e os interesses “materiais” e “ideais” dos grupos e classes
que os sacerdotes conseguem converter: os ‘“‘estratos condutores”. 2 Esse ponto ¢€
crucial para os que desejam compreender outras sociedades a partir de uma inspiragdo
weberiana, e, quando desconsiderado, pode levar aos mais graves equivocos, entre os
quais, o de conceber o transplante de uma religido de um contexto social a outro sem
avaliar as conseqliéncias decisivas que a composi¢ao do corpo sacerdotal e dos “estratos
condutores” necessariamente acarreta ao processo.

E por isso que, em toda sua tentativa de compreender o significado sociologico de
certas idéias e visoes de mundo religiosas, Weber também reserva um peso inegavel as
demandas que os diferentes grupos e classes sociais (“estratos condutores” em
potencial) trazem, enquanto leigos, aos profetas, sacerdotes e demais agentes
“espirituais”. Os atributos extraordinarios que vao configurar o poder carismatico de
um profeta — com toda ambigiiidade que a nogdo de “carisma” possui na sociologia
weberiana — sdo tanto mais provaveis de serem aceitos e reconhecidos por um
determinado grupo social quanto mais esses atributos estiverem articulados em uma
profecia que consiga trazer para o nivel do discurso ou da conduta exemplar,
representacdes, sentimentos e aspiragdes que ja existam antes dele, embora de modo
implicito, semiconsciente ou inconsciente. Pierre Bourdieu, ao propor uma
reinterpretagdo da sociologia religiosa de Weber, ressalta — em oposicdo ao
“subjetivismo” que ele identifica na nocdo de ‘“‘carisma” — justamente esses “fios
invisiveis” e inconscientes que vinculam as aspiragdes dos leigos com as idéias

religiosas que articulam, explicitam e sistematizam essas aspiracoes. Para ele,

“E pela capacidade de realizar, através de sua pessoa e de seu discurso com palavras exemplares, o
encontro de um significante e de um significado que lhe era preexistente mais somente em estado
potencial e implicito, que o profeta retne as condigdes para mobilizar os grupos e as classes que
reconhecem sua linguagem porque nela se reconhecem.” *

*2 Michael Lowy, por exemplo, ignora essa vinculagdo ao falar de uma “ética catélica” em paises latino-
americanos como o Brasil. Cf. LOWY, Michael. “Etica Catolica e Espirito do Capitalismo”. Cultura
Vozes. N° 1-, 1998. p. 86-100.

 BOURDIEU, Pierre. “Génese ¢ Estrutura do Campo Religioso”In: . A Economia das Trocas
Simbolicas. Sdo Paulo: Ed. Perspectiva, 2003, p. 75
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Essa critica de Bourdieu ¢, sem duvida, bastante proveitosa, pois seu conceito de
habitus ** de classe permite explicar, com muito mais profundidade do que a nogdo de
“carisma”, o porqué de determinadas profecias, que ressaltam uns e ndo outros atributos
e aspectos da conduta social como sagrados e religiosamente relevantes, lograrem
mobilizar e reunir a sua volta crentes desse e ndo daquele estrato social. Enquanto o
“carisma” apenas descreve o conjunto de atributos e “dons” extraordinarios que
viabiliza a identificagdo dos leigos com o profeta ou com sua profecia, o conceito de
habitus parece explicar suficientemente bem como esquemas de disposi¢des, duraveis e
transferiveis de um contexto para o outro, produzem essa “enigmatica” identifica¢do
entre o lider religioso e seus seguidores.

E a meu ver, com essa critica ao subjetivismo do conceito de “carisma”,
Bourdieu acaba refor¢ando a tese weberiana que € central no argumento que eu desejo
fundamentar: que ndo se pode compreender a relevancia socioldgica e historica de um
conjunto de idéias religiosas sem atentar para sua vinculacdo com as “aspiracdes” e
disposigdes de classe que tais idéias encontram a sua frente ou que sdo capazes de criar
—no caso de ja terem seu dinamismo social e normativo assegurado pela relagao bem
sucedida entre um corpo de sacerdotes e um grupo de leigos. Toda a reconstrugdo da
génese da religiosidade brasileira que mais a frente sera desenvolvida tem justamente o
intuito de mostrar o qudo imprecisas € vagas sao as consideragdes dos pressupostos
histéricos do que se costuma, sem nenhum espanto, aceitar como uma “ética catdlica”,
supostamente capaz de ter produzido efeitos similares, em sentido oposto, aqueles
produzidos, por exemplo, pela “ética protestante” na Europa e na América do Norte. A
pergunta que farei, influenciado diretamente pela intuicdo weberiana de Eurico dos
Santos, €, portanto, sobre as condi¢des e grupos sociais que poderiam ter se encarregado
de, em trés séculos, formar uma “ética catdlica” entre nos. Pergunta com a qual desejo
tematizar os fundamentos religiosos e o potencial de aprendizado moral e normativo que
foram legados a cultura brasileira secular.

Passemos entdao ao conceito de a¢ao e cogni¢do magica.

* Entre outras definicdes desse conceito em toda a obra do autor, essa me parece bastante precisa:
“system of durable, transposable dispositions, structured structures predisposed to function as structuring
structures, that is, as principles of the generation and structuring of practices and representation which can
be objectively “regulated” and “regular” without presupposing a conscious aiming at ends or an express
mastery of the operations necessary to attain them and, being all this collectively orchestrated without
being the product of the orchestrating action of a conductor”. Cf. BOURDIEU, Pierre. Outline of a

Theory of Practice. Cambridge: Cambridge University Press, 2000, p. 72.
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A acdo ou cogni¢do magica — entendida ndo simplesmente como um tipo de
acdo, mas sim como toda uma maneira de interpretar o mundo — caracteriza-se, em
tragos gerais, pela auséncia de uma sistematizacao clara de um conjunto de idéias que
orientam a interpretacdo do mundo e, por conseguinte, a acdo. Nao ha, em sentido
rigoroso, uma sistematizacdo racional e integrada a respeito do mundo que seja capaz,
pela qualificacdo ética que impde a este, de fornecer principios normativos para uma
regulamentacdo da vida e da conduta. A agdo aqui ndo pode — para falar mais
intimamente com Weber — retirar o seu “sentido” de dimensdes outras além daquelas
que compdem o “jardim magico” que habita e encanta este mundo.

No caso da religiosidade magica, um corpo integrado e minimamente coerente
de idéias sagradas ndo se acha concebido, e, por conta disso, ndo se pode falar de uma
dimensao ou de um “campo” com caracteristicas e demandas exclusivamente religiosas,
j& que as ac¢des magicamente motivadas ndo se diferenciam significativamente das
demais. Dessa forma, ¢ inconcebivel, tanto moral como cognitivamente, procurar pelo
“sentido” do mundo em algum lugar que nao seja no proprio mundo; ele proprio eivado
de forcas capazes de conferir uma sensacdo de estabilidade a vida social humana, desde
que os homens saibam se adaptar as exigéncias incontornaveis dos fatos, a forma como
eles se apresentam e de acordo com sua presenga tangivel. Nenhuma forma de
“desajuste” pode ser concebida como uma “imperfeicdo ética” do mundo ou dos
homens (ndo ha o problema da teodicéia), mas antes como um desencadeamento
prejudicial de forcas magicas, em geral, pela quebra de algum tabu que comprometeu a
eficacia adaptativa da magia. Todas as caracteristicas que atribuimos a religido sdo
desconhecidas por este sistema. Suas agdes em geral tendem a se dirigir para “que vas
muito bem e vivas muitos e muitos anos sobre a Terra™*.

A magia esta relacionada a cotidianidade e a metas de curto prazo, em geral
preocupagdes relacionadas a economia *® e as intempéries que, de alguma forma,
precisam ser cognitivamente controlados a fim de que se consiga, por exemplo,

prosperidade nas colheitas. A busca de éxito em atividades pouco ou nada suscetiveis de

* WEBER, Max. Economia e sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva. Tradugio de Régis
Barbosa e Karen Elsabe Barbosa. Brasilia, Ed. UnB, 2000, p. 279.

% O sentido do termo economia na sociologia religiosa de Weber ndo estd apenas relacionado as formas
de sistema economicos adotados por esta ou aquela sociedade. Mas se refere a toda produgdo e
reproducdo dos meios de vida. Neste sentido, agdes direcionadas a economia sdo aquelas voltadas a
producdo no seu sentido mais geral. Sobre o termo “ética econdmica”, Weber assim o define na
psicologia social das religides mundiais: O que entendemos por “ética econdmica” refere-se aos impulsos
praticos de acdo que se encontram nos contextos psicologicos e pragmaticos da religido. WEBER, Max.
Ensaios de Sociologia. Rio de Janeiro: ed Guanabara, 1982, p. 309.
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serem controladas pelo calculo e pelo planejamento racional favoreceu a elaboragdo de
meios coatores sobre deuses, demoOnios ou espiritos, ou mesmo forcas magicas da
natureza, que podem assumir diversas modalidades. A eficacia desta agdo, regulada em
geral por sua cotidianidade, almejava, sobretudo, efeitos de natureza meteoroldgica.

As demandas tipicas da concepc¢do magica do mundo direcionam-se a saude, a
riqueza e a vida longa. Em muitos povos da Antigliidade a vitdria nas guerras ocupou a

atencdo dos rituais magicos; bens imediatos “deste mundo™'?

como a cura do corpo ¢ a
prosperidade material mantém-se, no entanto, presentes nas formas contemporaneas de
religiosidade magica existentes nas sociedades capitalistas, especialmente no
neopentecostalismo, cujos fiéis, em sua maioria, sdo atraidos nas periferias das grandes
e médias cidades de sociedades periféricas como o Brasil.

O sucesso na obtencao de alimentos, seja na caga ou na agricultura, também
esteve submetido a cultos e a determinados rituais que visavam coagir a divindade com
sacrificios ou palavras magicas a conceder o bem visado, ou ,como em alguns casos,
estavam dependentes do humor deste ou daquele deus responsavel por esta atividade.
Um ponto de destaque nesta logica € a relagdo com a divindade dentro da cogni¢do
mdgica. Nao existe um abismo que separa os homens dos deuses como ocorre nas
religides de salvacdo: homens e deuses dividem o mesmo espago e estdo sujeitos as
mesmas investidas. A relacdo dos homens com os deuses ndo diferem, nem na
substdncia nem na forma, daquelas que os homens estabelecem entre si, e, por
conseguinte, ndo pode servir de impulso moral e cognitivo para preencher estas ultimas
com elementos outros além daqueles tipicos de acordos imediatos, desprovidos de
imperativos €ticos nao instrumentaliveis, marcados por ritualidades que apenas se
destinam a conquistar ou manter o apoio interessado das forcas magicas. Isso por que a
magia s6 pode influenciar a conduta pratica de forma performatica e ritualizada por
meios de tabus que, se quebrados (falha ritual), implicam puni¢des imediatas neste
mundo, ao passo que a religido estabelece que "a contravencdo da vontade de Deus ¢é
agora um pecado ético que pesa sobre a consciéncia, independentemente das
conseqiiéncias imediatas".*’ A nocdo peculiar de que algo pesa sobre a consciéncia,
independentemente das conseqiiéncias imediatas, representa um novo interesse "ideal" e
uma forma também inédita de regulamentagdo da vida que pode dispensar

externalidades e performances rituais; significa, enfim, uma nova possibilidade do self

*"WEBER, Max. Economia e Sociedade. Brasilia: Ed. UNB, 1991, p. 302.
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se relacionar consigo proprio e com os outros inconcebivel na episteme®® fornecida pela
cognicdo magica, em que existe apenas este mundo e todas as agdes sdo
conseqiientemente dirigidas unicamente para ele.

O sujeito que 1€ o mundo magicamente ndo pode conceber que as coisas
poderiam ser de outra forma, posto que nele, “mundo”, ndo se pode ver obras e
construgdes humanas (ainda que a partir de uma vontade ética que transcende o mundo
fisico e social), mas antes um conjunto “encantado”, um “jardim magico”
(Zaubergarten) *°, onde tudo (inclusive o self) ¢ como é e ndo poder ser alterado por que
sdo produto de causalidades que envolvem, num so6 plano, a cognicdo e agdo humanas e
os mundos fisicos e ndo fisico (a propria separagcdo entre mundo fisico e social ndo
passa de uma abstragdo vazia quando falamos da cognicdo magica). E o grande
“mesmo” do qual o agir humano reflexivo ndo se encontra diferenciado, e a partir do
qual ndo pode ser concebido. A metafora que melhor pode descrever tudo isso ¢ “a do
lago que se ata ou se desata” como ¢ observado por Marcel Mauss. Nao por acaso, uma
das expressdes mais usadas nos discursos e ritos das denominagdes neopentecostais no
Brasil ¢ de que os problemas vividos por uma pessoa decorrem do fato de sua vida
“estar amarrada”. *°

A concep¢ao de mundo do monismo magico, em suma, ¢ uma pedagogia da
afirma¢ao do mundo como realidade exclusivamente natural, uma interdi¢ao, nos planos
intelectual, moral e psicoldgico, do desejo de conformd-lo ao humano ou ao
humanamente divino.”' Quando comparada com a religiosa, a cogni¢io magica revela-

se muito mais “colada” a vida instintiva, no sentido de castrar, cognitiva e moralmente,

*® Por episteme entendo aqui uma grade geral de conceitos e nogdes que delimita as possibilidades
cognitivas de um contexto e, por conseguinte, dos proprios sujeitos que nele sdo socializados.Cf., por
exemplo, FOUCAULT, Michel. As Palavras e as Coisas. Uma Arqueologia das Ciéncias Humanas. Sao
Paulo: Martins Fontes, 1999.

¥ 0 termo portugués “desencantamento” (traduzido do inglés “disenchantment™) acaba sendo ambiguo
para expressar o sentido exato da idéia sugerida pelo termo alemdo Entzauberung. O termo refere-se, na
obra de Weber, ao momento preciso onde religides ético - transcendentes emergem, combatem a magia e
a forma como ela nos ensina a perceber o mundo (um jardim encantado, Zaubergarten). Historicamente,
as profecias do judaismo antigo foram as responsaveis por iniciar esse processo no ocidente, o qual, teve
sua conclus@o no protestantismo ascético. Portanto, “desencantamento do mundo” ndo se refere ao
declinio das religides como fonte de sentido para a agdo. Ao contrario, ¢ um produto direto do nascimento
das religides e do combate a magia que elas empreendem. Talvez o neologismo “desmagicizacdo” possa
exprimir, melhor do que o termo — bastante vulgarizado — “desencantamento”, o que Weber quis dizer
quando usava, em sua lingua materna, o termo Entzauberung.

% No discurso neopentecostal da Igreja Universal, por exemplo, a vida de uma pessoa estd amarrada
quando tudo que ela faz ndo da certo, quando obstaculos se colocam no caminho da consecu¢do de suas
aspiracdes. Esses obstaculos seriam os ‘“encostos” que agem na vida alheia ou por feitico ou por
contaminagdo contigua sem a intencdo deliberada de uma outra pessoa em encomendar o mal.
*'SANTOS, Op. Cit. 2006. p. 13.
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a valorizacdo da crenga em que a realidade (objetiva e subjetiva) deva ser transformada
por escolhas livres, segundo um modelo cdésmico ou transcendente, € ndo encarada com
uma atitude adaptativa e eficaz no fluxo da vida cotidiana. Ha aqui, sem duvida, uma
“afinidade eletiva” muito forte com a naturalizagdo da realidade (inclusive a que nos
concebemos como social), ou seja, com uma pedagogia da heteronomia moral. O
monismo magico encera seu desempenho ritual e simbdlico na vida cotidiana “deste
mundo”, que, como toda vida cotidiana, define-se pela atualizagao de um ciclo que nao
aponta fendas para sua auto-supera¢do. Assim a religiosidade magica serve a repeti¢ao
de atividades, numa temporalidade reversivel, que, ao serem rotineiramente retomadas,
ndo “levam a lugar algum”.’?

Nao ¢ a toa que Weber ja havia percebido a inexisténcia de obstaculos
normativos relevantes, inacessiveis ao “teor cognitivo” da magia, quando examinou
brevemente a forma como o capitalismo vinha sendo introduzido no Japdo. La —
diferentemente da india e da China onde outras “éticas econdmicas” avessas ao espirito
do capitalismo haviam sido minimamente concebidas — as exigéncias “mecanicas” de
um capitalismo “vitorioso” e ja liberto dos impulsos religiosos de que precisou para se
formar ndo encontram grande dificuldade para determinar “com pressdo avassaladora o
estilo de vida de todos os individuos que nascem dentro dessa engrenagem”. > E por ter
sido dominado por um conjunto de crengas magicas que, segundo Weber, o “Japao foi
capaz de receber o capitalismo como artefato vindo de fora (fertigen Gebildes als
Artefakt), mesmo ndo podendo crid-lo a partir de seu proprio espirito interno.” **
Retomarei essa idéia no decorrer do trabalho para analisar a forma como a religiosidade
magica e seu “teor cognitivo” langam os fundamentos para que o capitalismo, também
no Brasil, seja legitimado enquanto “artefato vindo de fora”.

O “teor cognitivo” da magia nao permite que nada seja concebido
autonomamente em relacdo ao “jardim encantado” onde tudo se encontra interligado de
forma continua e contigua. Tais lacos causais peculiares a cognicdo magica sdo
perpassados e eivados de um substrato que ignora qualquer distingdo entre forca, sujeito

agente, acdo, qualidade e estado magico ou encantado; substrato este que a nogao de

52 Sobre o carater rotinizado da vida cotidiana Cf., por exemplo, GIDDENS, Anthony. 4 Constitui¢cio da
Sociedade. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989, p. 25-28.

3 WEBER, Max. 4 ética protestante e o espirito do capitalismo. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2004.
p. 165.

> WEBER, Max. Religion of India: The Sociology of Hinduism and Buddhism. NY: Free Press, 1967.p.
275. Sobre a entrada do capitalismo no Japao e sua peculiar relacdo com a religiogénese japonesa ver o
excelente estudo de Robert Bellah. Tokugawa Religion: the Cultural Roots of Modern Japan. New Y ork:
Free Press, 1985.
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mana, segundo a formulacgdo classica de Marcel Mauss, parece descrever com perfeicao.
Ao contrario da idéia de sagrado, que necessariamente implica uma oposicdo dualista
clara e dotada de positividade com a idéia de profano, a no¢ao de mana nos remete a
uma leitura de mundo monista onde tudo ¢ transpassado por forca e potencial magicos,
realizando ‘“‘aquela confusdo do agente, do rito e das coisas que nos pareceu ser
fundamental em magia”. >°

Ao que parece, Mauss, com a no¢do de mana, conseguiu apreender, com mais
precisdao do que Weber, a episteme propria da magia. Nogdes que nds empregamos para
compreender a magia, tais como o poder do feiticeiro, a qualidade mégica de uma coisa,
a propria coisa magica, ser um magico, possuir poderes magicos, estar encantado e agir
magicamente sdo englobadas, sem nenhum desajuste para o sujeito que percebe o
mundo magicamente, na idéia de mana. Isso confere um carater todo peculiar aos lagos
causais proprios da magia. Como o agente, a a¢do, o processo e o resultado ndo sao
concebidos como significativamente distintos, a relagdo de causa e efeito s6 pode ser
descrita como um desencadeamento de potenciais magicos (mana) que habitam e
encantam o mundo de forma desigual. Nao ha, em sentido rigoroso, agdo magica, ja que
a episteme engendrada pela nocdo de mana ndo permite que o sujeito perceba a si
mesmo e sua subjetividade como algo diferente dos “lagos” criados pela realidade
eivada de magia. Nao havendo agdo, nao ha, por conseguinte, nem o sentimento
negativo de culpa, nem os positivos de responsabilidade ou convicgdo, sentimentos estes
tipicos de individualidades que podem se perceber, em alguma medida, como
autonomas. ° Ora, ¢ a existéncia ubiqua e eficaz desse mana que impede os sujeitos,
socializados sob o trabalho de estruturacdo categorial e ontologica dessa substancia
magica, de vislumbrar a avaliacao e a reflexividade moral como processos distintos das
exigéncias e racionalizagdes adaptativas, fazendo com que “a falha moral seja
conceitualmente interligada com a falha fisica, tal como o mal é confundido com o que

r r r , . 5
é danoso e o que é bom com o que ¢ sauddvel e vantajoso”.”’

> MAUSS, Marcel. Esbogo de uma teoria geral da magia. In: . Sociologia e Antropologia. Sao
Paulo: Cosac Naify, 2003, p. 143.

* £ exatamente por isso que as nogdes de “ética da convicgdo” e “ética da responsabilidade” nio se
aplicam a cogni¢do magica. Pois, nos dois casos, se presume que a acdo ¢ avaliada por critérios que
transcendem seu curso imediato ou as conseqiiéncias utilitarias que desencadeia. Enquanto a “ética da
convic¢ao” implica no fato da acdo ser avaliada com base em valores éticos perseguidos de forma
inflexivel, na “ética da responsabilidade” o sujeito € motivado a considerar, além dos valores, as
conseqiiéncias éticas decorrentes de sua ag¢do. Nada disso ¢ cognitivamente possivel na magia. Ver
SCHLUCHTER,Wolfgang. The Rise of Western Rationalism: Weber's Developmental History. Berkeley:
University of California Press, 1981.

" HABERMAS, Jiirgen. Theory of Communicative Action. Boston: Beacon Press, 1984 (vol 1), p. 48.
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Tal como Weber, Mauss também se interessa pelas “forcas coletivas” que
produzem a magia e a expressam através do mana. Para ambos, também, essas forcas
sdo constituidas na relagao entre o “feiticeiro” e os leigos, onde demandas especificas
destes ultimos, demandas que — como ja vimos — estdo voltadas para “este mundo”, sdo
dirigidas aos primeiros. Ao dirigir-se a interesses e a necessidades imediatos e “deste
mundo”, a magia s6 pode estar ancorada nos estratos sociais cujos interesses e
necessidades também nao tenham sido descolados das condi¢des que a natureza impde a
existéncia. Nesse caso °°, afirma Mauss, ¢ de se “esperar que as forcas coletivas nela
presentes ndo sejam demasiado complexas, nem demasiado complicado o método que o
magico utilizou para apoderar-se dela”. Parece ndo restar duvidas de que a
“simplicidade” a que se refere Mauss ¢, em grande parte, um resultado inevitavel da
propria episteme € cognigao magicas, em que, entre outras coisas, inexistem interesses
especificamente religiosos tais como redengdo de pecados e de condigdes adversas ou a
consagragdo religiosa de estilos de vida que carecem de legitimacdo. Isso esta
relacionado a dois fatores cruciais. Em primeiro lugar, a propria auséncia de um corpo
especializado de sacerdotes, desinteressado em recompensas imediatas porque
interessado na legitimacdo dos “bens de salvagdo” que deseja monopolizar.
Diferentemente dos sacerdotes, os feiticeiros, magos ou “empresas de servigos de cura
magica” >’ ndo sdo porta vozes de regras éticas cuja desobediéncia significa um pecado
que, a0 mesmo tempo em que interrompe ou impede o “estado de graga”, cria nos
sujeitos a aspiragdo especificamente religiosa pela redencdo da culpa. “As fungdes na
magia”, observa Mauss, “ndo sdo especializadas. A vida magica ndo esta dividida em
departamentos como a vida religiosa. Ela ndo produziu institui¢gdes autbnomas como o
sacrificio e o sacerdécio”.”

O outro fator fundamental que interdita a efetiva manifestagcdo de “interesses
religiosos” € que os leigos e “clientes” da magia possuem um estilo de vida preso a
satisfacdo de necessidades imediatas da vida. Esses leigos sdo, dessa forma,
mobilizados muito mais facilmente “quando se passa aos pontos mais baixos da

hierarquia social, fazendo-se presente sobretudo nas classes populares e, mais

¥ MAUSS, Op. Cit. 2003. p. .126.

%% Cunhei esse termo por referéncia ao movimento neopentecostal, especialmente a Igreja Universal do
Reino de Deus, e aos seus “servicos de cura espiritual”. O objetivo ¢ ressaltar que os agentes da cura
espiritual (magica) ndo sdo mais feiticeiros ou qualquer outro tipo de associacdo fechada a uma pertenga
étnica, tribal etc., e sim uma “empresa’” aberta a todos os interessados. Tratarei deste assunto com mais
vagar no ultimo capitulo deste trabalho.

% Ibidem, p. 123-124.
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"6l As “forgas coletivas” que historicamente

particularmente, entre os camponeses.
deram e ddo sustentagdo a magia sdo, portanto, constituidas num contexto
“morfologico” muito particular *, o qual se caracteriza precisamente pela auséncia
daquelas condi¢des que o aparecimento das cidades e da “camadas civicas” (os “estratos
condutores” da religiosidade ética de salvagdo) consegue promover. Essa oposi¢do
morfologica, embora nio determine a aparigio de “eventos de significado” * como a
religido e a magia, atua como condicoes de possibilidade capazes de inibir ou estimular,
em cada caso, a elaboracdo de concepgdes magicas ou religiosas. Em situagdes
historicas concretas, ¢ a constituicdo ou ndo de um corpo sacerdotal especializado,
portando “bens de salvagdo” que estejam em consondncia com as aspiragdes, 0S
interesses € os estilos de vida de certos estratos sociais, que vai decidir se as
possibilidades abertas pelas condigdes morfoldgicas serdo ou nao aproveitas no sentido
da elaboracdo de religides éticas.

A atualidade da sociologia das religides de Weber ¢ muito clara quando
comparada as melhores intuicdes daqueles autores contemporaneos interessados no
fendmeno religioso enquanto fonte de aprendizado moral e normativo. Thomas
Luckmann e Kelly Besecke ®*, por exemplo, falam de religido como um cosmo sagrado
de “significados transcendentes” em oposi¢do as crencas que se fundam pura e
simplesmente nas significagdes - imediatamente apreensiveis- “deste mundo”. Em
sentido rigoroso, apenas esse cosmo sagrado pode ser considerado uma religido, pois os
significados que ele disponibiliza e instaura na cultura sdo os Unicos com os quais 0s
individuos religiosamente socializados podem seguir uma conduta de vida e conceber
um ordenamento social que se oponha, normativamente, ao que ja existe. A vitalidade
de uma concep¢do como esta reside no fato de ela nos permitir apreender
conceitualmente as implicacdes normativas e politicas de sistemas de crengas com

niveis variados de autonomia em relacdo ao “mundo profano”. Para uma andlise

' BOURDIEU, Op. Cit. 2003. p. 84.

62 Para Weber a vida rural ¢ o contexto morfoldgico tipico das crengas magicas. Em sociedades modernas
periféricas como a nossa ¢ notdrio, contudo, que as periferias de grandes e médias cidades também sdo
excelentes contextos de florescimento e difusdo da magia.

% Para o filosofo Charles Taylor, os “eventos de significado” sdo aqueles que pressupde um pano de
fundo ( de significados) que estabeleca suas condi¢cdes de validade, algo proximo do que acima nos
referimos como episteme. Diferentemente destes, os “eventos puros e simples” podem dispensar esse
pano de fundo. Fendmenos morfoldgicos como a urbanizagdo sdo, par Taylor, exemplos perfeitos desse
segundo tipo de eventos. Ver TAYLOR, Charles. “Bens Irredutivelmente Sociais”. In:
Argumentos Filosoficos. Sao Paulo: Ed. Loyola, 2000. p. 147-149.

% Cf. LUCKMANN, Thomas. The Invisible Religion. New York: Macmillan, 1967. ¢ BESECKE, Kelly.
“Seeing Invisible Religion: Religions as a Societal Conversation About Transcendent Meanings”.
Sociological Theory. 23: 2, june 2005.

28



socioldgica conseqiiente ndo interessa, por qualquer que seja o motivo, negligenciar, por
exemplo, que a socializacdo de uma pessoa em um “cosmo de significados
transcendentes” ¢ acompanhada de um aprendizado moral que ndo encontra paralelo
num ambiente cultural ordenado por tabus magicos que nao empreendem tipo algum de

avaliagdo ética sobre o mundo. Para Besecke, por exemplo, essa diferenga ¢ muito clara,

No nivel mais elementar, (...) estdo os significados que precisamos para as operacdes mais
rudimentares; por exemplo, as categorias basicas que usamos para ordenar o mundo a nossa volta -
para usar os exemplos de Luckmann, “arvores, rochas, cdes, caminhar, correr, comer, verde,
redondo, etc, etc.”. Um pouco mais acima, nos deparamos com niveis mais elevados de abstragdo:
“milho ndo cresce onde cresce babosa; porco ¢ um alimento inferior; primos de primeiro grau nio
devem se casar; quando convidado para um jantar leve flores para a dona da casa”. Continuando
nossa jornada ascendente na hierarquia cultural, chegamos em “dormir cedo e acordar cedo
mantém um homem saudavel, rico e sabio; um verdadeiro soldado ndo recusa a dor; uma senhorita

ndo fuma em publico”, e em seguida alcancamos ‘“ele viveu e morreu como um homem”, até

chegarmos, préximos ao topo de nossa hierarquia de significados, em uma “ordem social justa”. 65

O quadro conceitual discutido e apresentado acima vai ser de fundamental
importancia para que a compreensdo da religiogénese brasileira possa resultar em
pressupostos historicos claros e explicitos — na inexisténcia de um estudo empirico que
possa validar de forma mais convincente tal genealogia. O fato de ser um arcabouco
tedrico de clara inspiracdo weberiana ¢ muito mais do que uma op¢ao de quem propde
esse estudo: a interpretacdo historico—sociologica sobre a formagao religiosa brasileira
aqui mobilizada se coloca como alternativa em relacdo a outras formulagdes que,
embora também inspiradas nas teses weberianas, parecem carecer de precisdao
conceitual; e isto — como veremos a seguir — tem resultado em lacunas e equivocos que,
s6 ndo sdo notados com espanto, por que a validade que os cientistas sociais brasileiros
conferem a tais formulagdes costuma advir das “provincias do senso comum” e dos

auto-enganos a respeito dos fundamentos catolicos de nossa sociedade.

65 Op. Cit, 2005, p 183. (“At bottom, (...), are meanings we need to get along at a most fundamental level;
for example, the simple categories we use to order the world around us -to use his (of Luckmann) “trees,
rocks, dogs, walking, running, eating, green, round, etc, etc”. A little higher up, we find higher levels of
abstraction: “maize does not grow where aloe grows; pork is inferior meat; there should be no marriage
between first-degree cousins; if invited for dinner take flowers to the lady of the house”. Continuing our
journey up the culture hierarchy, we pause at “early to bed and early to rise keeps a man healthy, wealthy
and wise; a true warrior does not shrink for pain; and a lady does not smoke in public,” climb up to “he
lived and died a man”, and arrive , near the top of our hierarchy of meanings, at a “just social order”.
Tradugdo de R. T)

29



Os auto-enganos sobre o desenvolvimento religioso brasileiro e a magicizacio do

Catolicismo

Os cientistas sociais brasileiros costumam aceitar, sem grandes dificuldades, a
idéia de que, entre os varios desdobramentos da colonizagdo portuguesa entre nos,
houve o transplante e a formagao de um catolicismo capaz de moldar a conduta de vida
dos brasileiros, tal qual a “ética protestante” moldou a dos anglo-saxdes. Essa idéia
implica uma outra premissa que gostaria de avaliar no ambito dos conceitos de religido
de salvagdo e magia discutidos acima. A existéncia desse catolicismo, em escala
sociologicamente relevante, pressupde que constrangimentos ou estimulos de carater
¢tico e normativo teriam sido colocados frente a frente com as exigéncias
comportamentais de um mercado capitalista em expansao, o qual, desde principios do
século XIX, logra paulatinamente instituir o dominio impessoal de sua forma peculiar
de coordenar agdes e, principalmente, de seus critérios opacos de classificagdo e
desclassificagdo social, o que veremos no proximo capitulo. Com isso, somos levados a
crer que boa parte do que o capitalismo e a modernidade tém de singular entre nds
decorre do fato de que a cultura brasileira, similarmente a todas que se formaram a
partir de éticas religiosas no sentido de Max Weber, se constitui paralelamente ao
ocidente com uma “concep¢ao de mundo dual, ou seja,(...)Juma esfera moral e simbolica
de fundo religioso autdnoma em relacdo as esferas profanas, a qual logra se
institucionalizar e perpassar todas as esferas da vida”.®® Teria sido também com a ajuda
desse catolicismo que, para autores como Raymundo Faoro, um Estado patrimonial
todo-poderoso conseguiu, por mais de quatrocentos anos, impor sua propria logica aos
imperativos do mercado e do “capitalismo moderno” no sentido weberiano dessa
expressao.

O grau de aceitacdo dessas premissas historicas € tdo grande que a condenagdo
¢ético-religiosa da exploragdo capitalista empreendida pela “teologia da libertagdo” nas
décadas de 60 e 70 na América Latina e no Brasil costuma ser analisada como um
desdobramento de uma rejeicao catdlica do capitalismo aqui instaurada desde antes da

3

propria constituigdo da “ordem competitiva”. Segundo Michael Lowy, “a ‘Igreja dos

Pobres’ latino-americana ¢ a herdeira da rejeigdo ética do capitalismo pelo catolicismo”.

5 SOUZA, Jessé. A construgdo social da subcidadania: para uma sociologia politica da Modernidade
Periférica. Belo Horizonte: EQUFMG, 2003. p. 96.
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70 mais significativo, no entanto, ¢ que essa tese do catolicismo brasileiro vai estar
nos fundamentos de algumas das mais influentes “interpretagdes do Brasil”, como
mostra o caso exemplar do “homem cordial” de Sérgio Buarque de Holanda.

Toda sua a argumentacdo sobre a constituicdo do “homem cordial”, enquanto
um tipo de personalidade que se opde a impessoalidade e as exigéncias universalistas do
“europeismo” e do capitalismo, postula, entre outras coisas, que a cultura brasileira,
formada como uma continuidade de Portugal, dispunha de “uma ética religiosa
diretamente oposta a ética protestante”.®® O “culto a personalidade” de que fala Sérgio
Buarque teria, nesse sentido, uma matriz fortemente religiosa, a qual, segundo sua
leitura de Max Weber, estaria diretamente vinculada a cultura ibérica transplantada e,
particularmente, a Companhia de Jesus que “impds seu espirito ao mundo catolico,
desde o Concilio de Trento”.*” Ora, aceitar essa tese significa, de acordo com a grade
conceitual discutida acima, assumir duas outras como validas. Primeiramente, que
existiram as condig¢des sociais necessarias para o transplante e a instaura¢do de uma
religiosidade de salvacdo, e, como decorréncia disto, que constrangimentos normativos
de natureza religiosa moldaram, do século XVI para c4, a conduta de vida e acgao social
dos brasileiros, tanto antes quanto, em alguma medida, também depois da introdugao
massiva das exigéncias do capitalismo e das demais instituigdes modernas que aqui
chegaram.

Todos os argumentos até aqui defendidos pretendem, no seu conjunto, endossar uma
tese historica oposta a idéia de que se formou entre ndés uma religiosidade ética de
salvacdo de origem catolica. O socidlogo Eurico dos Santos vem, neste sentido,

afirmando que,

“a histdria da origem da cultura brasileira ndo permite que se observe, em escala sociologicamente
relevante, a existéncia dos processos socioculturais que configuram a instalacio de uma base
cultural dualista. Muito pelo contrario, a observacdo de nossa historia religiosa, em especial ao
longo dos seus primeiros trezentos anos, demonstra reiteradas e variadas vias pelas quais aqueles
elementos mais abstratos da cultura, que fundam a possibilidade da elaboragdo de regras mais
concretas, vio formando a imagem de um mundo monista-mégico.””

STLOWY, Op. Cit. 1998. p. 99.

68 MACHADQO, Brasil Pinheiro. “Raizes do Brasil: uma releitura”.In: Estudos Brasileiros. .n° 02, 1976. p.
179.

Y HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil.Rio de Janeiro: livraria Jos¢ Olympio Editora, 1936.
p. 11.

" SANTOS, Eurico Gonzales Cursino. “Politica ¢ Magia (na cultura brasileira) e no Distrito Federal” In:
SOUZA, Jessé. et alii(org). Politica e Valores. Brasilia: UNB, 2000, p. 96.
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Eurico certamente ndo foi o primeiro a perceber que a vida religiosa que veio se
formando no periodo colonial apresentava tragos bastante dispares daqueles que, num
registro mais rigoroso, associamos a religido. Nas proprias ambigiiidades que apresenta
em decorréncia do trato frouxo e impreciso de elementos da sociologia de Max Weber,
Sérgio Buarque acaba percebendo que nossa vida religiosa apresenta caracteristicas
muito diferentes daquelas que o proprio socidlogo alemao usou para definir a religido.
Segundo ele, “nosso culto [era] sem obrigacdes € sem rigor, intimista e familiar, a que
se poderia chamar, com alguma impropriedade, “democratico”, um culto que
dispensava no fiel todo esfor¢o, toda diligéncia, toda tyrannia sobre si mesmo, o que
corrompeu, pela base, o nosso sentimento religioso”.”" Descrigdes como esta ndo sdo
raras em seus escritos, € também podem ser encontradas abundantemente na obra de
outros intérpretes.

O que dificilmente encontramos nessas descri¢cdes sdo encadeamento conceituais
capazes de considerar os tracos enumerados de acordo com o que eles representam em
termos de uma caracterizagdo ¢ de uma definicdo da religiosidade desenvolvida
paralelamente a formacdo da sociedade brasileira. Deste modo, ndo se pode chegar a
uma genealogia do nosso desenvolvimento religioso que nos forneca elementos para
avaliar a propria relagdo da dimensdo religiosa com os demais aspectos presentes na
constituicdo histdrica da sociedade brasileira, o que, como ¢ de se esperar, também nos
impede de perceber de que forma essa dimensao configurou e definiu a singularidade de
nosso proprio processo de modernizagdo. No trecho abaixo, ndo ¢ dificil observar os
limites que tal imprecisdo conceitual impde a andlise sociologica. Ao descrever as
crengas religiosas dos mongoneiros que adentravam ao Oeste colonial pelo planalto

paulista, Sérgio Buarque afirma que,

“o medo inspirado pelas cachoeiras, pelos indios bravios, pelo “minhocdo” — essa entidade
monstruosa que parece resumir em si todas as forcas hostis da natureza — poderia ajudar a corrigir
um pouco o pobre naturalismo daqueles aventureiros, se o recurso aos poderes sobrenaturais nao
fosse entendido, neste caso, menos como um meio de salvag¢do das almas do que de conservagao e
sustento dos corpos.””

Ora, a descri¢do de Sérgio Buarque, ao mesmo tempo em que avista o carater
especifico das divindades dos “aventureiros”, ndo percebe que ai ja esta um elemento

decisivo na defini¢cdo do potencial dessa religiosidade em racionalizar a conduta de

""HOLANDA, Op. Cit, 1936, p. 107-108.
?HOLANDA, Sérgio Buarque de. Mong¢ées. Rio de Janeiro: Casa do Estudante , 1945. p. 121.(os itlicos
sdo meus).
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vida em torno de um desejo de salvacdo. O pantedo de “deuses” e “demoOnios” que o
autor nos apresenta ou sdo entidades da propria natureza que inspiram fabus e
estereotipos rituais (as “cachoeiras” e o “minhocao”), ou sao seres, dotados de atributos
extraordinarios, que habitam o mesmo plano de quem neles acredita e com os quais
dividem o mesmo conjunto de investidas, interesses e vontades (os “indios bravios”).
Em suma, a descricio que Sérgio Buarque, como historiador, nos traz ¢ a de uma
religiosidade magica em que, como vimos acima, ndo ha mesmo nenhum abismo que
separe os homens da divindade, o que impossibilita a constituicdo de interesses
especificamente religiosos com positividade propria para “corrigir o pobre naturalismo
daqueles aventureiros”.O que o autor deixa escapar de mais importante ¢ o fato de que
uma religiosidade com essas caracteristicas ja é suficiente para impedir que a
“salvacao das almas” se afirme como componente cultural dotado de desejabilidade e,
portanto, de eficacia propria capaz de moldar a conduta e a agdo social de forma
sociologicamente relevante.

A questdo ndo € que, nesse caso, o recurso a poderes magico-sobrenaturais nao
levou a uma modelagdo sistematica da conduta de vida. Nao se trata aqui de uma
possibilidade que a contingéncia histérica fez que vingasse em relacdo a outros
desdobramentos que a religiosidade brasileira permitia de modo equivalente. A questdo,
bem outra, ¢ que esse tipo de crenca €, por exceléncia, castrador dos complexos
motivacionais e normativos que devem ser disponibilizados na cultura e nas relagdes
intersubjetivas de socializagdo para que os sujeitos se orientem por critérios outros além
daqueles inscritos na tendéncia “pré-religiosa” de adaptacdo as condi¢cdes dadas, entre
outros motivos, por que a possibilidade de conformar a realidade segundo outros
designios que transcendem ao que ¢ concretamente acessivel ¢ cognitivamente
interditada na apreensao magica do mundo. Algo diferente disso — como sugere Sérgio
Buarque ao dizer que o pantedo de entidades magicas poderia servir a salva¢do das
almas — sO6 ¢ concebivel se, em algum momento de nossa historia colonial,
encontrassemos elementos que nos permitissem falar da instauracdo de uma
religiosidade com forga institucional para combater a magia e impor a conduta social a
considera¢dao de bens que ndo estdo nesse mundo e que ndo podem ser alcangados de
forma imediata e parcial, ou exigisse a observancia de uma vontade providente emanada
de um Deus justo e bondoso.

