ANTONIO LEANDRO DA SILVA

INDIVIDUOS SEM RELIGIAO:
DESENCANTAMENTO METAFISICO DO MUNDO

DOUTORADO EM CIENCIAS SOCIAIS

PUC/SP
Sao Paulo/2012



ANTONIO LEANDRO DA SILVA

INDIVIDUOS SEM RELIGIAO:
DESENCANTAMENTO METAFISICO DO MUNDO

DOUTORADO EM CIENCIAS SOCIAIS

Tese apresentada a Banca Examinadora da Pontificia
Universidade Catélica de Sao Paulo, como exigéncia
parcial para obtencdo do titulo de Doutor em Ciéncias
Sociais, com concentragdo em Antropologia, sob a
orientagéo da Prof@. Dr2. Teresinha Bernardo.

Sao Paulo
2012



Errata
Pagina 14, nota de rodapé, nota n° 3, linha 8, onde se |é 1925, leia-se 1920.
Pagina 18, nota de rodapé, nota n° 10, linha 15, onde se Ié 1920, leia-se 1900.

Pagina 24, terceiro paragrafo, linhas 3 e 8, onde se |é cf. apéndice, leia-se cf.
anexo.

Pagina 26, segundo paragrafo, linha 13, onde se |€ (2.3), leia-se (2.4).
Pagina 58, segundo paragrafo, linha 6, onde se |€, como a, leia-se como o.
Pagina 74, quarto paragrafo, linha 4, onde se |€, Auguste, leia-se Augusto.

Pagina 84, terceiro paragrafo, linha 2, onde se |é indice menor, leia-se indice
maior.

Pagina 91, grafico 8, a distribuicdo correta €: pardos 41%; pretos 23%;
amarelos 2%; indigenas 2%; negro 6%; pardos e pretos somam 64%.

Pagina 107, terceiro paragrafo, linhas 4 e 6, onde se Ié religido, leia-se
religiosidade.

Pagina 113, segundo paragrafo, linha 4, onde se I|é religido, leia-se
religiosidade.

Pagina 115, no depoimento, linha 4, onde se Ié ver, leia-se Vé.

Pagina 122, no primeiro paragrafo, linha 6, onde se |é Kossovitc, leia-se
Kossovitch.

Pagina 123, no primeiro paragrafo, linha 4, onde se Ié a fora, leia-se para fora.

Pagina 131, no quarto paragrafo, linha 8, onde se |é investigar, leia-se
investiga.

Pagina 168, no segundo paragrafo, linha 3, onde se |é ajudridica, leia-se
juridica.

Pagina 170, na linha 4, onde se |Ié damaconha, leia-se maconha.
Pagina 171, no terceiro paragrafo, linha 5, onde se |é idoso, leia-se idosa.

Pagina 177, no segundo paragrafo, linha 2, onde se Ié internaiconal, leia-se
internacional.

Pagina 190, na citacao, linha 5, onde se Ié a igual de oportunidade, leia-se a
igual oportunidade.



Pagina 200, segundo paragrafo, linha 5, onde se Ié Eado (traducéo portuguesa),
leia-se  Aibn  (Tempo) € crianga  brincando, jogando, de crianca O
reinado (HERACLITO, frag. 52). Portanto, a nota de rodapé deve ser traduzida
por tempo e, ndo, por fogo.

Pagina 222, quarto paragrafo, linha 2, onde se Ié pro, leia-se por.

Pagina 247, segundo paragrafo, linha 5, onde se €, ‘menor de idade’, leia-se
‘menor idade’.

Pagina 267, onde se |é paga, leia-se paga.



Banca Examinadora:

Sao Paulo, / /




In memorian

Minha mae - Maria Leandro da Silva



DEDICATORIA

Dedico esta pesquisa a minha familia, aos
confrades da Provincia Franciscana da
Imaculada Conceicdo do Brasil e da Provincia
Franciscana de Nossa Senhora da Assuncéo
MA/PI; aos amigos e amigas do Nducleo de
Ralagcbes Raciais: Memoria, Identidade e
Imaginério, coordenado pela Prof2. Dr2. Teresina
Bernardo; aos pré-vestibulandos e universitarios
da Educafro, nomeadamente na pessoa do Frei
David Raimundo Santos; a Dona Socorro
(OFS/Teresina); aos amigos Benedito Carlos
Janior e Arnaldo Eugénio; aos jovens do MP3 e
do Hip Hop de Teresina; enfim, aqueles (as) que
direto e/ou indiretamente contribuiram para que
eu pudesse alcancar meus  objetivos
académicos.



AGRADECIMENTOS

Na trajetéria de formatacdo dessa tese, muitas pessoas probas e benignas
cruzaram nosso universo de buscas, descobertas e construcdo do conhecimento
cientifico. Pessoas cujos nomes péagina alguma comportaria e ndo haveria palavras

suficientes para expressar-lhes minha gratidao.

Meu penhorado agradecimento a minha familia, especialmente meu pai,
Pedro Paulo da Silva, que perdera recentemente sua esposa, Maria Leandro da
Silva. Aos meus irmaos e irmas, sobretudo, Fran, Cleo, meu sobrinho Rafael, pelos

momentos de encontros familiares, em Sao Paulo.

A minha Provincia Franciscana de Nossa Senhora da Assungdo, na pessoa
do Provincial, Frei Jodo Muniz, pelo apoio e incentivo para os estudos académicos.

A Provincia Franciscana da Imaculada Conceicdo do Brasil, em particular, na
pessoa tanto do Provincial, Frei Fidéncio Vanboemmel, quanto do Guardido do
Convento Séo Francisco, Frei Salésio Lourenco Hillesheim, pela solicitude com que
me acolheram durante oito (8) anos. Esse reconhecimento estende-se a cada

confrade deste historico e abencoado Santuario e Convento de Sao Francisco.

Ao Pe. Glnter Paulo Suess, pelas proficuas contribuicdes teoricas.

Ao Pe. Emilson, pela amizade e discussdes em torno de tematicas filoséficas.

Ao Frei David Raimundo Santos, pelo incentivo e apoio, abrindo as portas da

Educafro para minha pesquisa de campo.

Aos confrades Anacleto Luiz Gapski e José Antdnio Cruz Duarte, pela

solidariedade, amizade e reflexdes em torno da pesquisa.



A minha Orientadora, Prof2. Dr2 Teresinha Bernardo, pelo seu espirito
brilhante; incentivo; sua critica, quase sempre generosa e, sobretudo, pela confianca

e amizade.

Agradeco aos amigos e amigas do Nucleo de Relagbes Raciais: Memoria,
Identidade e Imaginario, coordenado pela Prof2 Dr2 Teresina Bernardo, pelas
valiosas contribuicdes ao nosso projeto de pesquisa. Homenagem sincera e especial

a amiga Marcia Micussi.

Aos talentosos sociélogos e amigos Benedito Carlos de Araudjo Junior e
Arnaldo Eugénio Neto da Silva, pela presenca amiga e solidaria, cujos encontros,

em S&o Paulo, contribuiram para dimanar proveitosos debates académicos.

As amigas Joanice Santos e Irma Zenaide, pelo companheirismo e pelos

proveitosos debates académicos.

Aos membros da Banca Examinadora: Prof. Dr. Francisco Oliveira Barros
Junior (UFPI), Prof. Dr. Edélcio Serafim Ottaviani (PUC/SP) e, notadamente, ao Prof.
Dr. Anténio Flavio Pierucci (USP) e a Prof¢. Dr2 Silvana Maria Correa Tétora

(PUC/SP), pelas preciosas sugestfes para a qualificacao.

Agradeco ao CNPq, que propiciou apoio para esse estudo através da Bolsa
de Pesquisa, considerando a importancia desse 6rgao no processo de formacéo de

pesquisadores para a comunidade cientifica brasileira.



RESUMO

Nosso objetivo pauta-se na compreensdo da existéncia de alguns individuos, cuja
conduta humana € desprovida de uma estrutura psicologica religiosa, ou seja, de
uma orientacdo baseada em fins teoldgicos. A andalise empirica foi realizada com
estudantes de nudcleos de pré-vestibulandos e universitarios da instituicdo Educafro-
SP — Educacéo e Cidadania de Afro-descendentes e Carentes. De modo geral, 0os
dados, por meio de graficos, foram distribuidos em seis variaveis: género, faixa
etéria, escolaridade, cor, camada social, religido; depois, delimitados particularmente
os individuos da pesquisa: ‘os sem-religido’. Na segunda fase, a pesquisa qualitativa
forneceu-nos elementos empiricos para a construgéo de ‘tipos ideais’ de individuos
gue se declaram sem religido. Disso se percebeu que, ao falar sobre os sem-
religido, devemos considerar uma trajetoria que se bifurca em duas clivagens inter-
relacionadas, exigindo do pesquisador muita parcimdnia nas analises estatisticas.
Porém nédo foram os dados quantitativos que apontaram para tais clivagens sendo
as entrevistas em profundidade. Por meio destas, percebemos que a primeira
clivagem indica um deslocamento da disposicdo existencial de um tipo de individuo
gue nega seu pertencimento as religibes — enquanto um sistema de dogmas,
simbolos e praticas morais e cultuais — contudo, ainda se considera na disposicéo
‘musical’ para religiosidade. Em contrapartida, a segunda clivagem — e essa é a
novidade que apresentamos como tese, a qual ndo se encontra nas pesquisas
atuais — relaciona-se diretamente a um tipo de individuo que ndo manifesta
elementos nem de religiosidade nem de religido. A este denominamos de individuo
sem potencialidade, aptidao (‘carisma’, ‘dons especiais’) para religiosidade. Ele nédo
pauta sua vida por alguma acdo no mundo racionalmente motivada por valores
religiosos, por uma moral religiosa que interfira no cotidiano de sua vida. A medida
gue desprende seus ‘valores’ e ‘interesses interiores’ da religiosidade e/ou da
religido, outros interesses ganham relevancia, levando-o a afirmacédo da existéncia.
Essa conduta somente foi possivel em virtude do acontecimento da ‘morte de Deus’
que resultou no ‘desencantamento metafisico do mundo’. Isso implica a saida da
religido da existéncia dos individuos pesquisados, cedendo lugar a uma ética
assente no ‘amor fati’. Essa perspectiva supbe ndo sé a superacdo do mundo
religioso-metafisico, como também a introducdo de uma nova interpretacao dinamica
sobre a existéncia e o individuo. Tal ética pressupde uma consciéncia desprovida de
qgualquer conteudo religioso pelo qual se possa orientar-se. Implica dizer: o individuo
desprendeu-se daquele ‘fundamento na consciéncia’, do nexo entre as nogdes de
‘culpa’ e ‘dever e seus pressupostos religiosos: entrelagamento entre a ma
consciéncia com a nocao de Deus. A morte de Deus favoreceu consideravel declinio
da consciéncia de culpa. Partindo de pressupostos tedricos da Sociologia
Compreensiva weberiana e da Filosofia Existencial nietzschiana, bem como das
narrativas dos entrevistados, construimos uma tipologia e uma conceituacdo dos
sem-religido: individuos que nao tém aptiddes religiosas; ndo deliberam
sensibilidade interior no sentido de disposi¢céo para religiosidade e, portanto, néo se
sentem habituados para a religiao.

Palavras-chave: religiosidade, religido, sem-religido, racionalizacao,
secularizagcdo, desencantamento.