De volta ao argumento de Eurico dos Santos, encontramos elementos que nos

autorizam a descrever, na verdade, a inexisténcia de uma religiosidade ética de salvagao
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na historia colonial brasileira. Segundo ele, a formagao do catolicismo no Brasil precisa
ser entendida no contexto dos interesses coloniais do portugués, aos quais os proprios
interesses religiosos de evangelizagdo do clero catolico haveriam de contrariar ou
absorver. Esse ponto ¢ decisivo em todo seu raciocinio: s6 se pode falar numa
transferéncia da religido catdlica para a coldnia apontando como seus interesses
propriamente religiosos resistiram aos interesses mais imediatos do colonizador
portugués, o que, por seu turno, ndo pode ser feito sem que se observe a atuacao das
“forgas coletivas” capazes ou de sustentar ou de frustrar a implantagdo do catolicismo
ético e salvifico.

Nesse sentido, ao descrever a imposi¢ao dos interesses do colonizador luso sobre
os do colonizador catolico, Eurico pretende, na verdade, nos mostrar como a
“religiosidade brasileira “catolica” tipica, eivada de magia, foi deliberadamente
construida pela propria Igreja, quando guiada pelas maos laicas do Estado comerciante
portugués no governo dessa institui¢do histérica que ¢ o Padroado de Cristo, tao

A “amenizagio” ou,

desconhecida dos brasileiros quanto decisiva para o Brasil”.
como prefere o autor, a “magicizagdao” do catolicismo, encabecada pelo Padroado, nao
foi um fendmeno residual e benigno, normalmente descrito com candura e ingenuidade,
mas antes representou a anulacdo dos efeitos motivacionais de carater ético implicados
na doutrina catélica no inicio da colonizagao.

No decorrer do século XV, na medida em que ampliou suas conquistas no litoral
atlantico da Africa, Portugal foi paulatinamente recebendo de Roma, em troca da
“ampliacdo da Cristandade”, atribui¢cdes e prerrogativas sobre assuntos eclesiasticos,
principalmente a possibilidade de controlar o clero e o corpo de sacerdotes que seriam
levados para as colonias. No inicio do século XVI, quando se inicia a colonizagdo do
Brasil, os acordos entre ¢ Roma e Lisboa ja formavam aquilo que a historiografia chama
de “Padroado”. A essa altura, o Rei de Portugal ja dispunha, com o auxilio das Ordens

de Lisboa e da Mesa de Consciéncia, de poderes que o tornavam virtualmente o Papa:

ele era o responsavel nao s6 pela manutengdo fisica e material dos sacerdotes, como

7 SANTOS, Op. Cit. 2005. p. 2. E interessante observar que a propria Igreja Catélica é protagonista da
magicizagdo de sua teologia pratica. Quando a conquista de fiéis no “novo mundo” torna-se mais
importante do que a “conquista do mundo para Deus”, no sentido salvifico que essa expressao possui para
os Jesuitas por exemplo, a qualidade da evangelizacdo cede lugar a outros interesses, como as vezes o de
simplesmente marcar territério. O Padroado é um grande exemplo disso. A Igreja deixou que o Estado
comercial portugués cuidasse da evangelizacdo (dos sacerdotes, do conteudo pratico-teoldgico etc.) desde
que 14 estivesse representada a presenca de Roma. A énfase conservadora do atual Papa Bento XVI na
qualidade dos fi¢is e na fidelidade aos preceitos doutrinarios pode ser pensada como um exemplo
contrario.
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também interferia diretamente na administragdo eclesiastica e na propria interpretacao e
aplica¢do da doutrina cristd. Como afirma Eurico, “¢ pouco provavel que consigamos
exagerar a importancia de tal “central de planejamento” na constitui¢do da cultura
religiosa brasileira”. "

No momento em que os interesses coloniais de Portugal exigiam a escravizagao de
negros €, em menor grau, também dos nativos, encontramos o contexto decisivo no qual
a institui¢do do Padroado demonstrou toda sua for¢a no sentido de impedir a instauragao
efetiva da doutrina ética crista e de interesses religiosos, num empreendimento que fora
decisivo em favor dos interesses mais imediatos e urgentes do colonizador portugués.
Desde o inicio do século XVI, a instituigdo Igreja Catdlica ja reprovava
doutrinariamente a escravidio. "> E, embora nio possamos avaliar os desdobramentos
de um possivel embate entre esse interesse religioso da Igreja e os propoésitos escravistas
de Portugal, a propria empresa colonial ndo se dispds a correr o risco de permitir que
geracdes futuras de colonizadores fossem socializadas numa doutrina que condenava
uma pratica tdo decisiva para a colonizagdo como a escravidao. Aqui, a questao central
¢ que a possibilidade dessa condenagdo ser difundida pelos sacerdotes, com chances de
levar a constituicdo de interesses religiosos sempre ameacadores aos interesses da
empresa colonial, podia e foi combatida desde o comego.

O que assegurou a eficacia do esvaziamento dos contetdos éticos € normativos da
acdo evangelizadora catdlica foi que ele atingiu no cerne a composi¢ao das “forcas
coletivas” capazes de sustentar uma religido. Em primeiro lugar, as diretrizes
administrativas do Padroado tinham sempre a caracteristica de impedir que, junto com a
doutrina ou “teologia pastoral” catdlica, viesse para ca um corpo de sacerdotes movidos
por interesses especificamente religiosos. Preferencialmente, foram enviados sacerdotes
do interior rural portugués, ignorantes do ponto de vista religioso; e num segundo
momento clérigos nascidos na propria coldnia, ja socializados com o processo em curso
de magicizagdo do catolicismo, e ordenados com os critérios mais “elasticos” possiveis.

O historiador da colonizacao ibérica C.R. Boxer relata, por exemplo, que os reis

de Portugal costumavam exigir que os Bispos de seu reino enviassem para o Brasil “o

™ Ibidem, p. 6.

" Ver Bula Ventas Ipsa de 2/2/1537, do Papa Paulo III, onde se 1& “determinamos e declaramos que os
indios e todas as mais gentes que daqui em diante vierem a noticia dos cristdos, ainda que estejam fora da
fé cristd, ndo estdo privados, nem devem sé-lo, de sua liberdade, nem do dominio de seus bens, ¢ ndo
devem ser reduzidos a serviddo”.

35



clero desnecessario e indisciplinado, ou até mesmo criminosamente condenado.” ® Na
colonia, por seu turno, a propria escassez de semindrios e, consequentemente, de clero
secular, ndo deixava outra saida sendo a de fazer ordenacdes sacerdotais com critérios
mais frouxos e “inclusivos”. 7 Em contraste com o clero das ordens religiosas '*, cujas
condi¢cdes materiais ¢ de formacdo eram sempre muito melhores, o clero secular
enviado, mantido ou formado por Portugal era, em resumo, escasso, pouco ilustrado e
de origem muito pobre. " Sendo assim, no curso de trés séculos de colonizagdo, “ndo ha
davidas de que as necessidades de implantagdo da Igreja levaram a uma espécie de
abertura que acabou instituindo um clero de segunda categoria, o clero secular para as
paroquias”. *

E foi esse clero secular, espalhado por todas as regides da colonia, que viabilizou
a integracao das crengas magicas locais em num pantedo controlado diretamente pelo
colonizador, cujo pdlo magicamente derrotado era, claro, os proprios nativos e
africanos.?’ O sucesso de tal empreitada apenas dependeu de, paulatinamente, ir-se
impondo aos “magicamente” vencidos ** a sensac¢do de que se tratava de um destino
inexoravel, sensacdo que ndao pode ser outra num contexto onde os eventos sao
determinados por “qualidades” e substancias (o mana) eticamente indiferentes, apenas
habitadas por capacidades e incapacidades que se apossam de destinos individuais e
coletivos sem nenhum apelo ou instauragdo normativa densa. A derrota magica € justa a

priori. Trata-se de um idioma do poder que ndo deixa espaco para fissuras éticas. *

* BOXER, C.R. The Golden Age of Brazil (1695-1750). Berkeley: Berkeley University Press, 1964, p.
131.

77 Cf. AZZI, Riolando. “A institui¢io eclesiastica durante a primeira época colonial”. in: CEHILA.
Historia da Igreja no Brasil. (tomo II). Petropolis: Vozes, 1977, p. 189.

® BOXER, C.R. 4 Igreja e a expansdo ibérica. (1440-1770). Lisboa, Edi¢des 70, 1981, p. 91.

7 PIERUCCI, Anténio Flavio. “A origem sdcio-cultural do clero catolico”. in: PIERUCCI, Antdnio
Flavio & PRANDI, Reginaldo. 4 Realidade Social das Religioes no Brasil. Sdo Paulo: Hucitec, 1996, p.
116.

% Ibidem, p. 118.

S SANTOS, Op. Cit., 2006, p. 277-278.

%2 E interessante notar, por exemplo, que Michel Foucault, insistindo na idéia de que os efeitos produzidos
pelo poder atuam em prol de sua propria eficicia, percebe o componente de “brilho” (uma forga tangivel
que deslumbra) envolvido na ritualizacdo magica dos mecanismos de dominio. Cf. FOUCAULT, Michel.
Em Defesa da Sociedade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999. (aulas 1, 2 ¢ 3).

% Uma abordagem similar a que estou propondo neste trabalho foi desenvolvida por Gilson Ciarallo, no
Programa de Pos Graduagdo em Sociologia da Universidade de Brasilia. Ele empreende uma analise
instigante sobre o processo de “racionalizacdo comunicativa” no Brasil, conjugando elementos da TAC
(Teoria da A¢do Comunicativa) de Jiirgen Habermas com o significado cultual da sobrevivéncia da matriz
escravocrata em nossas relacdes sociais. Tal como proponho interpretar a questdo dos limites do
“aprendizado moral” no Brasil com base em nossa religiogénese predominantemente magica, Ciarallo
procura entender os obstidculos a instauracdo da razdo comunicativa, como forma emancipada de
coordenagdo da agdo, a partir da ubiqua heranga escravocrata que, deste a sua constitui¢do no periodo
colonial, se encarregou de assegurar a hegemonia do “meio regulador” sistémico e reificante do poder as
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Os fatores contrarios a instauragdo de contextos de socializagdo religiosa dotados
de elementos éticos e normativos ja seriam suficientes para que, ao longo dos séculos,
fosse inibida a formacdo de interesses religiosos e “éticas da convicgdo” capazes de
fomentar a constitui¢do de individualidades dispostas, em alguma medida, a orientar
suas acdes e condutas de acordo com constrangimentos éticos ou mesmo por
concepcdes que projetam um ordenamento novo e melhor para um mundo que ¢
eticamente inferiorizado. Os que ja nasceram e cresceram dentro desse ambiente
cultural moldado pelo catolicismo magicizado nao encontrariam nenhum estimulo para
romper com a cogni¢do magica. A nogao de “plasticidade” do colonizador portugués, de
que nos fala, por exemplo, Gilberto Freyre parece estar descrevendo exatamente sujeitos
que tem a capacidade de alterar a propria personalidade de modo radical, por exemplo,
no encontro com outros povos, ragas e culturas, sem alterar em nada a sua “esséncia
basica”, que ¢ justamente mudar tudo e permanecer sempre a mesma coisa. Ora, essa
“plasticidade” nada mais ¢ do que a adaptabilidade mdagica, aberta a todo tipo de
manipulagdo (do proprio sujeito, das coisas € dos demais), que nasce de um padrao de
socializagdao em que a “integridade” do sujeito ndo tem a seu favor nenhum critério ético
ndo instrumentalizavel.

A agdo do Padroado ndo foi isolada, pois sua propria fungdo era assegurar o

esvaziamento dos conteudos ¢éticos do catolicismo em prol dos interesses do

expensas de qualquer consenso lingiiistico normativo. A escala gradativa de distribuigdo de poder, na qual
os extremos correspondiam ao escravo — negro — pagao, de um lado, e ao senhor — branco — cristdo, do
outro, “colonizou” — no sentido habermasiano do termo — todas as instancias possiveis de integragdo
social através de um consenso normativo lingiliisticamente mediado. Em um certo sentido, nossa
“coloniza¢do do mundo da vida” pode ser verificada desde o momento em que o medium poder aborta o
desenvolvimento de um horizonte normativo religiosamente estimulado ao casar-se, de modo duradouro,
com a instauracdo de uma cognicdo magica. No nosso caso, ndo ¢ o dinheiro, enquanto “meio regulativo”
especificamente moderno, que impde sua racionalidade sistémica a um “mundo vivido” ja constituido;
mas sim o poder, enquanto meio regulativo tipico das relagdes escravocratas que se espraiam pelo tecido
social como um todo, que compromete, na raiz, a propria constituicdo de uma instdncia normativa
lingtiisticamente mediada capaz de constranger a entronizacdo da “razdo instrumental” ou “estratégica”
enquanto uma logica passivel de coordenar as relagdes sociais. Segundo o Ciarallo, “A escraviddo ¢
imposta, prescindindo de qualquer consenso lingiiistico. Ademais, sua imposigao contribuiu no sentido de
bloquear os processos de intercompreensdo, uma vez que sua legitimagdo, construida nas bases da
justificagdo teoldgica — a partir de uma semantica caracteristica da cosmovisdo mitico —magica -, ndo era
passivel de revisdo ou critica.(...) tal critica ou revisdo era praticamente impossivel, sobretudo porque
aquela justificagdo teoldgica decorria de uma imagem de mundo —a judaico cristd — que sequer era
compreensivel aos escravizados, j& que era proveniente de uma categoria de desenvolvimento cognitivo
bastante distinta. Nas relagdes pautadas pela escravidao, o poder e a dominagdo que o senhor exerce nao
requerem e tampouco constroem suas bases no consenso lingiiistico, o que nos permite vislumbrar a
coordenacdo da acao pelo medium poder com menos limitagdes”. CIARALLO, Gilson. “A Sobrevivéncia
da Matriz Escravocrata ¢ a Modernizacdo Seletiva no Brasil”. Sociedade e Cultura. Goiania. V. 7, n 2,
jul/dez. 2004, p. 132.

37



colonizador. E a medida que esses interesses caminhavam ao sabor de quem, aqui
mesmo da coldnia, estava controlando as atividades coloniais, as proprias diretrizes que
o Padroado impunha ao clero deveriam, em ultima instancia, conformar-se a propria
realidade do colonizador “nativo”. Nao podemos, por exemplo, negligenciar o papel
exercido pelo poder patriarcal na constru¢ao e na consolidagdo do catolicismo magico
brasileiro. Para Gilberto Freyre, o patriarcalismo foi o componente chave de toda a
realidade colonial brasileira.

A familia patriarcal poligdimica formaria, junto com a escraviddo
predominantemente sexual, uma espécie de “institui¢do total” na qual a realizacdo
sempre imediata de emogdes e desejos primarios como o proprio sexo e a agressividade
sdo a regra. Esse tipo de relacao, chamada por Freyre de “sadomasoquismo”, representa
a negacao radical da possibilidade do outro se representar por conta propria. Ele so ¢
reconhecido como apéndice do senhor e todas as suas possibilidades de ascensdo
dependem do poder pessoal e sempre imprevisivel deste ultimo. Isso sé confirma a
inexisténcia, pelo menos em escala sociologicamente relevante, de qualquer esfera
ético-religiosa com positividade propria para fornecer outros parametros de
classificagdo social além do poder pessoal do senhor de terras e escravos.

A manutencao das relagdes travadas no contexto do patriarcalismo, ainda que esse
fendmeno tdo tenha sido tdo geral e homogéneo como pensava Freyre, dava, sem
davida, parte do ritmo e do contorno no processo de magicizagdo do catolicismo. Em
termos mais concretos, isso significou uma efetiva subordinagdo de grande parte do
clero (escasso, pouco ilustrado e pobre) aos designios do senhor de terras, cujo poder
certamente estava, em muitos casos, acima das proprias determinacdes de Lisboa e do
Padroado que de 14 era comandado. Estando ela subordinada ao poder patriarcal ou ao
Padroado de Cristo, o fato ¢ que a agdao da Igreja teve que se moldar aos interesses
coloniais utilitarios, pois, mesmo que diversos, esses interesses ndo poderiam ser
plenamente realizados sem que os complexos motivacionais implicados na doutrina
catolica fossem eficazmente inibidos.

Uma “contraprova” historica de tudo isso pode ser imaginada a partir da relagao
dos Jesuitas com a empresa colonial. Os primeiros Jesuitas que vieram para ca, livres
das interferéncias do Padroado, traziam consigo a inten¢do explicita de fundar uma
sociedade nova e ideal com base nas exigéncias éticas de liberdade, universalismo e
responsabilidade cristas. As atribuicdes que a Companhia de Jesus recebera do Concilio

de Trento tornou—a um instrumento — ao que tudo indica sem precedentes em toda
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historia do catolicismo — de missdo evangelizadora com o fito de, ndo s¢ difundir a fé
cristd de selo romano, mas sobretudo de agir e transformar o mundo de acordo com os
imperativos éticos que, como vimos, o cristianismo inegavelmente disponibilizou no
horizonte normativo do Ocidente. Até entdo, ndo houve na Igreja Catolica ordem ou
missdo religiosa com tragos tao similares a agdo militante puritana na América do Norte.
% A crenga de que a agiio evangelizadora poderia ser estendida a todos era o argumento
moral metafisico para se rejeitar a escravizagao de povos, cuja inferioridade congénita e
incorrigivel s6 poderia mesmo ser legitimada por um catolicismo esvaziado de
conteudos éticos e doutrinariamente suscetivel e subordinado ao agente colonizador.

Como a Companhia de Jesus, tal qual outras ordens religiosas, ndo estava
subordinada ao regime do Padroado, e seu discurso antiescravista ameacgava abarcar
também os africanos, Portugal acabou, ap6s mais de dois séculos de conflitos e
inconveniéncias, por expulsd-los em 1759 através do Marqués de Pombal. Aqui,
estamos falando da maior possibilidade, ja existente em todo o periodo colonial, de que
o catolicismo — ndo aquele subordinado ao Padroado de Cristo — fosse instaurado com
relativa autonomia para defender seus interesses religiosos frente aos do colonizador.
Sendo assim, podemos afirmar que a reducdo da influéncia Jesuita representou a derrota
dos grupos socais cujos interesses € estilos de vida deveriam necessariamente se fazer
presentes e atuantes para que a tese do transplante de idéias religiosas de um contexto
socio-historico para outro tenha fundamento sociologico. Aquelas influéncias do
Concilio de Trento e da Contra—Reforma, descritas por Sérgio Buarque, s6 chegaram a
colonia com os Jesuitas e, gracas ao sucesso do Padroado, ndo produziram nenhum
efeito sociologicamente relevante que ndo pudesse ser neutralizado a tempo pelo
colonizador.

Se com o tempo os proprios Jesuitas também buscaram conciliar seus interesses
com os do colonizador, ndo ¢ por que ambos compartilhavam os mesmos propositos

., . 85 . . . .
desde o inicio.” Tivesse isso algum fundamento, que sentido faria para Portugal

% 0 interesse primordial dos Jesuitas em formar sacerdotes na colonia também aponta nessa diregio.
Segundo o historiador Serafim Leite, desde a década de 1550-60, surgiram os primeiros embrides de
seminarios dirigidos pela Companhia de Jesus: as chamadas Confrarias dos Meninos de Jesus, destinadas
a formagdo de um clero paroquial para a cura das almas. Cf. LEITE, Serafim, S. J. Historia da
Companhia de Jesus no Brasil. Rio de Janeiro,1938, v.3, p. 448.

% Francisco Weffort, por exemplo, ndo percebe a diferenca entre os interesses coloniais dos Jesuitas e os
do colonizador portugués. No trecho a seguir fica claro, mais uma vez, como o “esquecimento”
socioldgico da importancia do Padroado em mitigar as determinagdes éticas enfatizadas no Concilio de
Trento (1546) induz ao equivoco de ver nos Jesuitas, ou um aliado antigo da empresa colonial portuguesa,
ou uma forca capaz de impor a tal empreitada os designios da Contra—Reforma. “Ja passado o breve
clardo humanista portugués e espanhol, permanecia a mesma mistura de misticismo e espirito aventureiro

39



continuar administrando e financiando o assentamento de clérigos se boa parte das
despesas poderiam ser evitadas aceitando a participagdo Jesuita no processo de
evangelizagao? Nao se trata aqui de lamento de mau-gosto pela colonizagao Jesuita que
nao ocorreu. Mas sim de buscar analisar de forma mais precisa como a colonizagao que
ocorreu implicou a interdicdo dos complexos motivacionais, das “idéias-forca”, que
exigiam que a empreitada colonizadora fosse legitimada pelo ideal de “conquistar o
mundo para Deus”.

A reconstrugdo dos fundamentos religiosos de nossa formagao, como “sociedade
tradicional”, teve o proposito de lancar alguma luz no entendimento das nocdes e
categorias normativas que os individuos tinham a sua disposi¢do, em maior ou menor
grau, para lidar com as exigéncias comportamentais feitas pelo capitalismo e pela
modernizacdo ou, além disso, para eventualmente nutrir moral a cognitivamente a
possibilidade de impor ao proprio capitalismo demandas eticamente invioldveis. Em
paises onde essas possibilidades foram nutridas, ja nas primeiras décadas do século XX
percebia-se a importancia dos consensos morais religiosamente motivados na
mobilizacdo de forgas sociais empenhadas na mudanca social e na realizacao de
principios de justica. Esse ndo ¢ um traco dificil de se notar na histéria dos dois ultimos
séculos em paises como EUA, Franc¢a, Suécia, Dinamarca e Noruega. 86

No alvorecer do século XIX, quando as discussdes sobre o fim da escravidao
ganhavam for¢a no Brasil, podemos observar, por exemplo, em comparagdo com os
Estados Unidos, como a auséncia de uma esfera religiosa relativamente autonoma
impediu que se formasse uma rejeicdo daquela forma de vida, como um “pecado ético”
pelo qual, a longo prazo, a sociedade sentia-se impelida a buscar sua redengdo. Os
abolicionistas americanos, “respondendo a esse chamado para a redengdao do pais,
orientavam suas vidas ndo sé para a defesa de valores religiosos, que coincidentemente
eram os valores mais caros ao idedrio nacional, mas também para que a nagdo

americana como um todo alcangasse a graca de Deus”.*’ J4 quando se “tenta especificar

medieval, de pragmatismo e de centralizagdo de poder, embora na submissdo as regras do Concilio de
Trento, impulsionados, no caso do Brasil e de Portugal, pela influéncia dos Jesuitas, duradoura de
séculos” Cf. WEFFORT, Francisco C. “As escritas de Deus e as Profanas: notas para uma historia das
idéias no Brasil”. RBCS. Vol. 20, n° 57. Fev.2005. p. 10.

8 Cf. PAIVA, Angela Randolpho. Catélico, Protestante, Cidaddo: Uma Comparacio entre Brasil e
Estados Unidos. Belo Horizonte: UFMG; Rio de Janeiro: [UPERIJ, 2003; WEBER, Eugen. Peasants into
Frenchmen: the Modernization of Rural France, 1870-1914.Stanford, California: Stanford University
Press, 1976; STRATH, Bo. “Nordic Modernity: Origins, Trajectories and Prospects”. Thesis Eleven.
Number 77, may 2004, p. 5-23; OSTERGARD, Uffe. “The Danish Path to Modernity”. Thesis Eleven. .
N. 77,2004. p. 25-43.

SPAIVA, Op. Cit. 2003, p. 79.
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os valores religiosos que pudessem ser orientadores para uma acdo social no processo
abolicionista brasileiro, é preciso fazer uma ‘sociologia da falta’.®®

Mas se todas essas consideracdes sobre a formacao soOcio—historica da
religiosidade brasileira fazem, hoje, algum sentido ¢ por que essa “sociologia da falta”,
da falta de valores nascidos de exigéncias ético—religiosas, pode ajudar a compreender
uma série de questdes contemporaneas a ela relacionadas. A propria singularidade de
nossa modernizacgao e de nossa desigualdade tem muito a ver com ela.

Por ora cabe apenas ressaltar uma implicacdo de tudo que até aqui
argumentamos sobre a formacao religiosa brasileira: a religiosidade que se apresentou
para receber os impulsos modernizastes de instituigdes fundamentais — que, a partir do
seculo XIX, vao produzir hierarquias e formas sociais de dominagdo legitimadas pela
“adog¢do” intransparente, opaca e silenciosa de uma hierarquia valorativa trazida de
fora para dentro no dmago das exigéncias comportamentais feitas por essas institui¢oes
(como veremos em seguida no capitulo 2)— nio reunia fundamentos normativos e
motivacionais capazes de “esquematizar”’, ¢ moldar segundo seus proprios imperativos,
0 que era recebido enquanto critérios invisiveis e inarticulados de atribuicao de valor e
reconhecimento social. A histdria, bem outra, foi a de uma religiosidade que, em relacao
a esses critérios de distingdo social institucionalmente ancorados, s6 podia fomentar
uma reacdo adaptativa, impotente para estimular restricoes éticas e normativas para
rivalizar, positivamente, com as exigéncias instrumentais — embora nao valorativamente
neutras —da expansdo daquilo que se geriu enquanto o racionalismo especificamente
ocidental.

Quando levarmos a sério essa combinagdo particular entre a entrada de um
racionalismo cultural especifico, reificado e naturalizado em praticas institucionais, €
um “racionalismo interno” de carater pratico, adaptativo e magicamente concebido,
veremos toda a implausibilidade da tese segundo a qual a atualiza¢do histérica do
“personalismo” (e do patrimonialismo) ibérico ¢ o grande dilema da cultura politica
brasileira; e que, em lugar desse conceito essencialista de cultura ibérica transplantada,
devemos buscar no proprio vigor da racionalidade instrumental, enquanto patologia
genuinamente moderna, o ponto de partida para compreender nossos dilemas politicos e

sociais contemporaneos.

8 Ibidem, p 85.
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Capitulo 2

A modernizacao seletiva no Brasil

Se havia uma questdo central nos trabalhos de classicos de nosso pensamento
social, como Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de Holanda, Raimundo Faoro, Florestan
Fernandes (entre outros), eu diria que ela esteve relacionada a singularidade da
modernidade brasileira, ou da relacdo do Brasil com a modernidade. Embora o termo
“modernidade” estivesse, quase sempre, ausente no vocabuldrio da cada um desses
autores, todos eles estiveram preocupados em analisar os dilemas envolvidos ou na
construcdo da sociedade nacional, no contexto de um Estado que se pretendia
republicano e democratico, ou no desenvolvimento de uma “ordem competitiva” que
fosse capaz de integrar a massa da populacdo, especialmente daqueles com o pior ponto
de partida. * Os dilemas relacionados as duas institui¢des fundamentais do mundo
moderno, tal como no contexto Europeu e norte-americano que inspiraram as reflexdes
de classicos como Marx, Durkheim, Weber e Tocquevile, impdem-se, também aqui,
como tema candente de nossos primeiros “intérpretes”.

Esses nossos intérpretes estabelecem, cada um a seu modo e estilo, os
“consensos” tedricos e conceituais que iriam balizar todo e qualquer debate ulterior
sobre nossa realidade; consensos que, além disso, lancaram o chio de idéias sobre as
quais uma compreensao comum a respeito de nossos dilemas e mazelas também iria se
sedimentar. *° Consciente desse fato, apenas uma ciéncia que se disponha a ignorar os
consensos sobre os quais ela mesma se apoia pode minimizar ou desconsiderar o valor
de uma constante revisdo das interpretagdes e conceitos usados pelos nossos “classicos”
a fim de compreender os dilemas de nossa modernizagao.

Isso quer dizer que, quanto mais nossa ciéncia social torna-se “modesta”, “bem
comportada” e sem pretensodes interpretativas de largo alcance, mais ela contribui para a
reproducdo acritica de um conjunto de “teses” que ja estabeleceram os encadeamentos

conceituais para explicar nossas singularidades e dilemas. Estou de pleno acordo com

8 FERNANDES, Florestan. 4 integragdo do negro na sociedade de classes. Sdo Paulo: Atica, 1978, v. 1,
p. 9.
% Cf. LAHUERTA, Milton. “Violéncia, incivilidade e desagregacdo social: desafios para uma
democracia estavel em contextos de modernidade periférica”. Trabalho apresentado no 30° Encontro
Anual da ANPOCS, Caxambu, outubro de 2006.
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Jessé¢ Souza de que, entre nos, a despeito das inovagdes teoricas trazidas pelas novas
geracdes de cientistas sociais, vige um “paradigma dominante” (no sentido mesmo do
fisico Thomas Kuhn) de “interpretacdo do Brasil” que retira sua plausibilidade de um

» ! mantido com o senso comum. Esse casamento nada mais é do

“casamento secreto
que a cumplicidade silenciosa que se mantém com esse “paradigma dominante”, ao
isentd-lo de uma reconstrugdo teodrica, critica e sistematica, a partir das articulacdes
conceituais de que a teoria social nos permite lancar mao para interpretar nossa
realidade.

As nogodes chave desse paradigma sdo aquelas que nos vinculam, enquanto
sociedade especifica, a uma “heranga ibérica” que teria sido capaz de formatar com
imperatividade propria todos os influxos modernizantes representados por instituigdes
como mercado competitivo ¢ Estado racional centralizado. No seu primeiro grande
esforco de reconstrugdo critica desse paradigma, 2 Jessé Souza identificou em Gilberto
Freyre, Sérgio Buarque de Holanda, Raimundo Faoro e Roberto DaMatta os principais
expoentes dessa interpretacdo dominante sobre a especificidade cultural e social do
Brasil. Desde entdo, a intencao de Souza foi de tematizar — apontando as fragilidades e
lacunas — os pressupostos teoéricos envolvidos na constru¢do dessa interpretacdo
paradigmatica que, embora se dé de modo particular em cada um de seus expoentes,
possui um nucleo comum de nogdes e pré-nocdes que estdo necessariamente
encadeadas.

Certamente uma dessas nog¢des ¢ a de catolicismo, ou seja, de que nossa
especificidade cultural vem de uma matriz ético-religiosa trazida de navio pelos
colonizadores. Essa nog¢ao, tanto quanto as de “personalismo” e “patrimonialismo”, nos
remete a um eixo cizilizacional especifico, meio ibérico, meio mediterraneo, que teria
sido capaz de se afirmar, aqui no Brasil, enquanto uma sociedade com valores proprios,
diversos e concorrentes do nucleo valorativo do Ocidente propriamente europeu e norte-
americano.

No capitulo anterior tentei reconstruir a génese da religiosidade brasileira com a

intencdo de mostrar a implausibilidade socioldgica da tese referente a “ética catolica”

transplantada. Para isso, foi crucial o ponto de partida de uma “teoria da acdo” —

! SOUZA, Jessé. “O casamento secreto entre identidade nacional e “teoria emocional da agdo” ou por
que ¢ tdo dificil o debate aberto e critico entre nos”, in: SOUZA, Jess€. (org). A invisibilidade da
desigualdade brasileira. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2006, p. 97-116.

%2 SOUZA, Jessé. A modernizagdo seletiva. uma reinterpretacdo do dilema brasileiro. Brasilia: Ed. UNB,
2000.
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inspirada em Weber, mas que pretendi colocar além dele — que pusesse em questdo os
processos institucionalizados de socializagdo por meios dos quais as idéias podem se
converter em praticas rotineiras e cotidianas. Foi isso que tentei fazer, por exemplo, ao
enfatizar que a instauracao de uma ética religiosa salvifica, tarefa que o catolicismo diz
ter realizado, ndo poderia se dar sem que fosse constituido um clero secular, portador de
interesses especificamente religiosos, disposto a “conquistar o mundo para Deus”. E,
em lugar desses interesses religiosos, o que vem a tona quando perguntamos pela
natureza dos processos de socializagdo catolica na coldnia, ¢ a predominancia decisiva
de um “racionalismo adaptativo” motivando a a¢do, que, com isso, se torna
profundamente inclinada a perceber como “justas” e “legitimas” todas aquelas relagdes
que consigam se impor e forjar uma presenga tangivel e reluzente.

Na verdade, também sao elementos em prol de uma teoria da acao que Jessé
Souza tenta mobilizar em sua proposta de reconstruir criticamente (ou seja,
desconstruir) os pressupostos da interpretacio dominante sobre o Brasil. ** Embora uma
nova geracdo de socidlogos tenha se lancado na tarefa de revisitar a questdo da
“modernidade no Brasil”, ** eu desconheco qualquer outra proposta de reconstruir o
processo de modernizagdo entre nds, a partir de uma teoria social que explicite
pressupostos sobre a natureza da agdo e de sua coordenacdo coletiva, que ndo seja a de
Jessé Souza.

Esse ponto me parece decisivo, e por duas razdes. Primeiro por que toda teoria
que pretende explicar a vida social ndo pode estar isenta de dois pressupostos basicos e
interligados: em relacdo a natureza da agdo e em relacdo a natureza da ordem social (a
coordenacdo legitimada e consentida das acdes) . E, em segundo lugar, por que a
propria interpretagdo dominante sobre o Brasil estd assentada em pressupostos desse
tipo, mesmo que nao os explicite e tematize. No caso dessa interpretagdao, o que nao ¢
tematizado sdo os processos efetivos e institucionalizados de socializa¢do pelos quais a
“heranca ibérica” teria sido capaz de se reproduzir, tanto em seu transporte para a
colonia, quanto na sociedade que se complexifica ja desde o século XIX com a
configuragdo inegavel de institui¢des fundamentais do ocidente moderno como mercado

competitivo e Estado racional burocratizado.

% SOUZA, 2006, Op. Cit., p. 12.

% CLTAVOLARO, Sérgio B. F. “Existe uma Modernidade Brasileira?: Reflexdes em Torno de um
dilema socioldgico brasileiro. 28° Encontro Anual da Anpocs. Caxambu, outubro de 2004. (paper)

> JOAS, Hans. “Interacionismo Simbélico”, in: GIDDENS, Anthony & TURNER, Jonathan. Teoria
Social Hoje. Sdo Paulo: Ed. UNESP, 1999, p
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Essa lacuna fundamental pode ser percebida, segundo Jessé Souza, quando se
levanta uma questdo substantiva a respeito de nossa singularidade social: quais sdo os
mecanismos que reproduzem nossa abissal desigualdade? Como eles se fazem presentes
na coordenacao da agdo social entre n6s de modo que se reproduza e naturalize
classificagdo e reconhecimento social para uma categoria de pessoas, € desclassificagcdo
e ndo reconhecimento para outra? Qual a génese e a natureza dos critérios que presidem
e legitimam uma ordem social desse tipo? Como essa ordem socializa os individuos e os
faz reproduzir e tornar invisiveis, em suas disposicdes e agdes, os critérios de
classificagdo e desclassificagdo social?

E a partir desse tema substantivo, a naturalizacdo e a invisibilidade da
desigualdade, que Souza propde uma interpretagdo alternativa da sociedade brasileira. E
¢ a partir dele, também, que se abre a tarefa de mostrar a génese (se da “heranga ibérica”
ou do “racionalismo ocidental”) e a configuracdo (se personalistas ou impessoais) do
complexo de valores e instituigdes que socializam os individuos de tal modo que eles
tornem-se o suporte dos critérios que naturalizam o valor diferencial dos seres
humanos.”

O enfrentamento dessas questdes ¢ o que vai, enfim, tornar evidente toda a
fragilidade do paradigma “personalista” em explicar a natureza da acdo e da ordem

social entre nos.

A critica ao paradigma dominante sobre o Brasil

No seu 4 Modernizacdo Seletiva °’, Jessé Souza empreende uma desconstrucao
dos pressupostos dessa interpretacao sociologica dominante sobre o Brasil, a qual,
segundo ele, teria a seu favor uma enorme correspondéncia com a interpretacdo que os
brasileiros t€ém de si mesmo no nivel do senso comum. Inaugurada por Gilberto Freyre,
% continuada por Sérgio Buarque e Raimundo Faoro, essa interpretacdo dominante

encontra no antropdlogo Roberto DaMatta o seu expoente contemporaneo de maior

peso, cujas contribui¢des, por mais que pretendam inovar, apontam no mesmo sentido

% SOUZA, 2006, Op. Cit., p. 17-18.

TSOUZA, Jessé. A modernizagdo seletiva. uma reinterpretacdo do dilema brasileiro. Brasilia: Ed. UNB,
2000.

% Vale lembrar que a interpretagio alternativa proposta por Jessé parte de uma releitura da obra de
Gilberto Freyre. A idéia é “usar Freyre contra Freyre” para demonstrar, por exemplo, como o que ele
descreve em Sobrados e Mocambos ¢é, na verdade, um processo efetivo de modernizagdo ocorrendo na
vida cotidiana do inicio do século XIX nos principais centros urbanos do Brasil.
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das anteriores quando a questdo colocada ¢ da “modernidade no Brasil”: nossas relagdes
sociais, nossas institui¢des e nosso universo valorativo sao descritos como estruturados
por uma “gramdtica” ou um “esqueleto” personalista em que o ‘“capital social de
relagcdes pessoais” € o elemento decisivo na coordenacao das agdes. %

Como conseqiiéncia, tudo que ha de moderno, impessoal e ocidental entre nos ¢é
percebido como “inauténtico”, superficial ou “para inglés ver”. Segundo Jessé, o ponto
de encontro basico entre todos os autores que constroem nossa interpretagdo dominante
¢ a idéia de um Brasil pré-moderno, personalista, patrimonialista e, quando muito, uma
sociedade dual e hibrida, em que o carater aparente da lei objetiva e impessoal obedece,
no fundo, aos imperativos de uma “gramatica mais profunda” constituida por uma
ampla rede de relagdes pessoais de favor e protecdo. Todos esses elementos de uma
sociedade tradicional atuariam, mesmo em momentos historicos inegaveis de
modernizagcdo econdmica e politica, com vigor suficiente para “esquematizar” 100
“novo” segundo os valores e concepgdes pré-modernas.

Para Sérgio Buarque, Raimundo Faoro e Roberto DaMatta, o Brasil ¢ uma

continuidade cultural de Portugal, essa zona de fronteira em relagao aos valores

101 .. .
europeus  de onde herdamos os tragos decisivos de nossa formagao:

“No caso brasileiro, a verdade, por menos sedutora que possa parecer a alguns de nossas
patriotas, ¢ a que ainda nos associa a peninsula ibérica, a Portugal especialmente (...)

Podemos dizer que de 14 nos veio a forma atual de nossa cultura; o resto foi matéria que

se sujeitou mal ou bem a essa forma”. '

Foi, segundo ele, precisamente de Portugal que trouxemos o trago mais
caracteristico de nossa formagdo social: o predominio do personalismo e da
sociabilidade de tipo emotivo, familistico e particularista, em todas as esferas da vida
social, ou seja, o “homem cordial”.

Nesse quadro, os dilemas brasileiros, ao invés de serem percebidos como os
dilemas da modernidade no Brasil, sao descritos como produtos do enquadramento que
a heranga personalista impde de forma irresistivel a tudo que ¢ moderno e cuja

complexidade ultrapasse as redes de relagdes pessoais. Dessa forma, por exemplo,

9 DAMATTA, Roberto. Carnavais, Malandros e Herdis: para uma sociologia do dilema brasileiro. Rio
de Janeiro: Zahar, 1981.

1'SOUZA, Jessé. A construgio social da subcidadania: para uma sociologia politica da modernidade
periférica. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2003. p. 95.

"""HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995. p. 31.

12 Ibidem, p. 40.
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enquanto os impasses ao funcionamento da democracia, enfrentados por paises como os
E.U. A, Franca e Inglaterra, podem e devem ser descritos como um “dilema”, no nosso
caso a propria democracia ndo passaria, como na sobejamente repetida expressdao de
Sérgio Buarque, de “um mal entendido”.'® Alguma coisa s6 pode ser um dilema
quando ela, mesmo de forma seletiva e parcial, ja se tornou parte do horizonte
normativo de uma determinada sociedade, ou seja, quando passou a integrar o conjunto
dos ‘“‘supostos normativos” cuja auséncia vai representar, pelo menos para certos
estratos, que a sociedade como um todo segue um curso diferente daquele que ela
deveria seguir.

Para Jessé, as interpretagdes e os intérpretes mais consagrados sobre os
“dilemas” brasileiros parecem se esquecer de que a propria existéncia de “dilemas
modernos” (como a desigualdade, os limites da cidadania, da democracia, da justica
procedural, do respeito e do reconhecimento da diferenca, do “problema do sentido”)
pressupde que caminhos e formas de acesso a modernidade ndo sejam univocos e
lineares, ou seja, que a modernidade ¢ desde sempre ambigua e seletiva. Mas ha um
outro pressuposto ainda mais problematico com essas concepgdes. E que elas, explicita
ou implicitamente, postulam uma “transferéncia” e uma “continuidade” cultural com a
“heranga ibérica” sem levar em conta, como procuramos demonstrar no capitulo
anterior, que “idéias” e valores s6 podem ser “transferidos” e “continuados” de um
contexto socio—histdrico para outro se 0s grupos sociais € as institui¢gdes nos quais elas
se incorporam e se “materializam” forem “replicados” e reproduzidos no ambiente que
as recebe.

Aqui fica patente toda a lacuna deixada por uma explica¢ao que nao tematiza os
pressupostos que envolvem a socializagdo dos individuos e a reproducao das
disposi¢des e dos complexos motivacionais necessarios para que ideais e visdes de
mundo se incorporem em praticas que coordenem a acdo, ou seja, em instituigdes
fundamentais. Portanto, s6 podemos perceber essa grave lacuna quando perguntamos
pela impregnacgao pratica das idéias e visdes de mundo (religiosas e seculares), ou seja,
pela institucionalizagao dessas idéias e visdes de mundo em constelagdes de interesses
idéias e materiais, de modo a construir um racionalismo pratico de condugdo de vida. '™

E esse processo de institucionalizagdo que responde pela eficacia de qualquer

103 77

Ibidem, p. 119.
1% Cf., por exemplo, SCHLUCHTER, Wolfgang. Rationalismus der Weltbeherrschung. Studien zu Max
Weber. Suhrkamp: Frankfurt, 1980, p. 10.
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ética religiosa (ou secular) em doar sentido e coordenar as a¢des. Um trabalho de
sistematizagdo religiosa, de bens e de métodos de salvagdo, s6 adquire essa eficacia
quando deixa de ser apenas um “racionalismo ético-metafisico” para tornar-se também
o “racionalismo pratico” de estratos condutores e especificos. '*> Uma sociologia atenta
aos pressupostos que envolvem a acdo social ndo pode fugir ao desafio de descrever
esse processo de institucionalizagdo.

Assim, do mesmo modo que se pode rejeitar a implantacao e a transferéncia do
catolicismo na sociedade colonial demonstrando, retrospectivamente, a inexisténcia das
bases institucionais e dos estratos condutores sociais que esse processo exigiria, Jessé
rejeita a tese dominante de uma heranga personalista e patrimonial todo—poderosa
reconstruindo conceitualmente o processo historico pelo qual as bases do poder pessoal
tipico do Brasil colonia (e ndo necessariamente do mesmo tipo do de Portugal) foram
erodidas pelo poder impessoal de institui¢cdes, praticas e critérios normativos trazidos de
“fora para dentro”.

O fato inegéavel de que o Brasil colonia era dominado por relagdes pessoais nao
pode ignorar e deixar em termos vagos o fato também fundamental de que dominagao
pessoal pode ser de varios tipos e se ajustar com formas tradicionais de dominacao
bastante dispares. Tanto uma dominagao patriarcal fortemente descentralizada e livre de
constrangimentos normativos advindos da outras esferas sociais, como um Estado
patrimonial dotado de aparato administrativo e militar e sujeito a exigéncias normativas
de matriz religiosa tém na dependéncia pessoal um trago importantissimo. '°° Dizer, por
exemplo, que uma ou outra existiram e caracterizaram a sociedade colonial faz enorme
diferenca quando se vai analisar o poder do personalismo em moldar, segundo seus
proprios termos e valores, a entrada de praticas institucionais de outra natureza. Ao nao
definir essa questdo em termos precisos, apenas sugerindo que o personalismo em
algum momento se institucionaliza na forma de patrimonialismo, nossos classicos e
contemporaneos mais influentes acabam por adotar (implicitamente) uma concepg¢ao
“essencialista” de cultura, desvinculada de qualquer relacdo com grupos e classes socais
e, por tabela, com as clivagens cognitivas existentes entre eles. Os brasileiros de Sérgio

Buarque, Raymundo Faoro, Gilberto Freyre e Roberto DaMatta estdo inseridos numa

15 Segundo Schluchter, ibidem., p. 10, o “racionalismo ético-metafisico” (metaphysisch-etischer
Rationalismus) corresponde ao trabalho de sistematiza¢do de conexdes (Zusammenhdngen) e alvos (Ziel)
de sentido (Sinn), enquanto o “racionalismo pratico” (praktischer Rationalismus) consiste na elaboragdo
de uma condugdo metddica da vida como conseqiiéncia da institucionalizacdo de conexdes de interesse e
sentido.

1% Cf. WEBER, Max. Economia e Sociedade. Brasilia: Ed. UNB, 1991, p. 148-158.
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cultura cuja operagdo e continuidade parece dispensar a contribui¢do da dindmica das
classes sociais.

Desse modo, como a cultura ¢ reduzida a suposta centralidade de tipos humanos,
como o portugués “plastico” e remodelavel de Gilberto Freyre e o “homem cordial” de
Sérgio Buarque, ela ndo ¢ compreendida como parte indissocidvel de relagdes sociais
institucionalizadas, que ao mudarem ao longo da histéria estdo na verdade operando
transformagdes culturais. Para Jessé, a compreensdo inadequada dessa relacdo entre
valores, instituicdes e praticas sociais fornece a base de pressupostos, nem sempre
articulados, para que o Brasil continue sendo interpretado como uma sociedade
dominada por relagdes pessoais, mesmo depois de passar historicamente por um
processo gigantesco de crescimento econdmico capitalista, no qual esta envolvida a
reprodugao ampliada de suas instituicoes fundamentais.

A heranca lusitana também ¢ concebida como uma visdo articulada de mundo,
nos moldes das grandes “religides mundiais” do oriente como diria Max Weber, que
teria se constituido como um obstaculo normativo a penetragdo do racionalismo
ocidental, do individualismo moral e de uma dominacio de tipo impessoal.'”’ A idéia de
“catolicismo” tem sido usada exatamente no intuito de nos remeter a essa suposta
dimensao religiosa de nossa continuidade com Portugal. No capitulo anterior creio ja
haver demonstrado as fragilidades dessa premissa.

Mesmo quando se reconhece a influéncia inegdvel do individualismo moderno
em nossa sociedade, como no caso de Roberto DaMatta, adota-se uma visao hibridista
segundo a qual o Brasil tem dois codigos valorativos estruturando nossas agdes e
relagdes sociais.'® O Brasil, para DaMatta, seria uma sociedade com dois principios
estruturantes e classificadores, em que o peso relativo de cada um deles ndao pode ser
percebido sendo em situagdes concretas de dramatizagdo do mundo social como no rito
do “vocé sabe com quem estd falando?”. Um principio seria impessoal e igualitario,
fundado nas dimensodes da economia, do direito e da politica, o “mundo da rua”, e outro
personalista, cordial e hierarquizante fundado no “mundo da casa”. Esse dualismo,
embora aparentemente encontre em sua propria indefinicdo quanto ao peso relativo de

. . i . 109
cada principio o dmago do dilema brasileiro, tende, conforme afirma Jessé, = a ver no

7S0UZA, 2003, Op. Cit., p. 97.

108 DAMATTA, Roberto. Carnavais, Malandros e Herois: para uma sociologia do dilema brasileiro. Rio
de Janeiro: Zahar, 1981.

% SOUZA, Jessé. A sociologia dual de Roberto DaMatta: descobrindo nossos mistérios ou descobrindo
nossos auto-enganos?. RBCS. V. 16 n° 45 fevereiro/2001. 47-67. p. 49.
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elemento personalista, por este atuar de forma implicita, o “esqueleto” e o nucleo de
nossa formacao social. Seria esse principio a nossa “gramatica mais profunda” que pde
cada qual em seu devido lugar nos momentos em que se pretende indevidamente confiar
na regra impessoal que o discurso oficial nos torna disponivel. A tese de que relagdes
pessoais podem constituir a “gramadtica profunda” de uma sociedade em que o mercado
domina a dimensdo econdmica e o Estado racional a vida politica, e a conseqiiente ndo
percepcao de que a reprodugdo cotidiana dessas institui¢cdes se da por meio de “praticas
sociais” que carregam em si toda uma visao de mundo irrefletida (mas eficaz) inclusive
na “casa”, ¢ o que Jess¢ chama de sistematizar nossos “auto-enganos”.

E claro que a interpretacio damattiana do dilema brasileiro tem a inegavel e
legitima pretensdao de ser uma sociologia critica da “gramatica profunda” que, ndo so
estrutura e formata nossas relagcdes sociais, como também, ao nao ser percebida e
tematizada, engendra e naturaliza nossas grandes mazelas, incluida ai, claro, a principal
delas que ¢ a desigualdade. O simples, embora crucial, fato de sua analise buscar em
uma gramatica profunda e intransparente as razdes de nossos dilemas sociais (0
subtitulo do seu ja classico Carnavais, Malandros e Herois ¢ “para uma sociologia do
dilema brasileiro”), ja o coloca numa posi¢do privilegiada em relagdo as ‘“ciéncias
sociais” especializadas, que raramente colocam questdes que a agenda mais imediata de
pesquisa ndo possa dar conta. Essa ¢ uma das razdes que obriga a todos que hoje
desejam retomar o debate sobre e nossos dilemas a estabelecer um didlogo explicito
com Roberto DaMatta.

Com isso em mente, ¢ facil compreender que a critica de Jessé a sociologia
damattiana ¢, na verdade, uma critica ao que ele considera como uma forma dominante
e equivocada de explicar e diagnosticar nossas patologias, ou seja, a forma como o
proprio DaMatta tenta resolver as questdes, sempre atualissimas, que ele coloca ao
revisitar o debate iniciado pelos ensaistas das geracdes anteriores. O simples fato de ser
dominante e, paradoxalmente, ndo ter fomentado um debate politico inovador sobre
nossas mazelas ja nos faz desconfiar do seu efetivo potencial critico. Hoje, as idéias de
DaMatta circulam semanalmente nos principais jornais do pais, € certamente ndo ha
debate publico e politico que ndo tenha pelo menos algum conhecimento delas. Ora,
estivessem elas, de fato, revelando a gramatica mais profunda de nossos dilemas seria
de se esperar que algumas questdes e temas antes negligenciados pelo debate publico
passassem a ser tematizados no momento em que tais idéias fossem incluidas na

agenda. Mas a verdade ¢ que, antes e depois de DaMatta, os nossos dilemas continuam
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sendo reduzidos a um misto de Estado Patrimonial todo poderoso, corrupto e tutelar
com uma sociedade também corrompida, toda ela, por personalismos e privilégios
construidos pura e simplesmente em relagdes pessoais. No limite, o maior dilema de
nossa sociedade, a desigualdade, seria explicavel pelo acesso desigual de cada individuo
as redes de relagdes pessoais, ou seja, pela auséncia do individualismo moderno antes
que pelas patologias do individualismo moderno. E com essas idéias que DaMatta
pretende fazer uma sociologia critica da realidade brasileira. Ora, como pode um
pensamento critico se ajustar tdo bem a forma dominante de conceber nossas mazelas e
interpretar nossa sociedade? '

Para construir uma interpretacdo alternativa dos dilemas brasileiros Jessé se
lanca ao desafio de reinterpretar o Brasil colonia a partir de uma leitura critica da
contribuicao de Gilberto Freyre, ou seja, “usar Freire contra Freire”. O nucleo dessa
reconstrugdo historica de nosso processo de colonizacdo ¢ o rompimento desde o inicio
com a idéia de continuidade com Portugal. O fio condutor desse primeiro argumento ¢ a
constatacdo de que as institui¢des mais importantes na formacao da sociedade brasileira
durante o periodo colonial ndo tinham a mesma centralidade em Portugal, e, por
conseguinte, ndo atravessaram “de navio” o Atlantico para aqui constituir nossa heranca
ibérica. Essas institui¢des sdo a familia patriarcal poligdmica e a escraviddo.

Em lugar de um poder pessoal ancorado em um Estado patrimonialista ou em
uma visao tradicional e articulada de mundo capaz de moldar a conduta social, teriamos
um poder ultrapessoal ancorado na figura do patriarca ''' e no continuo de relagdes de
favor e protecdo que se estabelece em torno dele. Esse continuo abarca tanto o
patriarcado poligdmico e a escraviddo como as demais relagdes com “homens livres”
dispensaveis e desvinculados dos processos essenciais da sociedade. '

A familia poligdmica formaria, junto com a escravidio predominantemente

sexual, uma espécie de “institui¢do total” na qual a realizacdo sempre imediata de

"% Tudo isso ndo pode ser outra coisa sendo um forte indicio de sua falsa criticidade. A aceitabilidade dos
argumentos de DaMatta parece ser um daqueles casos que Loic Wacquant referindo especificamente a
Franga, chama de “jornalismo socioldgico”, onde a legitimidade conferida pela trajetoria académica se
presta a dizer e sistematizar o que o proprio senso comum ou a doxa midiatica ja sabem. O casamento
perfeito entre os argumentos damattianos com a midia brasileira, especialmente a de origem carioca,
tende a ser tanto mais feliz e duradouro quanto mais ambos continuarem a nio tocar em questdes que
desafiam nosso senso comum e os auto-enganos contidos na interpretagdo que os brasileiros tém de si
mesmos. E preciso interpretagio para perceber as lacunas desse “casamento secreto” entre siléncio
intelectual, senso comum e doxa midiatica. Cf. WACQUANT, Loic. “Critical Thought as Solvent of
Doxa.”Constellations. Vol. 11, n° 1, 2004. p.100.

"'SOUZA, 2003, Op. Cit.

"2 FRANCO, Maria Sylvia de Carvalho. Homens livres na ordem escravocrata. Sio Paulo: Ed. UNESP,
1997, p. 14.
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emocdes e desejos primdrios como o sexo e a agressividade prevalecem sobre
exigéncias normativas de outra ordem. Esse tipo de relagdo, chamada por Freyre de
“sadomasoquista”, representa a negacao radical da possibilidade do outro se representar
por conta propria, € ndo por acaso ¢ perfeitamente compativel com o tipo magico de
religiosidade predominante na sociedade colonial. Apenas a vontade e os interesses do
senhor de terras podem, eventualmente, permitir a ascensdo social de seus subordinados,
pois ndo hd nenhuma exigéncia moral minimamente articulada que o obrigue ou o
ensine a limitar suas voli¢cdes diante do valor incondicional de quem quer que seja. E o
conjunto dessas relagdes de dominacdo, como nos mostrou Maria Sylvia de Carvalho
Franco, faz-se também como regra nas relagdes do senhor de terras e escravos com os
chamados “homens livres”; de tal modo que se forma e se ramifica a totalidade de um
poder pessoal sem peias como elemento que define o carater singular do Brasil coldnia,
ndo como continuagdo, e sim como descontinuidade em relacdo a Portugal.

E também pelo fato de o poder pessoal do senhor de terras e escravos estar
acima de qualquer regra ou institui¢ao que “a religido jamais chegou a converter-se em

uma esfera moral autdnoma no Brasil colonial” '

capaz de tornar-se um principio
catalisador da “conducdo da vida” e de “esquematizar’e classificar segundo seus
proprios termos a presencga de instituigdes como mercado e Estado. Nao ha, por conta
disso, nenhuma cultura ou normatividade de origem lusa que definisse algum “Outro”
como um fim em si mesmo €, com base na coercdo moral que isso representa, impor
constrangimentos normativos as instituigdes e praticas sociais importadas. Ao contrario,
vao ser essas instituigdes, com toda sua visdo de mundo implicita nas disposi¢des
corporais ¢ nos estilos de vida dos individuos que serdo o suporte da reprodugdo
institucional, as responsaveis por “reclassificar” e “ressignificar” tudo e todos segundo
valores e concepgdes normativas que elas trazem de “fora para dentro”. '

Esse ponto ¢ central na tese de Jessé. Para ele, mercado e Estado sdo muito mais
do que grandezas materiais regidas por critérios de eficacia formal. Eles representam a

“materializagdo” de concepcdes de mundo e de virtudes especificas que fazem uma

pessoa merecer valor e reconhecimento e outra ndo. A suposi¢do espontanea de que

350UZA, 2003, Op. Cit., p. 97.

140 estudo da singularidade social brasileira deve, nesse sentido, ser entendido como um desafio “pos-
weberiano” de interpretar, ndo mais a génese de um “racionalismo especifico” como fez Weber, mas sim
a expansdo, mundo a fora, das instituigdes e praticas sociais representantes do racionalismo ocidental.
Jessé defende isso como um ponto de partida para a compreensdo, inclusive, de outros casos de
modernizagdo periférica. Ver SOUZA, Jessé. (Sub) cidadania e desigualdade: um estudo sobre o
imaginario social na modernidade periférica. Politica e Trabalho. N° 22, abril de 2005. p. 67-96.
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mercado e Estado (mas acima de tudo o mercado) produzem os seus efeitos a partir de
critérios de eficacia €, na verdade, o resultado de nosso desconhecimento em relagdo a
hierarquia de valores incrustadas nas praticas sociais rotinizadas e naturalizadas que
reproduzem essas instituicdes. E esse desconhecimento, tipico do senso comum mas
também presente na reflexdo sociologica, que nos faz perceber o mercado como matriz
geradora de injusti¢as e de uma légica que organiza grande parte da vida social sem, no
entanto, ver nele o resultado de escolhas morais e valorativas contingentes. Isso também
aparece como pressuposto teorico subjacente a tese aparentemente tao plausivel de uma
esfera puramente econdmica regida por critérios auto-referidos de eficécia. De certo
modo, todos os tedricos que analisam a modernidade através do tema da diferenciagdo
entre esferas normativas e ndo normativas tendem a concordar com essa tese.

Para romper com essa ilusao tedrica, de que instancias de coordenacao das agdes
podem se reproduzir sem que nelas esteja institucionalizada toda uma definicao do que
¢ virtuoso e do que ¢ vulgar, do que ¢ uma vida de maior e outra de menor valor, Jessé
recorre a hermenéutica moral de Charles Taylor. Com essa hermenéutica Taylor realiza
uma genealogia da hierarquia moral peculiar ao ocidente e a identidade moderna. ''° E
nela, o mercado surge como a impregnacao pratica do que ele chama de “afirmacdo da
vida cotidiana”, ou seja, a hierarquia de valores que colocou a disciplina do trabalho
regular ¢ a vida em familia como centro das concepcdes de boa vida no ocidente
moderno. '

Para Taylor, com a reforma protestante, a vida cotidiana, concentrada no
trabalho e na familia, passa a significar o centro de uma boa vida, em oposi¢do ao
anterior pano de fundo pautado na honra e na contemplagdo. Isso na verdade esta
relacionado a propria singularidade ocidental, tdo bem percebida por Weber no
desenvolvimento de uma ética vocacional religiosamente motivada. Para este ultimo, tal
como para Taylor, a Reforma Protestante em geral e o Calvinismo em particular ¢ que
produziram uma hierarquia moral responsavel por colocar a propria vida cotidiana no
centro do bem viver. E na mensagem protestante que Taylor percebe uma ruptura com

as concepgdes pré-modernas de vida plena relacionadas com a guerra, a honra

15 0 esforco genealdgico de Taylor parte de uma “antropologia filosofica” baseada, essencialmente, na
idéia de que somos agentes engajados no mundo através de nossa condi¢do de “self-interpreting animals”
e de “strong evaluators”. Cf. TAYLOR, Charles. Human Agency and Language. Philosophical Papers 1.
Cambridge: Cambridge University, 1985.

"6 TAYLOR, Charles. As Fontes do Self: A Constru¢do da Identidade Moderna. Sao Paulo, Edigoes
Loyola, 1997.
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aristocratica e a vida contemplativa. A transicdo moderna ¢ aquela que questiona essa
hierarquia moral e que faz com que a mente e a alma das pessoas comuns sejam
tomadas pela idéia de que uma vida valiosa tem como referéncia fundamental o
engajamento em atividades que contribuam para a manutengao da propria vida. Como
trabalho e vida familiar sdo formas de condu¢ao da vida acessiveis a todos, nao ha como
ndo reconhecer o efeito socialmente nivelador dai decorrente. Outro aspecto que sai de
cena nesse processo ¢ a possibilidade de salvagdao mediada por hierarquias religiosas
vistas como sagradas. Salvagdo agora ¢ possivel somente numa relacdo de fé
diretamente dirigida a Deus, em que o engajamento pessoal sera decisivo para cada
individuo. Assim, ndo s6 as hierarquias religiosas, antes vistas como sagradas, perdem
seu encantamento e eficacia social, mas toda a hierarquia social baseada nela.

A idéia de que toda atividade pode ser uma vocagdo sagrada se realizada de um
determinado modo faz com que o mergulho radical na vida cotidiana passe a ser
percebido como a via de acesso principal ao “interesse religioso” da salvacdo. As
classes burguesas da Inglaterra, EUA e Franca vao ser os suportes sociais dessa nova
visao de mundo; mas logo em seguida ela ¢ também incorporada pelos estratos
inferiores destes paises e posteriormente por outras sociedades do Ocidente, inclusive da
periferia.

O que vai ser exigido a partir deste momento, ¢ de modo especial nas lutas
politicas travadas pelas classes trabalhadoras do século XIX em diante, ¢ que cada vez
mais atividades sejam consideradas como dignas de recompensa econdémica, uma vez
que delas depende uma forma de vida compartilhada tida como indispensavel. O
reconhecimento de que uma atividade contribui ou ¢ relevante para a realizagdao dos
objetivos de uma sociedade, os quais agora estdo voltados para aquelas coisas que
ajudam na manutenc¢do da propria vida como forma de assegurar a “dignidade de seres

racionais” !

, € concretizado no momento em que tais atividades sdo consideradas
como ftrabalho. Somente num contexto onde a hierarquia moral segundo a qual a vida
contemplativa, a honra aristocratica e a guerra subordinam o simplesmente viver &
substituida por uma outra que a inverte radicalmente, colocando a vida em si mesma
como nosso bem mais valioso, e nos obrigando a rejeitar todo tipo de atentado a vida

humana — o que no contexto anterior seria plenamente aceitavel — que o trabalho adquire

o seu sentido moderno: a instancia, por exceléncia, em que cada sujeito encontra uma

" TAYLOR, Charles. Argumentos Filosdficos. So Paulo, Ed. Loyola, 2000, p. 246.
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via de realizacdo na medida em que coopera na reproducdo e na consecugdo desse
padrdo de boa vida. Com a passagem da no¢ao de honra para a no¢do de “realizacdo”, a
reprodugao vital da sociedade passa a estar ligada ndo mais a um conjunto restrito de
atividades atribuidas a uma pequena elite, mas sim a todo o leque de realizagdes

18 ¢ . :
. E por isso que toda forma de reconhecimento

inscritas na propria vida cotidiana
ligada ao trabalho advém do desenvolvimento normativo que Charles Taylor chama de
“afirmac¢ao da vida cotidiana”.

No inicio do século XIX, a entrada do complexo institucional de Estado e
mercado toma de “assalto” a vida social nos principais centros urbanos do Brasil. Essas
instituicdes fundamentais chegam aqui classificando e desclassificando pessoas de uma
forma que antes ndo era possivel. E ndo hd duvida de que o trabalho util e produtivo,
junto com a qualificacdo impessoal que lhe serve de pressuposto, € o principal elemento
que vai legitimar essa nova ordem. Ora, se mercado e Estado classificam e
desclassificam os individuos de uma forma inteiramente nova, legitimando hierarquias
contrarias a imperatividade do poder pessoal anterior, ¢ por que eles trazem uma escala
de valores para realizar e dar “sentido pratico” a essa nova hierarquia social. Tal escala
¢ a institucionalizagdo das virtudes modernas da “afirma¢do da vida cotidiana™:
autocontrole, disciplina, auto-responsabilidade.

Jessé analisa a entrada de mercado e Estado no Brasil em dois momentos
histéricos decisivos: a chegada da corte e da familia real portuguesa em 1808 com todas
as suas conseqiiéncias economicas € a constitui¢do efetiva de um Estado Burocratico e
de um capitalismo industrial em 1930 com Getulio Vargas. O processo de modernizagao
que toma de “assalto” nossos principais centros urbanos, como Rio de Janeiro e Recife,
¢, segundo Jess¢, o tema de fundo de Gilberto Freyre no seu livro Sobrados e
Mocambos. '

Nesse livro, Gilberto Freyre descreve o processo de “reeuropeizagdo” do Brasil,
ocorrido nas ultimas décadas do século XVIII e, principalmente, na primeira metade do
século XIX. Fato marcante nesse processo teria sido a chegada do Principe Regente

(sua mae, D. Maria I, era a rainha) de Portugal, Dom Jodo VI, ao lado da corte do real,

em 1808, e seu efeito mais evidente foi o enfraquecimento do poder patriarcal e

'8 PETERSEN, Anders & WILLIG, Rasmus.(2004), “Work and Recognition: Reviewing New Forms of
Pathological Developments”. Acta Sociologica, 47 ,4,2004, p. 340.
"9 FREYRE, Gilberto. Sobrados e Mocambos. Sio Paulo: Companhia Editora Nacional, 1936.
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antimonarquico dos senhores de terras e escravos e a emergéncia de elementos sociais

intermediarios como o mulato € o bacharel:

“A presenca no Rio de Janeiro de um principe com poderes de rei (...) trazendo consigo a
coroa, ministros extrangeiros, physicos.... a primeira biblioteca, o primeiro banco(...)
veio modificara  physionomia da sociedade colonial; altera-la nos seus tragos mais
caracteristicos”.'*’

A ascensdo do mulato e do bacharel ira, por exemplo, representar uma mudanga
significativa no quadro de poder da sociedade brasileira. Essa ascensdo deixa de estar
condicionada a vontade pessoal do senhor de terras e escravos e passa a ser determinada
pelo poder impessoal do conhecimento técnico e intelectual. O trabalho simples, outrora
indigno e sinénimo de sujei¢do, sera visto como criativo e valorizado socialmente,
conferindo, por exemplo, ao mulato o carater mais tipicamente “burgués” de nosso

processo singular de modernizagao:

“o technico europeu acabou triunfando. Até o mulato aprendeu com ele a dirigir os

tréns, a fabricar o vidro, a fazer macarrdo e aletria (...) Era a assimilacdo da technica

do europeu pelo mulato da terra”. '!

A corte Portuguesa, fugindo da invasao das tropas Napolednicas, transfere para o
Brasil, ndo s6 sua moradia, mas também, e sobretudo, todo um aparato administrativo ja
em moldes burocraticos capaz, por exemplo, de impor, contra o poder pessoal
estabelecido, um processo de racionalizagdo das transacdes comerciais € financeiras:
“acabaram-se aquellas ternuras de’l Rei com os devedores sempre em atrazo”. '** Ao
lado disso, a abertura dos portos cria as condi¢des bésicas para a constituicdo de um
mercado com toda sua influéncia na redefinicdo dos critérios, dos gostos e das
instancias de hierarquizacao social. Para Freyre, essas mudangas representam nosso
contato com uma “Europa nova — burguesa e industrial”. '*

A mulher com mais liberdade, pelo menos para ser conquistada, em razdo da
presenca mediadora do médico, do vendeiro etc.; o filho que se torna mais importante
que o pai em funcao do conhecimento técnico ou académico; os gostos culinarios e
vestudrios que, em menos de 50 anos, se tornam preferencialmente franceses e ingleses;

toda uma serie de pequenas e sutis transformagdes cotidianas que, segundo a

120 Ibidem, p. 30.

2! Ibidem, p. 301.
12 Ibidem, p. 478.
'3 Ibidem, p. 31-32.
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interpretacdo que Jessé faz de Freyre, refletem, no plano do “gosto” engendrado por um
“habitus”, a eficacia de uma hierarquia valorativa ancorada de modo opaco e
intransparente nas praticas e na “conducao da vida” requeridos por mercado e Estado. O
que esta em jogo aqui ¢ toda uma série de condigdes pisicossociais como autodisciplina,
auto-regulacdo emocional e valorizagdo do trabalho produtivo, exigidas por essas duas
instituigdes como imperativos puramente funcionais, mas que na verdade representam a
propria moralidade ocidental atuando como “valores feito carne”.

Mais importante ainda € que o “conhecimento” ( académico ou técnico), ao lado
dessas condigdes pisicossociais, passa agir como critério impessoal na definicdo do
valor dos individuos em sua relagdo com o mercado. O que temos aqui, para usar os
termos de Pierre Bourdieu, ¢ a dominancia indiscutivel do “capital cultural”, apreendido
sob a forma explicita de conhecimento util a classificagdo social na escola e sobretudo
na forma de “talento” inato no ambito da familia, e do “capital econdmico”, como
principios definidores e classificadores da realidade que se escondem por detrds de
dominagdes simbolicas imperceptiveis. Nesse contexto, o “capital social” de relagdes
pessoais deixa de ser estruturante. '*

Nossa modernidade entrou de “fora para dentro”, como “artefato pronto”,125 as
“praticas” modernas antes das “idéias” modernas, mas em 1930, quando Vargas chega
ao poder, ela passou as ser percebida como um processo que deveria ser conduzido
refletidamente. A partir deste momento, o processo de modernizacdo deixa de estar
restrito a algumas grandes cidades e passa a impor sua “classificagdo” e
“desclassificacdo” a todo o pais. Segundo Jessé, se de 1808 até 1930 ainda se podia
falar de uma realidade “dual”, com a dominagdo impessoal ficando restrita ao mundo
urbano, dessa ultima data pra ca, com o Estado assumindo explicitamente o papel de
agente modernizador, o valor de cada individuo serd inteiramente definido pelos
atributos impessoais e modernos, o que ird determinar inclusive as possibilidades
efetivas de reconhecimento juridico e politico de certos direitos.

E também em 1930 que uma “ideologia de Estado” concebida explicitamente vai
fornecer pela primeira vez na Histéria um conjunto de elementos capaz de conferir ao
Brasil um sentido forte de povo. Gilberto Freyre serd o grande sistematizador dessa

ideologia. Procurando inverter a idéia entdo dominante de que estariamos condenados

112248BOURDIEU, Pierre. La Distincion: criterios y bases sociales del gusto. México, DF.: taurus, 2002, p.

125 Lo r ’
No préximo capitulo tento demonstrar a forma especifica como esses “artefatos prontos” conseguem
se legitimar a partir da cosmovisdo magica que herdamos da col6nia.
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ao “subdesenvolvimento” e ao atraso por conta de nossa miscigenacdo, Freyre elabora
toda uma concep¢ao de singularidade historica, cultural e social baseada na suposta
continuidade com Portugal e com seu tipo humano “plastico” e remodelavel que,
exaltado na figura do mulato e do mestigo, nos renderia “democracia racial”, “encontro
cultural” e sobretudo auto-estima compartilhada. E ¢ a “plasticidade” de Freyre que vai
ser transformada em virtude de todos os brasileiros, como espontaneidade,
adaptabilidade, afetividade, hospitalidade e sensualidade, no processo de “nation-
building” que nos trouxe um “nos” diante das outras nacdes, especialmente de nosso
“outro” predileto, os norte-americanos da cauculabilidade, da impessoalidade fria e da
racionalidade instrumental. Pela eficacia desse processo de constru¢do de uma
singularidade nacional, a tese do personalismo de autores como Sérgio Buarque e
Roberto DaMatta, do individuo “pléstico” vindo de Portugal, que segue regras
impessoais sem se apegar a elas - regras que “disciplinam” o corpo sem dominar a

126
” sobre o

“alma”-, passa a ser uma simples questdo de fazer “sociologia espontanea
firme terreno de uma auto-interpretacao ja amplamente aceita.

Todo esse apego as relacdes afetivas e essa plasticidade capaz de fazer vigorar
um codigo personalista em contextos institucionais que exigem uma normatividade
impessoal fazem do “Brasileiro” um tipo humano singular, uma forma de ser “gente”
que n6s damos ao mundo, como chegou a dizer Sérgio Buarque '*’, ou, como na versio
de DaMatta, aquele individuo que sempre quer fazer do mundo impessoal da rua o seu
mundo particular de relagdes pessoais. Seria essa possibilidade de se classificar
duplamente que faz do “brasil, o Brasil”'**,

Para Jessé, ao contrario, se ha algo de singular na social brasileira isso tem a ver
com a seletividade que caracteriza, ndo s6 a nossa, mas todas as vias de acesso a
modernidade. A id¢ia de seletividade parece ter duas acepgdes bastante precisas, ambas
de enorme poder elucidativo para quem acredita ser, ndo s6 possivel, mas sobretudo
sensato compreender as vicissitudes e patologias de uma sociedade como a brasileira
como vicissitudes e patologias de casos historicos de modernizagdo. O primeiro sentido
dessa nocdo refere-se exatamente a inevitabilidade historico-sociologica de que as
experiéncias de modernizagdo localizadas em contextos socio-culturais diferentes

daqueles caracteristicos das sociedades em que o racionalismo ocidental se constituiu e

126 BOURDIEU, Pierre; CHAMBOREDON, Jean-Claude; PASSERON, Jean-Claude. A profissio de
sociologo. Petropolis-RJ: Vozes, 1999.

"HOLANDA, 1995, Op. Cit., p. 146.

" DAMATTA, Roberto. O que faz o brasil, Brasil?Rio de Janeiro: Rocco, 1986. p. 19.
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se institucionalizou estarem “destinadas”, ndo mais a “formar a partir de dentro”, mas
sim a receber de “fora para dentro” as instituicdes e praticas engendradas por esse
racionalismo. Seletiva aqui vai ser a forma como a heranga social de cada contexto
socio—historico se relaciona com as exigéncias praticas e normativas da modernidade: se
tal heranca ¢ capaz de impor limites normativos ao funcionamento dessas instituicdes,
quais limites ela pode impor e o resultado da “esquematiza¢do” do “novo” pelo “velho”,
ou, como no caso brasileiro, se a heranca ¢ incapaz de impor tais limites por que ela
propria ¢ desprovida de uma normatividade relativamente autonoma das exigéncias
praticas mais imediatas que, ao contrario de constrangimentos morais, guardam
afinidade com uma luta pela adaptacdo as condi¢cdes que se apresentam, por piores que
sejam essas condigoes.

Historicamente, ndo tivemos essa ‘“‘esquematizacdo normativa” por que a
religiosidade magica que herdamos da sociedade colonial ndo podia mais do que
fomentar uma reagdo adaptativa, impotente para estimular restrigdes éticas que
rivalizassem positivamente com as exigéncias instrumentais — embora nao
valorativamente neutras — da expansao daquilo que se geriu enquanto o “racionalismo
especificamente ocidental”. Portanto, a modernidade seletiva no Brasil significou, nessa
acepcdo, a auséncia de uma esfera de valores com positividade propria capaz de exigir
do racionalismo ocidental a consideracdo de outros elementos além de sua propria
logica. No proximo capitulo, pretendo aprofundar essa acepcdo do conceito de
seletividade no sentido de mostrar como a cosmovisdo magica se converte em idioma de
auto-legitimagdo das institui¢des, das praticas e dos critérios de classificagdo e

desclassificagdo social que importamos como “artefatos prontos”.

A naturalizac¢io e a invisibilidade da desigualdade

O outro sentido da nogdo de seletividade refere-se a difusdo e a incorporagao
diferencial dos valores e da “conduta de vida” ocidentais, que a modernidade exige
como critério de reconhecimento social, pelos diversos grupos e classes que constituem
uma sociedade. Grande parte da singularidade social brasileira seria, para Jessé Souza,
decorrente do abismo existente em nossa sociedade, em que a classe média encontra as
condigdes para incorporar e aprender as exigéncias que a modernidade estabelece para
que se consiga reconhecimento e classificagao social enquanto dezenas de milhdes nao

tém acesso as experiéncias de socializagdo necessarias para tal, para os quais restam ndo
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reconhecimento ¢ desclassificacdo social. O abismo de classe no Brasil retira sua
especificidade dos pontos de partida radicalmente desiguais entre os que t€ém e os que
ndo tém acesso aos contextos de socializagdo em que se incorporam 0s pressupostos
necessarios para a sedimentacao dos valores que vao definir quem ¢ classificado e quem
¢ desclassificado, quem ¢ “gente” e quem ¢ “sub-gente”.

Em um de seus primeiros trabalhos sobre a realidade brasileira, Jess¢ Souza
demonstrou como os setores mais despossuidos € menos escolarizados sdo os que
sustentam e legitimam “atitudes antidemocraticas e expectativas clientelistas...

. L, . . .. 129
preconceitos contra grupos étnicos € minorias sociais.”

Esses setores, portanto, sao
os que apresentam as mais fortes disposicdes para legitimar atitudes politicas
conservadoras e autoritarias, responsaveis tanto pela violagdo dos direitos e da
igualdade formal, como também por condenar e denegrir reivindicagdes de auto-
determinagdo individual no que tange a escolhas proprias nas esferas familiar, do
trabalho, religiosa e sexual.

Sdo também os membros dessas classes que, em sua maioria, se mostram
simpaticos a liderancas politicas “fortes” e capazes de impor a ordem e de fazer valer os
interesses de quem os apodia. E precisamente por isso que a singularidade social
brasileira decorre do fato de uma massa consideravel de pessoas, historicamente
desprovida dos ambientes de socializagdao e de aprendizado coletivo necessarios para a
obten¢do de reconhecimento social, estar também privada do acesso cognitivo a um
horizonte de valores que lhes permitisse questionar a ordem social vigente mobilizando,
em todas as camadas sociais, “sentimentos morais” de culpa e vergonha pela existéncia
de um estado de coisas que publicamente fosse reconhecido e percebido como injusto.
Os dilemas desse aprendizado coletivo transclassista, tacanho em ‘“desnaturalizar” nossa
abissal desigualdade, ¢, no entanto, refor¢ado pela auséncia de um aprendizado ainda
mais forte nos setores mais miseraveis e excluidos.

A propria permanéncia de praticas como o clientelismo decorre de um
sentimento, compartilhado em grau muito mais elevado pelas “classes baixas”, de que o
exercicio autonomo do voto livre de coer¢oes externas conta muito pouco diante da
atitude, ja naturalizada, de auto-instrumentalizacio em prol de beneficios mais

imediatos; ¢ exatamente a condenagdo desse ato de “trocar a autonomia” por um bem

12 S0UZA, Jessé. “Modernizagio Diferencial e Democracia no Brasil: Uma Tentativa Teérico/ Empirica
de Interpretacdo”in: . SOUZA, Jessé et all.(orgs). Politica e Valores. Brasilia: UNB, 2000b, p.
201
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material que, como um tipico “sentimento moral”, exerce sobre cada um de ndés uma
forca que ndo nos permite admitir o clientelismo como uma forma legitima de se fazer
politica. Portanto, ndo ¢ sendo a auséncia desse sentimento que leva a uma legitimagao
espontanea da corrupgdo eleitoral. Ora, ¢ pelo simples fato de uma pessoa — ou um
conjunto decisivo delas — ndo aprender ao longo de sua trajetdria a perceber-se como
dotada de uma autonomia moral concreta e intersubjetivamente confirmada que ela
sempre considerara natural abrir mao de uma autonomia em nivel tdo abstrato como o
voto em favor dos bens imediatos e concretos com os quais ela “magicamente” ja se
acostumou a conduzir sua existéncia heteronoma e instrumentalizavel.

O que nossa “sociologia dominante” sempre chamou de ‘“cultura politica
personalista” me parece um dos casos mais evidentes em que a razdo instrumental
ensinou individuos a perceber os outros € a si mesmo como instrumentos, como
“coisas” que se pode manipular em busca de fins cuja defini¢do também escapa aqueles
que “aprendem” a privar-se de sua autonomia. E por isso que, mesmo havendo um
horizonte normativo que sirva de referéncia para quem reune as condigdes €
competéncias cognitivas para se orientar por critérios e valores ndo instrumentalizaveis
10 nossa estratificagio social ¢ singularmente constituida por uma camada imensa de
pessoas que ndo dispdoem das condi¢des necessdrias para constituir uma identidade
revestida de bens que ndo possam ser manipulados como instrumentos. A questdo
fundamental que ai se coloca ¢ a seguinte: o que caracteriza os contextos e as condi¢des
sociais que impedem o aprendizado coletivo pressuposto para que as agdes € as relagdes
entre os membros dessa imensa camada sejam marcadas por normas nao
instrumentalizaveis em que se fundam tanto o autovalor de cada sujeito como o
reconhecimento intersubjetivo entre eles?

Ora, sdo as proprias relagdes de reconhecimento, € sua negagdo naturalizada e
radicalizada, que instauram as privagdes identitdrias responsaveis por inibir 0s
processos de aprendizado moral, que sdo indispensaveis para que as proprias vitimas
consigam tematizar como injustos os critérios que imprimem essa desclassificagao
social objetiva. Essas privagdes atingem em cheio a integridade pessoal, comegando
pela autoconfianca de que todo sujeito precisa para construir uma disposi¢do de abertura
intersubjetiva capaz de viabilizar o engajamento com valores abstratos e com um “outro

generalizado” com quem nao se pode e nao se deve esperar uma relagdo instrumental e

"% No proximo capitulo pretendo demonstrar como a magia “secularizada” compromete esse horizonte
normativo.
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utilitaria. Como conseqiiéncia, constitui-se uma indisposi¢cao psiquica de “interessar-
se” pelo legado do outro.