ABSTRACT

Our goal is aimed at the understanding of some individuals’ existence, whose
humane attitude is deprived of a religious mentality, that is, an orientation based on
theological ends. The empirical study has been conducted with students who were
preparing for college entrance exams and university students at Educafro — SP
Institution — Education and Citizenship for Afro-Descendants and the Needy. Overall,
the data through graphics were distributed into six variables: genre, age, schooling,
skin color, social background, religion. Afterwards, we traced the survey individuals
specifically: those without religion. For this second phase we used the qualitative
survey which provided us with empirical elements to the construction of ‘ideal types’
of individuals who claim not to have a religion. This way we realize that when we talk
about those without religion we cannot fail to consider a path which forks into two and
that interrelate, demanding from the researcher caution in the statistics analysis. But
it weren’t the quantitative data which pointed out to such forking, but the surveys in
depth. Through them we could see that the first forking indicates a displacement of
the existential disposition of an individual type who denies being part of a religion as
a system of dogmas, symbols and moral and cultic practices, but they still consider
themselves able to ‘musical’ disposition for religiosity. On the other hand, the second
forking — and this one is a novelty which we thing it as a thesis that is not found in
survey nowadays — it relates directly to a kind of individual who doesn’t manifest
elements neither of religiosity nor religion itself. Those individuals we name them
individuals without potential aptitude (‘charisma’, ‘special gifts’) for religiosity or for
religion. They do not live their lives based on religious values, that is, by a religious
moral which interferes in their ‘values’ and ‘inner interests’ of religion practices or
religion itself, other interests get more relevance, leading to their assertion of
existence. This attitude was possible only due to the happening of, ‘God’s death’
which resulted in the disenchantment of the metaphysical world. This implies the
religion departure of the existence of some individuals, being replaced by an ethics
based on the ‘amor fati’. This perspective suggests not only over coming the religious
— metaphysical world, but also and introduction of a new dynamic interpretation on
the individual's existence. This ethics presupposes a conscience deprived of any
religious contents by which to guide one self. It implies in saying: the individual freed
himself from that ‘conscience foundation’ the sense between the ‘guilt’ and ‘duty’
notions and their religious presupposing: intertwining between evil conscience with
the notion of God. God’s death favored, therefore, considerable decline on the guilty
conscience. Starting off from theoretical presupposing of weberian Comprehensible
Sociology and nietzschian Existential Philosophy, as well as our interviewee’s
narratives, we have built a typology and a conceptualizing of those without religion:
individuals who do not have religious aptitude, do not possess inner sensitivity in the
sense of special disposition, inborn, from religiosity, so they can have the habit for
religion.

Key-words: religious, religion, without religion, rationalization, secularization,
disenchantment.
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INTRODUCAO

A escolha de investigar ‘Os Individuos Sem Religido: Desencantamento
Metafisico do Mundo’ foi consequente da realidade dos dados secundarios do Censo
Demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) de 2000, que
revelavam um aumento consideravel de individuos declarando-se ‘sem-religido’:
uma populagdo de 7,4%. E em relagdo aos jovens entre 15 e 24 anos, os indices
eram de 9,3%. Diante desse fenbmeno, formatamos um projeto de pesquisa para
investigar as correlacbes de sentido que levaram e ainda levam os individuos a
romper com as religides.

Trata-se de um fendmeno social emergente cujos estudos das Ciéncias
Sociais e das Ciéncias da Religido pouco tém analisado seus aspectos significativos:
origem, crescimento, representacdes, correlagcdes de sentido. Os poucos estudos
realizados por alguns estudiosos brasileiros® serviram como suporte teérico para as
primeiras tentativas de compreenséao desse fendmeno religioso.

Percebendo, entdo, a escassez de estudos que explicassem tal realidade,
surgia nossa perspectiva de converter em baliza empirica de interesse académico
uma pesquisa cujo foco fosse os individuos que se posicionavam sem religido, em
especial, uma significativa parcela da populacdo juvenil. Perspectivando essa
realidade, objetivamos preencher tal escassez, considerando que, nos ultimos
cinquenta anos, estudos tanto nas Ciéncias Sociais quanto nas Ciéncias das
Religides tém investido em pesquisas quantitativas relacionadas ao declinio da
religido tradicional, particularmente, o catolicismo. Tais pesquisas buscaram, através

da ‘teoria da secularizagao’, ndo s6 explicar a separagao da Igreja e do Estado, mas

! N&o existe nenhum livro tratando do fendmeno, exceto alguns artigos de pesquisas quantitativas,
quais sejam: (i) ‘Religido e politica: sincretismos entre alunos de Ciéncias Sociais’ (NOVAES, Regina.
Revista ISER, n° 45 — Ano 13 — 1994, pp. 62-74); (i) H4 uma pesquisa realizada por Regina Novaes
com os ‘Jovens do Rio’ (NOVAES, Regina. Revista ISER, n°. 57 — Ano 21 — 2002; (iii) ainda um artigo
de Novaes intitulado: ‘Juventude, percepgdes e comportamentos: a religido faz diferenga?’. Neste a
antropdloga interpreta os dados sobre os jovens sem religido (cf. Retratos da Juventude Brasileira —
andlises de uma pesquisa nacional. Sdo Paulo: Instituto Cidadania & Editora Fundagcédo Perseu
Abramo, 2005); (iv) Ha também duas pesquisas aplicadas pelo Centro de Estatistica Religiosa e
Investigacdo Social (CERIS/RJ): a primeira, em 23 capitais brasileiras e 27 municipios, em 2004, em
que traz um artigo intitulado ‘sem religido: identidade pela falta?’ (S&o Paulo: CNBB & Palavra &
Prece Editora LTDA, 2004); a segunda pesquisa foi aplicada no Regional Nordeste 4 (Piaui/CNBB),
em 2003; (v) foi feita uma pesquisa com jovens pela Music Television (MTV), em 1999; (vi)
finalmente, o ‘Atlas da Filiagdo Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil’ publicou os dados do
IBGE/2000. As andlises dos dados dessas pesquisas encontram-se no Capitulo II.
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também demonstrar 0 aumento das diferentes qualificacbes religiosas e suas
consequéncias, como exemplo, o ‘transito religioso’.

Nesse aspecto, se, por um lado, constatamos uma vasta bibliografia
guantitativa, analisando as influéncias e motivacbes que levam os individuos a
mudarem de religido (transito religioso); por outro, observamos uma lacuna quando
se trata de pesquisas qualitativas sobre as influéncias e motivagcoes que fazem com
gue individuos se autodeclarem sem vinculos religiosos.

Faz-se necessario ressaltar que, como religioso, o primeiro desafio foi encarar
uma pesquisa em que as categorias teoldgicas ndo se sobrepusessem a ciéncia.
Confrontei-me com o dilema cientifico segundo o qual o pesquisador deve se
distanciar de suas proprias prenocfes, preconceitos, valores pessoais, gostos,
porquanto ndo podendo neutralizar-se totalmente dos mesmos, por conta da
‘escolha’ e ‘posicdo’? subjetivas na ‘selecdo’ do tema e de um corpo tedrico, em
termos weberianos.

Max Weber, em A ciéncia como vocac¢do, orienta 0 sociélogo para a ciéncia

nos seguintes termos:

A ciéncia é, atualmente, uma ‘vocagao’ alicergcada na especializa¢do
e posta ao servico de uma tomada de consciéncia de nGs mesmos e
do conhecimento das relacdes objetivas. A ciéncia ndo € produto de
revelacdes, nem € graga que um profeta ou um visionario houvesse
recebido para assegurar a salvacdo das almas; ndo é também
porcao integrante da meditacdo de sabios e filésofos que se dedicam
a reflexdo sobre o sentido do mundo. (WEBER, 2006, p. 47, grifo do
original)

Nessa passagem, tomei consciéncia da necessidade desse distanciamento
enquanto homem religioso, considerando que a ciéncia ndo deve ser produto da
revelacdo nem porc¢ao integrante da meditacdo de sabios e tedlogos que se dedicam
a reflexao sobre o ‘sentido’ do mundo. Segundo Weber, a fungcdo da ciéncia é

analisar a realidade como ela ‘é’, pois compete a religido dizer como ‘deve ser’
(WEBER, 2006).

% Alguns termos entre aspas simples sugerem indicacdes de Max Weber e/ou Friedrich Nietzsche.
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Os pressupostos essenciais para uma pesquisa empirica, apresentados por
Max Weber®, revelam-se nos seguintes passos: 0 primeiro considera que o
conhecimento somente é possivel quando se refere a valores e interesses. O
segundo passo sustenta que os valores e interesses ndo podem ser validados ou
hierarquizados segundo critérios objetivos. Logo, atendendo a tais pressupostos, o
homem de ciéncia alcanga um conhecimento objetivo, universalmente valido,
cientifico, no sentido mais forte da palavra.

Mas como isso acontece?

Argumenta Weber que o conhecimento cientifico sempre incide sobre
aspectos limitados da realidade, pois o nimero de ocorréncias € infinito no espaco e
no tempo e jamais pode ser captado no todo (WEBER, 2006, p. 9). Por conseguinte,
“todo conhecimento da realidade cultural € sempre um conhecimento subordinado a
pontos de vista especificamente particulares” (ibidem, p. 59). E nessas condi¢des, 0
pesquisador deve, seguindo as orientagbes weberianas, referir “os elementos da
realidade a ‘valores culturais’ universais e destacar aquelas conexdes que, para noés,

se revistam de significado” (ibidem, p. 59, grifos do original).

Partindo desses pressupostos, nossa pesquisa objetiva construir um
conhecimento sobre individuos que se declaram sem religido. A transposicao dessa
realidade (os individuos sem religido) ao conhecimento € parcial — pois a realidade
nao esgota em si todas as possibilidades — e, ao mesmo tempo, mediada por
categorias conceituais definidas conforme nossos valores e interesses (escolha e
posicdo que s&o subjetivas) na busca desse conhecimento. Pretendemos,
outrossim, oferecer, de acordo com Weber, um conhecimento objetivado,
universalmente valido e cientifico, porém nédo no sentido de uma ciéncia positivista.

O segundo desafio foi precisar a categoria ‘sem religido’ e conceituar um
conjunto de individuos sociais pelo que ndo sdo — um problema epistemoldgico que,
a priori, teve que ser resolvido, a fim de que nosso trabalho ganhasse probidade nas

® Max Weber nasceu em Erfurt, Turingia, no dia 21 de abril de 1864, pertencente ao Estado da
Prissia. Seu pai, grande industrial téxtii na Alemanha Ocidental, pertencia ao partido liberal-
conservador, tornando-se “figura importante da administracdo municipal de Berlim e do governo do
Estado da Prussia” (KALBERG, 2010, p. 15; GERTH e MILLS, 2002); sua méae, Helena, além de
muito religiosa, era de familia de professores liberais e humanistas. Max Weber tornou-se eminente
professor nas universidades de Berlim (Humboldt), Friburgo e Heidelberg. Weber ainda é considerado
jornalista, historiador, economista, filosofo e, principalmente, sociélogo (GERTH e MILLS, 2002).
Morreu em 1925.
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Ciéncias Sociais. E, finalmente, encontrar os individuos da pesquisa — por ser um

grupo socialmente bastante recente no contexto brasileiro.

Buscamos, entéo, investigar tanto a saida da religido da vida de um pequeno
namero de individuos, na cidade de Sao Paulo, quanto a probabilidade de ndo terem
a disposicdo da alma para a religiosidade. E uma amostra quantitativa reduzida, ndo
generalizante, contudo, através das entrevistas qualitativas, construimos alguns
tracos caracteristicos que nos permitiram construir tanto uma tipologia quanto uma
conceituacao de tais individuos.

Nosso enunciado — ‘Individuos Sem Religido’ — é interpretado e compreendido
por meio do sintagma ‘Desencantamento Metafisico do Mundo’, pois Max Weber
mostrou o ‘desencantamento religioso do mundo’ cuja passagem deu-se da religido
‘magico-ritualista’ a religido ‘ético-religiosa’. Nossa tese pretende ir além ao sugerir
que o acontecimento da ‘morte de Deus’ — atraveés de uma perspectiva nietzschiana
— supera o ético-religioso em funcéo de ter libertado o homem do invoélucro religioso,
portanto, de uma mentalidade religiosa.