Axel Honneth demonstra como a impossibilidade da identificagdo afetiva
incondicional com um “outro concreto” ¢ a responsdvel por instaurar essa
“indisposi¢do” em se engajar com valores e pessoas de modo ndo instrumental e
utilitario. Essa identificagdo ocorre ja na primeira e mais elementar experiéncia de
reconhecimento social na trajetoria de uma pessoa. Para ele, através da amizade, das
relagdes erodticas entre parceiros, e, sobretudo do amor entre pais e filhos, os sujeitos
experimentam sua primeira forma de aceitagdo, como seres carentes e que podem
satisfazer suas caréncias num contexto de encorajamento e de identificagio mimética "'
com o provedor. As experiéncias da primeira infancia, caracterizadas como
fundamentais, incluem, acima de tudo, o sucesso das relagdes afetivas — especialmente
entre mae e filho — de superar o equilibrio precério entre simbiose e auto-afirmacgdo
existente entre a crianga e seu provedor. A simbiose que marca a identificagdo mimética
com o provedor, ao ter como recompensa o afeto incondicional, instaura na crianga a
disposi¢do de avaliar e aprender com toda forma de alteridade que desafie o contetido da
heranca mimética incorporada, ou seja, ela adquire as pré-condigdes para colocar-se no
lugar do outro. O legado desse processo, quando ele ¢ bem sucedido, consiste em uma
abertura para o “outro”, no sentido do interesse afetivo (que nao se presta a ser
mediagdo instrumental) pelo mundo, por si mesmo e pelas pessoas em geral. E isso que
Honneth vislumbra como ponto de partida necessdrio para uma constituicdo bem
sucedida do ego; pois um trajeto bem sucedido no amor e na troca afetiva aberta e
incondicional entre poucas pessoas, em que os sujeitos se “perdem” e se “acham” no
“outro”, ¢ decisivo para a disposi¢do de se comprometer moralmente com o outro em

sentido amplo.

131 : ~ . . .
Honneth incorporou de Adorno a noc¢do de mimesis para definir o amor como forma de

reconhecimento. Cf. HONNETH, Axel. “Reification: A Recognition Theoretical View.” The Tanner
Lectures on Human Values. Delivered at University of Califérnia, Berkely March, 14-16, 2005. Adorno
afirma que a identificagdo mimética com o outro durante a infincia, como forma primitiva do amor, é o
mecanismo arquetipico de todo processo de aprendizado onde o outro, seus desejos ¢ caréncias podem ser
levados em consideragdo. Para ele, esse mecanismo, “contém sempre um pouco de imitacdo, de jogo, de
vontade de ser diferente. A vontade de topar com algo absolutamente firme, com o ser do existente,
através da propria submersao da individualidade em vez do conhecimento social desta ultima (...) O que
ndo deseja ressequir prefere assumir o estigma da inautenticidade. Ele se alimenta da heranga mimética. O
que ¢ humano esta preso a imitagdo: um ser humano s6 se torna um ser humano na medida em que imita
outros seres humanos. E nesse comportamento, a forma primitiva do amor, que os sacerdotes da
autenticidade farejam pistas daquela utopia capaz de abalar a estrutura da dominagdo”.Cf., ADORNO,
Theodor. Minima Moralia. Sio Paulo: Atica, 1992, p. 134, aforismo 99., p. 135-136. .
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Uma trajetoria mal-sucedida nestas relagdes particularistas de afeto com o outro
compromete o desenvolvimento de uma personalidade livre de ansiedades paralisantes e
capazes de impedir a formacdo e a publicizacdo de opinides, de limitar a capacidade
deliberativa acerca de outras opinides e, acima de tudo, de facilitar a alienacao do
proprio ego — e, portanto, de todas essas capacidades — em nome da necessidade de

aderir acriticamente a algum tipo de idolo ou autoridade. '*

Nao apenas as situagdes
precoces de ameaga das relagdes com as figuras concretas da mae, nas quais o bebé ¢
forcado a aceitar a autonomia de seu “objeto” de referéncia, mas também as situagdes
adultas de humilhag¢do e de indiferenca afetiva, produzem e reforcam as ansiedades

adquiridas desde a mais tenra infancia.

E precisamente nesse periodo, como mostra George Herbert Mead, que o sujeito
vivencia suas primeiras relagdes simbodlicas com “outros concretos”, a cujos
comportamentos tende imitar como forma basica de receber aprovacao. Essa aprovacgdo
inicial, oferecida necessariamente por “outros concretos”, ¢ uma pré-condi¢do para que

» 133 como referéncia

os individuos possam confiar e considerar “outros generalizados
palpavel e significativa na definicdo de seus interesses € na coordenagao de suas acoes.

A autoconfianga obtida nas relagdes afetivas primarias serd a base para um
sentimento de estar em ordem, de ser alguém, e de se tornar aquilo que outras pessoas
confiam que ele se tornard. Essa fé mais primitiva na fidedignidade e sustentacao dos
seres humanos constitui o que Anthony Giddens chama de “seguranca ontologica”, ou,
como ele prefere, “a crenca que a maioria do seres humanos tem na continuidade de sua
auto-identidade e na constdncia dos ambientes de acdo social e material
circundantes”.** A confiabilidade na sustenta¢io dos seres humanos ou, como diria
Mead, em “outros concretos”, forma um primeiro compromisso social “com rosto” que
serd decisivo para que um individuo possa, em sua fase adulta, desenvolver
compromissos “sem rosto” com instituigdes e valores abstratos sem a mediagdo
concreta e personalizada de outros individuos.

Para Giddens, a “seguranga ontoldgica” ¢ um pré-requisito emocional, sem o
qual a capacidade cognitiva de perceber e de se posicionar diante da “presenca ausente”

de institui¢des e de “outros generalizados” ndo pode ser alcancada. Essa capacidade — a

32 HONNETH, Axel. “‘Anxiety and Politics’: The Strengths and Weaknesses of Franz Neumann’s
Diagnosis of a Social Pathology”. Constellations. Vol. 10, N. 2, 2003. p. 247-254.

133 Cf. HONNETH, Axel. Luta por reconhecimento: a gramatica moral dos conflitos sociais. Sao Paulo:
Editora 34, 2003., parte III.

1** GIDDENS, Anthony. As conseqiiéncias da modernidade. Sio Paulo: Ed Unesp, 1991, p. 95.
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ser desenvolvida nas relagdes futuras de reconhecimento social — ¢é fortemente
prejudicada por formas paralisantes de ansiedade, responsaveis por minar o aprendizado
moral em prol de uma necessidade constante de que todas as relagdes sejam pautadas
pelo financiamento artificial do ego, enfraquecido e privado de sua integridade. A
contribuicdo de Giddens ¢ extremamente valida, uma vez que nos ajuda a perceber
melhor a forma como as experiéncias primeiras € mais intimas de aceitagdo social
acabam sendo decisivas no controle ou na criagao de ansiedades e patologias que vao
influenciar as relagdes futuras e mais ampliadas de reconhecimento, onde efetivamente
ocorre o aprendizado moral e politico disponivel no horizonte normativo de uma
sociedade. Nao vejo como superestimar essa socializacdo primaria na constitui¢do de
“egos fortes e bem definidos” se € nela que cada um de nos tem a vivéncia ou de um
tratamento afetivo incondicional, portanto nao instrumentalizavel, ou de uma relacao
instrumental onde a conquista da aceitagdo de nossos “outros concretos” ¢ condicionada
pela auto-manipulacdo das caréncias, desejos e sentimentos. Sem a medida necessaria
de autoconfianga gerada por uma oferta afetiva incondicional dificilmente alguém ira
desenvolver relagdes intersubjetivas pautadas em critérios diferentes daquela razao
instrumental que tomou o lugar do reconhecimento na socializa¢do primdria, familiar ou
nao.

Ora, um dos aspectos mais ressaltados por Jessé com relagao ao que ele chama
de nossa “ralé estrutural” € justamente a instauragdo historica de padroes de socializagao
familiar marcados pela inexisténcia da oferta afetiva incondicional, a partir da qual as
ansiedades e “insegurancas ontologicas” que impedem o aprendizado moral e politico
poderiam ser mitigadas. Para Jessé, Florestan Fernandes foi um dos tUnicos que
percebeu como o fim da escravidao significou, na pratica, o abandono do liberto a sua
propria sorte, isto €, sem 0s pressupostos sociais € psicossociais necessarios para se

inserir na ordem competitiva. Segundo o proprio Florestan,

“A escraviddo despojou o negro de quase toda sua heranga cultural e socializou-o tdo
somente para papéis sociais confinados, nos quais se realizavam o desenvolvimento da
personalidade do escravo e do liberto. Como conseqiiéncia, a aboligdo projetou-o na
esfera dos “homens livres” sem que ele dispusesse de recursos psicossociais e
institucionais para ajustar - se a nova posicdo na sociedade” '¥

35 FERNANDES, Florestan. Relagdes de raga no Brasil. Realidade e mito .In: FURTADO, Celso.
(coord.).Brasil: Tempos Modernos. Sao Paulo: Paz e Terra, 1979. p. 117.
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Decisivo aqui ¢, sem duavida, o fato de que os ex-escravos, em geral, nunca
tiveram acesso ao tipo especifico de socializagdo familiar que descrevemos
anteriormente como a primeira ¢ mais elementar forma de reconhecimento. A dinamica
social que, desde entdo, passou a fazer parte das condigdes morais, politicas,
econdmicas e existéncias dessa “ral¢ estrutural” ¢ a de um circulo vicioso de
pauperizacdo e anomia familiar que, ao generalizar-se ndo apenas entre negros, mas
também entre pobres de toda cor, leva a constitui¢do histdrica desse estrato social tipico
de nosso padrdao de modernizagao, seletivo e periférico.

Uma tal singularidade, brasileira apenas na dimensdo que assume, chama
aten¢do para o dado crucial de que a eficacia da nogdo de cidadania entendida em
termos de direitos depende da universalizagdo prévia, por todas as camadas sociais, de
um tipo humano uniforme, ou seja, de uma identidade social especifica para cuja
formagao bem sucedida a socializacdo familiar desempenha um papel indispensavel e,
talvez, insubstituivel. Nos poucos paises onde isso ocorreu, crescimento econdomico,
distribuicdo de renda ou mesmo reconhecimento juridico de direitos estiveram
necessariamente acompanhados de um processo prévio e geracional de aprendizado
moral e politico de dimensdes coletivas.

No caso brasileiro, “ralé estrutural” e subcidadania representam, antes de
qualquer coisa, a constru¢ao e a perenidade histérica de um estrato social de dezenas de
milhdes de pessoas dotadas de disposicoes, demandas e privacdes identitarias
incompativeis com a forma de “ser gente” que todos que vivem numa sociedade
moderna consideram como pré-condi¢ao para que alguém seja visto, percebido e tratado

com a dignidade de um cidadao. Segundo Jessé:

“E essa dignidade, efetivamente compartilhada por todas as classes que lograram
homogeneizar a economia emocional de todos os seus membros numa medida
significativa, que me parece ser o fundamento profundo do reconhecimento social infra e
ultra juridico, o qual, por sua vez, permite a eficacia social da regra juridica da igualdade

e, portanto, da no¢do moderna de cidadania”. 136
O adjetivo “estrutural” empregado por Jessé Souza na defini¢do do estrato dos
subcidadaos faz alusdo justamente a reproducao de nossa desigualdade na dimensdo da
propria agdo social, que Jess¢ apreende a partir do conceito de habitus de Pierre

Bourdieu. A naturalizacdo e a invisibilidade de nossa desigualdade de classe estdo direta

BCSOUZA, Jessé. A construgdo social da subcidadania. Para uma sociologia politica da modernidade
periférica. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2003, p. 166.
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e internamente vinculadas com a ndo tematiza¢do de como se constitui e se reproduz um
habitus especifico desde a socializacdo familiar compartilhada pela “ralé estrutural”.
Essa oclusao esta presente, por exemplo, na ideologia meritocratica do desempenho ¢ da
igualdade de oportunidades que justifica o sucesso ¢ o fracasso dos individuos no
mercado de trabalho. *’

Ora, por que um individuo nascido e criado num ambiente familiar em que a
leitura ¢ o conhecimento formal ndo fazem parte do cotidiano terd, provavelmente,
menos concentragao e dedicacao aos estudos do que outro que passou sua infancia numa
familia de classe média que, mal ou bem, 1€ jornais, compra livros e tem o
conhecimento como algo mais proximo de sua vida cotidiana? Somente compreendendo
como e por que a vivéncia “pré-escolar” torna-se o horizonte de possibilidades na
aquisicdo e no aprendizado da vivéncia escolar ¢ que poderemos analisar como o
fracasso no mercado de trabalho finca suas raizes antes mesmo do sujeito ter ou ndo
acesso as oportunidades de qualificacdo escolar. Na verdade, a vivéncia “pré-escolar”
empreende um processo de (des) qualificacdo social que ¢ determinante para a
qualificacdo escolar, o que ¢ velado pela ideologia segundo a qual a igualdade de
oportunidades na escola ¢ suficiente para colocar as pessoas num mesmo ponto de
partida na competi¢ao social.

Foi exatamente essa ideologia da igualdade de oportunidades que Pierre

Bourdieu '*

tematizou com esse conceito mais importante de toda sua sociologia
critica. A nocao de habitus traz a luz justamente aquilo que ndo ¢ dito pela ideologia da
igualdade de oportunidades associada a democratizagdo do conhecimento: que a
socializagdo vivida antes da escola, especialmente na familia, instaura os esquemas
avaliativos e perceptivos com os quais cada individuo, a partir da insercao de classe
incorporada naquela socializacdo, ird tratar, escolher e decidir sua vida no ambiente
escolar. Na verdade, as diferencas que comegam a se criar na socializagdo familiar
assumem a forma de um cédigo cifrado no proprio corpo. Esse cddigo incorporado,

gerador de distingdes sociais pré-reflexivas, € a instancia de mediagao através da qual as

pessoas passam a ‘“‘escolher espontaneamente” aquilo que estd mais proximo de seu

7 Cf. MACIEL, Fabricio. Trabalho e Reconhecimento na Modernidade Periférica. Dissertagio de
Mestrado. Programa de Pds-Graduag@o em Politicas Sociais. CCH. UENF. Junho de 2007.

e BOURDIEU, Pierre. Outiline of a Theory of Practice. Cambridge: Cambridge University Press,
2000; BOURDIEU, Pierre. La Distincion: criterios y bases sociales del gusto. México, DF.: taurus, 2002;
BOURDIEU, Pierre.A Economia das Trocas Simbolicas. Sdo Paulo: Ed. Perspectiva, 2003. .
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horizonte de possibilidades e a transformar, como diria Bourdieu, a necessidade em
virtude.

Bem, as disposi¢des criadas pelo habitus desde a mais tenra infancia, na medida
em que servem de mediacdo para o conhecimento formal requerido pelo mercado de
trabalho, sdo os referenciais cognitivos e afetivos com os quais cada pessoa vai escolher
0 que ou ndo estudar, que carreira seguir, em que sonhos profissionais investir. Por
outro lado, sdo essas mesmas disposi¢des que sedimentam na consciéncia a crenga de
que essas escolhas sdo livres, originais e auténticas, ou seja, escondem o aprendizado
diferenciado de classe que as condicionou.

No caso do fracasso em uma sociedade periférica como a brasileira, as
disparidades que precisam ser ocultadas sdo, evidentemente, muito maiores do que as
que encontramos nos paises capitalistas desenvolvidos, ou como quer que desejemos
definir aquelas poucas sociedades do Atlantico Norte que lograram universalizar o
acesso ao conhecimento formal e a qualificacdo profissional por todas as classes.

Para apreender o fracasso e a desclassificacdo social produzidos desde a
socializagao familiar, Jessé Souza realiza uma subdivisao do conceito bourdiesiano de
habitus: ele divide o conceito em habitus primdrio, precdrio e secunddrio. '*° Como
habitus primario, Souza define um conjunto de esquemas avaliativos e disposicdes de
comportamento objetivamente internalizados e incorporados, que permite o
compartilhamento de uma noc¢do de dignidade por classes que homogeneizaram a
economia emocional de todos os seus membros numa medida significativa. Para ele,
isto foi fundamental para o reconhecimento social e juridico que permite a igualdade em
amplo sentido, central para a nocdo moderna de cidadania. Este habitus primario
constitui o tipo humano imposto e exigido pelo capitalismo, o que, como vimos, ¢
velado por sua ideologia de desempenho que seleciona para o mercado aqueles
individuos que melhor atendem a seus critérios sem dizer o que estd por trds da
aquisicao de tal habitus. A nocdo de habitus precario, tipico das classes socialmente
desqualificadas, demarca o limite do habitus primdrio para baixo, ou seja, um conjunto
de disposicdoes e de esquemas que estruturam as praticas que, ndo sO imprime
desclassificacdo social objetiva em uma categoria de individuos, como também
engendra os requisitos disposicionais que naturalizam essa desclassificacdo. O habitus

secundario refere-se, por sua vez, enquanto limite do habitus primario para cima, a um

9 SOUZA, 2003, Op. Cit., p. 167.
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conjunto de disposi¢des que distinguem as classes e fracdes de classe como donas de
um gosto “desinteressado” e “espontaneo”, o qual tem, € claro, como pressuposto a
propria formagao do habitus primario.

A naturalizacio e a invisibilidade '* de nosso abismo de classe ¢ a incapacidade
de perceber como esse abismo ja se define no “berco”, no reconhecimento negado pelo
provedor, no “capital cultural” herdado na familia. E por isso que a invisibilidade dos
processos de socializagao que produzem esse abismo ¢ um elemento central da nogao de
“ideologia do desempenho” que Jess¢ vai buscar em Reinhard Kreckel. Essa “ideologia”
¢ decisiva para legitimar a desigualdade moderna, pois € ela que oculta as desigualdades
responsaveis pelo fracasso e pela desclassificacdo social antes do sujeito se inserir no
mercado de trabalho, ou seja, antes dele se colocar nas relagdes fundamentais que
consolidam o valor diferencial dos seres humanos enquanto uteis e produtivos ou inuteis
e descartaveis. Assim, a no¢ao de desempenho se converte em um principio legitimador
do fracasso e do sucesso: um “pano de fundo consensual” composto pela triade

meritocratica “qualificacdo, ocupacdo e salario” '

, a qual ¢ responsavel por ocultar a
atuacao de outros elementos na composi¢do diferenciada das ocupagdes socialmente
reconhecidas. E ¢ justamente esta ocultacdo que confere a esse “pano de fundo” o seu
carater ideologico.

Nao custa enfatizar que o que essa ideologia mais esconde ¢ a constituicao de
um habitus precario desde a mais tenra infancia, operando como um conjunto de
disposicdes avaliativas e apreciativas em todas as escolhas futuras, inclusive no mundo
do trabalho. Guiado por essas disposicdes pré-reflexivas, cifradas especialmente no
corpo, cada individuo carrega seu passado de classe no momento em que vai tomar
decisdes importantes sobre seu futuro, seu planejamento de vida e, claro, sobre tudo
aquilo que tem a ver com sua inser¢ao no mercado de trabalho, onde seu valor ou
desvalor diferencial ¢ consolidado. Valor e desvalor que recebem um impulso decisivo
na propria vida escolar, em que o habitus precdrio engendra a composi¢do diferenciada
do principal elemento da “triade meritocratica” que legitima a desigualdade: a

qualificacdo. '*

10 SOUZA, 2006, Op. Cit.

1'SOUZA, 2003, Op. Cit., p. 170.

142 Algumas pesquisas empiricas recentes apresentam interessantes dados em favor desta compreensao,
como por exemplo o trabalho de Carlos Alberto Batista Maciel ¢ Maria Luiza Lamardo “O eclipse da
subalternidade: a naturalizagdo do trabalho infantil doméstico* (Anais do 30° encontro anual da Anpocs,
2006), em que os autores identificam através de entrevistas abertas a forma como a origem precaria de
classe obriga o trabalho precoce ¢ o conseqiiente desvio da escola, fazendo com que iniimeros jovens
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Alias, se ha algo de crucial no horizonte critico aberto por esta primorosa
sistematizagdo conceitual de Bourdieu ¢ justamente o desvelamento da crenga
ideoldgica de que o desempenho escolar independe da origem social dos individuos,
exceto quando essa origem representa constrangimentos materiais diretos. Para ele, a
aquisicao verbalizada e consciente dos contetidos escolares ¢ condicionada de forma
opaca e intransparente pelos esquemas “inconscientes” que o habitus como principio
gerador de praticas e apreciagdes inscreve nos corpos dos sujeitos, mesmo numa
situagdo hipotética de equidade econdmica. O trago ideoldgico estd justamente na
suposi¢do espontanea de que as trajetorias individuais de vida possam se emancipar de
sua origem e condicionamento de classe simplesmente pela superacdo das restri¢cdes
materiais a elas associadas: se tais restrigdes podem de fato ser contornadas, os
esquemas geradores de praticas e avaliagdes contidos no habitus de classe e oriundos do
“capital familiar” s3o muito mais perenes, podendo se reproduzir independentemente
das condigdes que presidiram sua origem e conformacao.

Esse “capital familiar”, ao contrario do que diz nosso “paradigma dominante” de
“interpretagdo do Brasil”, ¢ construido com critérios impessoais. Ele nada tem a ver
com o “capital de relagdes pessoais”, pois o que a origem familiar engendra de decisivo
ndo ¢ nem o sobrenome e nem a rede de relagdes pessoais que cada individuo podera ter
por ser desta ou daquela familia. A “heranca” decisiva consiste nas condig¢des
psicossociais e nas disposi¢oes (as formas de sentir, pensar e agir) que vao formar um
habitus especifico, cuja capacidade de agregar valor ou desvalor ao sujeito ¢
inteiramente dependente de critérios impessoais que definem, para todas as familias, os
atributos que constituem um ser humano digno de reconhecimento e respeito atitudinal.
O que decreta a nulidade moral, existencial e politica de um pobre sertanejo de
Pernambuco ¢ a mesma gramatica impessoal que define a nulidade de um favelado de
Sdo Paulo que, com freqiiéncia, sdo a mesma e Unica pessoa. Isso ndo ¢ definido pelo
estoque de afinidades e redes de relagcdes pessoais que cada pessoa possui. Sao critérios
impessoais, que herdamos do ocidente moderno como se fossem “artefatos prontos”, ao
se incorporarem na agao social, que definem a eficicia dessa acdo em reproduzir
cotidianamente esses proprios critérios. E essa dindmica que Bourdieu apreende com a

noc¢ao de habitus.

encontrem desde cedo naturalizado o caminho para o trabalho desqualificado. Outros exemplos podem
ser vistos em Grasiela Perosa, ,,Familia, escola e ingresso no ensino superior® (Anpocs, 2006) e Gisela
Tartuce, ,,Jovens e qualificacdo profissional: como anda a tensdo entre o processo de qualificar-se ¢ a
inser¢do no mercado de trabalho?* (Anpocs, 2006).
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Mas a impregnacdo pratica desses critérios impessoais, ou seja, a
institucionalizagdo e a naturalizacdo da hierarquia moral especifica do racionalismo
ocidental no complexo disciplinador e coercitivo de Estado racional e mercado
capitalista, também se torna invisivel para o conhecimento imediato da realidade que
toma como “causa” os proprios efeitos e produtos ja legitimados da desigualdade. E ¢
aqui, segundo Jessé, que percebemos mais um ‘“casamento secreto” encobrindo a
gramatica profunda que legitima a desigualdade brasileira: desta vez entre o
“economicismo”, que tematiza a desigualdade como se seus efeitos (ja legitimados) em
termos de renda e escolaridade fossem a tinica forma de tratar a clivagem de classe, e o
“racialismo” que, ao dizer que os critérios e causas ndo econdmicas da desigualdade
referem-se unicamente a tragos fisicos visiveis como a cor da pele, acaba por concordar
implicitamente com a concepcdo economicista que nao v€ nenhum critério socio-
cultural legitimando a desigualdade de classe. '**

Enquanto o economicismo apreende, através de indices como renda e
escolaridade, apenas o produto acabado de um processo de classificacio e
desclassificagdo social, construido de modo pré-reflexivo a partir de critérios impessoais
com os quais mercado e Estado distribuem prémios e castigos nas esferas mais intimas
da vida como a familia, a abordagem racialista insiste que a visibilidade da cor da pele
(e que outro critério haveria para definir a varidvel raca entre ndés?), como “marca”
inegavel da desigualdade, ¢ o elemento sécio-cultural a que se deve, em ultima
instancia, fazer alusdo. Nos dois casos, o que fica em siléncio € justamente a eficacia de
uma escala de valores que produz classificagdo e consideragdo social de um lado, e
desclassificagdo e indiferenga de outro; escala cujos termos estdo além da renda, da
escolaridade, da cor da pele e do “capital de relagdes pessoais” de qualquer individuo.

A eficécia objetiva dessa escala de valores € a Uinica que permite explicar tanto a
possibilidade do “embranquecimento” (possibilidade estrutural do preconceito racial
brasileiro) de negros e mulatos que puderam incorporar um habitus primdrio —
basicamente as virtudes modernas da disciplina, da autonomia, do autocontrole e da
auto-responsabilidade — como também a descartabilidade e o “racismo” que atingem

pobres e miseraveis de cor branca ou parda que ndo incorporaram as virtudes

et SOUZA, Jessé. “A Virsibilidade da raga e a invisibilidade da classe”, in: SOUZA, 2006, Op. Cit, p.
71-96. ¢ SOUZA, Jessé. “E preciso teoria para compreender o Brasil contemporaneo?”, in: SOUZA,
2006, Op. Cit., p. 127.
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necessarias para a atribuicio intersubjetiva do reconhecimento social. '** Assim, embora
a existéncia do racismo seja inegavel, a eficacia da cor da pele, enquanto indice visivel
de rebaixamento social, s6 faz sentido quando colocada em relagdo a escala de valores
que define, de modo pré-reflexivo, o que ¢ esta condi¢dao de rebaixamento e por que ela
pode ser, por um lado, contornada por negros que sofrem o preconceito de raga, e vivida
em todos os seus efeitos por brancos e pardos, livres do preconceito propriamente racial.

Segundo Jessé, '

“E precisamente por que em condi¢des modernas o preconceito racial ¢ “relativo”, posto
que dependente e secundario em relagdo ao dado primdrio ¢ mais importante da
internalizacdo da economia emocional que caracteriza as classes sociais produtivas e uteis
no contexto do capitalismo moderno, que € possivel, literalmente, em sociedades como a
nossa, “embranquecer”’.

No caso do economicismo, a no¢do de que a condi¢dao de classe ¢ determinada
por renda e escolaridade induz ao desconhecimento dos processos primdrios de
socializacdo, a constitui¢do do habitus no contexto da familia, que “programam” o
fracasso escolar e, por tabela, profissional, de certa categoria de pessoas. A defini¢ao
econdmica de classe social, portanto, torna invisivel a classe em seu sentido mais
profundo, ou seja, a condi¢do de classificagdo ou desclassifica¢do social que acompanha
os individuos desde a mais reduzida idade. Ora, essa “invisibilidade da desigualdade” s6
pode ser trazida a luz por um aporte tedrico que nomeie, € assim torne visivel, o
“racismo de classe” reproduzido e tornado natural pelas distingdes sociais incorporadas
em um habitus especifico.

No nosso caso, a oclusdo dos pressupostos para a construgao desse habitus esta
profundamente vinculada ao fato de sua génese historica entre nds ter se dado pela
importagdo de “artefatos prontos”, como Estado e mercado, que fabricam os individuos
de que precisam com estimulos empiricos e comportamentais que dispensam a
mediagdo reflexiva. E € por isso que a especificidade de nossa desigualdade social s
pode ser compreendida num quadro mais abrangente, em que a propria singularidade do
processo de modernizacao no Brasil seja o pano de fundo principal para analisar a
questdo do aprendizado moral envolvida na complexifica¢do social trazida por Estado e

mercado.

144 Cf. SOUZA, Jessé. “A visibilidade da raga e a invisibilidade da classe”, p. 87-88.
'3 Ibidem, p. 87.
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Capitulo 3

A “secularizacio” da magia e o dilema do aprendizado moral no Brasil

Nos capitulos anteriores tentei reconstruir o processo de implantacdo do
catolicismo magicizado no Brasil (capitulo 1) e a forma como isso se articulou com um
processo de modernizacao seletiva entre nos (capitulo 2). Os conceitos principais da
sociologia das religides de Max Weber foram decisivos para indicar como uma
religiosidade predominantemente magica retira de nossa tradicdo cultural a imagem
contrafatica de um modo de vida considerado sagrado — um “dever ser” — capaz de se
apresentar com imperatividade ao processo de moderniza¢ao que nos tomou de assalto
desde o comeco do século XIX. Agora, nesse capitulo, quero abordar a forma como a
magia comprometeu a possibilidade de evolugdo moral legada a sociedade moderna e
inegavelmente secularizada'*® que se constréi no Brasil desde inicios do século XIX e
que culmina com a separagao entre Igreja e poder estatal em 1889, com a Republica.

A secularizagdo implica separagdo formal entre qualquer verdade ou
normatividade religiosa e os conteudos a serem levados em conta no processo de
constru¢ao de um poder social legitimo e do interesse de todos que a cultura moderna
concebe como auto-governo: o Estado de Direito, facticidade sociologica
imprescindivel, inclusive, para compor a propria legitimacao do capitalismo. Mas, na
verdade, o que quero ressaltar aqui ¢ a especificidade do aprendizado moral em uma
sociedade que se seculariza a partir de uma cosmovisdo magica. De forma mais direta,
como a magia ¢ singular na constru¢ao de uma cultura normativa secular que, tal como
na nao secular de antes, nao terd como sua a heranga de contetudos ético-avaliativos que
nos permitem conceber uma transcendéncia do mundo vigente. A heranca da magia sera
decisiva na constru¢do de uma legitimacdo especifica para a vida politica e para as

institui¢des fundamentais que conformam e coordenam a agao social no Brasil.

14%Para uma analise detida do conceito de secularizagio, enquanto um processo de racionalizacdo que se
instala na normatividade juridico - politica do Estado moderno, ver o excelente ensaio de Antonio Flavio
Pierucci “Secularizagdo segundo Max Weber: da contempordnea serventia de voltarmos a acessar um
velho conceito”. In: SOUZA, Jessé. 4 Atualidade de Max Weber. Editora UNB: Brasilia, 2000, p. 105-
162.
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Cultura politica e instituicoes fundamentais

O tema da cultura politica no Brasil quase sempre foi e ¢ tratado de modo
essencialista '*’, ou seja, sem as devidas vinculacdes explicativas com 0s processos
sociais e as praticas cotidianas que reproduzem, no seu efeito coordenado, os complexos
institucionais de um mercado capitalista competitivo ¢ de um Estado racional
centralizado. Por conta disso, esta concepcao de cultura politica ndo leva em conta os
processos de aprendizagem intra e transclassista que podem, no curso da historia,
ocorrer ou nao, de modo a alterar ou reproduzir a forma como os sujeitos percebem sua
relacdo com as questdes publicas e com o bem comum. A tradi¢do a qual remonta este
tema ¢ a mesma que percebe o Brasil como uma sociedade cuja génese historica ¢
vinculada diretamente a uma heranga ibérica pré-moderna, definida por conceitos como
“personalismo” e “patrimonialismo”, que produz uma modernidade “inauténtica” e
“para inglés ver” na forma como os brasileiros vivem e sobrevivem (Jessé Souza).

No mesmo raciocinio “explicativo” que esta tradicao ortodoxa rotula de atraso e
anacronismo tudo o que ndo se encaixa com uma visdo simplista do processo de
modernizagdo ocidental e sua dindmica de expansdo, a no¢do de cultura politica
brasileira se vé comprometida com o pressuposto de que a forma como os brasileiros
sentem, pensam e agem politicamente foi sempre um obstaculo a construcao da
sociedade moderna neste pais. No fundo, ¢ como se essa cultura politica fosse e se
mantivesse como algo “externo” a todo o processo de implantagdo de institui¢des como
o mercado e, claro, o Estado, que ¢ onde se imagina estar propriamente o que chamamos
de politica. O pressuposto aqui ¢ a fragil idéia, insustentavel no debate aberto e critico,
de que a reproducao simbdlica e material de Estado e Mercado, enquanto instituigdes
“inventadas” pelo “racionalismo ocidental”, ou seja, pelo individualismo moral, se
separa da reproducdo de uma cultura politica onde se expressa a identidade nacional.

Essa separacgdo ¢ o que aparece, de modo exemplarmente sofisticado, na analise
dualista de Roberto DaMatta. O mundo da ‘“casa”, universo onde somos pessoas
vinculadas pelo afeto particularista e hierarquizante, seria o “outro” irreconcilidvel do
mundo da “rua”, onde somos individuos que se relacionam pela regra impessoal da

igualdade meritocratica. Para DaMatta, o dilema brasileiro, do qual nossa cultura

47 Uma critica proficua desse essencialismo foi feita, ha alguns anos, por Fabio Wanderlei Reis. Cf.
REIS, Fabio Wanderley. “Brasil: “Estado e Sociedade” em Perspectiva. In: . Mercado e Utopia:
Teoria Politica e Sociedade Brasileira. Sdo Paulo: Edusp, 2000.
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politica ¢ uma expressdo, seria exatamente o prolongamento das relagdes afetivas de
parentesco, amizade e compadrio, proprias da “casa”, no mundo da “rua”, onde se
pressupde a igualdade impessoal.'*® A conclusio inevitivel é a de que as acdes e
relagdes sociais no Brasil se estruturam pela competi¢dao, sabe-se 14 onde, de uma
gramatica “personalista” com a gramatica individualista. Os agentes sdo percebidos
como cindidos por duas gramaticas que ndo se comunicam, que apenas entram em
atrito. E como se institui¢des cuja reprodugdio nio pode prescindir da pratica cotidiana
do desempenho individual estivessem ai a mais de um século sem que tenham
comprometido a alma e o corpo de pessoas que saltam para fora do poder impessoal e
individualizante destas institui¢des.

Ao fim e ao cabo, os nossos principais dilemas politicos, especialmente o que
podemos chamar de ‘“atrofia do componente civico”, sdo sempre percebidos como
auséncia de individualismo moderno, € nunca como patologias do individualismo
moderno. Em outras palavras, quando se fala de cultura politica brasileira, pensa-se logo
em algo “pré-moderno” que se colocou no caminho do individualismo moral, € nunca
em uma patologia paradoxal que resulta da propria expansao seletiva do modo de vida
ocidental, pautado nos valores deste individualismo. Nao se percebe a reproducdo
cotidiana de um individualismo amoral, onde o atomismo ético-politico ¢ levado ao

extremo 149

, como efeito peculiar que estrutura o que podemos chamar de cultura ou
imaginario politico brasileiro. E, por isso mesmo, nao se percebe que essa cultura ou
imagindrio sdo artefatos histdricos esquematizados a partir de uma expansdo seletiva
das instituicdes ocidentais e das pré-condi¢des simbolicas para sua legitimacdo. '*°
Neste capitulo, gostaria de propor uma interpretacdo alternativa em relacao a
tradicdo essencialista que ainda dita os termos e as pré-nogoes irrefletidas dos esforgos

em prol de uma sociologia politica de nossos dilemas. Meu principal objetivo ¢ mostrar

S DAMATTA, Roberto. O que faz o brasil, Brasil?Rio de Janeiro: Rocco, 1986, p. 19.

14 Elisa Pereira Reis percebe como esse atomismo impera mesmo em esforgos “comunitarios” de ajuda
mutua em areas periféricas de grandes e médias cidades, na medida em que lagos de solidariedade mais
amplos ndo conseguem se generalizar a partir destas experiéncias locais. Ela interpreta o carater atomista
destas experiéncias com o conceito de “familismo amoral” de Banfield. Cf. REIS, Elisa.“Desigualdade ¢
Solidariedade: uma Releitura do “familismo amoral” de Banfield. In . Processos e Escolhas:
Estudos de Sociologia Politica. Rio de Janeiro: Conta Capa Livraria, 1998, p. 111-134.

130 Segundo Charles Taylor, devemos compreender o imaginario social como um conjunto de pré-
compreensdes impreguinadas na pratica social, permitindo que estas sejam aceitas como legitimas. Um
uso socioldgico deste conceito exige que se tome em consideragdo, antes de tudo, quais tipos de praticas
sociais uma sociedade tem reproduzido para entdo determinar os vinculos explicativos entre essas praticas
e o conjunto de pré-compreensdes que as legitimam. E um uso desse tipo que tento fazer aqui, na medida
em que tento vincular os efeitos politicos de nosso imaginario social com a legitimacdo das praticas
através das quais mercado e Estado se reproduzem enquanto institui¢des fundamentais. Cf. TAYLOR,
Charles. “TAYLOR, Charles. “Modern Social Imaginaries”. Public Culture. 14(1), 2002, p.91-124.
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como esses dilemas podem ser mais adequadamente explicados quando tematizamos o
vinculo constitutivo entre a tal “atrofia do componente civico” e um imaginario social
que vai legitimar os processos € as praticas sociais que reproduzem, e portanto
legitimam, as institui¢des fundamentais que representam a expansao do capitalismo e do
racionalismo ocidental em nossa sociedade. Esse imaginario resulta da forma dominante
como o Brasil constrdi historicamente a sua identidade nacional, em que uma revisao do
passado, da heranca colonial e escravocrata, vai ditar os contornos de uma auto-
compreensdo viciada em “projetar” seus dilemas, incomodos, misérias e
responsabilidades em instancias externas aos consensos que formam essa identidade
nacional.

Na medida em que esse processo de “nation-building” €, grosso modo, paralelo
ao processo de modernizacdo capitalista, essas instancias externas em que nosso
imagindrio nacional vai se acostumar a exorcizar o mal e a esperar o bem vao ser,
respectivamente, Estado e mercado. E neste sentido que a “atrofia do componente
civico” precisa ser explicada a partir da forma especifica como o individualismo
moderno se legitima e se reproduz entre nds, ou seja, como resultado de um processo
que foi capaz de legitimar Estado e mercado na vida cotidiana dos brasileiros.

Desenvolvo meu argumento a partir da andlise, realizada no primeiro capitulo,
sobre o significado da cultura que herdamos da sociedade colonial neste processo de
construgdo de nosso imaginario nacional. O argumento principal aqui ¢ que essa
heranga deve ser compreendida como um “racionalismo adaptativo”, como diria Max
Weber, que a religiosidade mégica nos legou. E esse “racionalismo especifico” que vai
“esquematizar” nosso imaginario social no sentido de construir uma ‘“magia
secularizada” em que tensOes e casuisticas morais se resolvem pela “proje¢ao” de tudo
que incomoda em bodes expiatorios como o Estado. Espero, ao final, conseguir
demonstrar que o efeito pratico, as conseqliéncias pratico-morais, dessa
“esquematizacdo” operada a partir da religiosidade magica, consiste na radicalizagdo
seletiva do individualismo moderno, no sentido de um atomismo ético-politico que nada
tem a ver com personalismo, corporativismo ou neopatrimonialismo. Com isso, se algo
de heuristico ainda puder ser atribuido a esses conceitos essencialistas, ndo passara de
uma mera descricdo mais sofisticada dos efeitos desse individualismo atomista, com

toscos insights para perceber sociologicamente a gé€nese e a atualizacao de suas causas.
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A magia secular e a compulsdo atomista de nossa esfera publica

Reconstruir teoricamente a génese do imaginario que legitima instituicdes
fundamentais na esfera publica brasileira exige colocar em primeiro plano a
especificidade do aprendizado moral numa sociedade que se seculariza a partir de uma
cosmovisdo magica. Em outras palavras, como a magia ¢ singular na constru¢do de uma
cultura normativa secular que, tal como na ndo secular de antes, ndo tera como sua a
heranga de conteudos ético-avaliativos que nos permitem conceber uma transcendéncia
do mundo vigente capaz de atrair a conduta pratica dos individuos. A heranca da magia
sera decisiva na constru¢do de uma legitimagdo especifica para a vida politica e para as
institui¢des fundamentais que conformam e coordenam a agdo social no Brasil. E da
esquematizacdo desta heranga com as praticas institucionais de mercado e Estado que
vai resultar uma compulsdo atomista como trago fundamental reproduzido pela
dinamica de nossa esfera publica nas situacdes em que se colocam desafios de
interpretar e tomar uma posicao coletiva sobre nossos dilemas. Resultado, portanto, que
nada tem a ver com um “hibrido” entre concep¢des ou culturas normativas em tensao, €
sim com uma totalidade composta pela expansdo seletiva da cultura individualista
ocidental, destituida de componentes ético-comunitérios capazes de cercear os efeitos
patologicos do componente atomista.

Neste sentido, a tese bdsica que gostaria de defender aqui ¢ a de que a
religiosidade magica na qual nos criamos, ao se diluir adaptativamente pela sociedade
secular ¢ moderna, vai fornecer a moldura elementar ¢ decisiva na conformacdo dos
impasses para a evolugdo moral e normativa, o que podemos identificar como a
radicaliza¢do de um individualismo amoral e politicamente atomista.

A reducdo do horizonte de expectativas ao “aqui e agora” ¢ imanente ao
monismo magico “pré-ético”, que s6 concebe “este mundo” e a exigéncia de se adaptar
a ele (Rationalismus der Weltbejahung und Rationalismus der Weltanpassung), quando
lhe cabe fornecer os termos para o auto-conhecimento e a agio social. E por essa razio
que toda uma tendéncia de que a acdo e a consciéncia sejam condicionadas a partir de
fontes motivacionais em que a idé¢ia de falha moral se reduz a idéia de falha ritual ou
técnica para se adaptar ao mundo se impde ao processo de aprendizado moral
viabilizado pelos termos basicos dessa tradi¢dao cultural. Isso fica claro quando
percebemos que o “teor cognitivo” da magia tem como caracteristica principal a de

reduzir a avaliacdo do mundo a uma repeticdo dos atributos que ja o constitui de forma
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imediata. Na conduta pratica, isso significa um “racionalismo adaptativo”, pois o que
motiva o sujeito sempre ¢ a possibilidade de se aliar, de tomar a seu favor, os efeitos e
as “técnicas” voltadas para o sucesso com as metas “deste mundo”, do “aqui e agora”.
Com isso, a magia oblitera uma auto-avaliagdo do passado que ¢ essencial para que uma
consciéncia historica dotada de sentido em relacdo ao futuro possa se constituir. E essa
consciéncia historica consiste justamente numa nog¢do de devir, de “promessa” que a
sociedade faz a si mesma, sobre a base de uma eticidade, de uma hierarquia de valores,
e que pode motivar os individuos a questionar a imediaticidade, o “aqui e o agora”. "'

Max Weber nos mostra que a religiosidade magica se funda numa relacdo com a
divindade em que o mal e os maleficios ndo sdo concebidos como uma corrupg¢do
provocada pelo pecado e pelo afastamento trdgico e culposo do bem, e sim como
infortinios que atingem a todos indiscriminadamente, desconsiderando qualquer
distin¢do entre aquilo que deve ou ndo dever ser feito, entre aquilo que merece ou nao
merece devocdo. Na verdade, essa inexisténcia do pecado ético denota a propria
auséncia — tipica em toda magia — de um bem sagrado que se imponha como um “fim
em si mesmo” na regulamentagdo da conduta e da agdo social. Nada que se apresente
como um “valor” ndo instrumentalizdvel prometendo realizar uma distin¢do qualitativa
entre aqueles que se devotam e os que ndo se devotam a ele e, portanto, de criar lagos
sociais ndo instrumentais € nao atomistas, pelo menos, entre os que praticam essa
devogao.

Tudo na magia ¢ instrumental, pois a conduta pratica que ela engendra ¢
vinculada a busca da eficacia ritual capaz de garantir o sucesso na busca pelos bens
“deste mundo”. A conduta ritual eficaz ¢ adaptativa na medida em que seus critérios nao
incluem uma hierarquia de valores diversa da que ja estd posta e naturalizada como
metas que todos devem almejar do mesmo modo que todos devem respirar e comer. E
neste sentido que ela dispensa bens especificamente religiosos. O desempenho relevante
para a eficicia ritual toma como parametro resultados e realizagdes que, em si, ndo
diferenciam a virtude religiosa do vicio profano. Bem sucedido na magia nao ¢ aquele

que molda e racionaliza sua personalidade e sua conduta pela busca de bens ou valores

510 filosofo Paul Ricoeur, por exemplo, afirma que o esvaecimento dos “horizontes de expectativa” do
racionalismo moderno, provocado tanto pela descrenca na proposta iluminista do progresso quando pelo
atrofiamento da tradi¢do judaico-cristd, leva a uma crise da intervencdo avaliativa no passado e, por
conseguinte, a impossibilidade de uma consciéncia histérica do futuro. Com isso, assistimos a uma
“majoracgdo do sentimento do aleatdrio, ou o de um destino esmagador, quando ndo leva a ceder a sedugao
exercida sobre nos pelas idéias de caos, de diferenga, de errncia”, elementos tipicos da cogni¢do magica.
Cf.. RICOEUR, Paul. “A crise da Consciéncia Historica e a Europa”. Lua Nova. N° 33, 1994. p. 90-91.
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diferentes daquilo que qualquer pessoa deseja; mas aquele que se adapta com mais
eficacia na luta cotidiana pelo que ja esta dado.

Toda essa eficacia vai estar ligada a manipulagdo das divindades com o intuito
de té-las como aliadas para controlar o acaso e evitar o infortinio. Mas esse
desempenho vai também depender de uma cosmovisdo que inclua ndo apenas os deuses-
aliados como também as entidades malignas nas quais todos os infortinios ¢ malogros
devem ser “projetados”. Na verdade, como a magia sempre esta ligada a fungdo pratica
de explicar e controlar o insucesso, o desempenho ritual sempre vai incluir a compulsao
de encontrar e conceber “bodes expiatorios” para “projetar” as desgracas.

Esse ponto ¢ decisivo em meu argumento. A esquematizagdo da religiosidade
magica com as praticas e institui¢des do capitalismo moderno vai produzir, como efeito
peculiar no processo de auto-compreensao partilhada, uma compulsao em “projetar” os
dilemas e desafios pratico-morais em entidades externas a tudo que constitui a visdo
positiva que os brasileiros tém de si mesmos. Assim, essa compulsdo torna-se um
componente decisivo da “fantasia compensatdria” que cimenta nossa solidariedade
nacional e, portanto, nossa cultura politica. Porém, a vinculagdo desse elemento
compulsivo com nossa cultura politica s6 pode ser explicada sociologicamente se
pudermos demonstrar a forma como ele ¢ reproduzido nas praticas sociais em que se
legitimam instituigdes fundamentais como mercado e Estado. Para isso ¢ crucial
reconstruir como a busca por “bodes expiatérios” para projetar o mal produz a
legitimagdo de praticas sociais cujo efeito encadeado ¢ a propria reproducdo destas
instituicdes fundamentais.

Ora, mercado e Estado obtém sua legitimidade destas praticas na medida em que
eles conseguem cumprir ou o papel daquela entidade externa em que se projeta o mal ou
daquela outra de que se espera os efeitos positivos para conseguir o que ¢ bom. O
imagindrio e a cultura politica atomista de nossa sociedade vdo ser exatamente o
resultado bem sucedido do mercado em se legitimar como essa externalidade cujos
efeitos cada individuo espera ter a seu favor na competicao social. O contrario especular
desse atomismo sera, por sua vez, a necessidade coletiva auto-indulgente de um “bode
expiatorio” para explicar o insucesso, a saber, o Estado visto como o “outro” da

. 152
sociedade.

132 José Murilo de Carvalho, com a idéia de uma motivacio edénica (a nogdo de um paraiso original
corrompido por forgas externas) como constitutiva do imaginario social e politico brasileiro, percebe
muito bem como a projecdao dos dilemas no Estado e nas forgas histdricas que o controlariam ¢ um
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A fabrica de artefatos prontos

Agora, essa discussdo nos conduz a questdo de como se pode fundamentar ou
supor a fundamentacao das agdes, e das institui¢des e estruturas que as condicionam,
coordenam e reproduzem, no contexto de uma cultura que nao contou com a génese de
concepgoes religiosas de bem e de justica para “estocar” pretensdes de valor, as quais os
sujeitos, mesmo num contexto secularizado, poderiam mobilizar na expectativa de uma
adesdo dos interlocutores pelo simples fato dessas pretensdes de valor ja fazerem parte
de uma auto-compreenséo partilhada. E, de certo modo, uma tentativa de saber como se
pode pensar a legitima¢do magica na modernidade, ou, em outras palavras, uma espécie
de “dominacdo carismatica” legitimando sociedades capitalistas nos termos de um
racionalismo tipico da cogni¢ao magica.

Como se constroi e se fundamenta a legitimidade na magia? Eis o que pretendo
abordar brevemente neste capitulo a fim de reconstruir — ja ndo mais do ponto de vista
histérico — as bases de uma singularidade cultural especializada em legitimar os
artefatos que a ela se apresentam pela mera facticidade, mera presenca tangivel, que os
caracteriza. E esse processo de legitimagio factual (e ndo contrafactual), que elimina a
tensdo entre o “ser” e o “dever ser”, esse processo de “auto-justificagdo compulsiva”
como disse Weber, que torna a cognicao € a cosmovisao magica a matéria prima de uma
“ideologia espontanea” do capitalismo e de suas exigéncias funcionais. Mas Weber
ficou a nos dever um estudo sobre como essa “auto-justificagdo compulsiva” ¢ mantida
por uma “imagem de mundo” carente de uma instancia de transcendéncia e, portanto, de
uma auto-descrigao ética objetiva.

O grande “paradoxo das conseqiiéncias” de todo o racionalismo ocidental seria

justamente o “politeismo de valores™' >

que nos lega a época “pos-metafisica”, em que o
subjetivismo ultimo de todas as opg¢des de valor esbarra na objetividade intransparente

dos artefatos prontos que se auto-justificam na magia de seu ‘“carisma” inerente.

componente estrutural de nossa esfera publica. O contraponto necessario desta motivagao (a satisfagdo
narcisica primaria de saber-se perfeito desde a origem!) ¢ uma razdo satanica atualizada para explicar os
descaminhos do que “tinha tudo para dar certo”. Murilo também observa como a “satanizagdo da politica”
¢ hoje a mais vigorosa destas atualizagdes. Cf. CARVALHO, José Murilo de. “O motivo edénico do
imagindrio social brasileiro”, in: et alli (orgs) Cidadania, Justica e Violéncia. Rio de Janeiro:
FGV, 1999, p. 19-44.

153 Cf. WEBER, Max. “A ciéncia como vocacdo” e “ A politica como vocagdo” in. WEBER, Max.
Ciéncia e Politica: duas vocagoes. Martin Claret: S3o Paulo, 2001; SCHULCHUTER, Wolfgang.
“Politeismo dos Valores” In: SOUZA, Jessé. A Atualidade de Max Weber. Editora UNB: Brasilia, 2000,
p. 13-48 e SCHLCHUTER, Wolfgang. Religion und Lebensfiihrung. Studien zu Max Webers Religions —
und Herrschafissoziologie: Surkamp Verlag: Fankfurt, 1998, p. 274-333 (band 1) p. 41, 513-530.(band 2)

79



Habermas nos mostrou que esse paradoxo foi um desdobramento, entre outros
possiveis, do racionalismo ocidental. O que ocorre, para ele, ¢ uma realidade dos fatos
sociais, seletiva em relacdo as possibilidades abertas pela racionalizagdo cultural e
social do ocidente, em que a razdo instrumental e auto-referenciada da logica sist€émica
coloniza a razdo comunicativa voltada para o discurso e para a fundamentagdo moral.
Isso permite que Habermas tematize o carater contingente e seletivo de tudo o que se
efetivou do desenvolvimento moderno, mostrando que a razao comunicativa tem atuado
e produzido processos de aprendizagem mesmo com as coer¢des da economia e da
politica colonizadas pela razao funcional.

E ¢ precisamente por conta desse carater seletivo que a expansdo do
racionalismo ocidental deve ser examinada em cada contexto onde a disputa de
“razdes”, a instrumental e adaptativa contra a comunicativa ¢ moralmente vinculante,
for decisiva em sua legitimacdo. Nesse sentido, Habermas nos indica o Estado
Democratico de Direito como a realidade social mais fortemente exposta a essa disputa
de razdes. Nele, a tensdo entre a facticidade dos fatos sociais legalmente sancionados
esta sempre em tensdo normativa com a pressuposicao de legitimidade democratica que
confere sentido a idéia de Estado Democratico de Direito.

A tese central de Habermas parte do pressuposto de que, nas condi¢gdes de uma
sociedade pds-metafisica, a solidariedade social ndo pode mais ser alcancada com base
em uma forma de vida partilhada pelos membros de uma determinada comunidade
politica. Para ele, a pluralizagdo incontornavel de todas as formas de solidariedade
social fundadas em compromissos substantivos com valores (o politeismo dos valores
de que fala Weber) e formas de vida impde como grande desafio o de confiar a
procedimentos universalmente justos toda e qualquer possibilidade de uma coordenagao
das acoes que seja livre de dominagao.

Esses procedimentos seriam, na verdade, todo o conjunto de pressupostos em
que se baseia a idéia de uma vontade politica formada pela totalidade dos membros de
qualquer sociedade que precisa assegurar sua integracao normativa, sem ter a seu dispor
algum consenso a respeito de orientagcdes valorativas e de interesses: esfera publica
aberta a toda sorte de temas, argumentos e atores; eleicdes livres e possibilidade de
participar cotidianamente da vida partidaria e associativa; divisdo de poderes capaz de
assegurar, por um lado, a independéncia do legislador politico (parlamento) face a

consideragdes que nao sejam o fluxo informal de razdes e argumentos da esfera publica
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e, por outro, a autonomia dos tribunais em assegurar as condi¢des procedimentais
exigidas neste processo.

Estas condigdes procedimentais, pelas quais os cidadaos formam, ao lado do
legislador politico, a vontade politica de uma sociedade, culminam nos nexos entre
esfera publica, poder politico e o sistema administrativo, os quais, por sua vez, definem
os horizontes de um modelo de democracia cujo trago principal ¢ a propria nocao de
deliberagdo racional. E ¢ a natureza deliberativa e procedimental desses nexos que
fazem do conjunto de leis politicamente constituidas e assentidas por um publico que
participa dizendo “sim” ou “ndo”, ou seja, o direito positivo, o medium legitimo por
meio do qual o poder politico pode obrigar o sistema administrativo a executar e a
implementar as decisdes de uma vontade politica autonoma. O direito, na verdade,
nasce e se desenvolve numa constante tensao entre a realidade social de sua imposicao
por um Estado que monopoliza a forca e a validade sem a qual ele nao se legitima, mas
que ele s6 consegue alcancar partindo da nog¢do de uma vontade politica autonomamente
formada por todos os cidadaos.

Dessa tensdo entre a facticidade e a validade do direito decorre o fato normativo
de que os arranjos institucionais de qualquer Estado em condigdes poOs-metafisicas
precisam recorrer a idéia de que sujeitos politicamente autonomos assentem e autorizam
o exercicio do poder sob circunstancias exoneradas de coercao externa. E € por que,
nessas condi¢des, o direito e o poder politico s6 se legitimam democraticamente que
existe uma conexao interna, constitutiva, entre direitos humanos e soberania popular.
Esses direitos passam a ter um valor intrinseco ao garantirem previamente a todos os
sujeitos aquele acesso indispensavel aos processos de argumentagdo e deliberagdo.
Nesse sentido, a possibilidade de justificagdo de qualquer sistema de direitos no
contexto de Estados constitucionais democraticos advém necessariamente da exigéncia
normativa de se realizar a autonomia dos cidaddos, e ndo de formas de vida concretas e
valores compartilhados pelos sujeitos e incorporados na Constituigdo. '**

A tensdo entre facticidade e validade — e a forma especifica com que cada
contexto de integracdo social consegue resolvé-la na dimensdo dos pressupostos que
envolvem a solidariedade pos-metafisica do Estado Democratico de Direito — nos
permitem abordar a questdo do carater seletivo de cada formagdo sécio-cultural e do

potencial de razdes que cada uma delas fornece ao processo de fundamentacao moral.

** HABERMAS, Jiirgen. Direito e Democracia: entre Facticidade e Validade. Vol. Rio de Janeiro,
Tempo Brasileiro, 1997, p. 318
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Para o caso brasileiro, isso nos traz de volta a questdo de como se fundamenta em
magia.

Todos os aspectos da cogni¢do magica apontam para uma carater auto-
justificador dos fatos sociais percebidos nos termos dessa cognicdo. Como vimos, a
auto-justificacdo ¢ o grande paradoxo das conseqiiéncias percebido por Weber no
desenvolvimento do racionalismo de dominacdo do mundo (Rationalismus der
Weltbeherrschung) do ocidente. Habermas percebe esse paradoxo com o registro de
uma ‘“colonizacdo do mundo da vida” pelas dimensdes sistémicas da economia e da
politica. O que, para ele, se mostra evidente, por exemplo, na sobreposicao da dimensdo
da facticidade, referente a eficacia da ordem legal, em relacdo a dimensdo da validade,
referente 4 legitimacdo normativa dessa ordem.'”> No entanto, se para Weber o
politeismo de valores pde fim a possibilidade de uma imagem de mundo dualista
compartilhada, capaz de exigir a fundamentacdo normativa da economia e da
racionaliza¢do burocratica, para Habermas uma razao epistémica e procedimental ainda
¢ capaz de produzir uma fundamentagao normativa dessa natureza desde que ela nao
seja colonizada por uma razao externa, propria da vida sistémica “la fora”.

Gostaria de destacar que o enfrentamento da questio que proponho neste
capitulo exige recolocar a tese habermasiana da coloniza¢do do mundo da vida num
ponto de partida diferente, ou seja, ndo mais como uma colonizagao realizada por forgas
desprovidas de raizes no proprio mundo da vida. Pois se auto-justificacdo ¢ um trago
constitutivo da cogni¢do magica e das possibilidades de fundamentagdo que ela nos
fornece, os obstaculos aos compromissos normativos capazes de submeter a economia e
a politica estatal devem ser buscados numa razao que ¢ interna ao “mundo da vida”, ou
seja, no proprio pano de fundo de compreensdes e pré-compreensdes que os sujeitos
compartilham, e ndo em dimensdes sist€émicas supostamente desvinculadas desse pano
de fundo. Trata-se de reconstruir nos termos que compdem esse pano de fundo o
complexo de motivagdes que leva e tem levado a auto-justificagio dos fatos sociais. E a
forma especifica de perceber o mundo com a qual os sujeitos sdo cotidianamente
socializados que instaura os mecanismos necessarios para essa auto-justificacao.

Um trago decisivo na compreensdo do padrdo de modernizagdo periférica

instaurado no Brasil € o fato de que as instituigdes capitalistas, especialmente mercado e

135 Cf. NEVES, Marcelo. “Do consenso ao dissenso: o Estado Democratico de Direito a partir e além de
Habermas”, in: SOUZA, Jessé (org). Democracia hoje: novos desafios para a teoria democrdtica
contempordnea. Brasilia: Ed. UNB, 2001, p. 119.
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Estado, nos foram trazidas “de fora”, como artefatos prontos. Ora, se essas instituigdes
nos foram trazidas “de fora” como artefatos prontos € por que nossa auto-compreensao,
formada nos termos da religiosidade magica, estava treinada a perceber como
“justificadas” e “legitimas” todas as praticas e relacdes que sao capazes de se impor e de
forjar uma presenca tangivel; e por que o sucesso dessa imposi¢ao € prova do “mana” e
do “carisma” que a cognicdo magica exige como critérios para a instauracdo do que
quer que seja. Em resumo, a condi¢do de artefatos prontos assumida pelos fatos sociais
recebe sua forma e substancia do pano de fundo magicamente concebido que orienta a
conduta dos individuos. A “externalizagdo” da economia e da politica como fatos
naturais que nada tem a ver com escolhas valorativas contingentes, tendéncia que se
radicaliza no imaginario brasileiro, ¢ no fundo obra da vida intersubjetiva estruturada
pela cosmovisdao magica, e portanto parte interna da subjetividade compartilhada que ai
se cria.

Com isso, somos obrigados a reconhecer que a auto-justificacio dos fatos
sociais, consagrada na reflexdo socioldgica com o conceito de sistema, mantém uma
relacdo interna e constitutiva com o “teor cognitivo” que ¢ proprio da cosmovisao
magica. E por isso que para compreender esse processo de auto-justificacdo proponho
como ponto de partida a tese de Habermas segundo a qual toda a¢do ou ordem estrutural
condicionante de acdes possui um “teor cognitivo” capaz de ser apreendido na natureza
das distingdes e pretensdes de valor com as quais os sujeitos podem contar na
fundamentagdo dessas agdes e ordens estruturais. Creio que esse ponto de partida pode
ser de um proveito muito maior se for desvinculado do dualismo habermasiano entre
“sistema” e “mundo da vida”, ou seja, se insistirmos na idéia de que a propria realidade
sistémica também se cria a partir do “teor cognitivo” de um determinado pano de fundo
de pré-compreensoes.

Para Jiirgen Habermas, o “teor cognitivo” de uma acdo ou assertiva moral se
revela na forma de fundamentar as razdes pelas quais elas podem obter validade
intersubjetiva.'>® Esse “teor cognitivo” se desdobra numa dimensdo “teérica” e numa
dimensao “pratica”. A primeira se refere ao saber incorporado nas proprias acdes e
assertivas morais, como resultado de um processo de aprendizado e de sistematizacao
valorativa que inaugura e disponibiliza um potencial de razdes (Griinde) que pode ser

mobilizado a favor ou contra a pretensao de validade levantada numa situagao cotidiana

** HABERMAS, Jiirgen. “Uma visio genealogica do teor cognitivo da moral”. In: . A Inclusdo do
Outro. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2002, p. 11.
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de fundamentacdo. A segunda abarca justamente essas situagdes cotidianas de
“fundamentacdio que tem seu lugar nas interagdes cotidianas do mundo vivido™."”” E
nesta dimensao que se revela e se institucionaliza o “potencial de convencimento”, isto
¢, o potencial de uma adesao fundamentada, contido nas agdes e assertivas morais.

Em relagdo ao ocidente, ¢ de importancia decisiva para meu argumento o fato de
Habermas vincular, genealogicamente, o potencial de convencimento das assertivas e
exigéncias morais a sua base monoteista e ético-dualista iniciais. Na fenda aberta por
Weber "%, ele postula que toda a tradi¢io normativa do ocidente retira sua singularidade
e potencial evolutivo da concepg¢ao judaica de um pacto ético com um Deus onisciente,
justo e bondoso, que prescreve o aprendizado moral para os seus “eleitos” como forma
de justificar a propria elei¢do. Essa base religiosa e metafisica de fundamentagao moral
possui duas razdes ultimas: 1) uma justificagdo ontoteleologica baseada na possibilidade
de adequar o mundo a sabia legislacdo de seu criador (de onde surge a teodicéia da
imperfeicdo do mundo) e 2) uma justificagdo soterioldgica, em que a sensatez dos
mandamentos morais também pode ser atestada pelo fato de eles indicarem o caminho
para a salvagdo e de serem aplicados de modo imparcial (de onde surge, no ocidente, a
idéia de uma “histdria e de uma teleologia da salvagdo™).

Nesse contexto, a validade das assertivas e agdes morais decorre diretamente da
“qualidade inaliendvel” de tudo que o Deus (esse centro metafisico de verdade) pode
afirmar e prescrever. Toda avaliagdo ética passivel de fundamentagdo gira em torno de
assertivas morais basicas, que constituem toda a “verdade” religiosamente revelada.
Tanto a justi¢a judaica como a ética cristd do amor universal partem desse dualismo
constitutivo, em que um centro metafisico de verdade orienta a conduta dos leigos desde
quando eles sdo convencidos, pelos profetas e sacerdotes, do carater pecaminoso e
eticamente imperfeito do mundo vigente.

Ora, ¢ exatamente esse dualismo ético-metafisico a condi¢do de possibilidade
para toda a evolugdo dos termos e questdes que balizam o processo de fundamentacao
normativa das acoes entre os que se convencem do pecado e da vontade divina de lutar
contra ele. A identificacdo profética da falha moral (pecado), em que toda desgraca
mundana ¢ associada a violacdo do pacto com Deus, sempre vem acompanhada de uma

interpretacdo (revelagdo) da vontade divina que traz problemas morais novos e mais

157 77
Ibidem, p. 11.

38 Cf. WEBER, Max. Ensayos sobre sociologia de la religion. Madrid: Ed. Taurus, 2001. volume 3;

FAHEY, Tony. “Max Weber’s Ancient Judaism.”American Journal of Sociology. 88(1)p. 62-87.
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complexos a serem incorporados na auto-avaliagio dos “eleitos”.'” Assim, elaborar
argumentos morais adequados para preencher os problemas decorrentes dessa nova
auto-avaliagdo torna-se a fonte compartilhada de sentido e motivacao na qual se baseia
todo o trabalho de racionalizagdo e sistematizacdo valorativa realizado pela
interpretacdo da vontade divina.

Todos os complexos motivacionais criados pelas religides ético-transcendentais,
em geral, e aqueles gestados pelas religides de salvacdo (Erlosungsreligionen)'®, em
particular, possuem um potencial de razdes e hierarquias valorativas capaz de ser
atualizado, revisitado e até mesmo revisto na ocasido de fundamentar um modo de agir
que precisa retirar sua validade desse pano de fundo ético-religioso. Decisivo neste
processo de fundamentacao ¢ o fato de que os modos de agir ndo podem se legitimar por
sua simples facticidade: eles estdo expostos a todo tempo a uma necessidade de “prestar
contas” ao pano de fundo contrafactual de orientagdes valorativas que singularizam as
concepgoes partilhadas do “bem viver”, e que conferem, simultaneamente, significagdo
e validade a “conducao da vida”(Lebensfiihrung). A trajetéria de desenvolvimento dos
modos de fundamentacdo moral inaugurados pela sistematizacao religiosa pode ser
percebida nos problemas e questdes ético-valorativas que uma racionalizacdo inicial dos
“bens” e “caminhos” de salvacdo coloca para as geracdes posteriores de sacerdotes e
leigos, que sdo socializados numa dinamica de casuistica ética diretamente vinculada ao
potencial de aprendizado instaurado por esta racionalizagao do mundo sagrado.

Esta casuistica ética, percebida por Weber como um trago distintivo das religides
ético-metafisicas, consiste justamente no potencial de desenvolvimento e de
racionalizacao valorativa que a separagao dualista entre o mundo profano “daquilo que
¢” (Sein) e o mundo sagrado “daquilo que deve ser” (Soll) consegue instaurar em
contextos historicos especificos. No caso das religides soteriologicas, podemos tomar
essa separac¢do fundacional como os “trilhos de desenvolvimento” (Entwicklungswege)
a partir de onde os “bens” e os caminhos de salvagdo inicialmente concebidos tornam-se

disponiveis, como uma linguagem de hierarquias valorativas, para fundamentar outros

' FAHEY, Tony, Op. Cit, p. 70.

10 sociologo de religido norte-americano Robert Bellah, numa brilhante e criativa analise das
Zwischenbetrachtung (consideragoes intermedidrias) da sociologia das religides de Max Weber, tenta
encontrar um nucleo valorativo comum a todas as religides ético-transcendentes na nogdo de
Liebesakosmismus (traduzido para o inglés como “world--denying love”). Essa ambiciosa empreitada,
que ele apenas esboca, busca tracar uma matriz Unica para as grandes religides mundiais, enfatizando o
carater “axial” das visdes de mundo e das civilizagdes que elas ajudaram a compor. Cf. “Max Weber and
World-Denying Love: A Look at the Historical Sociology of Religion “(palestra conferida na University
of Califérnia, San Diego, em 30 de outubro de 1997).
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bens e caminhos que precisam contar com aquelas nog¢des primevas de sua tradi¢do para
articular um sentido de validade novo e eficaz. A casuistica ética €, portanto, um
potencial de aprendizado e de sistematizagdo (racionalizacdao) valorativa que algumas
culturas adquirem ao partilharem intersubjetivamente uma cosmovisao pautada na
separac¢do dualista entre “aquilo que ¢” e “aquilo que deve ser”.

Para Habermas, mesmo que essa casuistica ética tenha, no ocidente “pos-
metafisico” e secularizado, perdido sua base religiosa de validagdo, ¢ certo que nossas
intuicdes morais profanas estdo marcadas pela substancia normativa da justica judaica e
da ética do amor cristdo.'®! A reconstrugdo racional das assertivas morais, que agora sao
suscetiveis de critica e revisdo, ndo elimina o dado crucial de que essa critica e essa
revisdo partem de uma auto-compreensdo enraizada e compartilhada, na qual o
dualismo constitutivo entre o mundo arbitrario e profano do ser e a imagem contrafatica
de um mundo mais valoroso do “dever ser” ¢ a matéria prima essencial. E esse dualismo
também vai estar presente nas formas de fundamentagdo moral de sociedades
secularizadas, por exemplo, sob uma tensao entre “facticidade” e “validade” inerente a
legitimagdo do Estado de Direito. Assim diz ele: “A ética discursiva justifica o teor de
uma moral do respeito indistinto e da responsabilidade solidaria por cada um.
Certamente, ela s6 chega a isso pela via da reconstruc@o racional dos contetidos de uma
tradi¢ao moral abalada em sua base de validacao religiosa”.162

Pois bem: ja enfatizei que a auséncia desse dualismo constitutivo ¢ o trago
primordial do “teor cognitivo” da magia e de suas possibilidades de justificacdo
(validagdo, fundamentagdo, legitimagdo etc.) da realidade social. No entanto, essa
auséncia indica a presenga de algo que ¢ justamente a fonte magicamente concebida de
todo o processo de auto-justificagdo que desejo descrever em seguida.

O fundamento dessa auto-justificagdo ¢ a propria substidncia do pensamento
magico, o “fetiche” de que fala Karl Marx, o “carisma” de que fala Max Weber, o
“mana” de que fala Marcel Mauss. Essas trés no¢des pde em destaque um certo poder

que as coisas — os fatos sociais — possuem em relagao aos homens. Dotada de “fetiche”,

" HABERMAS, Op. Cit., 2002, p. 16.

12 Ibidem, p. 53. A concep¢do do que seria uma avaliagdo racional dos termos e valores bésicos de
qualquer tradicdo ¢ o que distancia Habermas de autores “neo-aristotélicos” como Charles Taylor. A
disputa principal se da em relacdo a possibilidade de uma razao “neutra”, “epist€émica” e imparcial servir
de fundamento para escolhas morais, ou seja, a possibilidade de uma “escolha radical” completamente
desprendida de uma adesdo incontornavel a certas “avaliagdes fortes” pré-concebidas. Para conferir a
posicao de Taylor ver, por exemplo, o seu “What is a Human Agency?” In: . Human Agency and

Language. Philosophical Papersl. Cambridge: Cambridge University, 1985.
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“carisma” e “mana” a realidade da vida social, produzida pelos sujeitos a partir de
consensos compartilhados acerca do que merece valor e significado, ¢ transformada em
“segunda natureza” como se nada tivesse a ver com esses consensos € com alguma
hierarquia de valores. O efeito legitimador de toda essa substancia magica € justamente
o de tornar opaco e intransparente todos os processos historicos e as escolhas
valorativas que foram necessarias para constituir instituicdes e toda a cadeia de agdes
que elas sdo capazes de coordenar. Ora, ¢ neste sentido que Adorno e Horkheimer falam
de uma “regressdo do pensamento” ao tabu, em que transcender a esfera da realidade,
ou seja, domind-la racionalmente com o fim de atribuir-lhe um sentido criador, passa a
ser visto como “desvario e autodestrui¢do, do mesmo modo que, para o feiticeiro do
mundo primitivo [era] a transgressdo da esfera do circulo magico tragado para a

b

invocacdo..”. '® Do ponto de vista de seus efeitos, essa “regressdo ao tabu” remagiciza
instituicdes fundamentais, através de “deuses seculares” como o dinheiro por exemplo,
tornando-as de fato uma “segunda natureza” em que os simbolos assumem a expressao
de fetiche, o “pensamento se iguala ao mundo” e o “factual torna-se a tal ponto a tnica
referéncia”. '®* A peculiaridade disso que chamamos de auto-legitimacdo possui uma
conexao interna com esse mecanismo (presente no processo socializatorio) que “erige
em ideal o fendmeno onipresente”, em que o simbolo ja ndo guarda uma relacdo de
dualidade e oposi¢ao valorativa com o mundo. Temos um simbolismo “pré-etico” como
substrato magico que idealiza o que é onipresente. '®

Esse substrato, ao operar a oclusdo dos valores e das hierarquias morais
contingentes que estdo na génese de instituicdes e praticas sociais rotinizadas, constroi
um racionalismo de adapta¢ao ao mundo. Como a realidade ndo ¢ percebida a partir de
critérios avaliativos capazes de explicitar o carater contingente dessas instituicdes e
praticas, ela ¢ tornada parte indissocidvel de um grande “mesmo” imune a possibilidade
de avaliacio. E ai que surgem os artefatos prontos. Eles sdo exatamente essa realidade
“la fora” que j& ndo precisa ser avaliada para coagir nossa conduta com imperatividade.
Seus imperativos passam a ter o mesmo cardter espontdneo da respiracdo e do

metabolismo incontornaveis que nos vinculam a reprodugdo da natureza. Os artefatos

'% ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Zahar,
1985, p. 38.

14 Ibidem, p. 37-38.

195 No simbolismo magico, em que a concep¢ao dos poderes sobrenaturais ndo estabelece uma distancia
entre estes e os homens, todo “desempenho” e eficacia se referem ao mundo do “ser”, pois a distingdo
entre coisa e conceito, inovacao que o simbolismo traz em relagdo ao puro naturalismo, ndo abrange uma
diferenciagdo entre “ser” (Sein) e “dever ser” (Soll). Cf. SCHLUCHTER, Wolfgang. Rationalismus der
Weltbeherrschung. Studien zu Max Weber. Suhrkamp: Frankfurt, 1980, p. 15.
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sdo prontos justamente porque os imperativos que eles comandam adquirem o poder de
moldar a conduta humana sem nenhuma mediacdo avaliativa capaz de exigir
legitimagdo para além da presenca tangivel desses proprios artefatos.

Mas o que eu desejo ressaltar nesse capitulo, com a questdo de como se
fundamenta em magia, ¢ a circunstancia de que essa legitimagao espontinea finca raizes
numa cosmovisdo especifica, com cujos termos os individuos sdo socializados e
“fabricados”. Pois se a realidade naturalizada possui um “fetiche”, um “carisma” ou um
“mana” ¢ por que os sujeitos que assim a percebem sdao socializados nos termos
avaliativos definidos por esse “fetiche”, por esse “carisma” e por esse “mana”’. Os
sistemas auto-regulados da economia e da politica, que compdem esta realidade
naturalizada, estdo, na verdade, com suas raizes fincadas num pano de fundo construido
pelos termos avaliativos da cosmovisio magica. E por isso que descrever
sociologicamente esses sistemas como instancias externas e desacopladas desse pano de
fundo oculta esse enraizamento auto-legitimador que toma como matéria prima os
proprios individuos socializados. O desafio, a meu ver, ¢ descrevé-los com termos da
mesma natureza daqueles com os quais se deve conceber a agdo social, sua coordenagao
e seu sentido; s6 assim ¢ possivel articular conceitualmente aqueles elementos que

166 No fundo, toda teoria

fazem a mediagdo entre ordens institucionais e acdo humana.
social que opta por descrever sistemas de agdo como instancias apartadas das dimensoes
envolvidas no processo de socializagdo dos individuos carece de uma “teoria da agao”
sofisticada o bastante para dar conta, ndo s6 das dimensdes de significado e distin¢des
de valor que os sujeitos podem articular e dispor conscientemente, mas acima de tudo
daqueles significados e valores que se tornaram opacos e invisiveis na presenca tangivel
e eficaz das institui¢des onde eles estao incorporados. E ¢ claro que uma teoria da agao
que parte desses niveis diferenciados de articulagdo em que se encontram distingdes de
valor e significados, ndo poderd deixar de assumir um componente inelutdvel de
autonomia presente no agir interessado na articulacio e na avaliagdo de seus
pressupostos.

O que importa, antes de tudo, ¢ o fato de que a natureza das distin¢des de valor

estd direta e constitutivamente vinculada a capacidade que eles possuem para, tanto na

vida publica como na vida privada, avaliar vontades e desejos, boas e mas intengdes,

1% B essa proeminéncia da teoria da a¢do em relagio a teoria dos sistemas que Axel Honneth reivindica
em sua proposta recente de reformular o conceito de “reificacdo”. Cf. HONNETH, Axel. “Reification: A
Recognition Theoretical View.” The Tanner Lectures on Human Values. Delivered at University of
Califoérnia, Berkeley March, 14-16, 2005.
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formas mais ou menos nobres de se portar e agir com respeito aos assuntos de que se
tém conhecimento. Esses contrastes avaliativos formam pretensdes de valor que nos
facultam hierarquizar vontades, intengdes € motivagdes na justa medida em que elas se
definem por nosso compromisso em promover ¢ buscar certos valores e metas que, em
nossa identidade coletiva e individual, estdo acima de outras voli¢des e preferéncias
tidas como mais rebaixantes ¢ menos realizadoras. Quanto mais os termos basicos de
uma cultura trouxerem distingdes entre o que € contingentemente ruim € o que ¢
universalmente mau, contingentemente falho e universalmente condenavel,
contingentemente vantajoso e universalmente honroso, contingentemente prazeroso e
universalmente realizador, ou seja, quanto mais o puro afeto e o puro desejo se
revestirem de sublimacdes valorativas, mais essa cultura podera instituir processos de
fundamentagdo baseados em razdes e pretensdes dispostos a desnaturalizar e a
desvalorizar eticamente certos modos de vida e de conduta.

Na cogni¢do magica, o desempenho contingente da conduta de vida eficaz ndo
precisa responder a exigéncias de outra natureza, isto €, ndo precisa prestar contas a um
pano de fundo avaliativo que transcenda esse desempenho. O que pode ser universal na
magia ¢ apenas a generalizacdo das condi¢des eficazes de adaptagdo. Generalizacdo de
um racionalismo adaptativo, e ndo de um racionalismo avaliativo. O sujeito adquire um

197 que s6 se justifica por sua capacidade de facilitar a adaptacio aos

“saber pratico
imperativos da realidade “l& fora”, aos artefatos prontos, sem articular uma experiéncia
de “dominio” e apreensdo de algo que justifique agir dessa ou daquela forma, antes de
mais nada pela qualidade dos motivos e intengdes que dao sentido a agdo. Aprende que
o alcoolismo atrapalha no trabalho, incita a violéncia doméstica, compromete o
or¢amento do més. Mas nao formula os “por qués” de sua nova condigdo; o “por qué”
de se adotar uma postura auto-responsavel em relagdo a sua fonte de sustento material,
em relacdo a sua familia e consigo mesmo. Enfim, porque uma vida ao menos

parcialmente liberta de vicios e compulsdes ¢ mais valiosa e significativa do que, por

exemplo, a sujeicio irrefletida e completa as “satisfacdes substitutivas™®® do alcool.

7 Parece-me que & um “saber pratico” como esse que os “servios de cura magica” do
neopentecostalismo buscam desenvolver em seus consumidores. Esse sera o tema do capitulo 4 desse
trabalho.

18t FREUD, Sigmund. O Mal-Estar na Civilizag¢do. Rio de Janeiro, Imago, 1997.
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A magia é, por exceléncia, tanto na sua cognigio como na sua ritualizagio '®, a
pedagogia da heteronomia moral, um racionalismo que ¢ radicalmente funcional aos
individuos por demonstrar-lhes as condi¢cdes mais eficazes de se adaptar com sucesso
aos imperativos naturalizados; mesmo que seja pelo “esquecimento” da insignificancia
moral, politica e existencial que esses imperativos impdem e legitimam na identidade
social dos individuos. Ai esta a razdo para que todos os aspectos constitutivos de um
agir moral autdbnomo e portador de valores guia que o dotem de legitimidade para ir
além de interesses contingentes, agir esse que se funda no préprio interesse €tico em
modelar a vida por um valor atraente, percam o ancoramento motivacional e ontoldgico
mais profundo de que precisam para ter eficdcia. Vicios e virtudes, qualidades e
negacdes €ticas se reduzem a forma enraizada de se perceber a vida, suas tragédias e
dilemas a partir de incapacidades e capacidades eticamente indiferentes, das quais os
sujeitos ja se apossaram para guiar suas condutas, construir e modelar suas instituicdes e
detectar as falhas de suas acgdes e relagdes diante do outro. O que mais revela isso na
magia ¢ a confusdo constitutiva entre “falha moral” e “falha ritual”. A falha ritual, que
envolve todo o tradicionalismo de conduta reproduzido em prol de metas nao refletidas,
compreende e abarca a falha moral, que se propde a levar em conta a propria qualidade
de metas e fins. A falha ritual pura e simples refere-se apenas aos erros “técnicos”,
“litargicos e “performaticos” que se impuseram ao agir, sem que o sujeito tivesse
optado por agir dessa ou daquela maneira, segundo esta ou aquela pretensao de valor.
Culpa e responsabilidade moral, assim como vergonha e autocritica, ndo tém lugar aqui.
A eficacia e a falha ritual, portanto, se medem pela capacidade adaptativa de
dissolver o ego enquanto instancia autonoma de avaliacao da conduta e da realidade,
enquanto a eficacia ou falha moral pressupoem justamente a constituicdo dessa
instancia de discernimento auto-refletida.

A pedagogia especifica da magia, centrada na busca da eficécia ritual, se realiza
como um “freio de mao emperrado” em processos de aprendizado moral e normativo.
Na medida em que os individuos sdo “fabricados” numa moldura avaliativa que os leva
a “externalizar” e “projetar” escolhas contingentes em artefatos prontos, os dilemas

morais e éticos capazes de estimular a reflexividade coletiva e individual sdo, da mesma

1% No ltimo capitulo desse trabalho irei abordar, de forma breve, a ritualidade da cura magica
neopentecostal a fim de mostrar exatamente como o carater performatico dessa cura ajusta-se a
construcdo do que Max Weber chama de “racionalismo de adaptacdo ao mundo” (Rationalismus der
Weltanpassung). O grande exemplo empirico desse ajustamento pode ser percebido na enorme afinidade
eletiva entre a construg@o da performance e da eficacia neopentecostal de cura magica e a logica interna
da “industria cultural”, na formulagéo classica de Adorno ¢ Horkheimer.
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forma, “externalizados” e “projetados” em instancias que aliviam os sujeitos desses
dilemas e dessa reflexividade. A eficécia ritual ¢ exatamente o alivio em dissolver o ego
nestes artefatos prontos. Ja destaquei bastante neste trabalho o alivio de sentimentos
morais como culpa, responsabilidade, vergonha e rebaixamento que a magia consegue
operar na constru¢cdo da identidade social. E ndo € outra coisa que estd presente nesse
processo de “externalizacdo” e “projecao” que freia a reflexividade e o auto-
conhecimento social. O maior exemplo disso ¢ a constru¢cao de um imaginario coletivo
que dispensa a esfera publica, dimensdao central do auto-conhecimento social em
sociedades modernas, na formagdo da vontade politica e das decisdes comuns. No
limite, trata-se de uma auto-compreensao fortemente avessa a atividade politica como

dimensao em que todos poderiam ser responsaveis pela vida publica.