Nessa perspectiva, pautamos nossas andlises empiricas e teéricas, cujo
objetivo se traduz na construcao de uma tipologia e conceituagéo de individuos sem
religido, identificando possiveis correlacdes de ‘sentido’ subjetivo que nos oferegam
elementos para interpretacdo e compreensao do processo de superacdo do ético-

religioso e sua passagem para uma ética assente no ‘amor fati’.

A pesquisa elucida ainda os seguintes objetivos especificos: (i) compreender
a ruptura dos individuos com relacdo as instituicdes religiosas, sobretudo, em
relacdo ao catolicismo; (ii) construir uma tipologia dos individuos sem religido, a
partir dos dados quantitativamente sistematizados; (iii) caracterizar as relacdes
sociais dos individuos; (iv) perceber o fenbmeno em suas diferentes variaveis: faixa
etaria, género, raca, escolaridade, camadas sociais.

Nossa investigagao desenvolve-se em torno de alguns problemas-chave: (i)
Considerando o Brasil um Pais tradicionalmente religioso, por que cresce o humero
de individuos sem religiao? (ii) Que fatores levaram e ainda levam a saida do ‘ético-
religioso’ da vida desses individuos? (iii) Existem individuos que ndo tém disposi¢éao

da alma para a religiosidade? (iv) Que teorias ddo conta da interpretacdo do
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fenbmeno dos sem-religido? (v) O que significam e quem s&o os individuos sem
religidgo? (vi) Os pressupostos do ‘desencantamento do mundo’ ddo-nos condigdes
para levar adiante a discussdo e encontrar algumas inspiracdes para

compreendermos o fenbmeno no campo religioso brasileiro?

Na pesquisa, referimo-nos a Sociologia da Religido [Religionssoziologie] de
Max Weber, destacando algumas categorias bésicas dos Ensaios Reunidos de
Sociologia da Religido [Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie — GARSY.
Utilizamo-nos dos seguintes ensaios: (i) A Etica Protestante e o “Espirito” do
Capitalismo®; (ii) Etica econdmica das religifes mundiais (‘Introducdo’ — 1913 — e
‘Consideracéo Intermediaria’ — 1915)°%; (iii) As seitas protestantes e o espirito do
capitalismo — 1906"; e (iv) Sociologia da Religido (tipos de ralacdes comunitarias
religiosas) que se encontra no capitulo V da parte I, do volume |, de Wirtschaft und
Geselleschaft® (1921).

* Nesse trabalho, seguiremos as indicacées bibliogréficas de duas obras: primeira, A ética protestante
e o “espirito” do capitalismo, edi¢cdo do sociélogo Anténio Flavio Pierucci, cujas siglas bibliograficas
seguem as que o socidlogo remete aos Ensaios reunidos de Sociologia da Religido, que
correspondem a trés volumes da Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie: vols. | (1920), Il
(1921), 1l (1921) (PIERUCCI, 2004b, pp. 13-14); depois, a obra de Pierucci (2003) O
desencantamento do mundo: todos os passos do conceito de Max Weber na qual o socidlogo faz
uma acurada e exaustiva andlise da expressdo weberiana desencantamento do mundo
LEntzauberung der Welt].

Die protestantische Ethik und Geist des Kapitalismus refere-se ao volume GARS I. A primeira versao
foi publicada no Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, em 1904/5. A segunda versao, ja com
alterag@es a primeira, foi publicada em 1920. No trabalho nos referimos a versao de 1920.
® Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen (1913) compreende “as monografias sobre a China
[Konfuzianismus und Taoismus] e sobre a india [Hinduismus und Buddhismus], o estudo inacabado
sobre o judaismo antigo [Das antike Judentum], além de dois dos trés grandes ensaios tedrico-
reflexivos supracitados: a longa “Introdugao” [Einleitung], mais conhecida em portugués como pelo
estranho titulo que herdou da tradugdo americana, “A psicologia social das religides mundiais”, e a
preciosa e celebradissima “Consideragao Intermediaria” [Zwischenbetrachtung], mais conhecida no
Brasil por um titulo que na verdade é o subtitulo de sua segunda edi¢do alema, “Rejei¢des religiosas
do mundo e suas diregbes”, subtitulo mutilado ja na versdo em inglés da coletdnea From Max Weber
[FMW] (PIERUCCI, 2003, pp. 16-17).

Die protestantischen Sekten und der Geist dés Kapitalismus é uma versdo ampliada de um artigo
que Weber publicou tanto no Frankfurter Zeitung quanto no Christlische Welt — ambos publicados em
1906, sob o titulo: ‘Igrejas e seitas’. Frisa Weber que repetiu varias vezes esse artigo como uma
complementacdo de A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo (GERTH & MILLS, 2002, nota 1,
p. 312). Afirma Pierucci que “os capitulos iniciais do volume | dos GARS s&o os dois conhecidissimos
estudos socioldgicos sobre o protestantismo ascético, ‘A ética protestante e o espirito do capitalismo’
e ‘As seitas protestantes e o espirito do capitalismo™ (PIERUCCI, 2003, p. 17).
® A obra Wirtschaft und Geselleschaft fora esbocada ja em 1913 quando Weber publicou em uma
revista, um rascunho sobre sociologia geral, em vez de guarda-lo para Economia e sociedade
(SWEDBERG, 2005, p. 45).
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A contribuicdo de Weber para as Ciéncias da Religido deve ser reconhecida
por meio dos exaustivos estudos historico-comparativos das religibes mundiais.
Nesse contexto, porém, A ética protestante e o ‘espirito’ do capitalismo (1904/5) é a
obra de grande relevancia, ou como avalia Wilhelm Hennis, ‘o mais famoso de todos
os seus trabalhos’ pelo fato de ser uma investigagcéo histdrica sobre a importancia
cultural do protestantismo que pde em evidéncia ‘a afinidade electiva’
(Wahlverwandtschft) entre a ética puritana e o espirito do capitalismo, na qual Weber
vé a base ou o fundamento do desenvolvimento do capitalismo moderno (FILIPE,
2001, p. 27).

A pesquisa parte de uma perspectiva weberiana que compreende a

Sociologia da Religido:

Como aquele campo de trabalho da sociologia no qual tanto as
condigbes e os efeitos sociais dos fendmenos religiosos como as
condicbes e os efeitos religiosos dos fenbmenos sociais séo
empiricamente pesquisados e teoricamente interpretados. (FILIPE,
2001, p. 20, com nota de HAGENLOCH, Thorsten)

Conforme Freund (1970), a sociologia weberiana ndo tem por obrigacéo
estudar a esséncia do fen6meno religioso sendo o comportamento originado de tal
fendbmeno, pelo fato de apoiar-se sobre certas experiéncias particulares, sobre

representacdes e fins determinados; e arremata:

E, pois, a conduta significativa do ser religioso que interessa a
Weber. Por este motivo ndo se trata de especular sobre o valor
respectivo dos dogmas, das teologias concorrentes ou das filosofias
religiosas, nem tampouco sobre a legitimidade da crenga numa outra
vida, mas, sim, de estudar o comportamento religioso como uma
atividade humana deste mundo (diesseitig), que se orienta
significativamente de acordo com fins ordinarios. (FREUND, 1970, p.
134)

Se o interesse de Weber foi estudar a conduta significativa do ‘ser’ religioso,
isto é, o comportamento religioso como uma atividade humana deste mundo
(diesseitig), que se orienta significativamente de acordo com fins ordinarios, 0 nosso
interesse é inverso ao do soci6logo porque objetiva compreender a conduta
significativa do ‘ser nao religioso em alguns individuos e, portanto, um
comportamento desprovido de uma mentalidade religiosa, de uma orientacdo sem

embasamento de fins teoldgicos. E tais pressupostos nds fomos buscar no
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acontecimento da morte de Deus, na passagem do ético-religioso a ética do ‘amor
fati’.

Ademais, construimos uma tipologia dos individuos sem religido, apoiando-
nos nos ensaios de Max Weber sobre a teoria das ciéncias (Wissenschaftslehre).
Nessa teoria, 0 socidlogo apresenta uma metodologia de como, partindo da
realidade ‘particular’, constréi-se um ‘quadro ideal’ (WEBER, 2006). O quadro reune
“‘determinadas relacdes e acontecimentos da vida histérica para formar um cosmo
nao-contraditério de relagdes pensadas” (WEBER, 2006, p. 72). A construcao de um
‘tipo ideal’, de acordo com Weber, “¢ uma tentativa de apreender os individuos
histéricos ou os seus diversos elementos em conceitos genéticos™, ou seja, “é¢ um

meio auxiliar puramente 16gico” (ibidem., p. 77-78).

Além da sociologia de Max Weber, acima mencionada, outro tedrico que
abordaremos sera Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900)'°, conhecido como
demolidor de religides e da ciéncia decadente. Na esteira do pensamento do criador
da obra Assim falava Zaratustra (1881), buscamos navegar na ‘escola da suspeita’,
visando encontrar, no acontecimento da ‘morte de Deus’, uma interpretacdo para a
superacdo de uma mentalidade religiosa, do ético-religioso.

Os pressupostos sobre a morte de Deus sugerem nao sé a superacdo do

mundo religioso-metafisico, como também a introducdo de uma nova interpretacao

° De acordo com Cohn, ‘genético’ ndo se refere a “génese do fendmeno em questdo, mas ao papel
que lhe atribuimos, na pesquisa, para a presenca de certos tracos culturais que reputamos
importantes” (COHN, 2006, p. 78). Nos conceitos entre ‘igrejas’ e ‘seitas’, Weber exemplifica o fato,
dizendo que, no caso da ‘seita’, considera genético certas significagfes culturais importantes que o
‘espirito sectério’ teve para a civilizagdo moderna [...] (WEBER, 2006, p. 78).

1% Friedrich Wilhelm Nietzsche nasceu no dia 15 de outubro de 1844, em Rocken, na Saxonia. Filho
de pais luteranos: Karl Ludwig Nietzsche, pastor do lugar, e Franziska. Apés a morte do pai, em 1849,
e a do irmao Joseph (1850), com a idade de seis anos, a familia — Nietzsche, a méae, a irma Elisabeth,
a avo paterna e duas tias — muda-se para Naumburg, na Turingia. Aqui Nietzsche inicia o Ginasio e,
em 1858, é admitido na Escola de Pforta, umprestigioso internato de educacado classica. Com 14
anos, apresenta seu primeiro escrito autobiografico: “Da minha vida”. Aos 18 anos abandona a
teologia, resolvendo estudar filologia classica em Leipzig, onde é influenciado pela obra ‘O mundo
como vontade e representagao’ (1818), do filésofo alem&o Schopenhauer. Em 1869, com 25 anos, é
nomeado professor de Filologia na universidade de Basiléia, Suica. A universidade de Leipzig
concede-lhe o doutorado, sem tese nem exames. Em 1879, seu estado de salde piora e abandona a
Universidade, passando a receber uma penséo mensal. Passa a viver entre crises dores de cabeca e
momentos de salde. Nesse tempo escreve muitos aforismos e algumas obras. Em janeiro de 1889,
foi examinado numa clinica de nervos da universidade de Basiléia cujo diagndéstico indicou paralisia
progressiva de origem sifilica. Apés uma ‘crise de loucura’ passou a ser cuidado pela mae e sua irma
até a morte, no dia 25 de agosto de 1920, de uma infec¢éo pulmonar (obs: para fazer esse sumario,
utilizamos o ‘sumario cronolégico da vida de Nietzsche’ da obra Ecce Homo, na traducdo de Paulo
César de Souza, 1995, p. 5).
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dindmica sobre a existéncia e o individuo, pois tal acontecimento teve como
consequéncia tanto a superacgdo do ético-religioso na vida dos sem-religido quanto o
surgimento de um tipo de individuo que afirma sua existéncia segundo a perspectiva
de uma ética nao religiosa.

A perspectiva nietzschiana cogita que as ultimas consequéncias [Die letzten
Konsequenzen] do desencantamento do mundo [Entzeberung der Welt] (WEBER,
2004, p. 133) podem ser radicalizadas no acontecimento ‘Deus esta morto’. Pois, se
por um lado, aceitamos a perspectiva sociolégica weberiana do desencantamento
‘religioso’ do mundo, por outro, ao nosso registro, transformamos o acontecimento
nietzschiano em uma proposta antropolégico-filoséfica ousada, isto é, no
desencantamento ‘metafisico’ do mundo. Aqui se concentra o0 nucleo da nossa
pesquisa: sugerir que tal acontecimento fez com que os individuos assumissem uma
mentalidade sem o manto da religido, por conseguinte, uma existéncia desprovida
de potencialidades religiosas.

Entretanto, de inicio, pretendemos evitar qualquer mau-entendimento sobre a
escolha do pensamento filoséfico, pois este podera incomodar alguns socidlogos e
antrop6logos por termos inserido consideracdes filos6ficas em nossos estudos
sociais. Afrmamos que nossa posi¢do ganha respaldo sociolégico pelo fato de o
proprio Max Weber advertir-nos para a importancia de Friedrich Nietzsche para o
homem de ciéncia contemporaneo.

Conta Eduard Baumgarten (1964) que, em fevereiro de 1920, em Munique,
Weber teria dito a um grupo de estudantes, depois de um debate com Oswald

Spengler:

A probidade de um homem de ciéncia contemporaneo, e, sobretudo,
de um fil6sofo, podemos medir como ele se situa em relacdo a
Nietzsche e a Marx. Quem n&o reconhecer que nao poderia realizar
importantes partes do seu trabalho sem o trabalho que ambos
fizeram, engana-se a si mesmo e aos outros. O mundo em que
existimos intelectualmente foi consideravelmente “criado” por Marx e
Nietzsche™. (apud HENNIS, 1985, p. 25, traducéo livre)

! “Die Redlichkeit eines heutigen Gelehrten, und vor allem eines heutigen Philosophen, kann man
daran messen, wie er sich zu Nietzsche und Marx stellt. Wer nicht zugibt, das ser gewichtige Teile
seiner eigenen Arbeit nicht leisten konnte, ohne die Arbeit, die diese beiden getan haben,
beschwindelt sich selbst und andere. Die Welt, in der wir selber geistig existieren, ist weitgehend eine
von Marx und Nietzsche gepragte Welt” (BAUMGARTEN, 1964, p. 554, apud HENNIS, 1985, p. 25).
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O socidlogo reconhece a importancia do filésofo para a ciéncia
contemporanea. E se existe um valor que Max Weber exalta em um homem de
ciéncia é a ‘probidade’, quando afirma: “Nenhuma outra virtude é valida a nao ser a
simples probidade intelectual” (WEBER, 2002¢, p. 107). Essa chamada de atengao
encontra-se em sua obra Ciéncia como vocacao [Wissenschft als Beruf (1917)]. Em
outro ensaio, também de 1917, intitulado “O sentido da ‘neutralidade axiolégica’ nas

"2 \Weber afirma: “a ‘probidade intelectual’ sera

ciéncias sociolégicas e econémicas
a Unica virtude especifica que nos estudantes deve inculcar-se” (WEBER, 2003, p.
77). Essa integridade, Weber busca ao fazer ciéncia.

Para Wilhelm Hennis (FILIPE, 2004, p. 26), a Weber Forschung®, até bem
recentemente, ignorou sistematicamente qualquer presenca de Nietzsche em
Weber, representada pelos estudiosos: Reinhard Bendix e Guenther Roth, ou
mesmo como Wolfgang Schluchter e, mais recentemente, Michael Sukale, que
trivializaram e relativizaram tal influéncia do filésofo no sociélogo. Um flagrante
guestionavel, pois, para Weber, quem ndo reconhecer que néo pode realizar
importantes partes do seu trabalho sem o contributo de Nietzsche e Marx engana-se
a si mesmo e aos outros.

Em contrapartida, novos estudiosos, como arquedlogos, tém encontrado
‘vestigios’ de Nietzsche em Weber. Pois, como indica Filipe, os trabalhos pioneiros
de Eugéene Fleischmann e de Wolfgang J. Mommsen (anos 60), e, sobretudo, dos
ensaios revolucionarios de Wilhelm Hennis (anos 80), na esteira dos quais viriam a
lume, entre outros, as importantes investigacbes de Lawrence A. Scaff e de Edith
Weiller, ja ndo é possivel passar em claro a influéncia exercida por Nietzsche na
formacdo e na formulacdo do pensamento de Max Weber (FILIPE, 2004, p. 26).

Ao nosso registro, pontuamos 0s aspectos de intersecdo, e ndo de separacao
entre Weber e Nietzsche. Tais interse¢des encontram-se na concepc¢ao de um tipo
de individuo ativo cujas acdes devem ser avaliadas e interpretadas a partir dos seus
préprios interesses materiais e ideias, racionalmente motivados por meios e fins, ou
mesmo na perspectiva de ‘vontade de poder’, do ‘eterno retorno’ e do ‘amor fati’,

categorias nietzschianas que perpassam nossas interpretacdes qualitativas.

12 Segundo alguns comentarios, o primeiro manuscrito dessa obra data de 1913, porém, foi revisado
Pgara a impressdo somente em 1917 (PIERUCCI, 2003; FILIPE, 2002).

Essa escola é conhecida como ‘Investigacdo weberiana predominantemente germénica e anglo-
saxobnica’ (FILIPE, 2004, p. 26).
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O tipo de homem nietzschiano atravessa o tipo weberiano, alcangado um
‘grau de libertagdo’ através de ‘um supremo esforgo de reflexdo’: a superacao da
metafisica. Esse homem além de libertar-se do ‘magico-sacramental’, supera
também o metafisico-religioso ou, em termos weberianos, o ético-religioso. Contudo,
deixamos mais uma vez dito: o objetivo de Weber era mostrar empiricamente a
influéncia do protestantismo ascético intramundano em comparacdo com outros
elementos que plasmaram a cultura moderna (WEBER, 2004, p. 166-167).

Assumimos 0 método genealdgico nietzschiano porque € tipo de
‘genealogia’** que detém os ‘instintos’ de uma metafisica que propunha dar ao ‘livro
da natureza uma explicacdo, digamos, ‘pneumatica’®®, como a Igreja e seus eruditos
faziam outrora com a Biblia’ (HDH, 8§ 8). A perspectiva nietzschiana é superar o
espirito ‘pneumatico’ que acreditou nos conceitos e nomes de coisas como em
‘verdades eternas’ [aeternae veritates]. O erro do criador de linguagem, segundo o
filésofo, foi ndo ter acreditado que “dava as coisas apenas denominacdes, mas ter
imaginado exprimir com as palavras o supremo saber sobre as coisas; de fato, a
linguagem € a primeira etapa no esfor¢o da ciéncia” (HDH, § 11).

Na filosofia nietzschiana, como descreve Deleuze (2007a), o homem utiliza-se
da interpretacdo para fixar o ‘sentido’, sempre parcial e fragmentario, de um
fendbmeno; depois, por meio da avaliacéo, ele determina o ‘valor’ hierarquico dos
sentidos e totaliza os fragmentos, sem atenuar nem suprimir a sua pluralidade
(DELEUZE, 2007a, p. 17). Esse foi, na verdade, o projeto mais geral de Nietzsche:
introduzir em filosofia os conceitos de sentido e de valor (DELEUZE, 2001, p. 5).

Além de mostrar o lado ‘tragico’ da existéncia humana e a sua permanente
busca de vivenciar a ‘verdade’, Nietzsche busca destruir o quimérico mundo criado
pelo pensamento idealista, questionando as bases culturais e religiosas quando
sinaliza para a “inversdo das valorizagbes habituais e dos habitos valorizados”
(HDH, Prélogo, § 1). Sua postura é por demais clara: “Necessitamos de uma critica

dos valores morais, onde o proprio valor desses valores devera ser colocado em

4 para Lefranc, “A andlise genealdgica é mais radical que toda critica histérica elaborada no século
XIX, porque sé ela permite ‘desconstruir’ uma evidéncia de ‘progresso’ que o cristianismo acabou por
impor em todos os dominios, mesmo a seus adversarios, mesmo aqueles que se julgam sem Deus”
gLEFRANC, 2005, p.175).

° ‘Explicacdo pneumatica’ € uma expressao que alude a uma ‘forma de exegese’ na qual se supde
que o santo espirito [pneuma: ‘sopro, espirito’, em grego], e ndo a analise filolégica, revela o sentido
das palavras’ (HANDWERK, Gary apud nota do tradutor brasileiro Paulo César de Souza, 2005b, p.
281).
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questao” (GM, § 6). Disso resulta que a ‘Transvaloragédo de todos os valores’ (EH,
‘Por que sou um destino’, 8 1) significa ultrapassar um conhecimento centrado em
um individuo composto de forcas reativas, formado por um nucleo fechado e estavel.

Portanto, utilizamo-nos de duas teses: a da racionalizacdo e secularizacéo,
considerando o fendmeno do ‘desencantamento do mundo’; e a tese do
acontecimento da ‘morte de Deus’: fim do fundamento nas coisas e construcdo da
ética do ‘amor fati’. Encontramo-nos, basicamente, entre duas perspectivas tedricas
— uma sociologica e outra, filosofica — que nos possibilitaram construir tanto a

tipologia quanto a conceituacao do objeto de investigacéo.

A pesquisa de campo realizou-se em Sao Paulo, com individuos da instituicdo
Educafro — Educacéo e Cidadania de Afro-descendentes e Carentes'®. Surgindo na
década de 1990, em Sdo Jodo de Meriti-RJ, como movimento negro, sem fins
lucrativos, cujo objetivo era lutar pela inclusdo social da populacdo afro-
descendente, a entidade espalhou-se por trés estados: Sdo Paulo, Minas Gerais e
Brasilia. Hoje, a Educafro mantém sua sede nacional em Sao Paulo, onde se
concentram mais de trezentos (300) nlcleos de cursinhos comunitarios®’.

A entidade tem se destacado, nos ultimos 20 anos, pela luta em defesa da
cidadania e igualdade racial, pelo acesso dos negros(as) nas universidades publicas
através do sistema de cotas e/ou parcerias com as universidades privadas. Assim

rezam seus objetivos:

‘A Educafro tem a missdo de promover a inclusdo da populacéo
negra (em especial) e pobre (em geral), nas universidades publicas e
particulares com bolsa de estudos, através do servico de seus
voluntarios/as nos nucleos de pré-vestibular comunitarios e setores
da sua Sede Nacional, em forma de mutirdo. No conjunto de suas
atividades, a Educafro luta para que o Estado cumpra suas
obrigacdes, através de politicas publicas e acfes afirmativas na
educacéo, voltadas para negros e pobres, promogéo da diversidade

'® A Educafro surge como organizacdo social do Servico Franciscano de Solidariedade — Sefras.
Hoje, é uma entidade autbnoma cuja mantenedora € presidida pelo seu fundador Frei David
Raimundo Santos que se tornou um grande articulador de politicas de ac¢des afirmativas e defensor
de cotas para negros nas universidades publicas e privadas.

" A sede da Educafro localiza-se & Rua Riachuelo, 280, centro, S0 Paulo. E um complexo em que
funcionam cinco setores: universitarios, pré-vestibulandos, parcerias, acolhimento de novos membros.
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étnica no mercado de trabalho, defesa dos direitos humanos,
combate ao racismo e a todas as formas de discriminagao” 8.

A missdo da entidade foi se ampliando a medida que assumiu outras
bandeiras de lutas que atendessem as demandas dos seus participantes no
mercado de trabalho. Assim, a Educafro foi pioneira na reivindicagao e na busca de
dialogo com empresas no sentido de sensibiliza-las a investir na diversidade étnica
na composicdo do quadro funcional, considerando que tal acdo gera valor

competitivo para os negdcios™®.