A legitimac¢ao académica do atomismo politico

Hoje em dia, o que poderiamos chamar de uma sociologia politica brasileira
infelizmente ndo tem concedido atencdo e esfor¢co merecidos ao tema do aprendizado
politico coletivo em sua vinculagdo macrossocioldgica com a especificidade de nossa
tradi¢do cultural e religiosa. Os trabalhos mais criativos, que partem geralmente ou da

170 5u da teoria democratica

tradigdo da “civic culture” inaugurada por Almond e Verba
habermasiana '”', raramente vinculam a questdo da “atrofia do componente civico” com
a singularidade de nossa tradi¢do cultural e de seu potencial de aprendizado moral e de
auto-conhecimento social. E o que podemos talvez chamar de um “déficit genealdgico™;
que, no fundo, ao nao colocar a questao da génese das idéias e concepcdes de mundo
cuja atuagdo e institucionalizacdo se pressupde nas analises do presente, também ¢ um

“déficit sociologico™.

170 Cf. ALMOND, Gabriel & VERBA, Sidney. The civic culture: political attitudes and democracy in five
nations. Princeton: Princeton University Press, 1963.

7! Entre os cientistas sociais brasileiros, a influéncia das concep¢des de Habermas sobre o processo de
democratizacdo tem sido liderada por Leonardo Avritzer e Sérgio Costa. Cf. p.ex. COSTA, Sérgio.
"Esfera Publica, Redescoberta da Sociedade Civil ¢ Movimentos Sociais no Brasil. Uma Abordagem
Tentativa". Novos Estudos Cebrap, 38: 38-52, 1994. e AVRITZER, Leonardo. 4 moralidade da
democracia. Sdo Paulo, Perspectiva/UFMG, 1996. ¢ AVRITZER, Leonardo. Democracy and the Public
Space in Latin America. Princeton & Oxford, Princeton, 2002.
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Milton Lahuerta é uma excegdo nesse aspecto. Em artigos ¢ debates recentes '
ele propde uma interpretacdo que articula a “atrofia do componente civico” no Brasil
com os tracos especificos de nosso auto-conhecimento social e de sua relagcdo interna
com o senso comum € com nossos “habitos do coracdo”. A tese central que ele tenta
demonstrar ¢ a de que a irresponsabilidade civica, a aversao a politica e a naturalizagdo
de mazelas como nossa abissal desigualdade estdo eficaz e constitutivamente articuladas
a uma auto-compreensao especifica sobre o que somos enquanto individuos e
coletividade, e sobre a natureza e a localizagdo de nossos vicios ¢ virtudes.

Para Lahuerta, ¢ preciso estudar a conformacdo dessa auto-compreensdo
especifica a partir de “interpretacdes do Brasil” que lhe conferem legitimidade e folego

renovado:

“O desafio esta em desvendar como essas idéias, que foram sendo forjadas ao longo dos séculos, se
impregnaram em nossas mentes, no nosso cotidiano, constituindo assim uma cultura politica. E
preciso compreender como se forma um modo de pensar que gera uma verdadeira aversao a coisa
publica e que descré na possibilidade de os homens comuns imprimirem um rumo as coisas. Um
pensamento avesso a politica a democracia, aos politicos, mas que acima de tudo ndo acredita na
acdo coletiva e faz com que o homem comum ndo leve a sério os seus iguais, procurando alimentar

a idéia de que a tnica agao possivel ¢ a do individuo atomizado, preocupado exclusivamente com a

realizagdo de seus interesses particulares”. '

As “interpretacdes do Brasil” importam em todo esse processo porque sdo elas
que, numa sociedade secular como a nossa em que interpretar ndo ¢ mais privilégio de
sacerdotes, se propdem a dizer o que somos, onde estdo € quais sao nossos vicios e
virtudes e, ndo raro, o que devemos fazer com o propdsito de superar esses vicios €
aperfeicoar essas virtudes. Os intelectuais teriam, embora nem sempre o saibam, a
prerrogativa de formular respostas e idéias capazes de endossar ou alterar a forma como
0 homem comum se percebe, como se constitui um senso comum que vai legitimar todo
um conjunto de atitudes e concepgdes e deslegitimar outras.

A tese de Lahuerta é reconstrutiva; e ai esta, creio eu, todo 0 seu sucesso em
demonstrar como certas idéias, certas “interpretagdes do Brasil”, foram fundamentais

para legitimar a consciéncia e o auto-conhecimento de nossos dilemas e mazelas que, ao

172 cf. LAHUERTA, Milton. “Brasil, a democracia dificil: violéncia e irresponsabilidade civica”. In
Politica Democrdtica — Revista de Politica e Cultura. Brasilia: Fundacdo Astrojildo Pereira, v.1, jan./abr.
2001, p. 83-96. e LAHUERTA, Milton. “Violéncia, incivilidade e desagregacao social: desafios para uma
democracia estavel em contextos de modernidade periférica”. Trabalho apresentado no 30° Encontro
Anual da ANPOCS, Caxambu, outubro de 2006.

' LAHUERTA, Op. Cit., 2006, p. 24.
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se reproduzirem enquanto senso comum, enquanto doxa, culminam em nossa
incapacidade moral e cognitiva de enfrentar esses dilemas e mazelas como questdes que
dizem respeito a todos, como algo que ¢é de todos enquanto nacao. Toda essa articulagao
entre idéias e praticas, entre explicacao cientifica e senso comum, vai dar numa auto-
compreensdo a respeito da relagdo entre Estado e sociedade que se consolida entre nos
entre as décadas de 1970 ¢ 1990. '™ Essa auto-compreensio estd fundada numa cisdo
que coloca o Estado como o “outro” da sociedade e da nagdo, como fonte de todos os
vicios que impede essa sociedade e essa nacdo de desenvolver suas virtualidades. O
Estado surge literalmente como um “bode expiatério”.

A tese do autoritarismo do Estado brasileiro 175, sucedanea da tese do
patrimonialismo que identifica nossas mazelas em uma heranca ibérica pré-moderna,
consolida a possibilidade desse bode expiatdrio para a sociedade, vista como imaculada
e cheia de virtudes, em que ela pode “externalizar” e “projetar” suas misérias e vicios.
Essa “interpretagdo do Brasil”, que vai desembocar no programa liberal de reformas

176 alivia o senso comum de auto-avaliagio e

anti-patrimonialistas da década de 1990,
de aprendizado moral, pois mostra que todos os nossos grandes desafios estdo em
superar obstaculos que ndo dizem respeito ao que somos, aquilo que nos constitui
enquanto povo, € sim a algo que ja estd “fora” de nos (embora nos atrapalhe hid muito
tempo, como sugere a no¢do de “estamento burocratico” de Raimundo Faoro) '’, a um
artefato por cuja presenga e atuagdo nao somos co-responsaveis. O Estado e sua politica
sdo vistos como coisas distantes dos compromissos morais gerados no cotidiano. Com
isso estabeleceu-se o primado de uma ldgica simplista, como se o pais estivesse
polarizado entre o Estado (que congregaria em si todas as mazelas autoritarias da
histéria brasileira) e a sociedade civil (que seria a detentora de todo o potencial
democratizante dessa mesma historia).

Ora, toda a eficacia desse auto-conhecimento social, endossado por intelectuais

de variadas matizes, e que nos mostra como ¢ possivel, verdadeiro e legitimo atribuir a

" LAHUERTA, Op. Cit., 2006, p. 17.

13 Cf., por exemplo, CARDOSO, F. H. O Modelo Politico Brasileiro e outros ensaios. Sio Paulo:
DIFEL, 1973.CARDOSO, F. H. Autoritarismo e Democratiza¢do. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1975.

176 Cf. VIANNA, Luiz Werneck. “Weber ¢ a Interpretagio do Brasil”. In: SOUZA, Jessé (org). O
Malandro e o Protestante: a tese weberiana e a singularidade cultural brasileira. Brasilia: EDUNB,
1999, p. 173-194.

" FAORO, Raimundo. Os Donos do Poder. Porto Alegre: Globo, 1984.( o “estamento burocratico” seria
uma “camada dirigente [que] atua em nome proprio, servida de instrumentos politicos derivados de sua
posse no aparelhamento estatal”. p. 745)
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culpa e a responsabilidade de nossos dilemas e misérias a um “outro” fora de nds, so6
vem a nos mostrar como a cosmovisao magica assumiu uma semantica secular no Brasil
contemporaneo. A “externalizacdo” e a “projecao” num “outro”, num bode expiatorio,
de tudo aquilo que se pode ver como ruim, condendvel e vergonhoso ¢ o mecanismo
pelo qual os individuos socializados na magia, seja na secular ou na clerical, aliviam a
culpa e a responsabilidade pela perenidade de tudo que ndo ¢ bom. Para isso os artefatos
prontos sao decisivos.

De forma bem direta: a eficacia da magia estd justamente na possibilidade de
trazer e invocar artefatos prontos, em que uns congregam as coisas boas com as quais
devemos nos identificar e outros as coisas ruins que devemos execrar. Esses dois tipos
de artefatos sdo complementares, pois ajudam a construir uma auto-compreensao isenta
de qualquer esfor¢o avaliativo e reflexivo tanto para lutar contra o mal como para
promover o bem. O mal nos ¢ externo, ele estd no Estado, e o bem ndo nos exige ser
diferentes daquilo que somos.

Como artefato pronto, o Estado atrai nossa necessidade auto-indulgente de
apontar um outro como culpado. E com isso ele se encontra constantemente numa ““crise
de legitimacdo”, pois nele ndo podemos reconhecer a nossa vontade e as nossas
escolhas. Mas, a0 mesmo tempo, ¢ desse Estado que se espera o enfrentamento e a
resolucao de nossos problemas; ¢ a ele que recorremos para impor a “ordem” quando a
“desordem” e a irresponsabilidade civicas sdo sentidas como ameaga. A legitimidade
democratica desse Estado, enquanto suposi¢do contrafactual, esbarra numa auto-
compreensdo compulsivamente inclinada a percebé-lo como parte da natureza
degradada das coisas, mais ainda assim natureza. '"°

E como se a vida democratica, ao abrir a possibilidade desse Estado ser
percebido como “nosso”, como continuidade de consensos que nds também partilhamos
e pelos quais também somos responsaveis, nos privasse daquele artefato pronto em que
podemos “externalizar” e “projetar” tudo que nos traz desconforto. Nao ¢ a toa que o
unico grande consenso nacional construido na nossa recente sociedade redemocratizada
foi aquele em torno do programa de reformas anti-patrimonialistas, que continuava a ver

no Estado os anacronismos e dilemas a serem superados, ou seja, que continuava a

178 A ojeriza generalizada aos politicos também parece se alimentar dessa crengca magica num Estado que
concentra os males de que padece a sociedade. No final de 2006 uma mulher de aproximadamente 40
anos sentiu-se orgulhosa ao ser presa por ter ferido com um golpe de faca o deputado Anténio Carlos
Magalhaes Neto (DEM-BA). Esse fato aconteceu no auge de um processo de desmoralizagdo publica do
Congresso Nacional, iniciado com o episodio do “mensaldo”, em que a midia insistia no oportunismo de
alguns deputados em propor um aumento de quase 100% em seus salarios.
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insistir na eficidcia desse bode expiatdério, desse artefato pronto, em concentrar os
esforcos do auto-conhecimento para “fora” daquilo que forma nossa identidade, e de
nossa visao “positiva” sobre n6s mesmos.

Esse programa de reformas teve enorme eficacia na esfera publica justamente
por ndo exigir nenhum grande esforco, em termos de aprendizado moral e reflexividade,
capazes de questionar as bases da forma como nos percebemos, as bases desse
amalgama entre senso comum e interpretacdo oficial, entre doxa e ortodoxia. E também
aqui o mecanismo de auto-justificacdo da magia, e de seus artefatos prontos, mostra
toda sua forca. No caso do debate publico, e a esfera plblica ¢ a dimensdo por
exceléncia da reflexividade moderna como mostrou Habermas em sua tese classica 179,
0 que assume a funcdo de artefatos prontos sdo precisamente aquelas concepgdes cuja
apreensao nao exige aprendizado e reflexividade, ou seja, os “clichés” pré-fabricados
pela industria cultural. A trajetdria tedrica e politica do conceito de patrimonialismo, da
“escola sociologica paulista” ao consenso liberal anti-patrimonialista da década de
1990, nao mostra outra coisa sendo isso. Com essa trajetdria, se consolidou na doxa
(esse continuum irrefletido de categorias envernizado pela sociologia ortodoxa do
Brasil) a versdo institucionalista de uma auto-compreensiao que nao elege como dilema
0 que poderia por em xeque a “fantasia compensatdria” que nos fez esquecer a questdo
do aprendizado moral envolvido na integracdo do contingente de ex-escravos e “homens
livres” de toda cor que vieram a formar uma “ralé que cresceu e vagou ao longo de
quatro séculos: homens a rigor dispensaveis e desvinculados dos processos essenciais da

sociedade”. '°

Esse fenomeno nos permite ver com muita clareza a conexdo interna
entre ideologia liberal e senso comum.

Era s6 reformar o Estado, modernizar sua estrutura burocratica e eliminar os
focos de corrupcao com os quais ele corrompe e coopta a sociedade, que estariamos
prontos para enfrentar nossos problemas, uma vez que ja teriamos as qualidades e
virtudes para isso. A tese politica do anti-patrimonialismo, articulada a uma
“interpretagdo do Brasil” tornada senso comum, foi a forma mais eficaz de concentrar

esforcos em tudo que ndo fosse autocritica e auto-avaliagdo compartilhadas da

sociedade em relacdo a si mesma. Essa tese nos trouxe uma resposta rapida — a

' HABERMAS, Jiirgen. Mudanca Estrutural na Esfera Piblica. Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro,
1980.
180 FRANCO, Maria Sylvia de Carvalho. Homens livres na ordem escravocrata. Sdo Paulo: Unesp, 1997,
p.- 14.
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necessidade de reformar um artefato pronto —, uma idéia mais facil de “bater certinho
com as coisas”, de nos isentar de maiores esforcos morais e avaliativos.

Resumindo o argumento. A magia, do ponto de vista de suas conseqiiéncias na
esfera publica e na reflexividade social, ¢ todo esse medo narcisico de suspender os
consensos mais convenientes, de estar concentrado em questdes que possam abalar a
compreensdo “positiva” que temos sobre nds mesmos, enfim, de ver que a miséria e a
iniqiiidade ndo se produzem “la fora”, nos artefatos prontos, mas que recebe nossa
aprovacao espontanea ao nos recusarmos a chama-la pelo nome, fingindo que ela se
alimenta de um consenso que ndo ¢ o nosso. A magia, também aqui, ¢ um racionalismo
adaptativo fazendo a oclusdo de algo que poderia emergir como racionalismo avaliativo.

Mas, do mesmo modo que a magia nos ensina a ter um artefato pronto para
“externalizar” e “projetar” nossos vicios, temos também, e principalmente, um artefato
pronto no qual depositar nossas esperancas: a nossa concepgio singular de progresso '*',
reduzida a crenga fetichista de que o crescimento econdmico ¢ a grande meta capaz de
congregar todas as demais. E como se a pujanga de uma forga externa a todos fosse
capaz de trazer a solugdo para os nossos problemas sem nenhum esfor¢co ou
responsabilidade civica que va além da exigéncia de que o Estado forneca a essa forca
(o mercado) as condigdes pra investir € promover o seu proprio crescimento. Se esse
crescimento nao acontece, o culpado ¢ o proprio Estado, como vimos no debate das
tltimas elei¢des presidenciais. E claro que ndo se trata de subestimar a importancia do
crescimento economico na definicdo das metas coletivas de uma sociedade complexa
como a nossa. Mas apenas de mostrar como a crenga fetichista nesse crescimento revela
a estreiteza de nosso aprendizado moral e politico.

Com a questdo “como se fundamenta em magia?” eu pretendi formular uma
breve e incipiente interpretagdo do que seria, entre nds, a “heranga” da cultura religiosa
tradicional no contexto secular de instituicdes fundamentais do mundo moderno, como
mercado e Estado, que precisam se legitimar. O argumento central ¢ que a cultura

politica brasileira expressa exatamente a esquematizagdo das praticas institucionais de

'8 Num interessante livro, publicado ha exatos 20 anos, Renato Ortiz demonstra como o “modernismo”
brasileiro converteu-se, de vertente critica no inicio do século passado, numa ideologia do progresso que
contribui essencialmente para que ndo sejam tematizadas as ambigiiidades de uma modernizacdo que ¢
efetiva, complexa e conservadora. Ao ocultar essas ambigiiidades, a ideologia do progresso faz crer que a
solucdo de nossos grandes problemas passa pela realizacdo da sociedade moderna, como se ainda
féssemos uma nagao “pré-moderna” e apartada dos imperativos e dos valores do racionalismo ocidental.
Hoje, a crenga fetichista no progresso econémico sem duvida ¢ a expressdo atualizada dessa ideologia.
Cf. ORTIZ, Renato. A Moderna Tradi¢do Brasileira: Cultura Brasileira e Industria Cultural. Editora
Brasiliense: Sao Paulo, 1987, p. 207-212.
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mercado e Estado, como instituigdes fundamentais do individualismo moderno, com a
heranca da religiosidade magica, de modo a assegurar a legitimidade destas institui¢des
e a reproducdo destas praticas. Apenas deste modo ¢ que a heranga se atualiza, ou seja,
quando sua gramatica fornece as pré-condi¢des simbolicas para a reproducao cotidiana
das formas de ser, pensar e agir que respondem pela eficdcia de instituigdes na propria
constituicdo dos individuos enquanto agentes socializados. Neste sentido, a propria
noc¢ao de cultura politica deve ser pensada como uma dindmica. No nosso caso,
podemos observar caminhos reiterados através dos quais esta dindmica deu corpo a uma
tendéncia atomista na relacdo dos individuos entre si € com o bem comum.

Nao se trata, ¢ bom dizer, de uma tendéncia que se tornou realidade sem
oposicdes e resisténcias. Isso seria desconsiderar quase um século de politica e histéria
onde lutas sociais e exigéncias normativas reais desafiaram essa tendéncia de auto-
justificacdo que esquematizou a entrada de mercado e Estado no Brasil. Porém, ¢ o
proprio desenrolar dessa mesma historia e dessa mesma politica que nos mostra a forga
dessa auto-justificagdo magicamente concebida, sedimentada num senso comum secular
e cada dia mais sedento por bodes expiatorios e artefatos prontos para expiar os seus
incomodos e evitar o penoso e lento esfor¢co de auto-conhecimento e aprendizado moral.
Isso mostra que o “teor cognitivo”, na dimensao da reflexividade, ndo se descola de uma
dinamica social em que a reproducao das auto-imagens, das fantasias compensatorias
individuais e coletivas, faz a exigéncia afetiva de um esquecimento de tudo que possa
abalar os seus horizontes interpretativos. Ou seja, o que este “teor cognitivo” leva em
conta na reflexividade moral tem a ver com a disposicao afetiva de preservar uma auto-
imagem positiva ou de adotar uma atitude de distanciamento critico em relagdo a ela.
Aprendizado ¢ justamente o que resulta de disposi¢des compartilhadas, ou seja, que se
afirmam como parte da identidade coletiva e individual, capazes de levar as pessoas a
ampliar os horizontes do que ¢ considerado na reflexividade moral. E o esquecimento
cotidiano de tudo que possa contrariar uma visdo positiva sobre ndés mesmos ¢ o que
reproduz a tendéncia de recusar um processo de aprendizado moral.

No proximo e ultimo capitulo deste trabalho pretendo mostrar como essa
tendéncia, secularizada num senso comum de matriz magico-monista, aparece com mais
visibilidade no maior movimento religioso surgido na sociedade brasileira secular
depois do catolicismo: o neopentecostalismo que, com seus “encostos” e “servicos de
cura magica”, revitaliza a possibilidade de “externalizar” e “projetar” o fracasso social

que ameaga os setores pobres com o risco do “fundo do poco”.
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Capitulo 4

Neopentecostalismo, industria cultural e naturalizacio do fracasso

“Faz parte do mecanismo de dominagao
Impedir o conhecimento dos sofrimentos
que ela produz, e hd uma linha reta que
conduz do evangelho da alegria da vida a
construcdo de matadouros humanos tao
longinquos na Polonia que qualquer
Volksgenosse "** pode se persuadir de que
ndo houve os gritos de dor das vitimas”.

Theodor Adorno, Minima Moralia.

A tese central de todo meu trabalho ¢ que a magia secular moderna, enquanto
fundamento auto-legitimador de instituicdes fundamentais, so ¢ visivel em seus efeitos.
Ela, a rigor, ndo possui instancias especializadas; e ¢ provavelmente por isso que ¢ mais
invisivel e eficaz do que quando precisava ser formulada por uma camada especializada
de feiticeiros. A magia secular estd articulada a uma doxa em que as conseqiiéncias de
seu “racionalismo adaptativo” ja se mostram como justificadas. Essa doxa ¢ a
“ideologia do desempenho” que ndo concebe relagdes assimétricas de poder na
distribui¢@o dos recursos culturais e socializatdrios que contam na competi¢ao social em
que uns vencem e outros fracassam. E por isso que a naturalizagio do fracasso e do
sucesso passa pelo “esquecimento” das assimetrias de classe que trazem o fracasso
como ameaca constante para uma determinada categoria de pessoas € 0 sucesso como
privilégio assegurado para outra. Nesse sentido, o desafio colocado ¢ o de ir além dos
efeitos; o que so6 ¢ possivel pela reconstru¢do do modo como o risco do fracasso de
classe ¢ “esquecido” na socializagdo magica. Com esse objetivo, proponho, neste
capitulo, analisar uma “instancia visivel” de socializacdo magica, aquela que mais
ganhou relevancia nas Ultimas trés décadas na sociedade brasileira: o
neopentecostalismo da Igreja Universal do Reino de Deus e seus “servicos de cura
magica”. Nestes servigos, os individuos sao chamados a “parar de sofrer”, a
“externalizar” e “projetar” em “encostos” e agentes aleatérios do mal toda a
responsabilidade pelo fracasso, pela vida degradada em suas multiplas variagdes.

A Igreja Universal ¢ famosa por “industrializar” esses servigos de cura e, o que

nao € mera coincidéncia, trazé-los como “artefatos prontos” ao alcance de qualquer um

182 . .. .
Volksgenosse pode ser traduzido como “camarada do povo”, termo que os dirigentes nazistas usavam
para designar seus comandados.
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que estiver disposto a dar uma passadinha em um de seus movimentados e bem
localizados templos. Os servigos de cura sdo “artefatos prontos” porque sua eficacia
dispensa uma relagao de aprendizado com quem o consome. Eficacia que, assim como a
falha, € ritual. No circulo de invocacao dos poderes de cura, ndo se fala em falha ou
aprendizado moral. Meu principal argumento ¢ que a eficacia destes servigos de cura
magica possui uma conexao interna, através de seu proprio “desempenho ritual”, com a
reafirmagdo e a duplicacao da “aura” da realidade, num processo em que o crente ¢
interpelado a dissolver as fronteiras de seu “ego”, de forma profundamente narcisica,
numa imagem onipotente capaz de dispersar o fracasso objetivo, dizendo que esse
fracasso se impde de modo aleatério e indiscriminado, sem nenhum consenso que
envolve a adesao dos homens. Nesse tipo de identificacdo narcisica, a glorificagao
daqueles que aceitam o convite para dissolver seu ego numa imagem coletiva que
aparece com onipoténcia ¢ a face invertida da glorificagdo do proprio processo em que
se produzem as privagdes identitarias e as condigdes objetivas do fracasso. E para tentar
apreender esta conexao interna (conexao que a [URD nos traz de modo mais visivel do
que a magia secular incrustada em instituicoes fundamentais) entre magia,
esquecimento e naturalizag@o do fracasso que proponho analisar a oferta de “servigos de
cura magica” neopentecostais a partir do conceito de “industria cultural”, na formulagao
classica de Theodor Adorno e Max Horkheimer, com o intuito de mostrar que
religiosidade magica e reificagdo formam duas faces de uma mesma moeda: a
constru¢do da uma consciéncia normativa heterdbnoma e adaptativa no contexto de uma

sociedade secular.

“Pare de sofrer”: a luta reativa contra o fracasso

No Brasil, a Igreja Universal, e seu modelo bem sucedido de “cura espiritual”,
representam uma instancia visivel de socializagdo magica no contexto contemporaneo
de pauperizagdo e ameaca de rebaixamento social das camadas médias e pequeno-
burguesas, ¢ de acirramento da violéncia e da marginalidade urbana, especialmente nas
areas periféricas de médias e grandes cidades. Dentre os varios circulos de fiéis e

freqiientadores da TURD, ' ¢ muito significativa, nos cultos semanais, a exclusio

180 primeiro circulo é formado pela base de telespectadores e ouvintes, mais ou menos ocasionais, ¢ os
assistidos pelas obras sociais da Igreja; o segundo, por aqueles que, para acompanhar um parente ou por
um impulso repentino, entram na Igreja e para 14 voltam eventualmente; o terceiro circulo abarca os
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deliberada de mendigos, vagabundos e todo tipo de pessoa que tenha a resignagdo com
o fracasso estampada em seu corpo e em seu modo de vida.

Essa exclusdo esta claramente ligada a necessidade ritual de emular a vitdria, de
incitar a luta secular pelo sucesso e a rejeicdo implacavel do fracasso. Todos aqueles
cujas marcas do fracasso nos corpos € no modo de vida s@o muito dificeis de serem
“curadas” — como mendigos, moradores de ruas, vagabundos etc. — devem permanecer
longe da competi¢do demonstrativa dos corpos, durante as seg¢des de cura, onde
qualquer estado de resignacdo com a miséria deve ser substituido por “um clima de
emulacdo, de desafio e de vitéria, no qual a imagem do perdedor ¢ constantemente

depreciada”. '

Ha, portanto, algo que deve ser claramente recusado em relagdo a
pobreza e a ameacga de fracasso social: a resignagdo ao sofrimento, a vivéncia assumida
da angustia causada pelo endividamento, pela desestruturagao familiar, pelos problemas
de satde etc. A pobreza ¢ obra de Satanas e de seus agentes (encostos) polimorfos, e
aceita-la ¢ uma atitude de cumplicidade com o mal.

Na IURD, a chamada “teologia da prosperidade” tem, acima de tudo, o sentido
pratico de recusar o fracasso — “pare de sofrer”’! — como forma de delimitar a identidade
social por oposi¢do reativa a um exemplo negativo que, claro, s6 pode ser a imagem do
fracassado, daquele que ndao pdde fugir das artimanhas dos encostos e de sua agdo
indiscriminada e constante: “a teologia da prosperidade, antes mesmo de ser uma
ideologia da ascensao social tendencialmente fantasiosa, (....) e dirigida sobretudo as
baixas classes médias empobrecidas, é um discurso de recusa a vitimizagdo”. '

E muito dificil avaliar em que medida a efetiva ascensdo social, em termos
econOmicos, ¢ responsavel pela eficacia do discurso iurdiano. O fato ¢ que o poder deste
discurso se amplia juntamente com o alvo que propde combater. Quanto mais se repete
que os “encostos” estdo por ai distribuindo sofrimento e fracasso em suas diversas
variagdes, mais se torna urgente, para os que se percebem na al¢ada destes encostos, a

busca de socorro espiritual nos “servigos de cura” e nas “se¢des de descarrego” da

Igreja Universal. Ou seja, ¢ preciso que haja o risco constante da incorporagao aleatoria

participantes das “correntes da prosperidade, da familia, da cura, da libertagdo etc.”, em que ha uma
correspondéncia para os dias da semana em todos os paises em que a Universal atua; em seguida, vém os
membros disciplinados no batismo (que se repete com o intuito de renovar as forcas espirituais) que
participam ativamente do proselitismo religioso e eleitoral da Igreja; o quinto circulo ¢ formado, enfim,
por grupos de jovens envolvidos com o trabalho de evangelizacdo e “resgate”. Cf. DOZON, Jean —Pierre,
CORTEN, André & ORO, Ari Pedro. “Introdugéo”, in: . A Igreja Universal do Reino de Deus: os
Novos Conquistadores da Fé. Sao Paulo: Paulinas, 2003, p. 33-34.

'8 Ibidem, p.35.

5 Ibidem, p.35.
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e indiscriminada do fracasso'®® para que a eficacia da cura maégica iurdiana seja
construida.
Nesse sentido, a identidade social viabilizada pela cura e pelo socorro espiritual

se da de forma reativa, segundo uma “maquina narrativa”'®’

que nao pode deixar de
apontar aqueles que, de certo modo, foram definitivamente vitimados pelo fracasso,
como resultado da agdo conclusiva dos encostos. O sucesso desta “maquina narrativa”
parece nao depender diretamente das possibilidades de ascensdo social que sdo
associadas com a freqiiéncia aos cultos de cura e libertagdo e com o “financiamento” da
obra do senhor — a guerra espiritual para vencer o mal — através do pagamento do
dizimo. Sua atratividade ja ¢ assegurada, antes, pela “externalizagdo” e pela “proje¢ao”
do fracasso em um “outro” que nao soube encontrar as forcas espirituais adequadas para
vencer e lutar contra o mal, ainda que apenas para derrotar o desanimo ¢ a resignacao
que o mal acarreta. Esse “outro”, se ndo ¢ diretamente culpado por sua condi¢do de
fracasso, ndo pode ser também alvo de solidariedade e compaixao, pois o que ele ¢ se
deve a falhas rituais em combater o mal, das quais todos aqueles incitados a vencer na
busca do sucesso devem manter a devida distancia, inclusive por que o simples contato
com alguém assim pode atrair 0s encostos.

A “externalizagdo” e a “projecdo” do fracasso, além de pressupor uma
concepgdo magica do modo de ser e agir dos agentes do mal (como veremos mais a
frente), precisa contar com um “bode expiatdrio” bem concreto, uma classe de pessoas
que forma, por assim dizer, uma espécie vitimada pelo infortinio e, acima de tudo,
conformada com essa condi¢do. Como ja sugeri antes, a exclusdo dos mendigos, dos
moradores de ruas e de todos aqueles que parecem ja ter se rendido ao infortiinio do
fracasso, tem justamente a funcdo de otimizar um discurso de incitacdo a luta, a
competi¢do e a vitoria. Mas se esses desarfotunados devem ficar de fora da emulagao
agonistica do sucesso e do desempenho individual, cabe-lhes a importante funcdo de
servir de exemplo negativo: “se vocé ndo for a Igreja Universal, olha o que vai lhe
acontecer”.

Ari Pedro Oro e seus colaboradores, na introdu¢ao do livro que editaram sobre a
IURD (que cito abundantemente nesse texto), ja haviam percebido como a emulacdo da

luta individual pelo sucesso (a base de toda a ideologia do desempenho do capitalismo

'8 F interessante observar que, no vocabulario neopentecostal, o termo “fracasso” ndo se refere apenas ao
fracasso econdmico, mas a todo tipo de malogro que pode atingir a vida de alguém. “Tive um fracasso na
99 ¢¢

saude”, “aconteceu um fracasso na vida do meu marido”, dizem muitos fiéis em seus testemunhos.
187 .
Ibidem, p.40.
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tardio) funciona, nos rituais de cura da Igreja Universal, segundo os mesmos
mecanismos do poder disciplinar analisados por Michel Foucault. O controle ¢ feito por
uma normalizacdo dos corpos dos fi€is: bracos estendidos para o céu, maos sobre o
coragdo, sobre a cabeca, na nuca para afastar os demonios, turbilhonando e batendo os
pés sobre o chéo, fechando os olhos etc. '* Certamente a eficacia da cura envolve esse
controle sobre os corpos de modo a obter uma competicdo demonstrativa e constante
entre eles, como de resto em todas as instancias que produzem a disciplina capitalista
moderna. Mas o que buscam essas pessoas com o discurso e a eficacia da cura magica?
Ou melhor, o que elas conseguem com esse discurso que incita a competi¢do ¢ a luta, se
levarmos em conta que € o risco do fracasso incontornavel, muito mais do que as ofertas
de ascensao social, a mais elementar motivacao para a busca do socorro espiritual?

A resposta que desejo desenvolver aqui tem como ponto de partida a idéia de
que a eficacia de toda e qualquer cura magica depende da “projecdo” bem sucedida do
infortinio num bode expiatorio. No capitulo anterior, tentei mostrar como os dilemas
de uma sociedade complexa como a nossa podem ser esquecidos ao serem “projetados”
em um Estado visto como instancia que reine todos os vicios e mazelas que afligem as
pessoas, ou seja, como um “artefato pronto” cuja existéncia ndo envolve uma adesdo
consentida dos individuos. Com isso pretendi reconstruir o “teor cognitivo” da magia
secularizada e intransparente que legitima a reproducao de instituigdes fundamentais
como Estado e mercado. Agora, através da oferta dos servigos de cura magica da [URD,
pretendo demonstrar que essa “projecdo”, ao se realizar em artefatos prontos bem
concretos como os desarfotunados pelos encostos, atua em favor da naturalizagdo do
fracasso e do nao reconhecimento social. Assim, a magia especializada e “transparente”
da TURD, ao servir-se do fracasso produzido em massa pela atuagdo intransparente da
desclassificagcdo social produzida por mercado competitivo e Estado racional, pode nos
ajudar a perceber como o mecanismo socializatorio da “proje¢dao” e da “externaliza¢ao”
de sentimentos morais de vergonha, rebaixamento social etc. em “artefatos” que aliviam
os individuos desses incdmodos sentimentos esta na base da dominagdo social
viabilizada por instituigdes fundamentais percebidas, em grande parte, como artefatos
desse tipo.

No caso da cura magica da I[URD, o bode expiatorio em que se projeta o

fracasso sdo os encostos, que, embora fagam vitimas de modo aleatério, adquirem

'8 Ibidem, p. 34-35.
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presenga permanente em todas aquelas pessoas resignadas com a pobreza e com
malogro na busca pela prosperidade. Essa classe de pessoas deve formar um exemplo
negativo daquilo que todos que procuram o socorro espiritual da ITURD evitam ser:
vitimas do infortinio magico, aleatorio, que traz o conformismo e o circulo vicioso da
pobreza, da anomia familiar, do alcoolismo, da prostituicdo como destino. A fun¢do que
essa classe de pessoas ocupa na dindmica social do poder, os ultimos da fila de nossa
“ralé estrutural”, como exemplo do que se deve evitar a todo custo, ndo por acaso ¢ a
mesma dos delinqlientes, analisados de forma brilhante por Foucault.

Foucault percebeu que o poder disciplinar dos mecanismos de vigilancia,
imagem e semelhanca do panoptico carcerario (vigiar e controlar sem se deixar ver) que
se reproduz na escola, no manicomio, no hospital etc., tem sua eficacia vinculada a
producao de uma afinidade constitutiva entre o criminoso e seu crime, de modo a criar
efetivamente uma “quase espécie” de pessoas inclinadas a ilegalidade e a conduta
patologica.'™ A construgio da delinqiiéncia, além de sua utilidade econdmica na
comercializacdo do sexo desviante, possui uma funcdo politica que, a meu ver, esta
presente de forma absolutamente central na cura magica da Igreja Universal. Para
Foucault, uma dessas fungdes politicas € o exemplo negativo de que serve o delinqgiiente
para as demais classes subalternas: “ele deve, de fato servir de exemplo: se vocé ndo for
para a usina olha o que vai lhe acontecer. E preciso entdo que ele seja excluido, mesmo
em relagdo ao proletariado, para poder representar esse papel de exemplo negativo”.'”

Na andlise de Foucault, tudo isso resultava numa cisdo politica entre classe
trabalhadora integrada ou potencialmente utilizdvel no mercado e a massa
economicamente inutilizdvel de individuos delinqiientes, mostrados como fonte de
todos os vicios e anormalidades que deveriam ser evitados pelo trabalhador em
particular e pela sociedade em geral."”! Portanto, como bode expiatorio, o delingiiente ¢
a imagem de tudo aquilo que o trabalhador ndo deve ser. Para ndo ser o delinqiiente, o
trabalhador deve rejeitar todas as ilegalidades e condutas patologicas, identificando-se
com a lei e com a disciplina da sociedade capitalista. Mesmo na auséncia de qualquer
motivacdo ‘“positiva” para o trabalhado disciplinado e metodico, assim como para

obedecer a lei e recusar as ilegalidades, o trabalhador ndo pode deixar de delimitar sua

'% FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir. Petropolis: Vozes, 1987, p. 211.

1% FOUCAULT, Michel. “Sobre o internamento penitenciario”. In: . Ditos e escritos. Estratégia,
poder-saber.V. 4. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003, p. 73.
' FOUCAULT, Michel. “Entrevista sobre a prisio: o livro ¢ seu método”. In: . Ditos e escritos.

Estratégia, poder-saber.V. 4. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003, p. 163.
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individualidade de forma “negativa”, ou seja, reativamente aquilo que ninguém deve
desejar ser. Ora, o que temos na teologia da prosperidade da I[URD sendo o fracassado
ocupando o lugar do delinqgiiente e o individuo incitado a luta pelo sucesso o lugar do
trabalhador?

Do mesmo modo que o delinqiiente ¢ o infrator ocasional transformado
efetivamente em tipo humano, que “o constitui em razdo de ser e ordem natural da

desordem”!®?

, 0 excluido de vez das fungdes socialmente valorizadas da ‘“ordem
competitiva” deixa de ser o reincidente da esfera magica do infortinio para ser a espécie
de fracassados, cujas falhas rituais em lutar contra o mal devem servir de exemplo
negativo. Esta “lanterna dos afogados” permite que os consumidores dos “servigos de
cura magica” da [URD minimizem o risco de serem agrupados socialmente na categoria
dos fracassados, dos “eleitos para o fracasso”, daqueles em quem se aglutina todo um
saber que aloca e controla o infortiinio. A producdo da “delinqiiéncia” serve para
condensar o fracasso social em sujeitos especificos, e assim mostrar que esse fracasso ¢
individual e residual. O delinqiiente ¢ mais um “artefato pronto” que, além de estar
presente nos clichés fabricados pelo poder vigilante da grande midia, aparece também
na cura magica neopentecostal. Com o diagnostico dos encostos, o saber de cura magica
estabelece a possibilidade de um resgate de parte desses potenciais delinglientes, os
quais, a partir de entdo, conseguem livrar-se de um tropeco aleatério (o encosto) e reunir
forcas para afastar o risco do fracasso. A eficacia da cura magica esta ligada ao
mecanismo de saber (e de poder) que permite localizar o mal, e a possibilidade de sua
cura, “fora” da narrativa do que ¢ parte da identidade social dos individuos (na medida
em que o mal ¢ um “tropego”), de modo a assegurar-lhes “que absolutamente nao
precisam ser diferentes do que sdo e que poderiam ter o mesmo sucesso sem exigir deles
aquilo que se sabem incapazes”. '

Creio que as maiores dificuldades em explicar como a “maquina narrativa” da
Igreja Universal antecipa o politico'™* se devem a uma visdo restritiva, largamente
criticada por Foucault '°, que s6 enxerga o poder na luta por posicdes estratégias nos

aparelhos do Estado, deixando na berlinda, por exemplo, as relagdes assimétricas que as

classes sociais criam e mantém no tecido social independentemente desses aparelhos

2 FOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade: vontade de saber. Rio de Janeiro: Graal, 1988, p. 44.
19 ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Zahar,
1985, p. 136.

Y* ORO et. alli Op. Cit., 2003, p. 40.

195 Cf., por exemplo, FOUCAULT Op. Cit., 1988, p. 88-92.
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visiveis de dominagdo. A dominagdo de classe ndo € vista por que ela nunca ¢ pensada
como um consenso pré-reflexivo que se pde como pano de fundo incorporado no agir
social e em sua coordenacdo. A grande maioria dos estudiosos, que insiste em buscar
nas estratégias da I[URD com relagdo a ocupagdo de cargos no parlamento e no
executivo o elemento de dominacdo no qual ela deseja investir, contribui com essa visao
ingénua que se isenta de mapear a politica nos contextos em que ela ¢ tanto mais eficaz
quanto maior ¢ o seu disfarce, disfarce este que ndo pode ser imputado a intencdo de
nenhum ator especifico, como desejaria uma sociologia subjetivista.

E para evitar essa sociologia subjetivista que a implantacdo bem sucedida da
teologia da prosperidade da Igreja Universal precisa ser avaliada como o resultado de
um desenvolvimento religioso que comegou com o pentecostalismo norte-americano no
inicio do século XX, até chegar a esse modelo atual em que se misturam sucesso
proselitista, dindmica social tipica de sociedades brutalmente desiguais e periféricas
como a nossa, ¢ “industria cultural” coordenando a oferta € o consumo dos “servigos de

cura magica”.