Para os estudos exploratérios, aplicamos um questionario em trés de suas
reunides®: a primeira, ocorrida no dia 18 de outubro de 2009, o questionario para
259 estudantes e a segunda, no dia 20 de novembro de 2009, para 135. Finalmente,
tivemos que reformular o questionario, ampliando-o com outras questdes. Esta nova
versao foi aplicada no dia 20 de margco de 2011, para 307 estudantes. Assim,
perfazemos uma populacéo de 701 individuos.

Outro problema que nos exigiu solucao foi a mudanca do foco da populacéo,
uma vez que inicialmente, pensavamos estudar apenas os jovens sem religido de 15
a 24 anos, porém, devido aos dados indicarem uma tendéncia para uma populacao
de jovens e adultos sem religiao, optamos também pelos adultos de 25 a 30 anos.
Diante dessa nova realidade, foi necesséario alterar o tema da tese, mudando de
‘jovens’ para ‘individuos’ sem religidao, embora tenhamos conservado algumas
pesquisas empiricas sobre jovens sem religido. Isso também se justifica pelo fato de
nao existirem ainda pesquisas com adultos sem religido.

Assim, do universo de 701 individuos, os sem-religido atingiram uma
populacdo de 55 individuos, sendo 54% de homens (30) e 34% de mulheres (25).

Dessa populacdo, sorteamos 10 homens e 5 mulheres para a pesquisa em

'8 (cf. http://www.educafro.org.br/noticia.php?id=1045&cat=1&sub=15. Acesso em: 20 mai 2011).
9 Revista Raca Brasil, Ano 12, N° 121, S&o Paulo, 2008, p. 92. ISSN 1413-8085.

Essas reunibes sdo realizadas no segundo domingo de cada més. Delas participam
aproximadamente 800 estudantes, cujos objetivos sao: difundir principios e valores que contribuam
para a radical transformacdo social do Brasil e Américas, com fundamento no ideério cristdo e
franciscano; despertar nas pessoas a responsabilidade e autonomia na superagéo de dificuldades as
tornando protagonistas de suas historias; e valorizar radicalmente, a organizagao de grupos sociais e
populares como instrumento de transformacdo social e pressdo junto ao Estado (cf.
http://www.educafro.org.br/noticia.php?id=1046&cat=1&sub=13. Acesso em 20 mai 2011).



http://www.educafro.org.br/noticia.php?id=1045&cat=1&sub=15
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profundidade. Os homens foram bem mais acessiveis, diferentemente das mulheres,
considerando que duas desistiram das entrevistas.

Portanto, nosso universo de investigacdo se constituiu de um pequeno grupo
de individuos sem religido. E uma amostra quantitativa reduzida, ndo generalizante.
Entretanto, por meio das entrevistas em profundidade, construimos uma tipologia e
conceituacdo dos sem-religido a partir das seguintes variaveis: faixa etéria, género,
cor/raca, escolaridade, camada social.

Na pesquisa, demos vozes aos individuos para que manifestassem suas
acoOes, interpretacdes e valoracdes do que sabem, pensam e sentem a respeito de si
mesmos, das suas experiéncias existenciais e possivel negacdo da identidade
religiosa, isto €, de uma mentalidade religiosa. Nossa funcdo constituiu em,
enquanto pesquisador, ordenar conceitualmente a realidade empirica a partir do
sentido subjetivo que os sem-religido ddo as suas acbes em relacdo a valores,

crengas, interesses, ideias.

Metodologicamente, os questionarios foram aplicados em duas etapas: na
primeira, por questdo de tempo, distribuimos um questionario resumido com apenas
quatorze (14) questdes (cf. apéndice). Nossa atencdo estava voltada, sobretudo,
para as variaveis das faixas etarias (15 a 17; 18 a 20; e 21 a 24) e para o
pertencimento religioso, cuja classificacdo foi a seguinte: Evangélica pentecostal,
Protestante tradicional, Afro-brasileira (Umbanda, Candomblé€), Espirita Kardecista,
Oriental, Catdlico, Judaica, Islamica, Sem religido, Ateu/ateia, Agndstico, Outra
religiao? Qual? Ou NS/NR (cf. apéndice).

Na segunda etapa, selecionamos apenas os individuos que assinalaram o
item ‘sem religido’, para os quais, por meio de seus e-mails, enviamos o0 questionario
completo, contendo cinquenta e seis (56) questdes (cf. anexo) que, depois de
respondido, nos devolveram. Abrimos uma pasta no computador para
armazenamento dos questionarios respondidos.

Uma vez de posse destes — terceira etapa — analisamos as respostas, e caso
algumas ndo correspondessem ao que havia sido solicitado, devolviamos
esclarecendo aos interlocutores as possiveis duvidas, solicitando-lhes que

com pletassem as respostas.
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Enfim, por meio dos e-mails e/ou telefones, agendamos dias, horas e locais
para as entrevistas em profundidade. No campo, procuramos estabelecer relacbes
de simpatia com os individuos, aceitando negociacfes que foram importantes nao so
para 0 avanco da pesquisa, como também para a etapa seguinte: as entrevistas
abertas que forneceram o material basico para a interpretacédo dos dados.

Nessa etapa, optamos pela histéria oral de vida como técnica qualitativa,
porque esse método procura reconstruir, através da visao dos individuos envolvidos,
um periodo ou evento historico. Assim, por meio dessa técnica, foram coletados
dados relacionados as diferentes fases pelas quais vém passando os individuos sem
religido.

Nossos instrumentos imprescindiveis foram: o diario de campo, em que
descrevemos as experiéncias de campo — os lugares, horas e a disposicdo dos
individuos. Utilizamos o gravador digital para armazenamento das entrevistas em
profundidade, pois como técnica de natureza qualitativa (OLIVEN, 2002), as
entrevistas, tanto as fechadas quanto as abertas, nos ajudaram na obtencdo de
dados em profundidade acerca do fendmeno estudado. Por meio delas, construimos
uma tipologia e uma conceituacdo sobre o que entendemos por individuos sem
religido, bem como os fatores que levaram ou ainda os levam a romper com essas
instituicdes religiosas.

Apos esse trabalho de selecionar os informantes, ir ao “corpo a corpo”
(CARDOSO, 1998), transcrever os textos gravados, elaborar o diario de campo,
entre outros, iniciamos o processo de interpretacdo do material e textualizacao final
do trabalho, resultando num processo continuo, em que identificamos categorias e
relacdes, desvendando-lhes o significado. Assim, a analise se desenvolveu durante
toda a investigacdo, através da teorizacdo progressiva em um processo interativo
com a coleta de dados (ALVES-MAZZOTTI & GEWANDSZNAJDER, 2000).

No primeiro capitulo, analisamos alguns dados tanto do IBGE quanto de
pesquisas que revelam o declinio da religido tradicional, o catolicismo. Percebemos
gue, embora ainda existam préaticas religiosas, arraigadas na religido tradicional, cuja
moral parece ser coextensiva a religido, ndo obstante mudancas sociais levaram

também a transformacbes substanciais no ‘campo religioso’ brasileiro. Com tais
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transformacdes sociais e culturais, a legitimidade de uma ordem ndo é mais
garantida de ‘modo religioso’, ou seja, “pela crenga de que sua observancia depende
a obtencao de bens de salvagao” (WEBER, 2000, p. 21).

Com a observéncia de trés topicos, trabalhamos aspectos pertinentes para
sedimentacao da pesquisa, a saber, as transformac¢des no campo religioso brasileiro
(1.1.); o desencantamento religioso do mundo (1.2.); e o acontecimento da ‘morte de
Deus’ (1.3.). Nesses dois ultimos topicos, fazemos uma discussao tedrica sobre o
processo de secularizacdo por que vem passando a sociedade brasileira nos ultimos
anos e suas consequéncias para todas as religides, mas particularmente para a
religido tradicional, o catolicismo, e como seus efeitos reverberam hoje na vida de
individuos declarados sem religido.

No segundo capitulo, apresentamos alguns dados que retratam a realidade
de individuos sem religido entre jovens de 15 a 24 anos. Utilizamo-nos desses
elementos empiricos porque, em nossa pesquisa, além de jovens de 15 a 24 anos,
constatamos também adultos de 25 a 30 anos, nesse mesmo contexto. Depois,
discutimos a possibilidade de existirem individuos sem ‘disposicdo da alma para
religido’ (SIMMEL, 2010). Implica dizer que n&o tém necessidade nem aptiddo para
construir um edificio psicolégico de carater religioso (WEBER, 1984, p. 65), ou seja,
nao apresentam, nas palavras weberianas, ‘interesses interiores’, ‘carisma’, ‘dons
especiais’ (WEBER, 2000; 2002d), para vivenciar contetudos e/ou ritos religiosos. O
capitulo trata de quatro topicos: olhando os dados sobre os individuos sem religido
(2.1); o cenario da pesquisa empirica com os sem-religido (2.2); duas clivagens de
individuos sem religido (2.3); e pensando com os tedricos sobre os sem-religido
(2.3). Importante frisar que nesse ultimo item, apresentamos, ap0s observar 0s
tedricos Max Weber e Friedrich Nietzsche, nossa conceituacdo sobre os individuos
sem religido.

No terceiro capitulo, pontuamos uma tipologia dos sem-religido e, partindo da
pesquisa qualitativa, construimos oito tracos caracteristicos que, mesmo se
manifestando de modo confuso, ordenamos em um quadro ideal ndo-contraditorio.
Esses tragos relacionam-se, respectivamente: a familia, aos interesses pelos quais
realizam suas experiéncias de vida; ao desencantamento pela instituicdo religiosa
nao diretamente motivado pela secularizagdo, mas pela ruptura de confianca — da

bY

experiéncia do testemunho — nos lideres religiosos; a auséncia de qualquer
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‘experiéncia de crenga’, de fidelidade imediata, que se possa identificar com ‘Outro’;
a auséncia de uma ‘ética de convicgdo’ em termos religiosos, cujos fundamentos
assentem no ‘direito sagrado’; a afirmagdao de uma existéncia ndo associada ao
ético-religioso sendo as proprias vontades subjetivas, de escolhas e preferéncias
dos individuos; a percepc¢do de uma sociedade ideal; e finalmente, os sem-religido
nao estdo preocupados em afirmar a existéncia de Deus — fundamentalismo — ou de
nega-la — ateismo. Trés itens formatam esse capitulo: hierarquia de valores e
interesses dos sem-religido (3.1); os graus de confiabilidade dos sem-religido nas
instituicdes (3.2); e nem fundamentalismo nem ateismo (3.3).

Propomos — no quarto capitulo — discussdo em torno da ‘tensdo’ entre um
possivel dinamogénico momento religioso — reencantamento religioso do mundo — e
uma solidificagcdo do ‘declinio da religiao’ pelo processo de racionalizagdo e
secularizagdo. Em relacado ao Brasil, sugerimos que ndo nos encontramos em um
jardim reencantado pelo manto religioso. Postulamos que, partindo do
acontecimento da morte de Deus, podemos suspeitar da teoria do retorno do
sagrado. Encontra-se aqui a compreensdo do significado que usamos de
desencantamento metafisico do mundo, pois o ético-religioso foi despido do seu
carater efetivo, isto é, esvaziado do seu fundamento racional, logo, de significado.
Através de dois topicos, aprofundamos o tema desse capitulo: Brasil sem
reencantamento religioso (4.1) e dois mil anos e nenhum novo deus (4.2).

O quinto capitulo, ‘desencantamento metafisico do mundo’, reflete a tentativa
de responder ao enunciado do tema da nossa tese ‘individuos sem religidao’. Implica
dizer que estes sédo sem religido porque, partindo de uma reflexdo nietzschiana,
apos a morte de Deus, superaram uma mentalidade religiosa que afirmava a
existéncia, através da crencga, de um outro mundo além deste. Os individuos sem
religido ndo s6 abandonaram a crenca, como também superaram a metafisica, o
desejo do conhecimento da verdade, do fundamento da coisa. Nao revelam aptidéao
musical para religido sendo sensibilidade para o mundo. Isso sugere que o0 mundo e
a vida passam a ser interpretados ndo mais a partir da perspectiva religiosa, mas de
uma ética do ‘amor fati’. Essa forma de interpretar a vida apresenta-se de trés
topicos: Afirmacdo da existéncia: um sim a vida através das experiéncias (5.1);
superacao da culpa e da méa consciéncia (5.2); e do ético-religioso ao ‘amor fati’
(5.3).
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CAPITULO | = IGREJA CATOLICA: UMA RELIGIAO EM DECLINIO

O Brasil ja foi considerado uma nacéo efetivamente religiosa. E o Catolicismo
tornou-se ‘a grande religido tradicional’ (PIERUCCI, 2004a, p. 14). Num passado
ainda préximo, autoridades religiosas, hierarquicamente “detentoras do poder de
mandar’ (WEBER, 2002a, p. 207), influenciavam todas as formagdes sociais do
Pais. Um catolicismo que, de acordo com Candido Procépio (1971)%,
“representando cerca de 90% da populacdo nacional [...], constituia, inegavelmente,
uma importante agéncia de orienta¢éo de vida no pais” (PROCOPIO, 1971, p. 3).

Os ‘catdlicos devotos’, numa linguagem weberiana, vivenciavam praticamente
um catolicismo tradicional ancorado na devocao a Virgem Maria e aos santos, cujas
manifestacbes se refletiam nas romarias, caminhadas, procissfes, promessas,
festejos, missas, jaculatérias. Pela observancia dessa influéncia religiosa historica,
fizemos o recorte com a Igreja Catdlica para, posteriormente, mostrarmos ai seu
declinio e sua saida da vida dos individuos sem religi&o.

Grandes festas se espalhavam pelo Pais afora, como, até hoje, venerando e
homenageando padroeiros de dioceses, de paréquias e de comunidades eclesiais
de base. Festas como as do Cirio de Nazaré, em Belém do Para, onde mais de dois
milhdes de peregrinos participam do trajeto com a imagem de Nossa Senhora,
esforcando-se para, ao menos, tocarem na corda, pela qual imaginam receber as
gracas divinas.

Duas cidades, no estado do Ceara, fazem parte do calendario religioso
nordestino: Canindé e Juazeiro, lugares sagrados para onde acorrem milhares de
devotos tanto de Sado Francisco quanto de Padre Cicero. Homens, mulheres,
criangas, jovens e idosos buscam ‘pagar’ ou ‘alcangar’ gragas (cura, prosperidade,
saude, vida longa) por meio de promessas — commercium entre o crente e a
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divindade —, tipo de ‘utilidade’® em torno de ‘bens de salvacdo’®. Os devotos

*! pesquisa empirica realizada pelo sociélogo na década de 1970.

2 Em Wirtschaft und Gesellschaft, capitulo 2, sobre “Categorias socioldgicas fundamentais da gestdo
econbémica”, Max Weber, no 8§ 1, define sua teoria econdmica (‘agdo econdmica’) nos seguintes
termos: “Uma agdo sera denominada ‘economicamente orientada’ na medida em que, segundo seu
sentido visado, esteja referida a cuidados de satisfazer o desejo de obter certas utilidades (...)"
(WEBER, 2000, p. 37). Enquanto no § 2, o socidlogo define o sentido de ‘utilidades’ a partir da teoria
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submetem-se a duros sacrificios, porque os consideram importantes tanto para a
purificagcdo dos pecados quanto para obtencéo de créditos diante do divino, embora
correndo seérios riscos de morte. O ‘pau-de-arara’ tornou-se simbolo do romeiro e
representacédo de um tipo de veiculo util a uma baixa camada social.

No Piaui, ha um santuario homénimo ao nome da cidade, Santa Cruz dos
Milagres®* — aprovado pelo Vaticano como mais um lugar de romaria do povo
nordestino. A origem da devocédo e veneracdo a Santa Cruz deu-se no final do
século XIX, por iniciativa de um beato que, chamando um vaqueiro, diante daquela
regido éarida, fez um corte em uma rocha, retirando um pedaco de pedra; em
seguida, desceu 0 morro e mostrou ao vaqueiro um olho d’agua ao pé do morro. A
partir dai, espalhou-se a crenca de que aquele desconhecido seria Jesus Cristo que
aparecera ao vaqueiro, indicando-lhe agua na regido. Anualmente, a cidade recebe
milhares de peregrinos de varios lugares do Piaui e dos estados do Maranh&o e do
Ceara, que chegam para ‘pagar’ e fazer suas promessas, acender velas, rezar as
jaculatérias, batizar seus filhos, receber béncédos dos portadores de gracas (0s
sacerdotes).

A alusdo a esses dois estados se justifica por causa do maior indice de
catolicos devotos, cujos dados do Censo Demogréfico de 2000 registraram que no

econOmica: “Por ‘utilidades’ entendemos sempre as probabilidades (reais ou supostas) concretas
particulares de aplicabilidade presente ou futura, consideradas como tais por um ou varios agentes
econdmicos cuja presumivel importancia como meios para fins desse agente (ou desses agentes)
orienta suas atividades econdmicas” (ibidem, p. 40). Para Swedberg, “o conceito de utilidade é central
no conceito de acdo econbmica de Weber, assim como na maior parte da teoria econémica, e
abrange objetos (mercadorias), assim como o comportamento humano (servi¢cos)” (SWEDBERG,
2005, p. 53). Porém, frisa o sociélogo que Weber, ao se utilizar desse conceito, quer designar,
primeiro, ndo tanto ‘a qualidade inerente de um objeto’, mas, sobretudo, o ‘uso que se pode fazer
dele’; depois, Weber prefere utilizar-se do conceito de utilidade em lugar de ‘satisfacdo das
necessidades’ como base da agdo econOmica porque “tem um alcance maior e também inclui a
geragdo de lucro”; finalmente, esse conceito enfatiza “o elemento de ‘oportunidade econdémica’ e
incerteza nas agbes econdémicas — 0 que Weber chama de em alem&o de Chance. Esse conceito é
central para toda sua sociologia, mas também desempenha um papel em sua discussdo sobre
utilidade” (SWEDBERG, op. cit. p. 53).

23 Segundo Swedberg, o termo ‘Bens de salvagao’ ou ‘Heilsgliter’ tem raizes profundas na teologia
cristd que remonta, pelo menos, ao final do século XVI (com nota de Friedrich Wilhelm Graf apud
SWEDBERG, op. cit. p. 247). Contudo, diz o sociélogo sueco que Weber usava esse termo “como
algo mais préximo de ‘beneficios religiosos’ (como foi traduzido em Economia e Sociedade), ou ‘bens
religiosos’. E explica que, na teoria econbmica weberiana, o termo ‘bens’ “compreende qualquer
artigo em relagdo ao qual existe uma necessidade ou preferéncia, e ‘beneficios religiosos’ abrange da
mesma forma um grande numero de vantagens religiosas” (ibidem, p. 203). Frisa ainda que Parsons,
bem como Roth-Wittich traduziram Heilsglter como ‘beneficios religiosos’ (ibidem, nota 4, p. 247).

% A cidade de Santa Cruz dos Milagres esta localizada ao Centro-Norte do Piaui, 180 km da capital,
Teresina. Sua populacéo esta estimada em 3.500 habitantes.
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Ceara 86,7% da populacéo se declarara catdlica, enquanto o Piaui atingiu o ranking
com 90,3%.

Abstraindo-nos de outros santuarios (BECKHAUSER, 2007) — lugares
sagrados para um tipo de crente? brasileiro —, 0 que se constata sdo caracteristicas
e condi¢cdes historicamente fluidas de um ‘catolicismo popular no Brasil’
(HOORNAERT, 1973, 1974; AZZI, 1978; SUSS, 1979) que foi se instalando no Pais
através de catolicos devotos, de méaos e pés calejados, que viajavam e ainda viajam
léguas para manifestar sua piedade espiritual, embora em namero reduzido nos dias
de hoje. Ao lado do catolicismo ‘oficial, clerical, ortodoxo’ (SUSS, 1979, p. 97)
orientado pelo poder vertical e racionalmente administrativo/burocrético, existe uma
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igreja ‘extraoficial’® (ibidem, p. 97), das bases, dos ‘sertdes de dentro’, dos cerrados,

das caatingas, das margens ribeirinhas. Devotos fiéis & reza do Rosario?’, a

> Max Weber, na nota 8, no ensaio As seitas protestantes e o espirito do capitalismo, analisa que o
termo ‘crente’ pode ser compreendido através de duas concepg¢des: uma no sentido teol6gico, isto €,
aquele que se converteu intimamente; depois, no sentido legal, o crente € apenas aquele que é
admitido a ‘Ceia do Senhor’ (WEBER, 2002b, p. 314). Exemplo weberiano é o caso do primeiro-
ministro Kuyper, na Holanda, e seus ancidos que se recusavam ‘reconhecer certificados de
pregadores de congregac¢fes de outros lugares como suficientes para admissdo a comunhao, se, de
um ponto de vista, esses pregadores forasteiros fossem dignos ou incréus” (ibidem, p. 221). As
pessoas indignas e especialmente os réprobos ndo podiam batizar seus filhos nem tomar parte da
Ceia.
*® para o tedlogo Paulo Suss, cuja reflexdo, mesmo mais de 30 anos depois de sua publicacéo, pode
fundamentar nosso discernimento conceitual, “a nogéo ‘Catolicismo popular’ deve ser pensada como
membro médio da série seguinte: Igreja catblica — catolicismo popular — religiosidade popular,
partindo-se da identidade entre Igreja catdlica e catolicismo no Brasil” (SUSS, 1979, p. 26). O autor,
na primeira parte de sua tese de doutorado, originalmente publicada na Alemanha (SUSS, 1978), faz
um breve estudo conceitual dos termos: ‘popular’, ‘povo’, ‘religiosidade’, ‘catolicismo oficial’,
‘catolicismo primitivo’, ‘catolicismo popular’ etc. Aqui nos basta sua analise sobre ‘catolicismo’ que
deve ser concebido como um ‘conjunto aculturado da fé’ e que, segundo o autor, compreende “todas
aquelas manifestacdes da vida de um povo originadas da Igreja catdlica, numa situacdo bem
concreta da sua historia, e que conservaram a Igreja catélica como sistema de referéncia — embora
com determinados elementos culturais ndo contemporaneos [...]. Logo, o catolicismo é um sistema
concreto de mediacdo da Igreja catolica. Assim, o catolicismo romano é o sistema de traducédo da
Igreja catdlica no ambiente da vida e da cultura romanas. Por razfes histéricas e dogmaéticas, o
catolicismo torna-se oficial e, entdo, com determinada exclusividade, reivindica ser o catolicismo”
(SUSS, 1979, p. 27). Ainda segundo o autor, existe identidade entre catolicismo oficial e catolicismo
popular, apesar de diferenciac8es histdricas e evolugdes proprias de ambos. Essa identidade “funda-
se na sacramentalidade, no culto dos santos, em dogmas béasicos e na simbiose entre pretensdes
nao-questionadas de lideranga e subordinagao” (ibidem, p. 28). Por conseguinte, lembra Siss, “nédo
se pode entender o catolicismo popular, se ndo se vé a sua relagéo dialética com o catolicismo oficial”
(ibidem, p. 28, com nota de Leonardo Boff). Finalmente, Siiss afirma que, em contraste com o
catolicismo patriarcal, que compreende como catolicismo dos colonos portugueses, “o catolicismo
gopular representa uma sintese da herancga indigena, africana e portuguesa” (ibidem, p. 96-97).
‘Rosario’ € uma reza popular de devogao a Virgem Maria, fundada por S40 Domingos, no século
XIIl, na Europa. A funcéo era fazer com que os fiéis — alheios & missa que era celebrada em latim —
rezassem 0s mistérios da Vida de Jesus Cristo, enquanto o sacerdote presidia a missa, de costas
voltadas para o povo.
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Ladainha de Nossa Senhora da Concei¢cdo e as rezas, em geral, em suas mais
variadas formas.