A emergéncia do neopentecostalismo brasileiro

O movimento religioso conhecido como pentecostalismo surge nos Estados
Unidos no inicio do século XX e ¢, em grande parte, herdeiro da Reforma Protestante
do século XVI. E o ultimo dos trés grandes impulsos da Reforma, depois do
puritanismo e¢ do metodismo. Seu surgimento pode ser entendido como uma reforma a
partir da Reforma Protestante Puritana, embora alguns dos aspectos centrais de sua
mensagem religiosa difiram claramente daquelas posicdes defendidas pelas
denominagdes que surgiram com o movimento reformador liderado por Calvino. Talvez
0 ponto mais significativo a esse respeito seja a forte énfase que o pentecostalismo
concede, desde o seu nascimento at¢ a contemporaneidade, aos chamados dons do
Espirito Santo. Como heranca direta do metodismo wesleiano e do movimento koliness,
0s pentecostais pregam, baseados em Atos 2, que Deus — através dos atributos
carismaticos do Espirito Santo como o de falar em linguas estranhas, * o da cura e o de
discernir espiritos — age entre os fi¢is curando enfermos, realizando milagres e

distribuindo béngdos espirituais e materiais. E importante ressaltar, para fins do
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argumento que mais a frente sera desenvolvido, que o pentecostalismo norte-americano
significou, sociologicamente, muito mais do que a distribui¢do dessas benesses
materiais e espirituais: a mobilizacao de seus fiéis, notadamente entre a populacao negra
mais pobre, representou um processo de aprendizado moral e politico no qual a
comunidade negra foi dotada de recursos simbdlicos e cognitivos necessarios para o
engajamento social que culminaria no mais importante movimento social da historia
recente dos EUA, o Civil Rights Movement."*°
A expansdao do pentecostalismo constitui um fendmeno de alcance mundial, e
apesar de ter nascido na sociedade mais rica e desenvolvida do mundo, espalha-se com
muito mais forca nos paises em desenvolvimento do sul do Pacifico, da Africa, 7 do
leste e sudeste da Asia e especialmente na América Latina. '°® Neste ltimo continente o
crescimento do neopentecostalismo — vertente tipicamente brasileira do pentecostalismo
classico — vem sendo alvo das preocupacdes da clria romana. Nunca na historia dos
paises desta regido uma vertente ndo-catdlica representou uma ameaca tdo grande a
hegemonia romana no campo da religiosidade popular. Nesses paises periféricos, as
igrejas pentecostais recrutam a maior parte de seus fi€is entre os setores rurais mais
pobres e especialmente entre as camadas urbanas de baixa renda e escolaridade.
Segundo o socidlogo Peter Berger, a explosdo do protestantismo evangélico e o
amplo “ressurgimento” do islamismo em escala mundial constituem os dois maiores
fendmenos a serem explicados pela sociologia da religido nos dias atuais. Para ele, tal
fendmeno religioso ja se configura como algo intrinsecamente ligado as peculiaridades
das modernas formas periféricas de capitalismo, inclusive podendo se postular que “esse
tipo de protestantismo robusto tem conseqiiéncias comportamentais que, em sua maior
parte inintencionais, tém uma afinidade com as exigéncias do nascente capitalismo”. '*’
A chegada do pentecostalismo no Brasil foi quase concomitante com o seu
surgimento nos Estados Unidos. L4 ele surgiu em 1906 e aqui em 1910, quando

missiondrios fundaram a Congrega¢do Cristd no Brasil. No ano seguinte foi fundada a

1% Cf. PAIVA, Angela Randolpho. Catélico, protestante, cidaddo: uma comparagdo entre Brasil e

Estados Unidos. Belo Horizonte: Editora UFMG; Rio de Janeiro: IUPERIJ, 2003.

7 Cf. por exemplo LAURENT, Pierre-Joseph. The faith-healers of the Assemblies of God in Burkina
Faso: taking responsibility for diseases related to “living together”. Social Compass, p. 333-351, n°
48(v.3), 2001.

1% Cf. MARTIN, David. Tongues of fire: the explosion of Protestantism in Latin America. Oxford:
Blackwell, 1990.

19 BERGER, Peter. Reflections on the sociology of religion today. Sociology of Religion. N° 62, v. 4,

Winter 2001, p. 8.
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Assembléia de Deus. Essas duas denominagdes representam a primeira das trés ondas
expansionistas do pentecostalismo no Brasil, segundo a elucidativa subdivisdo proposta
por Paul Freston. 2%

Esta primeira onda expansionista, classificada como classica, foi absoluta entre
1910 e 1950. Suas caracteristicas principais t€ém a ver com uma rejei¢do radical e
sectaria do mundo, construida reativamente em relagdo ao modo de vida das classes
médias secularizadas: rechacavam o uso do rddio, de atributos de vaidade que
ressaltavam a beleza feminina, participacdo em festas e outras atividades que fossem
tidas como do “mundo”. Mais a frente, veremos que esse ressentimento eticamente
delimitado a partir do ascetismo religioso, que os pobres — a maioria do campo —
dirigiam as classes médias, vai ser transformado, pelo neopentecostalismo, num
ressentimento das classes médias baixas e pobres urbanas contra o fracasso na busca
pelos bens e prazeres “deste mundo”. No pentecostalismo cldssico, como todas as
esferas mundanas eram percebidas como seara do diabo, criou-se uma rejei¢ao clara da
vida politica, vista como marcada pelos vicios e artimanhas do pecado. Essas teses eram
sustentadas pela crenca do iminente retorno do “Senhor Jesus Cristo” e suas
recompensas no “paraiso”. Outro suporte teoldgico caracteristico da primeira onda
expansionista em comparacdo com as demais “ondas” ¢ o falar em linguas estranhas, o
“dom das linguas™ que ja citamos anteriormente.

A segunda onda expansionista, chamada de deuteropentecostalismo, tem como
nucleo difusor o Estado de Sao Paulo, no inicio da década de 1950. O seu surgimento
ndo ¢ resultado de uma evolucdo das igrejas pentecostais classicas, mas sim da acdo de
missionarios estrangeiros com outra orientagdo teoldgica. A principal novidade foi a
énfase na cura divina, o que lhe conferiu um significativo aumento do nimero de fiéis,
transformando o pentecostalismo numa religido de visibilidade nacional, diferentemente
da primeira “onda”, em que os crentes viviam como pdrias, reclusos em suas
agremiacdes e duramente discriminados pelos catolicos e pelos protestantes historicos.
210 crescimento do numero de seguidores, assim como sua visibilidade, ¢ também
fruto de sua agdo proselitista mais agressiva voltada para a grande massa, usando o

radio e a exibi¢do de grandes cultos a céu aberto como meios principais de propaganda

20 ¢f., por exemplo, FRESTON, Paul. Popular protestants in Brazilian politics: a novel turn in sect —State
relations. Social Compass, n° 41(v. 4), p. 537-570, 1994.

21 Ver NOVAES, Regina C. R. Pentecostal idendity in rural Brazil. Social Compass, n°41(v. 4), p. 525-

535, 1994.
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de sua fé. Nesta fase ha, além de tudo, uma fragmentacdo denominacional ndo presente
na primeira.

A terceira onda expansionista, chamada de neopentecostalismo, apesar de
manter muitas caracteristicas das “ondas” anteriores, sobretudo da segunda — em que
muitos aspectos como o uso proselitista da midia sdo radicalizados —, traz consigo
elementos totalmente novos, notadamente aqueles que se referem a agdo da religido no
mundo. O neopentecostalismo tem como nucleo central de expansao no Brasil o Estado
do Rio de Janeiro. Na década de 1970 surgiram as primeiras igrejas desta vertente,
oriunda da a¢do de missiondrios norte-americanos que “inovaram’ o discurso religioso
brasileiro a partir da divulgagcdo da Teologia da Prosperidade. Esta Teologia reafirma
uma concep¢ao de divindade ja presente no imaginario religioso de nossa sociedade,
cuja forga se manifesta exatamente mediante benesses materiais concedidas aos fiéis,
como recompensa pela adorac¢do bajuladora. Deus passa a ser percebido como terapeuta
das mazelas “deste mundo”, pois cura doengas, concede prosperidade econdmica e até
mesmo conforto afetivo-sexual aos seus seguidores. Nao se tem mais que aguardar uma
existéncia inteira de sofrimentos e privacdes de todas as ordens para somente depois
alcangar o gozo num mundo que transcende este em que vivemos. Agora os fiéis
seguidores alcancam certos gozos de ordem material que sdo em parte a comprovagao
de que Deus estd do seu lado. Pensar esta possibilidade ha duas décadas atras seria
desafiar a divindade a provar sua for¢a com evidéncias empiricas diretamente na vida
dos fiéis; ou seja, seria uma atitude inaceitdvel para o discurso religioso de entdo.

Os neopentecostais reinterpretaram o sentido do sofrimento, conferindo-lhe um
valor inédito na historia do cristianismo. Ao invés da “positividade moral” encontrada
nas grandes teodicéias do sofrimento, tendo no cristianismo a cruz como 0 seu maior

3

simbolo, o sofrimento agora “volta” a ser o sinal da desgraca, do abandono da
divindade em relagdo a uma determinada pessoa, ¢ acima de tudo da falha ritual que
permite ao infortinio se instalar de forma conclusiva na vida de alguém. As
recompensas projetadas no “mais além”, no paraiso post-mortem, raramente sao
lembradas na liturgia neopentecostal: a teologia da prosperidade resulta numa “teologia
pratica” que projeta as metas para “este mundo”. A prosperidade material e, por
conseguinte, o acesso ao consumo das “maravilhas” do mundo moderno, permitindo um
g0z0 “aqui e agora”, sdo perseguidos como uma recompensa por aqueles que servem e

financiam a obra do “Senhor”. Os fi¢is ndo devem mais aceitar viver como pdrias

virtuosos, completamente excluidos dos prazeres mundanos, nem rejeitar, de forma
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ressentida, o comportamento das classes dominantes. Esta ultima caracteristica revela a
oposi¢cdo que o neopentecostalismo tem em relagdo ao momento de surgimento do
pentecostalismo, ou seja, o abandono do ascetismo de rejeicdo de mundo caracteristico
do periodo denominado cléssico. **

A Teologia da Prosperidade advoga que o cristdo, além de liberto do pecado
original pelo sacrificio expiatério de Cristo, tem o direito, ja nesta vida e neste mundo, a
saude fisica perfeita, a prosperidade material ¢ a uma vida abundante, livre do
sofrimento e das artimanhas do diabo. *> Com isso, a figura do diabo também ganha
uma outra interpretagdo, assumindo um papel de maior destaque e importancia. E
implementada uma luta contra o diabo e seus aliados, ja que sdo eles que causam todos
os males, tanto os de ordem material e econdmica como os de ordem psiquica
(espiritual), que na maioria das vezes resultam num estado de conformismo e
resignacdo com o malogro na vida material. A figura de Deus, ou como ¢ chamado na
Igreja Universal do Reino de Deus, o “Pai das Luzes” (linguagem nitidamente oriunda
das religioes afro-brasileiras, o que ¢ muito comum), ¢ agora a for¢ca magica que liberta
os fiéis da acao maligna do diabo e de seus servidores, concedendo aos seus fiéis, antes
das benesses materiais em si, a forca para ndo aceitar o sofrimento, para ndo se
acomodar com a pobreza, pois seria essa resignacdo com o fracasso o grande sinal da
vitoria conclusiva do mal.

A eficacia do discurso neopentecostal estaria, desta forma, vinculada ao alivio
que ela oferece ao sofrimento, na medida em que insiste na idéia “magica” de que a
pessoa esta possuida por espiritos do mal e por isso ndo pode ser responsabilizada pelas
mazelas que a afligem nem pelas condi¢des degradantes de vida que seu
comportamento tende a reforcar. 2%

Se os servidores do diabo sdo os responsaveis por problemas como o

alcoolismo, a violéncia doméstica e tantas outras formas de mazelas familiares e

22 E preciso destacar que o abandono do ascetismo, como um método de conduta de vida que tem

validade para além de qualquer contexto, cede lugar a uma conduta ritualmente adaptativa que, no

contexto de competicdo social onde se exige disciplina e poupanga, também ¢é capaz de recusar o

consumo do alcool, do cigarro etc. A diferenga desse racionalismo adaptativo em relagdo ao ascetismo ¢

que a conduta adaptativa ndo avalia os modos de ser a agir com uma visdo de mundo que transpassa
qualquer situacdo particular em que o fiel tenha que se adaptar.

203 MARIANO, Ricardo. “A Igreja Universal no Brasil”. In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André &

ORO, Ari Pedro (orgs). 4 Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sao

Paulo: Paulinas, 2003, p. 242.

2% Cf.LAURENT, Op. Cit. 2001. Nesse estudo de caso, o autor demonstra empiricamente como esse
mecanismo de aliviar a culpa e elevar a auto-estima dos fiéis tem sido o principal responsavel pelo
crescimento da Igreja Assembléia de Deus entre os camponeses ¢ 0s setores urbanos de baixa renda em
Burkina Faso.
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existenciais, ndo ha por que o individuo sentir vergonha ou culpa de sua condi¢do
social. A presenga de agentes malignos se apoderando da autonomia e da capacidade de
discernimento dos sujeitos tira-lhes a sensacdo de que seu fracasso advém de suas
proprias escolhas e, conseqiientemente, de que eles tenham qualquer culpa ou
responsabilidade sobre ele. Na verdade, e esse ¢ ponto central, o proprio fracasso deixa
de fazer parte da narrativa do crente: tudo de ruim foram “tropegos” e infortunios
aleatorios com encostos, como poderia acontecer com qualquer pessoa, de modo que, ao
ser “projetado” nos encostos, o fracasso torna-se algo externo e que vem de fora.
Fracassados de verdade sdo aqueles que ndo souberam evitar e se proteger (ritualmente)
das investidas do mal.

As forgas malignas sdo, no neopentecostalismo, percebidas como agentes que se
apossam das vidas e da capacidade de escolha e discernimento dos individuos,
retirando-lhes, necessariamente, toda e qualquer possibilidade de empreender avaliagdes
auténomas, ndo s6 sobre suas proprias acdes, como também sobre a ordem social,
econdmica ou politica na qual estd inserido. O mal, nesse contexto, ndo ¢ concebido
como um desdobramento histérico, invocado por escolhas, agdes ou formas de conduta
que negam ou afastam o bem; mas antes como for¢as, um mana etéreo, que tém lugar
por se confundirem com a ordem natural das coisas. H4, além disso, algo que Pierre

Sanchis 2%

chamou de uma elaboragdo policéntrica do mal, ou seja, a crenga num
conjunto diversificado de seres em grande parte oriundos de cultos afro-brasileiros,
todos identificados como malignos. Como em toda cogni¢do magica, ¢ facil de perceber
como a cada um desses “encostos” — a propria nomenclatura dos espiritos malignos se
altera com muita rapidez e facilidade — ¢ atribuida uma funcao especifica capaz de
retirar, de uma s6 vez, culpa, responsabilidade e autonomia individual dos males e
infortinios mais freqlientes nas precarias condi¢des de vida que caracterizam, de forma
muito mais acentuada, a existéncia social dos setores excluidos e em risco de exclusao
da sociedade. Os exus Caveira e Tranca-Rua sdo, por exemplo, especialistas em induzir
as pessoas a cometer crimes graves, as pombas-gira, responsaveis pelas transgressoes

sexuais e conflitos no casamento e, exus malandros, como o Zé Pilintra, causadores do

alcoolismo. 2%

205 SANCHIS, Pierre. O repto pentecostal a cultura “catolica brasileira”. In. ANPOCS, 17., 1992,
Caxambu. Mimeografado.

206 BIRMAN, Patricia. Males e maleficios no discurso neopentecostal. In: BIRMAN, Patricia; NOVAES,
Regina; CRESPO, Samira (Org.). O mal a brasileira. Rio de Janeiro: Ed. UERJ, 1997, p. 72.
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Nao héd nada mais caracteristico, em termos teoldgico-pastorais, do
neopentecostalismo do que a guerra espiritual que se convoca a travar contra esses
seres: a ritualizacdo magica que busca coagir e “amarrar” o mal para purificar os
sujeitos de sua presenca “suja” e atravancadora toma o lugar dos atos de “interiorizagao
religiosa” que poderiam levar a uma modelagdo, relativamente autonoma, da conduta
pela avaliagdo moral de certos atos e comportamentos como “pecaminosos” porque
teriam violado uma concepg¢ao do que ¢ o bem. O mal € onipresente e banal, pois ¢ parte
da ordem natural das coisas ser atingido por maleficios e combaté-los. " Com isso, o
individuo ndo tem por que ter vergonha do mal que fez, do mesmo jeito que ndo a tem
da doenga que sofreu, pois ndo foi o responsavel por nenhum deles. O proprio fracasso
s0 ¢ uma condicao definida para aqueles que ndo puderam ou nao podem contar com a
for¢a divina na luta contra o mal. A banalidade com que se ¢ atingindo pelos encostos
ndo ¢ sintoma da condi¢do de fracasso desde que o sujeito se proteja e se alie
adequadamente a obra divina de vencer o mal, por um lado, e possa evitar o
conformismo e a resignacao com a desgraca, por outro.

Mesmo ainda existindo denominagdes representativas das trés fases que
apresentamos, 0 neopentecostalismo segue como largamente dominante, tanto
numericamente quanto pela influéncia no modelo de praticas das outras igrejas. Muitas
dissidéncias de igrejas protestantes historicas, como a Igreja Batista, acrescentam ao seu
nome o termo renovadas, como forma de ratificar uma cisdo liturgica que marca a
adesdo as praticas de cura espiritual do neopentecostalismo. O sectarismo das igrejas do
periodo classico vai desaparecendo aos poucos; € a busca por fiéis num mercado de
bens religiosos em crescente competitividade acelera essas mudangas, tornando o

neopentecostalismo o grande modelo teologico e liturgico de sucesso a ser copiado.

27 Ibidem, p. 67.
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Quadro referente as trés ondas expansionistas do pentecostalismo no Brasil

Fases do Pentecostalismo Surgimento Principais Principais Estrato social
denominagdes caracteristicas predominante
Pentecostalismo classico 1910 Assembléia de Anticatolicismo; dom das | Pobres, de baixa
Deus e linguas; crenca na volta escolaridade, que
Congregacao iminente de Cristo; por sua op¢ao
Crista no Brasil salvacdo paradisiaca; religiosa foram
sectarismo radical e discriminados e
ascetismo de rejeicdo de | perseguidos tanto
mundo. por catolicos como
por protestantes
historicos
Deuteropentecostalismo 1950 Evangelho Evangelismo de massa Pobres, baixa
(Séo Paulo) Quadrangular, O | com auxilio do radio e escolaridade, em
Brasil para Cristo, | cultos a céu aberto; sua maioria
Deus ¢ Amor; énfase teologica na cura | migrantes
Casa da Bengfo. | divina; fragmentag@o nordestinos.
denominacional e
visibilidade nacional.
Neopentecostalismo 1970 (Rio de Igreja Nova Vida, | Oposigdo radical a cultos | Pobres, baixa
Janeiro) Igreja Universal | afro-brasileiros; escolaridade;
do Reino de Deus | exorcismo (luta contra o | lideres brancos.
e Cristo Vive. diabo); logica
empresarial, maior
flexibilidade quanto aos
habitos (ndo asceticismo),
énfase nos cultos de
libertacdo e recusa da
“erudicdo religiosa”.

Fundada na zona norte da cidade do Rio de Janeiro em 1977 por Edir Macedo, a

Igreja Universal do Reino de Deus

(IURD) ¢

a maior representante do

neopentecostalismo, em todos os aspectos essenciais dessa “terceira onda” de expansao
evangélica pentecostal no Brasil. Atualmente, os “servicos de cura” da Igreja Universal
mostram, da forma mais acaba e radicalizada até entdo existente, a eficicia que ¢ a
juncao entre religiosidade popular magica, industria cultural de ponta na oferta e no
consumo dos bens religiosos e racionalidade empresarial em toda a dindmica de
expansao planejada da Igreja.

A massa pauperizada, mais especialmente as baixas classes médias em risco de
se pauperizar, das periferias e suburbios de nossas médias e grandes cidades constituem
0s mais importantes “estratos condutores” dispostos a consumir os “servi¢os de cura” da
Igreja Universal. Nesse contexto, os “servicos de cura” ganham eficidcia numa dinamica
social em que a auto-imagem do fracasso individual é tudo que deve ser combatido e

evitado. Estes servigcos sdo consumidos numa “maquina narrativa” que dilui essa auto-
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imagem degradante, dizendo que todas as mazelas que envolvem a vida econdmica,
afetiva, familiar e a saude foram produzidas por “encostos”; e que a busca de “socorro
espiritual” na ITURD traz a solugdo para isso na medida em que ¢ capaz de fornecer
protecao ao individuo contra as investidas destes agentes do mal, ou pelo menos de
aliviar a narrativa individual de assumir o fracasso como fruto de sua condigdo: ele
sempre pode ser “zerado” como um trope¢o de que se pode sair ileso. O elemento
socialmente dinamico de todo esse processo ¢ a possibilidade de separar uma “quase
espécie” de fracassados daqueles que apenas tém sido atormentados pela presenca
reincidente dos encostos em sua vida. O critério principal, como vimos acima, ¢ a
disposicdo para a luta e a competi¢do que os fiéis sdo incitados a desenvolver em
oposicao aqueles que, com seu conformismo e resignacao, ja se renderam as forgas do
mal.

Com isso, cria-se uma oposi¢do reativa em relagdo aos setores da “ralé
estrutural” que parecem ndo querer mais a competicdo, que adotaram uma atitude
passiva em relagdao ao fracasso. Ora, ¢ exatamente essa dinamica entre passividade e
reatividade, ao distinguir fragdes de classe na massa pauperizada ou em vias de
pauperizacdo, que vai ser projetada na busca de “socorro espiritual” e no consumo dos
“servigos de cura magica” segundo os pardmetros proprios da indudstria cultural. Sao
todos aqueles setores pobres e a baixa classe média em risco de decadéncia que vao
buscar este socorro e este servico de cura como forma de emular e manter a disposi¢ao
de luta, “empreendedora”, que os separa dos desvalidos ja rendidos ao desdnimo e a
passividade. E como uma “empresa de servicos de cura magica”, operando com a
logica da industria cultural, que a Igreja Universal consegue capitanear essa dinamica de
luta simbolica entre os setores excluidos. Mas s6 podemos compreender o sucesso da
IURD indo além de uma sociologia subjetivista que pretende captar uma luta simbolica
como essa na descri¢do consciente que os atores fazem de si mesmos.

Para uma compreensdo ndo subjetivista da adequagdo dos conceitos de
“industria cultural” e de “empresa de servigos magicos” a dinamica social descrita
acima precisamos, antes de qualquer coisa, descrever como e por que a eficacia da
oferta midiatica de servicos magicos feita pela [URD conta com uma demanda que ela
propriamente ndo poderia e nem precisou criar.

Para Adorno e Horkheimer, a vitalidade de um conceito como “industria
cultural” advém de sua capacidade em apreender a forma em que se concretizou a

tendéncia dialética do iluminismo moderno, qual seja, a de expandir, para o plano da
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cultura, o processo de reificacdo social que a mercadoria e o trabalho alienado realizam
nas relacdes econdmicas. Esse processo s6 pode ser devidamente apreendido no quadro
de conceitos que captem o teor normativo que nao pode estar ausente do objeto social
de conhecimento: o conhecimento critico da realidade a concebe como constituida por
uma ordem normativa a qual nds sd conseguimos acessar € conhecer por conceitos
igualmente normativos.

No caso de um conceito como “industria cultural”, fica muito bem estabelecido
que com o termo “industria” se quer ressaltar o processo, necessario segundo a logica
advinda do capitalismo, de mercantiliza¢do e instrumentalizagdo dos conteudos culturais
e normativos que se admite como validos em um civilizagdo descrita com o termo
“esclarecimento”.

O valor que ¢ instrumentalizado pela “industria cultural” quando esta passa a
administrar a formagao da consciéncia social ¢ a idéia de individuo auténomo, isto é, o
alfa e o omega de toda a normatividade em que se baseia a auto-compreensdo das
sociedades ocidentais. **® Autonomia em Adorno ¢ Horkheimer tem o sentido exato de
uma vida publica e privada marcada com o trago basico do agente humano emancipado:
a capacidade de se relacionar com a natureza, consigo proprio € com os outros de forma
ndo instrumental, vivenciando objetos, o proprio ego e os demais ndo como coisas, mas
como seres a quem se busca imitar criativamente. Individuo auténomo, antes de mais
nada, ¢ aquele que pode fortalecer o seu ego tendo experiéncias subjetivamente
enriquecedoras com seres que devem ser levados em consideragao.

Aqui, no entanto, ndo ha espaco para discutirmos os pormenores dessa
concepcdo de autonomia baseada no conceito de mimesis °* . Cabe-nos tdo somente
enfatizar que a condicdo contraria, em que reina a repeticao e a petrificacdo do tipo de
consciéncia reificada e heteronoma da realidade, efetivamente se instaura quando a
socializacdo dos individuos ocorre num contexto crescentemente influenciado pela
cultura industrializada, ou seja, pela eliminagdo ou castragdo paulatina dos contetidos

que poderiam estar em tensao com essa realidade. O potencial critico (e também

28 Cf. HABERMAS, Jirgen. Para a reconstrugdo do materialismo historico. Sao Paulo: Ed. Brasiliense,
1983, p. 49-50.

29 ¢f HONNETH, Axel. “A Physiognomy of the Capitalist Form of Life: A Sketch of Adorno’s Social
Theory”. Constellations. Vol. 12, N° 1, 2005. e JAGGI, Rahel. ““No Individual Can Resist’: Minima
Moralia as Critique of Forms of Life”. Constellations. Vol. 12, n° 1, 2005. 65-82. ADORNO, Theodor.
Minima Moralia. Sio Paulo: Atica, 1992, § 99.
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explicativo) do conceito de “indlstria cultural” se mostra quando ele nos lembra que a
oferta mercadologica de bens culturais, aparentemente apenas um entre outros meios de
ter acesso a contetidos culturais, ja implica a anulacao de tudo que possa ameagar uma
identificacdo imediata e autoctone com o principio que governa a estruturagao reificada
da realidade: o de que tudo dever ser equiparado, tornado intercambiavel e mensuravel,
enfim, destituido de suas qualidades substanciais. Na auséncia dessas qualidades, o
sujeito autonomo, seja na vida publica seja na vida privada, ndo seria mais do que uma
falacia ideoldgica.

Numa sociedade em que todos os objetos da experiéncia sdo, de acordo com a
logica do divertimento que ¢é propria da cultura industrializada, intercambidveis,
equiparaveis € comensuraveis, nao ha base para nenhuma avaliagao da realidade que
questione qualitivativamente as suas patologias. A rigor, ndo se pode conceber a
condi¢do autdbnoma de julgar a vida social sem o acesso a determinadas experiéncias
com contetidos incontorndveis e irredutiveis ao que se encontra instaurado. Na cultura
industrializada nada ¢ “para si”’; tudo ¢ para “outra coisa”. Nesse sentido, € correto o
diagnostico de que os valores deixam de atuar.

Meu argumento ¢ que a vigéncia de um neopentecostalismo magicizado,
organizado de modo empresarial e midiatico, representa o principio da “industria
cultural”, ou seja, a eliminagdo de contetidos e “racionalizagdes” valorativas que
estejam em tensdao ou neguem a realidade totalizante, sendo instaurado no dominio da
religido. Nesse processo, uma forte “afinidade eletiva” entre magia ou cognicdo magica
e “industria cultural” ¢ revelada.

Ja descrevemos aqui como a inexisténcia de uma “instancia de transcendéncia” —
de valores sagrados ou de uma ética da convicgdo em tensdo com o mundo — faz a
cosmovisao magica ser incapaz de fornecer pardmetros normativos com 0s quais 0s
individuos socializados possam julgar e avaliar a realidade, num quadro categorial e
semantico onde sejam tematizadas suas injustigas, patologias e dilemas. Ao fornecerem
esses parametros, as idéias religiosas podem estar disponibilizando uma linguagem
enriquecedora para a luta politica. As concepgoes de justica que uma determinada ética
religiosa engloba vao sempre desqualificar o estado de coisas existente, na medida em
que este representa a vigéncia do que ¢ concebido como injusto e religiosamente
repudidvel.

Com isso, evidentemente, ndo quero afirmar que de toda desqualificagdo ético-

religiosa do mundo surjam movimentos politicos querendo transformar a realidade. No
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entanto, da perspectiva de uma sociologia critica, ndo hd como negar que, na auséncia
de uma desqualificacdo ética do mundo, a politica ndo dispde nem de pardmetros € nem
de legitimidade para capitanear qualquer processo de mudancga social. Quando o mundo
nao ¢ eticamente questionado criam-se as condi¢des perfeitas para que nada mais possa
transcender a realidade, ou seja, para que ocorra uma adaptacdo méxima as suas
exigéncias.

Mas nao se trata apenas de constatar uma auséncia. Tanto a magia como a logica
interna dos objetos ofertados pela “industria cultural” contém elementos que,
exatamente por sua presenga, definem desde sempre o abandono e a rejei¢do de tudo
que possa estar em tensdo com o mundo.

Ao retirar da nocao de pecado toda sua autoridade em explicar os problemas que
indicam a nao obten¢do dos direitos concedidos por Deus, a Teologia da Prosperidade
passa a atribuir aos “encostos”, concebidos através da demonizacdo de outras fracdes da
religiosidade popular como o Candomblé e a Umbanda, toda a culpa e responsabilidade
pelos infortinios vividos pelos que buscam seus templos ou assistem seus programas
pelo Réadio e pela TV.

Ninguém mais é culpado pela existéncia da pobreza - nem o individuo, classe
social ou toda a sociedade -, do mesmo modo que nao héa pecado ou injustica. Toda e
qualquer acdo ¢, ao fim e ao cabo, julgada apenas do ponto de vista de sua eficacia em
afastar o mal, que, na cosmovisdao magica, ¢ sinonimo de todos os problemas causados
pela miriade de entidades malignas que vivem por ai fazendo suas vitimas. E
exatamente dentro desta 16gica que os fracassados sdo aqueles individuos que cometem
falhas rituais em afastar o mal, e que acabam, a um s6 tempo, por se tornar vitimas
definitivas dele e fonte de perigo para os que recusam e lutam contra o fracasso.

A origem dos males e da propria agao dessas entidades da-se basicamente de
duas formas: ou a pessoa teve algum contato direto ou indireto com as religides afro-
brasileiras e seu “mana negativo” ou alguém lhe encomendou um feitico. Com isso, a
IURD nao sé reconhece a eficacia magica dos cultos de onde ela afirma advir o mal,
como também se torna refém de um circuito de feiticos e contra-feiticos onde lhe cabe

~ . . . 210
tao somente neutralizar o poder e o mana das entidades malignas.

210 ALMEIDA, Ronaldo de. “A guerra das possessdes”. In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André¢ &
ORO, Ari Pedro (orgs). A Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sao
Paulo: Paulinas, 2003, p. 332.
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Dessa forma, na mesma propor¢do em que convida seu publico de fiéis a
requerer seu sucesso e a “parar de sofrer”, a [IURD advoga que os “encostos” causadores
do sofrimento agem ao acaso, que sdo onipresentes ¢ que podem voltar a qualquer
momento. Contra essa onipresenca policéntrica, cotidiana e imanente das forcas do mal,
resta ao individuo duas saidas: financiar a “guerra espiritual” promovida pela I[URD ( o
que ¢ uma das justificativas para a cobranca do dizimo) e estar sempre ritualisticamente
protegido através das idas constantes as “secdes de descarrego”, ou usando objetos
magicos como o chamado “banho do descarrego”.

A oferta de servicos de cura magica destinados neutralizar a a¢do dos “encostos”
e demais entidades ¢ a razdo de ser da IURD. Assim sendo, apresentar a vitoria absoluta
sobre 0 mal seria 0 mesmo que romper com a logica € com a gramatica religiosa que
tem alimentado sua expansao: “Gragas ao Diabo e a dindmica em que nada lhe escapa, a
Igreja Universal aumenta sua possibilidade de crescimento. Contrariamente ao que

) 211' Isto

afirma, a Igreja deve boa parte de sua expansdo a constitui¢do desse ser
significa que a concep¢ao de sujeitos moralmente autonomos e capazes de, por sua
adesdo voluntaria ao bem, se afastarem do mal ¢ o tipo de crente que nao vai consumir
aqueles servigos magicos.

Vejamos agora como o conceito de “industria cultural” nos permite analisar tudo
1sso. Tal como na IURD, todos os produtos ofertados pela “industria cultural”
anunciam um sucesso, um prazer e uma realiza¢do que sempre deve ser adiada pelo
acaso, mas que, no entanto, é afirmada de modo reativo com a emulagdo da disposi¢do
para competir pelo sucesso em oposi¢cdo a passividade daqueles que ja aceitaram o
fracasso. A idéia de que o fracasso (infortunio), ou o sucesso (sorte), sao distribuidos
ao acaso permite ao fiel uma identificagdo reativa com algo que estd acima do
verdadeiro fracasso, identificacdo esta que mostra todo seu cardter narcisico ao
assegurar aos individuos que eles “absolutamente ndo precisam ser diferentes do que
sd0 e que poderiam ter o mesmo sucesso sem exigir deles aquilo que se sabem
incapazes”. *'* Para a eficacia desse processo, basta a emulacdo bem-sucedida da
disposi¢do para lutar contra o conformismo e a resignacao.

O narcisismo ¢ alimentado por uma forma de se relacionar com valores em que

estes sdo, no fundo, instrumentos para agradar a autonomia e o gosto degradados dos

2 Ibidem, p. 342.
212 ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Zahar,
1985, p. 136.
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individuos. Tal identificagdo fundamental tem origem ontogenética em experiéncias da
constitui¢do biografica da identidade pessoal nas quais sobressaem situacdes de precaria
formacdo da autoconfianca e da seguranca ontoldgica. Nestas, deve-se enfatizar a
conseqiiéncia de uma instrumentalizacao e enfraquecimento do proprio ego que se firma
como esquema de disposicdes nas escolhas e experiéncias subseqilientes aquelas
primeiras.

Ora, se a identificacdo narcisica faz-se, nas obras de “industria cultural”, as
custas dos conteudos artisticos sublimados € que apresentam a satisfagdo como uma
promessa interrompida, na oferta de servicos magicos essa identificacdo opera a custa
dos contetidos religiosos que permitem conceber uma transcendéncia da realidade ao
desqualifica-la eticamente. Na mesma propor¢do em que a cosmovisado magica poe
abaixo a noc¢do de pecado e de tudo que possa servir de parametro para determinar a
imperfeicao dos homens e de suas relagdes sociais, instaura também o império do acaso

como unica forma de apreender e de viver os danos da vida real.

“E assim que se modifica a estrutura interna da religido do sucesso, a qual, alids, as pessoas
permanecem tdo rigidamente agarradas. O caminho, que pressupde penuria e esforco, ¢
substituido cada vez mais pela premiagao (...) da-se a entender a eles que o esfor¢o também nao

serviria para nada. No fundo todos reconhecem o acaso, através do qual um individuo fez a sua

: 213
sorte, como o outro lado do planejamento”.

“Acaso como o outro lado do planejamento”: nada mais adequado para descrever
a fungdo que os agentes malignos tém para a [URD. Aqui, a magia ndo ¢ sendo a forma
historicamente existente com a qual a “industria cultural”, de posse dos contetidos de
verniz religioso, hoje ensina a seus adeptos como melhor se render a realidade
inexoravel. A primeira coisa ¢ tirar do caminho qualquer obje¢do a essa realidade;
principalmente se essas objegdes possam deixar vir a luz aos individuos socializados na
escoria da sociedade capitalista as mutilagdes que a vida degradante neles acarretou. Os
que pedem “socorro espiritual” na [URD precisam saber que o ‘“acaso” de seus
infortinios ou de suas bem-aventurancas, que as “se¢des do descarrego” pretendem
controlar, ja ¢ algo mais confortavel do que o fracasso definitivo e magicamente
incontornavel na vida dos que ndo puderam se proteger contra o mal. E nesse sentido
que o ‘“acaso”, ao permitir o “otimismo da vontade” vislumbrar a sorte como

possibilidade, pressupde o planejamento do infortunio conclusivo para os que, ndo s

1 Ibidem, p. 136-37.
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ndo contam mais com a sorte, mas que podem também ser a fonte imediata dos feitigos
e maleficios contra os que estdo melhores do que ele.

A identifica¢do narcisica que a cura magica da IURD permite criar de forma
reativa ao fracasso implica um forte obstaculo narrativo ao desenvolvimento de uma
atitude de solidariedade com o fracassado e socialmente rebaixado. Esse obstaculo
reside no reforco discursivo da disposi¢do de romper a empatia com o outro, ou seja, a
disposicdo afetiva de “ver o mundo com os olhos do outro” *'*. No caso do fracassado, a
auséncia de empatia se mostra na recusa em compreender as razdes internas para o
conformismo e a resignagdo, tipica de quem ja aceitou em grau maximo e realista a
impossibilidade de ser “gente” lutando na competi¢do social. Como essas razdes sao
explicadas pela acdo de encostos, de males dos quais se deve manter a devida distancia,
e principalmente por que a sensagdo de vitoria contra eles depende da identificagao
reativa de pessoas que ndo conseguiram vencé-los, o perdedor ¢ enquadrado na imagem
de um bode-expiatorio. No limite, muitos desses perdedores, vizinhos dos que recusam
essa condicdo, sdo apontados como autores de feiti¢os, olho grande e inveja, que atraem
os encostos para a vida de quem esta melhor, e tem “o que eu nao tenho”. Essa sutil
divisdo ¢ responsavel por criar uma separagao politica nas classes subalternas, por que a
compulsdo em combater as causas do fracasso ¢ colocada nos termos de uma atitude
reativa em relagdo aos seus efeitos no modo de vida e no habitus especifico dos
fracassados. Mas a disposicao reativa que, na IURD, separa o vendedor de pipoca ou o
catador de papeldo da passividade do mendigo delinqiiente, os une no mesmo
ressentimento que os primeiros dispensam ao ultimo para ocultar que seu alvo esta nas
classes médias integradas e bem-sucedidas na vida.

Consumidor assiduo de servicos de cura magica ou telespectador cativo da
realidade onipotente e inexoravel, o fato ¢ que ambos representam exemplos inegéaveis
daquele “narcisismo coletivo” em que a sensagdo de perda de autonomia e de ser
“supérfluo e descartavel” leva a um sentimento massivo de impoténcia. E ¢é essa
fraqueza e insignificancia do ego que pedem a todo tempo uma compensacao narcisica
em uma imagem coletiva onipotente e patrocinada de modo artificial. 2"

A justificativa imanente e espontanea da realidade, sua naturalizacdo, portanto,

possui uma afinidade impressionante com um outro aspecto central da magia: o carater

1% JOAS, Hans. “Morality in an age of contingence”. Acta sociologica. V. 47 (4), 2004, p. 397.
*I> HONNETH, Axel. “A Physiognomy of the Capitalist Form of Life: A Sketch of Adorno’s Social
Theory ”. Constellations. Vol. 12, N° 1, 2005, p. 59.
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performatico e estereotipado com o qual a for¢a mégica — o mana— se apresenta. Com
1sso, 0 carisma passa a habitar toda a realidade interpretada segundo a cogni¢do magica.
E por isso que sua mera existéncia, sua facticidade e sua onipresenca, ja bastam como
justificativa.

Na auséncia de uma instancia de legitimacdo em tensdo com os fatos, ou seja,
contrafactual, impera a performance tangivel que reproduz com “fidelidade o fendmeno
cuja opacidade bloqueia o discernimento e erige em ideal o fendmeno onipresente”. 2'®
Fato ¢ que se essa performance ¢ atingida sempre com mais perfei¢ao pelas técnicas que
duplicam e reafirmam a “aura” da realidade, o que ha quase um século fazem diversos
ramos da “industria cultural”, vemos o mesmo na oferta de servigos magicos, onde a
reprodugcdao de situagdes desesperadas que degradam a vida cotidiana torna-se a
promessa de que ¢ possivel continuar a viver para os que, através da cura, créem ter
evitado o “fundo do pogo”.

O carater estereotipado desse processo deve ser buscado na forma como a
religiosidade magica opera uma afirmagdo do mundo, ao reduzir as fontes de tensao e
negacao da realidade que a racionalizacdo valorativa das religides poderia fomentar. O
fato desse processo hoje se realizar, com o pioneirismo da Igreja Universal, no contexto
da cultura industrializada ndo ¢ mera coincidéncia. Muito pelo contrario. Trata-se,
rigorosamente, de um exemplo que a realidade contemporanea na modernidade
periférica nos fornece e que ¢ cheio de conseqiiéncias no que tange a atualidade de
conceitos como “industria cultural” e “narcisismo coletivo”, tal com a Escola de
Frankfurt os tematizou em sua primeira geragdo através de Theodor Adorno, Max
Horkheimer e Erich Fromm.