Algumas regides do Norte/Nordeste, fato empirico, parecem néao ter passado
ainda por aquele grande processo historico-religioso do ‘desencantamento religioso
do mundo’ (WEBER, 2004, p. 106) que repudiava como supersticdo e sacrilégio
todos 0os meios magicos de busca da salvagdo. Ou seja, uma postura ‘puritana
genuina’ radical dos protestantes — que condena todo vestigio de cerimbnias
religiosas fanebres, rezas, jaculatorias, romarias, promessas, todos esses
conhecidos sacramentais®, além de muitas supersticbes — parece ndo ter forca
sociorreligiosa suficiente para transformar os devotos em apoéstatas, embora se
tenham percebido alteracdes quanto as diferentes qualificacdes religiosas através do
crescimento dos evangélicos de miss&o?°, os evangélicos pentecostais®® e os sem-
religido®, contudo, sem forcas para influir no combate aos efeitos salvificos &
maneira magico-sacramental.

Aquilo que Henri Bergson (2005, p. 105) considera algo “extremamente
humilhante para a inteligéncia humana” quando se trata de analisar o espetaculo do
qgue foram e ainda sdo de algumas das religides. Uma experiéncia na vida que a
humanidade nunca deixou de se agarrar “ao absurdo e ao erro” que, segundo o
filésofo, leva-nos ao ‘espanto’ crescente quando vemos que a supersticido mais
baixa foi durante tanto tempo um fato universal (ibidem, p. 105). A questao assim se
traduz: como isso subsiste ainda hoje. Ao que Bergson assegura: “Descobrimos no
passado, poderiamos descobrir até mesmo hoje, sociedades humanas que nao tém

ciéncia, nem arte, nem filosofia. Mas nunca houve sociedade sem religido” (ibidem,

28 Segundo a doutrina do ‘Cristianismo catdlico’, os sacramentos foram instituidos por Cristo e sédo
fontes da graca santificante que apaga os pecados ou, entdo, aumentam a graca aqueles que ja a
possuem, enquanto os sacramentais ndo conferem a graca em si, & maneira dos sacramentos, mas
sdo caminhos que conduzem a ela, ajudando a santificar as diferentes circunstancias da vida dos
catélicos devotos (p. ex. agua benta, medalhas bentas, crucifixos, velas, escapularios, exorcismos,
todos os tipos de béncéaos protetoras etc.).

? As Igrejas Evangélicas de Miss&o no Brasil — Censo Demografico do IBGE de 2000 — denominam-
se as lIgrejas: Batista, Adventista, Luterana, Presbiterana, Metodista, Congregacional, Menonita,
Anglicana, Exército da Salvagao (JACOB, 2003, p. 73).

¥ As Igrejas Evangélicas Pentecostais no Brasil — Censo Demogréafico do IBGE de 2000 —
denominam as Igrejas: Assembleia de Deus, Congregacéo Crista do Brasil, Igreja Universal do Reino
de Deus, Evangelho Quadrangular, Deus € Amor, Maranata, O Brasil para Cristo, Casa da Béncéo,
Nova Vida, Comunidade Evangélica, Comunidade Cristd, Casa da Oragado, Avivamento Biblico, Igreja
do Nazareno, Cadeia da Prece (ibidem, p. 44).

% Os sem-religido, segundo o Censo Demografico do IBGE de 2000, sdo 7,4%, isto é, 12,5 milhdes
de brasileiros.
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p. 105). Nesse contexto, acenamos inferir que ndo se possa alcancar o fim da
religiao.

Tradicionalmente, a visita anual do padre as comunidades rurais, distantes da
matriz, alterava a vida cotidiana das familias e dos individuos. O dia é de festa. Os
agricultores guardam feriado; as mulheres ndo recolhem coco babacu, ndo ha
producdo do carvao e/ou do 0leo; as criangas e jovens ganham o feriado escolar.
Todos vivem o 6cio para dar lugar ao sagrado, e o representante de Deus é o

sacerdote, ‘autoridade institucional’>?

qgue, no festejo do santo padroeiro, assiste 0s
sacramentos da confissdo, do batismo, do casamento, podendo, se necessério, até
ministrar o sacramento da Unc&o dos Enfermos® aos doentes.

Fora do recinto ‘sagrado’, no mundo ‘profano’ — evocando a divisdo religiosa
durkheimiana entre ‘sagrado e profano’ (DURKHEIM, 1977) -, vendedores
ambulantes, vindos de diferentes povoados e cidades, instalam suas barracas. Os
bares também lucram com a vinda do padre. Os jovens divertem-se através das
partidas de futebol, da danca nas palhocas, dos jogos de sinuca nos bares, dos
encontros com garotas dos povoados vizinhos. As criangas contentam-se com
roupas e calcados presenteados por seus padrinhos. Essa forma de pastoral,
conhecida como ‘desobriga’, ainda acontece em algumas regides do Pais,
particularmente no Norte e Nordeste. Porém, em tempos atuais, sao lugares que,
devido ao processo de globalizacao, ja nao estdo ‘fora’ do mundo como em épocas
passadas.

A descricdo empirica revela uma religido que, por meio do ‘catolicismo
tradicional rural’, dominou até recentemente algumas regides do Pais. Existe um

traco caracteristico predominante nessa forma religiosa que Candido Procopio

¥ Max Weber, em sua sociologia geral, capitulo Ill, de Economia e Sociedade, constroi trés tipos
puros de dominacéo legitima: de carater ‘racional’, tradicional’ e ‘carismatica’. Sobre a dominacéo
legal com quadro administrativo burocratico, o sociélogo analisa as categorias fundamentais da
dominagéo racional, em que afirma que a ‘autoridade institucional’ é toda aquela a qual sdo-lhe dados
servigos, atribuindo-lhe poderes de mando com limitagdo fixa de meios coercitivos eventualmente
admissiveis e das condi¢Bes de sua aplicacdo. Assim, uma autoridade institucional existe em grandes
empresas privadas, partidos, exércitos, do mesmo modo que no ‘Estado’ e na ‘Igreja’ (WEBER, 2000,
P, 143).

Este sacramento antes era chamado de ‘Extrema-Uncédo’. E ficou associado a morte, pois o
moribundo, quando estava quase morrendo, seus familiares chamavam o padre para lhe assistir com
0 sacramento. Por isso, muito enfermos negavam a presenca do sacerdote porque 0 associavam a
morte. Porém, com o Concilio Vaticano Il (1962-1965), houve uma reforma litirgica, e o sacramento
passou a ser administrado ndo s6 aos doentes como também aos idosos, pessoas que se submetem
a alguma cirurgia etc. Os carisméaticos solicitam muito da igreja esse sacramento.
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denomina de ‘identificacdo entre catolicismo e sociedade’, pois, segundo Procdépio:
“toda vida social [era] permeada por valores religiosos, inclusive as atividades
ligadas ao lazer e a diversdo” (PROCOPIO, 1971, p. 9). Significa que todo o modus
vivendi da comunidade era compreendido, vivenciado e legitimado de forma
‘acentuadamente sacral’. Para o autor: “esta constelagdo axioldgica e cognitiva [era]
constituida pelo repositério do catolicismo tradicional”, cuja extenséo atingia até “os
papéis da vida profana [, que] sdo também confirmados pelas normas e valores da
religidao” (ibidem, p. 12).

Isso implica perceber um dos elementos da religi&o que Henri Bergson, em
sua obra As duas fontes da moral e da religidao (2005), denomina de ‘estatico’. Nesse
aspecto, o filésofo revela um cenario religioso em que a vida social é permeada por
valores morais originados da religido, ou seja, uma forma calcificada de religido que
oferece a coletividade padrdes morais e sociais cuja funcéo é assegurar a coesao da

estrutura social. Afirma Bergson:

s

Tudo o que € habitual aos membros do grupo, tudo o que a
sociedade espera dos individuos, devera pois tomar um carater
religioso, se é verdade que pela observancia do costume, e sé por
ela, o homem se prendeu aos outros homens e se desprendeu assim
de si mesmo. (BERGSON, 2005, p. 111)

Na religido estatica, de acordo com Bergson, “o costume é toda moral; e
como a religido proibe que nos afastemos dela, a moral é coextensiva a religiao”
(ibidem, p. 111). Mas a religido tradicional, em que os individuos vivem sentimentos
comuns, partilhando valores e costumes que sdo proprios da comunidade, através
de uma “mentalidade coletiva” — que Durkheim chama de “solidariedade organica”
(DURKHEIM, 1977) —, passara por rapidas transformacées. Pois, com as mudancas
sociais, culturais e tecnoldgicas, as organizacfes familiares, em lugares distantes
dos centros urbanos, passaram a receber influéncias do mercado globalizado,
dispondo-as de sistema telefénico, TVs com antena parabdlica, radios FM, estacéo
digital para jovens acessarem internet. Os individuos distantes do meio urbano
industrializado passam a conectar-se, navegar no mundo virtual. Muitos jovens de
comunidades, consideradas ainda em areas rurais, possuem celulares, mp3. As

motos quase tomaram o lugar dos transportes coletivos, bem como do animal, como



35

0 jumento e a carroga de bois, que transportavam toda a safra anual para as cidades
circunvizinhas. Essa cultura tradicional ja ndo existe.

Nesse contexto, assiste-se também a transformacao do fato religioso.

1.1. Transformacdes no campo religioso brasileiro

Embora percebamos praticas religiosas, ainda arraigadas em uma religido

I**, cuja moral é coextensiva a religidio, constatamos a existéncia de

tradiciona
mudangas substanciais no ‘campo’ religioso® brasileiro. Com essas transformacées
sociais e culturais, a legitimidade de uma ordem jA ndo se efetiva de ‘modo
religioso’, ou seja, “pela crenga de que de sua observancia depende a obtencédo de
bens de salvagao” (WEBER, 2000, p. 21). Parece que as Igrejas nao tém ‘reservas’
para influenciar na vida dos individuos. Pois, como observa Weber, nos tempos
modernos, “O constante progresso do processo caracteristico de “secularizacao”
[com aspas]” resultou na sucumbéncia de “todos os fenbmenos que se originam em
concepgoes religiosas” (WEBER, 2002b, p. 215).

No Brasil, os ‘ventos secularizantes’ (NOVAES, 2004) trouxeram
consequéncias a religido tradicional, tanto no sentido de ‘transito religioso’, com o
surgimento das diferentes qualificacdes religiosas, quanto no rompimento com as
legitimidades, no sentido weberiano, de concepcdes religiosas. Sobre essa tematica,

existe uma vasta bibliografia de teélogos, antrop6logos e soci6logos da religido,

% Max Weber identifica trés tipos ‘puros’ de dominagéo legitima: o racional, o carismatico e o
tradicional. Este Ultimo baseia-se “na crenga cotidiana na santidade das tradigdes vigentes desde
sempre e na legitimidade daqueles que, em virtude dessas tradi¢cbes, representam a autoridade
(dominacéo tradicional) (WEBER, 2000, p. 141). Em uma ‘agao tradicional’, a ordem é garantida de
modo tradicional porque os costumes, os habitos, os tabus, arraigados, ditam as rela¢cfes sociais dos
individuos. Ou seja, o cotidiano € dado pelas praticas que empiricamente foram adquiridas, portanto,
arraigadas em suas vidas (ibidem, p. 15).