Na verdade, é o elemento fundamentalmente narcisico do consumo de bens
culturais industrializados que leva a constituicdo de uma heteronomia moral diante da
realidade. No caso da terapia magica industrializada, a identificagdo narcisica toma
como sua a imagem de sujeitos que estdo no “mesmo barco” face ao manancial de
males e “encostos” que ignoram qualquer distin¢do na hora de agir. Como toda a culpa
pelo sofrimento ¢ transferida a esse manancial — no fundo todo ele formado por uma
mesma substancia magica —, o individuo ¢ levado a ndo se concentrar nas raizes e danos
existenciais desse sofrimento e a ndo empreender uma avaliagcdo de si mesmo e do modo

de vida com o qual ele colabora. O chamado a “parar de sofrer”, nesse sentido,

21 ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Zahar,
1985, p. 138.
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representa conceber esse sofrimento, ndo como uma coisa tragica e contingente, e sim
com algo trivial e aleatdrio (o que ¢ diferente de algo ser contingente, pois ¢ exatamente
com a nocdo de contingéncia que se preserva a possibilidade de escolha) *'’. O preco
que se paga por conceber a identidade pessoal nesses termos ¢ a propria anulagdao das
avaliacdes e parametros ético-valorativos que subjazem toda e qualquer critica social.
Finalmente, considerando o argumento precedente acerca do carater moralmente
heterbnomo da cura magica, ¢ hora de dizer como e por que proponho a nocdo de
“empresa de servicos magicos” na caracterizagdo do neopentecostalismo da IURD.
Alguns elementos empiricos sobre a atuagdo da [IURD merecem destaque nesse ponto.
Primeiramente, o simples fato de que os cultos de descarrego e as campanhas de
libertacdo, que constituem o carro chefe da magia professada pela IURD, sao

anunciados na midia (notadamente no radio e na TV) *'®

, segundo os mesmos critérios
de qualquer produto ofertado por qualquer ramo da “industria cultural”.

De acordo com dados de um levantamento feito pelo Instituto de Pesquisas em
Comunicagao (Carta Capital, 06/03/2002), a Igreja Universal possuia no Brasil 62

emissoras de radio, e sua Rede Record 219

reune 63 emissoras de televisdo, formando a
terceira rede em nimeros de retransmissoras ¢ em audiéncia. Inicialmente, a Universal
adquiriu duas emissoras — uma em Sao Paulo (TV Taiti) e outra na Bahia (TV Cabralia)
— , formando a Rede Familia. Nesta época, ela ja estava presente em 85% das capitais
brasileiras e em cerca de trezentos municipios, sendo também distribuida por intermédio
das operadoras de TV a cabo. 22°

Junto com sua expansdo internacional, especialmente na Africa, na América

Latina e nos estados norte-americanos com grande numero de imigrantes **', a I[URD

217 ADORNO, Theodor. Minima Moralia. Sio Paulo: Atica, 1992, § 38.

218 Além da midia eletrénica, a ITURD também possui alguns periédicos, com destaque para a Folha
Universal. No Brasil, as outras publicagdes produzidas pela Universal sdo as revistas Ester, Mdo Amiga ¢
Plenitude e o jornal diario de cunho laico Hoje em Dia, que circula em Belo Horizonte.

1% Comprada em 1989, a Record custou 45 milhdes de dolares e se encontrava deficitiria. Dez anos
depois, ela ja alcancava todo o Pais, com um faturamento em torno de 300 milhdes de ddlares.

220 FONSECA, Alexandre Brasil. “Igreja Universal: um Império Midiatico”. In: DOZON, Jean—Pierre,
CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). 4 Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos
Conquistadores da Fe. Sdo Paulo: Paulinas, 2003, p. 259.

221 Cf. SEMAN, Pablo. “A Igreja Universal na Argentina”. In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André
& ORO, Ari Pedro (orgs). A Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. S@o
Paulo: Paulinas, 2003.; POLLAK —-ELTZ, Angelina. “A Igreja Universal na Venezuela”. In: DOZON,
Jean —Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). A Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos
Congquistadores da Fé. Sdo Paulo: Paulinas, 2003.; DOZON, Jean —Pierre. “A Igreja Universal na Costa
do Marfim.” In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). 4 Igreja Universal
do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sao Paulo: Paulinas, 2003.; DROZ, Yvan. “A Igreja
Universal no Quénia”. In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). 4 Igreja
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conquistou espaco na midia eletronica dos paises onde ela se instaurou. Coube,
inicialmente, a propria Rede Record realizar essa conquista. Desde 1998, a Record
passou a transmitir sua programagcao para Africa do Sul, Angola ¢ Mogambique, onde é
proprietaria da emissora Record Miramar, e a partir de 2001 fez chegar o seu sinal
também nos Estados Unidos. ***

Embora a TV seja o veiculo que mais atrai os investimentos da IURD, foi no
Radio que sua estratégia midiatica produziu os primeiros resultados. Segundo Fonseca
22 “somente apos a veiculagio de um programa de quinze minutos, antecedendo a um
programa de mae—de—santo, ¢ que a Igreja comecou a crescer”. Na televisdo, de um
modo geral, os programas da IURD concentram-se em anunciar as “Se¢des de
Descarrego”, as “Correntes de Libertacdo” e os demais “servigcos de cura e libertagdao”
que ela oferece. Em programas exibidos no horario do almoco e na madrugada, *** os
pastores—apresentadores da IURD exibem e comentam testemunhos de fiéis que
estiveram no “fundo do pogo” e, através de algum servico de cura, conseguiram “mudar
de vida”. Todos os testemunhos seguem um roteiro muito bem determinado. Comegam
com o pastor perguntando “como era sua vida antes de chegar a Universal?”, em
seguida indagando “Qual foi seu fundo do pogo?”, até chegar a questdo chave “qual foi
a graca que a senhora (0) recebeu?”, em que o “servigo de cura” da Igreja recebe do fiel
a confirmacao de sua eficacia. Este roteiro de novela ¢ o mesmo usado nas “simulagdes”
da a¢do dos encostos, onde uma familia ou um individuo bem sucedido sdo alvos de
inveja, olho grande e feitico por aqueles que ndo conseguiram sucesso na vida.

O empreendimento que faliu, o marido que arranjou uma amante, o filho que nao
vai bem na escola e se envolve com drogas, a angustia e 0 mal-estar com o sofrimento, a
vontade de morrer e de desistir de lutar, todos esses dramas t€ém uma génese € um

desfecho que todos ja conhecem: a distribuicao aleatoria do infortinio pela agdo dos

Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sdo Paulo: Paulinas, 2003.; CRUZ e
SILVA, Teresa. “A Igreja Universal em Mogambique.” In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André &
ORO, Ari Pedro (orgs). A Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sao
Paulo: Paulinas, 2003.; CORTEN, André. “A Igreja Universal na Africa do Sul.” In: DOZON, Jean —
Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). A Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos
Congquistadores da Fé. Sdo Paulo: Paulinas, 2003.; GARRARD — BRUNETT, Virginia. “A Igreja
Universal nos Estados Unidos.” In: DOZON, Jean —Pierre, CORTEN, André & ORO, Ari Pedro (orgs). 4
Igreja Universal do Reino de Deus: os Novos Conquistadores da Fé. Sao Paulo: Paulinas, 2003.

22 FONSECA, Op. Cit., 2003, p. 260.

2 Ibidem, p. 264.

2 De segunda a sexta a Record e suas retransmissoras exibem, das 13 as 14 horas, o programa “Fala que
eu te Escuto”. E partir de 00:30 comeca o programa “Ponto de Luz”. Nos dois programas, os pastores de
maior carisma midiatico de cada regido apresentam testemunhos e depoimentos onde o trajeto que vai do
“fundo do pogo” até a “mudanca de vida” nunca se altera.
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encostos, que so6 pode ser controlada pela corregdo ritual, ou seja, pelo consumo regular
dos “servicos de cura magica”.
Embora a midia ndo possa ser considerada o principal meio da IURD conquistar

22> ¢ na construcdo da

seus adeptos, ela certamente ¢ indispensavel na confirmagdo
eficacia **° dos “servicos de cura e libertagio” que a Universal oferece em seus templos
e catedrais. £ consenso na literatura especializada que a grande maioria da audiéncia
dos programas da IURD ¢ composta por pessoas que ja freqlientaram seus templos ou
que ja experimentaram alguns de seus servicos de cura. Dessa forma, o papel da
televisdo ¢ muito mais o de reforcar disposi¢des e tendéncias ja constituidas do que o de
crid-las. Na verdade, ¢ esse o aspecto que precisa ser destacado para que fique clara
nossa tentativa de compreender o neopentecostalismo iurdiano a partir do conceito de
“industria cultural”.

As tendéncias e disposi¢des ja constituidas, passiveis de serem reforcadas e
mobilizadas por “servigos de cura magica”, s6 podem ser a de pessoas formadas numa
pedagogia da heteronomia moral, em que a idéia de um “ego forte e bem definido” ¢
solapada por uma identidade sem fronteiras avaliativas € sem concep¢des do “dever
ser”. Nesse sentido, o refor¢o que a midia iurdiana faz em relagdo a essas disposi¢des
“magicas” ¢ a confirmacdo de que a melhor forma de enfrentar o sofrimento ¢ aquela
em que nao se precisa de nenhum esfor¢o ético—religioso, assim como de nada que
estimule o individuo a avaliar as condi¢des de vida que ele ja transformou em rotina
natural, por piores que essas condigdes possam ser.

Mas a oferta via TV e radio ndo sdo os unicos aspectos que caracterizam a [URD
como uma auténtica “empresa de servigos de cura magica”. Para se impor nesse ramo,

227 a Universal também investe pesado na

mostrando-se maior do que realmente ¢
construcdo de enormes catedrais em areas de intensa mobilidade e visibilidade, onde
permanecem com as portas abertas durante todo o dia. A maioria dos templos da [URD
fica em vias de facil acesso e se ajustam a uma pratica religiosa de fluxo de massa
bastante adequada a dindmica urbana. A qualquer hora € possivel recorrer a um templo
da Universal com facilidade e buscar “socorro espiritual”. Nos programas de TV,

profundamente afinados com cada regido ou cidade, aparecem no “pé da tela” os

225 BRUCE, S. Pray TV: Televangelism in America. London: Routledge, 1990, p. 118.
226 CAROZZI, Maria Julia. “Consultando a una mae de santo: un analises de la construccion social del

efecto magico”. Revista de Investigaciones Folkloricas. 8: 68-79.
7 ALMEIDA, Ronaldo. “Religido na metropole paulista”. RBCS. V. 19, n° 56, out. 2004.
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enderecos de cada um dos templos, de tal forma que fique claro ao telespectador a
facilidade que ¢ encontrar algum préximo ao seu bairro. A mesma racionalidade
empresarial que comanda a oferta de “servi¢os de cura magica” na midia também esta
presente aqui. O uso dos servi¢os de cura magica pode ser plenamente diluido no ritmo
da vida cotidiana urbana e da luta diaria contra o fracasso. Os horérios, a localizacdo das
igrejas nas areas de maior mobilidade urbana, a propria presenga na midia, tudo em
profunda afinidade com as exigéncias e os imperativos que conformam o desenrolar da
vida cotidiana dos freqlientadores. Participar desses servicos de cura nao requer nada
que contrarie o dia a dia que a vida urbana reserva a uma massa de pessoas que busca
nos rituais uma forma eficaz de adaptacdo aos imperativos do mundo moderno. Os
rituais da IURD, por exemplo, parecem a “happy hour” de uma classe social especifica;
ou melhor, de uma fracao de classe que tudo faz para nao ser a tltima da fila dessa “ralé
estrutural” que confere tracos singulares a sociedades modernas periféricas como a
nossa. Segundo Oro, “a Igreja Universal ¢ capaz de desenvolver uma argumentacdo que
parafraseia, sob alguns pontos de vista, a do Banco Mundial, dando a seus adeptos
confianca em seu universo familiar. No seu discurso ela relaciona consolo ¢ recusa da
humilha¢io com uma visdo global de mundo”. ***

Todas as decisdes envolvendo a compra de emissoras, a constru¢do de templos
ou qualquer outro investimento da TURD ou de suas empresas *> sdo realizadas pelo
Conselho de Bispos, para onde também vai todo o dinheiro arrecadado pela Igreja. Isso
possibilita uma acdo mais coordenada e uma geréncia com maior racionalidade
empresarial.

O sucesso da IURD em atrair adeptos e, especialmente, em realizar
investimentos planejados nessa dire¢do, vem se tornando um poderoso ingrediente no ja
competitivo mercado religioso brasileiro. Na briga por fiéis, outras denominagdes

. 230 . . .. )
pentecostais 7, com destaque para a maior delas que ¢ a Assembléia de Deus, copiam

% ORO, Op. Cit., 2003, p. 39.

¥ Segundo Ricardo Mariano, Op. Cit., 2003: 239, além de emissoras de radio e TV, a IURD ¢
proprietaria do portal Arca Universal, de uma grafica (Editora Grafica Universal), de duas editoras
(Universal Produgdes e Edminas), de uma gravadora (a Line Records), de uma empresa de processamento
de dados (a Uni Line), de uma construtora (a Unitec), de uma seguradora (Uni Corretora), de uma
produtora de videos (a Frame), de uma agéncia de viagens (New Tour) e das empresas Unimentro e
Cremo Empreendimentos. No exterior a [URD seria dona também de duas instituicdes financeiras, Invest
Holding e Cable Invest, com sedes em paraisos fiscais do Reino Unido: Ilhas Cayman e Jersey,
respectivamente.

%0 que também vale para o Movimento Renovagio Carismatica, vinculado a Igreja Catdlica.
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da Universal ndo apenas os “servigos de cura magica”, mas também a forma empresarial
e centralizada de gerir seus negocios. >

De especial interesse para o meu argumento € a interpretacao, possibilitada pelo
conceito de “industria cultural”, de que os proprios objetos da cultura — os valores, as
avaliagdes qualitativas, as “coisas que sdo para si mesmas”’ —, quando esta ¢
industrializada, tem o poder de, por sua natureza intrinseca, conformar um tipo de
relacdo e identidade fortemente heteronomas. Na verdade, quando esses objetos sdo
destituidos de sua condi¢do de fonte intrinseca de valoracdo, as pessoas que deles se
servem em sua socializa¢do ndo terdo o contato com algo que ndo se sujeita, com algo
que nos serve de pardmetro normativo para que também nods ndo nos sujeitemos a
facticidade das coisas e a condi¢cdo imposta por nossa experiéncia imediata com o
mundo.

A relagdo do sujeito com as ofertas da cultura industrializada ¢ mediada por uma
pedagogia da hetoronomia moral, na qual os sujeitos se alimentam de algo que os leva a
abdicar de escolhas avaliativas, pautadas em parametros que possam estar em tensao
com o mundo. A mediacdo heterdbnoma ¢ a outra face da imediaticidade. Adorno e
Horkheimer consideram essa questdo a partir da nogdo de “divertimento” (fun), que
busca apreender precisamente o sentido da experiéncia com a cultura industrializada no
que ela tem de mais significativo. A rigor, a diversdao, como categoria compreensiva que
capta a mediacdo 2> estabelecida a partir da “industria cultural”, traz a luz o fato de que
a eliminagdo e a desvalorizagdo do esforco e da experiéncia concentrada e exigente
pressupde a instrumentalizagdo dos valores, das “coisas que sdo para si mesmas”. A
relacdo que a cultura industrializada desenvolve com seu consumidor ja pré-determina,
por sua propria natureza constitutiva (com o perdao do pleonasmo), uma situacdo na

4

qual o “tempo livre” ¢ usado no recalque do sofrimento, na mesma medida em que este

233

ultimo ¢ exposto divertidamente e aliviado sem esforgo. Do ponto de vista

! ALMEIDA, Op. Cit., 2004.

»2 E importante lembrar que para Adorno e Horkheimer, como neo-hegelianos, a anélise critica da
sociedade deve tomar o objeto social como instancia privilegiada e necessaria de mediagdo para o sujeito.
O objeto possui uma mediagdo constitutiva. De certa forma, ¢ uma perspectiva inversa a de Kant, que
ressaltou o sujeito como mediagdo necessaria no conhecimento do objeto. Cf., por exemplo, FREITAS,
Verlaine. “Industria Cultural: o Empobrecimento Narcisico da Subjetividade.” KRITERION. Julho —
Dezembro/2005, n° 112. p. 332-344.

23 A ubigiiidade do processo de reificacio da consciéncia e a patologia da raz@o nos seus aspectos mais
sutis ¢ o tema do supracitado Minima Moralia, livro que Adorno publicou em 1951. Ver também
JAEGGI, Rahel. ““No Individual Can Resist’: Minima Moralia as Critique of Forms of Life”.
Constellations. Vol. 12, n° 1, 2005. 65-82.
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ontogenético, o resultado ¢ uma recusa pré-reflexiva em avaliar a si mesmo ¢ a
realidade.

Em segundo lugar, o uso do termo “empresa” apreende bem o momento preciso
em que a racionalizacdo valorativa da religido cede vaga a imperativos congruentes com
a realidade, nunca em tensdo com ela. Trata-se, especificamente, do modo como se
concebe a qualificacdo do sacerdote (o pastor, no caso) na Igreja Universal. Na medida
em que a disputa por adeptos fica mais acirrada, o cenario religioso no Brasil tem, cada
vez mais, as caracteristicas de um mercado. >** O aspecto a ser enfatizado aqui, segundo
0s propositos de nosso argumento, ndo ¢ apenas o aumento da concorréncia por fiéis
que verificamos em nosso pais nas ultimas trés décadas. E sim o fato de que esse
aumento tem sido realizado no mesmo ritmo em que se consolida um novo modelo
muito bem sucedido de pastor, também aqui sob o pioneirismo avassalador da Igreja
Universal.

A concepcdo de um pastor qualificado na I[URD nunca esteve pautada pela nog¢ao
de virtude religiosa, do mesmo modo que o sucesso dessa denominagao também nao se
mede por alcances teologicos possiveis e sim pela adesdao de crentes. No lugar de uma
formagdo teoldgica destinada a basear o desempenho pastoral avaliado em termos de
convencimento e/o influéncia doutrindria, a IURD sempre recrutou homens
“empreendedores com baixa ou nula formagdo teoldgica, mas que devem demonstrar
grande capacidade de atrair publico e gerar dividendos para a igreja, de acordo com o
know -how administrado empresarialmente pelos Bispos.” **°

Esse ponto ¢ decisivo para meu argumento, na medida em que o perfil do pastor
que a [URD passa a demonstrar como o mais eficaz na disputa por crentes ¢ 0 mesmo
que opera, na socializacdo religiosa que se estabelece entre a igreja e os fiéis, a
inoculacdo dos contetidos €ticos ¢ normativos cristaos. Como a “carreira sacerdotal se
vé compelida a incorporar novas habilidades, como aquelas até bem pouco mais
apropriadas aos homens de negoécios e mais marcadamente atributivas de artistas,

5 236

ginastas e estrelas de TV, entre outras qualidades , ela também se vé obrigada a

abandonar aquele traco tipico dessa funcdo: a recusa em pautar e avaliar ¢ a conduta

24Cf. PRANDI, Reginaldo. “Religido Paga, Conversio e Servigo”In: PIERUCCI, Antonio Flavio &
PRANDI, Reginaldo. 4 Realidade Social das Religioes no Brasil. Sdo Paulo: Hucitec, 1996.; PRANDI,
Reginaldo. “Religido, biografia e conversdo: escolhas religiosas e mudangas da religidao”. In: IX Jornadas
sobre Alternativas Religiosas na América Latina Rio de Janeiro, IFCS/UFRIJ, 21 a 24 de setembro de
1999.

3 PRANDI, Op. Cit., 1996, p. 258.

% PRANDI, Op. Cit., 1999, p. 3.
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por critérios que ndo sejam os valores que definem um modo de vida religiosamente
qualificado.

Diferentemente dos feiticeiros que executam servigos magicos em troca de
recompensas pautadas em bens nao religiosos, os sacerdotes se caracterizam
precisamente pela desqualificagdo dessas recompensas em nome da unica coisa que, de
fato, pode recompensar alguém que age movido por interesses religiosos: a gloria pura e
simples de sua fé e da normatizacgao religiosa que ela representa. Mas na [URD nao ha
espago nem para o sacerdote nem para o feiticeiro portador de carisma magico pessoal.
Trata-se, outrossim, de um carisma magico de posse da propria igreja, e que determina,
em todos os lugares, a composicao e o sucesso do elenco de pastores.

O know-how midiatico desses especialistas em atrair pessoas ansiosas por ‘“‘parar
de sofrer”, concebido a partir da racionalidade empresarial operada desde a alta cipula
da TURD, nos indica onde pode estar este carisma magico, institucional. O lugar onde se
condensa esse carisma —substancia magica acumulada — ¢ na propria marca I[URD. Essa
marca, como todas, alids, possui como seu elemento decisivo aquela “aura” com a qual
os conteudos religiosos sdo reduzidos a servigos de cura magica, cuja forma de serem
consumidos ja revela a oclusdo de tudo o que possa representar qualificativos éticos a
acoes, relacdes sociais e ao mundo em geral. Desde quando esses servigos sdo
oferecidos “para alguma coisa”, o que temos a nossa frente ¢ o fechamento a sete chaves
dos “valores em si mesmos” sem os quais a vida social se desenvolve numa cadeia
infinita de instrumentalizagdes.

E verdade que a Igreja Universal interpela o individuo — “Ei, vocé! Pare de
sofrer!” — para além de qualquer lago de pertenca étnica, racial, proveniéncia nacional
etc. Como alids, para além e em sobreposi¢ao até a filiagao religiosa de cada pessoa.
Basta prestar um pouco de atengdo nos programas exibidos na televisao e veremos o
pastor dizendo: “ndo importa se vocé ¢ espirita kardecista, catolico, umbandista... vocé
estd passando por um problema e ndés podemos te ajudar”. Ora, a IURD surge
exatamente para aliviar o sofrimento tipico do fracasso em sociedades modernas,
legitimado pela competicdo no mercado, € vivido como fracasso individual. Mas esse
individualismo na oferta dos bens religiosos (os servigos de cura) ndo significa que o
neopentecostalismo iurdiano seja uma religido universal de salvagdo individual, como

sugere equivocadamente Anténio Flavio Pierucci. 27 Segundo ele, “no Brasil atual, um

27 PIERUCCI, Antdnio Flavio. “Religido como solvente — uma aula”. Novos Estudos. N. 75, Julho, 2006,
p. 126.
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dos aspectos mais salientes da “forca social” que ainda tem a religido (ndo toda e
qualquer religido, notar bem, mas sim um tipo determinado de religido) esta justamente
nessa sua capacidade estatisticamente comprovada de dissolver antigas pertencas e
dilapidar linhagens religiosas estabelecidas.” **® A capacidade de dissolver linhagens
religiosas estabelecidas seria a do neopentecostalismo em minar a procura dos negros
pelo Candomblé e pela Umbanda, se afirmando como religido que rompe as barreiras de
pertenca mais particularistas.

Pierucci ndo percebe a diferenga entre o fato da oferta de servigos magicos tomar
como unidade de demanda os individuos e suas afli¢cdes, sofridas individualmente, € o
processo de conversdo individual a uma promessa soterioldgica, que se afirma
unicamente quando fins especificamente religiosos podem se tornar mais importantes do
que os fins deste mundo. Na IURD, a teologia da prosperidade rompe com a prioridade
dos fins especificamente religiosos em relacdo ao “desempenho” neste mundo. Ao
contrario do que pensa Pierucci, a religido universal de salvacdo individual ndo existe
no neopentecostalismo, embora haja uma ruptura com vinculos comunitarios de
pertenca baseados em critérios “nao-universalistas” de cor, origem étnica, religiosa ou
lingtiistica. Na verdade, a solvéncia que essa religiosidade viabiliza no processo de
adesdo (ao invés de conversdo, como diz Pierucci) ¢ de natureza magica e sem nenhuma
relagdo constitutiva com a idéia de salvagdo. A conversdo de que fala Pierucci estd
resumida a um “renascer” (born again) em que o passado ¢ tornado homogéneo, ¢ as
biografias individuais, que a “nova fé¢” ajuda a dissolver, sdo inscritas num “mesmo”
magicamente concebido. Neste processo de dispersdo horizontal da subjetividade 2, as
mazelas e as disposicoes do fracasso sdo realocados e projetados numa instancia
“externa” (os encostos, 0s “invejosos” etc.), a0 mesmo tempo em que sdo rejeitadas
enquanto parte da nova narrativa.

Nas religides de salva¢do os individuos sdo interpelados a avaliar o passado,
onde a salvagdo ¢ a propria possibilidade revelada de superar essa dimensdo da vida
negativamente avaliada. E por isso que a religido universal de salvagdo individual ¢é,
acima de tudo, um racionalismo ético de desvalorizacdo do mundo. Quando esse
racionalismo arranca, com seu poder ético de solvéncia, as pessoas de seus lagos
primarios e adscritos, o faz por meio de uma avaliagdo ética que desvaloriza esses lacos,

de tal modo que a condigdo inicial do convertido ¢ tomada como tema de autocritica e

238 .
Ibidem, p. 126.
239 r ~ . ., .
Devo esta expressdo ao meu amigo socidlogo e colaborador de pesquisa Emerson Rocha.
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reflexividade. **° Essa avaliagdo vive muito longe de toda a “teologia pratica” da Igreja
Universal, principal representante do neopentecostalismo, que Pierucci chama de
religido de salvacao: “Quer um solvente cultural universal? Pegue uma religido de tipo
soteriologico congregacional, receita Weber. “Pegue e pague”, hdo de acrescentar

.0 241
nossos neopentecostais”.

O universalismo que, de fato, estd presente no neopentecostalismo ¢ de tipo
adaptativo e pragmatico, ou seja, magica e nao eticamente concebido. O que ¢ aberto a
todos ¢ a “forma” de se ter acesso aos bens religiosos (que ndo sdo bens salvificos),
através do dizimo e da freqiiéncia (im) pessoal aos cultos de libertacdo. Esses bens
“universais” sdo “servigos de cura magica” que se compra com o dinheiro, ao invés de
se obter pela heranga da tribo, do cla ou da familia. Universal sdo os meios de adaptagao
magica.

Todas as desgragas do individuo que adota a nova fé sdo percebidas como frutos
de uma ac¢do maligna que desconhece qualquer conduta especifica, que se isenta de
avaliar como o sujeito viveu e agiu até¢ entdo. A abertura universalista ndo exige uma
avaliacdo forte, baseada em valores ultimos, do que se fez, do que se pecou, do que se
omitiu e do que se deseja transcender. Ela ¢ magica, s6 que agora uma magia liberta de
vinculos adscritos e pronta a aceitar a adesdo de todos aqueles interessados em seu
poder de cura. O poder carismatico da Igreja Universal ndo esta a servigo de um
racionalismo ético-religioso que dissolve e transcende as demandas “deste mundo”, e
sim de um racionalismo adaptativo, de carater secular, que afirma a inexorabilidade

destas demandas e da forma de competir por elas. ***

240Anthony Giddens, com seu conceito de “desencaixe”, ndo percebeu que, no Ocidente, foi a
racionazalizagdo religiosa, muito antes dos sistemas peritos de conhecimento e das fichas simbolicas que
coordenam agdes sem a mediagdo face a face, o grande mecanismo fundante que arranca os individuos
dos contextos locais de espago-tempo, abrindo-lhes a possibilidade de uma nova narrativa por meio da
reflexividade identitaria. Cf. GIDDENS, Anthony. As conseqiiéncias da modernidade. Sao Paulo: Ed
Unesp, 1991, p. 11-61. e GIDDENS, Anthony. 4 constitui¢cao da sociedade. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1989, p. 33-88.

! PIERUCCI, Op. Cit., 2006, p. 127.

20 socidlogo marroquino Mohammed Chekroun, em uma anélise da dinimica social envolvida no
recente “revival” isldmico em seu pais, mostra brilhantemente como o trabalho de racionaliza¢do ético-
religiosa pode canalizar o ressentimento com o risco do rebaixamento social em um sentido totalmente
oposto aquele apontado pelos “servigos de cura magica” que a [URD, aqui no Brasil, oferece as classes
sociais ameagadas por esse mesmo risco. Enquanto aqui o circuito de feiticos e contra-feiticos mobilizado
no consumo destes “servigos” produz uma atitude reativa das classes ameacadas pelo fracasso em relagao
aquelas em pior situagdo, no Marrocos, desde o comego da década de 1980, o mesmo contexto de
mudangas econdmicas e de riscos de rebaixamento social fez com que as classes médias dotadas de um
certo “capital cultural” rejeitassem o modo de vida e as demandas “deste mundo” a partir de uma alianga
ético-religiosa que envolve as classes baixas mais radicalmente empobrecidas. Esta alianga produz,
diferentemente do que ocorre no neopentecostalismo, uma solidariedade entre as classes ameacadas pelo
rebaixamento social ¢ aquelas que ja ndao puderam evita-lo. O fator decisivo ¢ a racionalizago religiosa
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Consideracoes Finais

“Toda reificagdo ¢ um esquecimento”.

Max Horkheimer e Theodor Adorno, Dialética do Esclarecimento.

No dia 29 de maio deste ano, numa tarde fria de terga-feira, vivi uma cena muito
inusitada na cidade mineira de Juiz de Fora. Quando caminhava pela principal avenida
do bairro pobre de Sao Pedro em direcdo a Universidade Federal de Juiz de Fora
(UFJF), em cujas calcadas sempre se encontra algum desvalido pedindo dinheiro, cruzei
com um homem de mais ou menos 35 anos, moreno, sem camisa, descal¢co, com no
maximo cinco dentes na boca e aparentemente bébado. A forma como ele me olhou, jd a
uns 20 metros de distancia, indicava que ia me pedir dinheiro, como sempre algum
deles me pedia naquele trajeto. A grande surpresa foi o que ele disse ao se aproximar:
“meu irmao, eu sei que sou um “fudido” mesmo, “fudido”, “fudido”... e ndo adianta vim
com conversa fiada”. Logo em seguida, ele pediu dinheiro para beber e para comprar
um pao. O possivel efeito corriqueiro de naturalizacdo daquele pedido de esmola foi
suspenso pela enormidade da tragédia existencial assumida e enfatizada por aquele
homem.

Foi justamente por ser tragica, por falar de sua tragédia com palavras que ele ndo
queria ver substituidas por nenhuma “conversa fiada”, que a abordagem desse homem
me pareceu emblematica sobre a questao que propus abordar neste trabalho: o dilema do
aprendizado moral e, mais particularmente, a naturalizagdo da desigualdade e do
fracasso de uma subclasse de pessoas, na forma como os brasileiros aprenderam a ver a
si mesmos € a se representar. A convicgdo € a tragica altivez com que o transeunte
desvalido afirmou a sua condi¢do de “fudido”, exigindo que eu nao ousasse questiona-la
com alguma “conversa fiada” (leia-se com alguma “fantasia compensatoria”), teve o

efeito imediato e objetivo de mostrar o carater nada contingente, nada circunstancial, da

que rejeita e desvaloriza as demandas do mundo urbano, do consumo e da extravagancia, em nome de
uma nova “conduta de vida” baseada, essencialmente, na frugalidade ascética. Segundo Chekroun, essa
conduta de vida funda uma nova relagdo com o mundo em todas as suas dimensdes, produzindo o que
Weber chamou de “ascetismo de fuga do mundo”. Cf. CHEKROUN, Mohammed. “Socio-economic
changes, collective insecurity and new forms of religious expression”. Social Compass, 52(1), 2005, p.
27.
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condicdo moral em que ele se encontrava, ao ter que pedir dinheiro na rua para beber e
para comer. O efeito foi o seguinte: “ndo se trata de mais uma esmola, de uma fome e de
uma caréncia que eu tenho agora, mas sim que sou um “fudido”, alguém cuja condi¢ao
¢ viver dessas migalhas que outra pessoa pode dispensar”. Ele, diversamente da grande
maioria dos pedintes que alegam caréncias e necessidades contingentes, quis trazer a
tona a sua tragica condi¢do de sub-gente, de alguém que ndo s6 estava ali pedindo
migalhas, mas de alguém que, ao estar ali, naquela situacdo, s6 podia ser um “fudido”.
Ele ndo disse que “poderia estar roubando”, que “poderia estar matando”, como dizem,
por exemplo, os vendedores ambulantes nos 6nibus, com o efeito auto-indulgente — para
todos nos — de saber que ele ndo estd “na pior”; preferiu explicitar que, como pedinte
andnimo, ele ja falava do “fundo do pogo”.

Esse pedinte tomou a iniciativa de romper um acordo que estd na base da
naturalizagdo do fracasso na consciéncia normativa que predomina no Brasil. Enfatico
ao exigir que a “coisa” fosse chamada pelo nome, ele agiu como que por “desobediéncia
civil” a nossa doxa auto-indulgente, disposta sempre a oferecer uma “fantasia
compensatoria” para patrocinar ¢ inflar artificialmente o “ego” daqueles condenados ao
fracasso. A “conversa fiada” a que ele se referia sdo todos os artificios que romantizam
e glorificam o miseravel, e que, além de fazer a vitima esquecer a sua dor, alivia as
classes médias bem intencionadas do incomodo moral envolvido na cumplicidade com
um modo de viver que condena seus integrantes a uma condi¢ao subumana de vida.

O transeunte se recusou a aceitar que a humilha¢do de pedir dinheiro na rua
fosse vista como um “tropego aleatério”, como, por exemplo, toda humilhacdo ¢, ndo s6
vista, mas “esquecida” e “curada” pelos freqiientadores da Igreja Universal do Reino de
Deus. Ao contrario desses ultimos, que rechagam e nao assumem a humilhagdo e o
fracasso enquanto condicdo — mesmo que com o intuito de superd-la — o pedinte de Juiz
de Fora exigiu que fosse ouvido enquanto alguém que fala e que se constitui como
individuo a partir do “fundo do poco”. Enquanto a recusa da vitimizagdo e do fracasso
objetivo ¢ vendida pela Igreja Universal — como se a ameaga da humilhacgao ja nao fosse
produto da desclassificacao social que, de baixo para cima, pde em risco o status das
“baixas classes médias” em vias de pauperizagdo — , esse pedinte quis afirmar a sua
condicdo de desclassificado e de fracassado.

Ele ¢ o “anti-her6i” do “brasileiro que ndo desiste nunca”, que adia o0 momento
de se lembrar que seus tropecos ndo sdo simplesmente tropecos. O “anti-her6i” que

ousou desobedecer a “religido civil” do esquecimento auto-indulgente que naturaliza
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cotidianamente a subalternidade, a subcidadania e a subumanidade. Ao ser invocada
pelo miseravel em sua humilhante busca por esmola, a condi¢cdo subumana deixou de
ser opaca e voltou do esquecimento. A fala inusitada e improvavel deste homem parece
ter escapado ao mecanismo de poder, abracado por todas as classes sociais deste pais,
que nos obriga a confessar o alivio dos grandes dilemas, e que nos seduz narcisicamente
a recusar o fracasso objetivo de milhdes como produto e conseqiiéncia direta de uma
questdo que a sociedade nacional se “esqueceu” de enfrentar: a integracao efetiva dos
ex-escravos € “homens livres” de toda cor que foram deixados a prdpria sorte no
contexto da “ordem competitiva” sem as minimas condi¢des socializatdrias para ocupar
os papéis e posigoes relevantes nos processos essenciais da sociedade nacional que se
criava.

Nesse contexto, a “magia secular” acaba ocupando um papel decisivo. Ela ¢ tudo
que nos “ensina” a “projetar” e a “externalizar” nossos dilemas em instdncias em que
ndo reconhecemos nossa identidade e os consensos que somos capazes de criar, manter
ou alterar. Magia secular ¢ reificagdo. No caso do Brasil, a naturalizagdo de uma
subcidadania que condena milhdes de brasileiros a uma vida que s6 se reproduz pelo
esquecimento do seu proprio fracasso estd, portanto, incluida num fato social concreto
cujo carater patologico e desumanizador o termo “reificacdo” apreende muito bem.

Esse nosso grande dilema social, mostra, como tem insistido Axel Honneth 243 ,
que ¢ possivel e heuristicamente desejavel uma teoria da acdo social para cobrir o
“déficit sociologico” que a teoria critica da sociedade sempre teve ao separar a
reificacdo da esfera econdmica, e sua expansdo para a totalidade das relagdes humanas,
dos processos concretos de socializacdo por meio dos quais os individuos reproduzem a
forma de vida reificada.

Honneth propde uma teoria da agao para preencher esse déficit. Ela ¢ baseada no
conceito de reconhecimento social como gramadtica basica em que se funda toda a
identidade social e a simultinea conformacdo da agéncia humana. De acordo com a
dinamica envolvida na formagdo da identidade, através das relagdes maultiplas de
reconhecimento social, a reificacdo ¢ um mecanismo patoldgico que se instala no self
quando este rompe uma auto-relagdo pratica positiva, em virtude da negacdo do

244

reconhecimento do outro. Esse rompimento mostra-se na automanipulagdo — que

3 HONNETH, Axel. “Reification: A Recognition Theoretical View.” The Tanner Lectures on Human
Values. Delivered at University of Califérnia, Berkely March, 14-16, 2005. p. 102.
244 1 .

Ibidem, p. 124.
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também funda uma disposi¢do manipuladora com as coisas e com os demais — com a
qual o self busca amenizar, esquecer e naturalizar a sua nulidade, a sua insignificancia e
a sua descartabilidade enquanto individuo moral. Dissolver o “ego” numa “fantasia
compensatoria” patrocinada artificialmente ¢ algo que resulta diretamente de uma
identidade profundamente danificada tentando amenizar o fardo de sua condigao.

Uma sociedade como a nossa, vista com essa articulagdo conceitual entre (nao)
reconhecimento social e reificacdo, parece uma caricatura montada em laboratorio. A
teoria critica de Honneth, entre nds, se depara com uma realidade em que a
naturalizacdo da maior e mais desumana desigualdade das sociedades complexas do
Ocidente resume, num s6 evento, o carater umbilical que existe entre o processo de
reificacdo das relagdes humanas e a negac¢ao do tratamento eticamente pautado, ou seja,
o reconhecimento do outro como um “fim em si mesmo”. Ora, por que sera que aqui no
Brasil se combinam tdo bem a desigualdade, tornada natural e invisivel enquanto
desumanidade, e a industria cultural de ponta? Por que a irresponsabilidade civica com
o outro combina tdo bem com as novelas (e a “novelizagdao” da vida) e com a produgao
em massa da delinqliéncia como forma de simular um “cordao de isolamento” em torno
do fracasso socialmente produzido e de evitar que ele seja invocado onde sé se deve
falar da disposi¢ado para lutar, e do “brasileiro que ndo desiste nunca”?

Foi essa realidade reificada, e que promove a si mesma ao servir de tradi¢ao que
socializa os individuos, que busquei reconstruir nesse trabalho. Com os conceitos da
sociologia da religido de Weber fui em busca dos fundamentos “religiosos” dessa
tradicdo. E cumpre dizer que o fato mais relevante dessa busca ¢ o encontro com uma
religiosidade magica invocada para criar as condi¢gdes simbolicas adequadas a
naturalizacao do nao reconhecimento do outro em sua forma mais radical: a escravidao,
em prol da lucratividade econdmica, sobre a qual se ergueu a sociedade brasileira.
Muito antes da forma de relagdo instrumental patrocinada pela troca econémica assumir
as rédeas de uma sociedade capitalista, radicalmente complexa em seus mecanismos
impessoais de dominacgao, ja havia aqui se instalado um padrao de socializagdo fundado
na instrumentalizagdo maxima dos homens. O escravismo brasileiro teve como
fundamento histérico um “consenso nacional” gigantesco, ausente em todas as demais
coldnias do novo mundo, a respeito da mao-de-obra escrava e do modo de vida onde ela
se afirma. Mas ¢ a magia, e sua interdi¢ao tipica no horizonte moral dos sujeitos, que
constitui o fundamento sociolégico capaz de explicar a natureza, a formacdo, ¢ a

reproducdo desse consenso nacional, que a sociedade secular recebe como sua grande e
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decisiva heranca. Hoje, no lugar do escravo e da dominagdo pessoal que a partir dele se
estende a todo resto da vida social, surge nossa “ralé estrutural” e a naturalizagdo de sua
descartabilidade, determinada por critérios que agora sao impessoais € mantida a partir
de um acordo magico pré-reflexivo que consiste em nao chamar a coisa pelo seu nome,
de modo a esquecé-la.

Aqui, tanto a industria cultural como a producdo em massa da delingiiéncia se
prestam a satisfazer uma necessidade de esquecer a estreiteza moral que €, por um lado,
fonte de degradacao humana em ultimo grau (a “ralé estrutural”) e, por outro, motivo de
culpa moral por parte do restante da sociedade que convive descompromissadamente
com a miséria de membros de uma mesma e Unica comunidade nacional. No
capitalismo legitimado no Brasil, o fracasso torna-se, hegemonicamente, mas uma
“intempérie da natureza” como aquelas que os magos e feiticeiros buscavam controlar
através da emulacdo magica. Se também ¢ aqui, de posse do que “faz o brasil Brasil”,
como diria Roberto DaMatta, que a vida tem o seu “jeitinho”, € por que este “jeitinho”
consiste no esquecimento do fracasso.

Se a difusdo e a intensidade desse mecanismo socializatorio de esquecimento s
pudessem ser buscadas na pesquisa empirica, esta busca seria cega e ingénua sem
formulagdes tedricas que nos digam o que procurar. Afiar os conceitos, elaborar um
quadro totalizante do processo bem-sucedido e intransparente de dominagao social entre
nos, recusar a micro-sociologia fragmentaria, conservadora e relativista que contribui
com a oclusdo de todo o sofrimento produzido por este processo, €is 0 que pesou na
decisdo de insistir com a intransigéncia tedrica em oposi¢do ao mitico respeito pelo

“dado”, hoje dominante em nossa ciéncia social.
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