% ‘Campo’ religioso € uma expressao da sociologia da religido de Pierre Bourdieu que compreende “o
conjunto das rela¢des que os agentes religiosos mantém entre si no atendimento & demanda dos
‘leigos™ (OLIVEIRA, 2007, p. 184). Para Oliveira, o campo religioso é “movido pela busca do completo
dominio do trabalho religioso por um conjunto de agentes especializados” (ibidem, p. 185). Esses
portadores do sagrado (sacerdotes, profetas e magos, numa linguagem weberiana) sdo produtores
de bens de salvacdo, embora ndo tenham “controle completo” sobre essas produgdes de uma dada
sociedade, para uma demanda de “consumidores de bens sagrados” (ibidem, p. 185). Mas nesse
campo existem, internamente, duas correlagdes de forgcas porquanto, enquanto uma opde ‘agentes
especializados’ a ‘autoproducéo dos leigos’, a outra opbe os ‘agentes especializados’ entre si (os
diferentes portadores religiosos) no atendimento as demandas leigas (0s interesses externos dos
grupos) (ibidem, p. 186).
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quais sejam: Candido Procopio (1971), Sanchis (1995), Pierucci (1996, 1999, 2003,
2004), Prandi (1996, 1999), Velho (1999), Montero (1994, 2000), Almeida (2000),
Camurca (2001, 2003, 2008).

Esses estudiosos, entre outros, tém se debrucado sobre o fenémeno religioso
brasileiro, levando em consideracdo o contexto de declinio da religido tradicional e o
processo de secularizagcdo por que a sociedade vem passando, a globalizacao
religiosa na América Latina e a diversidade das qualificacdes religiosas brasileiras,
aprofundando questdes relacionadas a secularizacdo, ao sincretismo, pluralismo
religioso, declinio do catolicismo.

O Brasil, até 1970, detinha 70% da sua populacdo na &rea rural. Quatro
geracdes depois, esse numero declina, ja segundo o Censo Demogréfico do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) de 2010, para 15,65%, enquanto
84,35% da populacdo reside em areas urbanas. E nesse curto periodo, o Pais
modernizou-se rapidamente sem que passasse por um processo de preparacao
para tais fins e sem preparar os seus cidaddos e cidadas para seus impactos
estruturais, sociais, culturais. O Pais entrou na era da tecnologia e da cibernética ao
lado de uma tecnologia obsoleta; sem uma infraestrutura que favorecesse o seu
desenvolvimento e sem qualificacdo de mao-de-obra para alguns setores
emergentes da industria, do empresariado, da pesquisa; enfim, o Pais assimilou as
novidades tecnolégicas, porém sem a devida preparacao de seus profissionais.

Mas, para além de mudancas demograficas e amplas transformacdes sociais,
politicas, econdmicas, tecnologicas, religiosas, importante frisar que, hoje, esses
impactos sdo observados nas varias instituicbes e formacgdes sociais. Deixando de
lado o Estado e a escola, a organizacao familiar foi a mais atingida com as
mudancas. Ela teve que se readaptar a novos arranjos sociais. Pois as mulheres
sentiram-se mais autbnomas no interior da familia, sobretudo, quando passaram a
entrar nas novas configuracdes da divisdo social do trabalho. Profissionalizando-se,
tornaram-se potencialmente aptas para competir, de igual forma com os homens, na
disputa no mercado de trabalho.

Influenciadas pela ideologia feminista, no Ocidente, as mulheres passaram a
reivindicar direitos sociais e politicos, crescendo, assim, a consciéncia de seu papel

na sociedade. A revolugéo sobre as relacées de género foi fundamental no processo
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de alteragéo do bindmio producéo/reproducgéo, levando-as, portanto, a decidir sobre
questdes sociais, culturais, politicas e psicobioldgicas.

Inserido nesse contexto de transformacdes gerais, o fenbmeno religioso
brasileiro também experimenta significativas alteracdes. A religido tradicional, o
catolicismo, passou a declinar consideravelmente. Nos anos 1970, segundo o0s
dados do Censo Demografico do IBGE, 92% da populacdo declarava-se catolica.

Mas, como afirma Pierucci (2004):

Qualquer religiao tradicional, majoritaria, numa sociedade que se
moderniza, estara fadada a perder adeptos. Uma fatalidade
sociocultural quase tdo implacavel quanto a genética dos
caranguejos: toda religido tradicional ou majoritaria tende a andar
para tras. (PIERUCCI, op. cit. p. 14)

Talvez a metafora do caranguejo seja recorrente porque, nas décadas
subsequentes, os censos demogréaficos do IBGE demonstrardo essa realidade de
fatalidade sociocultural da religido tradicional, cujo destino histérico serd declinar,
sem escapatéria, como frisa o sociélogo da religido. O contexto histérico indicava
uma religido tradicional cujos indices de catélicos devotos eram expressivos, porém,
a partir de 1980, esse cenario sofre grandes alteracfes com a reducdo desses
catélicos. O Atlas da filiacdo religiosa e indicadores sociais no Brasil (JACOB, 2003,
p. 34) apresenta dados que revelam tais mudancas na populacao e grupos religiosos

no Pais (cf. tabela 1).

Tabela 1 = Populagio total ¢ grupos religiosos no Brasil

Populacio " Evangdlices | Evangélicos | Evangélicos Qutras Sem
Anos Total | M09S | doMissio |Pentecostais| Total | Reigides | Relgiao
1970 93.470.306 | 85.775.047 _ _ 4883106 | 2.157.229 | 704.924
918 52 2,5 08
1980 119.009.778(105.860.063| 4.022.330 | 3.863.320 7.BB5.650 | 3.310.980 | 1.553.085
B0 34 3z 6,6 31 16
1991 146.814.061|122.365.302| 4.288.165 | B.76E.929 | 13.157.094 | 4345588 | 6.946.077
83,3 30 6.0 .0 3.6 47
2000 169.870.803|126 517.222| BATT.068 | 17975106 | 26.452.174 | 5.409.218 | 12.492.189
739 50 10,6 15,6 3,2 7.4

Fonte: Censos Demograiicos de 1970, 1980, 199 ¢ 2000, IRGE,
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As fissuras, no catolicismo tradicional, aparecem com maior alargamento
através dos dados quantitativos entre 1991 e 2000, cuja porcentagem de catdlicos
caiu de 83,3% para 73,9% (cerca de 125 milhdes), crescendo os evangeélicos de 9%
para 15,6% (cerca de 26,2 milhdes), os ‘sem-religido’ subindo de 4,7% para 7,4%
(cerca de 12,5 milhdes); por outro lado, as outras denominacdes religiosas
(umbanda, budistas, espiritas, ndo-cristas etc.) declinaram de 3,6% para 3,2%.

Analisando a tabela acima, percebe-se que o periodo de 1980 a 2000 se
caracteriza por um amplo movimento de diversificacao religiosa, ligado a reducéo do
namero de catolicos (-15,1 pontos percentuais), a um aumento acentuado do
namero de evangélicos (+9 pontos), principalmente dos pentecostais, e a um
expressivo crescimento das pessoas sem religido (+5,8 pontos) (JACOB, 2003, p.
33).

Como entender essas mudancas, sobretudo considerando os individuos que
se declaram sem religido?

A tabela 1 mostra a elevacdo excepcional do numero dos sem-religido entre
1991 e 2000, representando uma variacdo de 5,5 milhdes de habitantes. Aumento
significativo de 2,7%. Eles ja ocupam o terceiro lugar, em relacdo as declaracdes do
Censo de 2000, situando-se apds os catolicos e o0s evangélicos pentecostais.
Segundo o Censo de 1991, por exemplo, o crescimento do nimero dos que se
declararam sem religido deu-se na periferia de Sado Paulo (8%), em Recife (9,7%),
em Salvador (10,2%) e no Rio de Janeiro (14,8%) (ibidem, p. 34). E em
conformidade com os dados dos censos de 1991-2000, o grupo dos sem-religido
revela maior taxa de crescimento (cf. tabela 1).

O Atlas da filiagdo religiosa e indicadores sociais no Brasil descreve também
algumas caracteristicas dos individuos sem religido, quais sejam: residem nas
cidades e sdo, em sua maioria, do sexo masculino; basicamente trata-se de
adolescentes (16 a 20 anos) e adultos (21 a 30); que abrangem todos 0s grupos de
‘raga ou cor”; escolhnem “unido consensual”’, ficando as outras formas abaixo da
meédia, a ndo ser o casamento do tipo “somente civil’; 0 nivel de escolaridade revela
grandes diferencas: de um lado, ha pessoas sem nenhuma instrucado formal ou com
ensino fundamental e, de outro, existem pessoas com titulo de mestrado ou
doutorado, o0 que explica, naturalmente, a existéncia de salarios muito baixos ou

muito elevados; finalmente, o Atlas revela que os sem-religido trabalham mais do
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que a meédia brasileira nas atividades industriais, no comércio e nos servicos
(JACOB, 2003, p. 116).

Algumas caracteristicas poderiam ser criticamente analisadas, em especifico
naquilo que o autor afirma que se trata de adolescentes e adultos, que abrangem
todos os grupos de ‘raga ou cor’. Esse fato religioso atinge todas as variaveis, como
demonstramos em nossa pesquisa empirica.

Nos dois préximos topicos, através das obras de Max Weber e de Friedrich
Nietzsche, fazemos uma discussao tedrica sobre o processo de secularizacao por
que vem passando a sociedade brasileira nos Ultimos trinta anos e suas
consequéncias para todas as religides, sobretudo para a religido tradicional, o
catolicismo, e como seus efeitos reverberam hoje na vida de individuos declarados

sem religido.

1.2. Desencantamento ‘religioso’ do mundo

Os dados empiricos apresentados ilustram o quadro atual da filiacdo religiosa
brasileira. Entretanto, com isso, ndo pretendemos construir “uma sociologia do
catolicismo em declinio ou uma sociologia do declinio do catolicismo” (PIERUCCI,
2004a, p. 14). Flavio Pierucci tem apresentado abundante reflexdo sobre o assunto
em alguns dos seus ensaios e artigos, notadamente em: ‘Reencantamento e
dessecularizagdo: a proposito do autoengano em sociologia da religido’ (1997),
‘Secularizagdo em Max Weber: da contemporéanea serventia de voltarmos a
acessar aquele velho sentido’ (1998) e ‘Secularizacdo e declinio do catolicismo’
(2004).

No artigo ‘Secularizacéo e declinio do catolicismo’ (2004), o socidlogo analisa,
a partir da década de 1950, o fenémeno religioso em seu declinio voltado, de certa
forma, para o aspecto teérico-metodoldgico. Nesse cenario, torna-se relevante seu
estudo porque mostra as ‘mudancgas sociorreligiosas’ no campo religioso brasileiro,

guando destaca:

Nos anos 1950 e 1960, o catolicismo havia se descoberto como
objeto de estudo em efetiva corrosdo numeérica numa sociedade em
processo irreversivel de modernizagdo — s6 mais tarde conceituada
como modernizagéo reflexiva —, inescapavelmente enredada em um
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marco processo de secularizacdo e de diferenciacdo das esferas da
vida. (PIERUCCI, 2004a, p. 18)

Peter Berger, no artigo ‘A dessecularizacdo do mundo: uma visao global’
(2001), informa que, “ainda que a expressao ‘teoria da secularizacao’ se refira a
trabalhos dos anos 1950 e 60, a ideia central da teoria pode ser encontrada no
lluminismo” (BERGER, 2001, p. 10). Enquanto, no livro O dossel sagrado: elementos
para uma teoria socioldgica da religidao (1969), o autor propde fazer andlise
descritiva do fendbmeno empirico, e ndo valorativa, do processo de secularizacao,
uma ‘histéria um tanto aventurosa’ por que passou o Ocidente. Distanciando-se de
‘perspectivas ideoldgicas’, o socidlogo esboga uma definicdo simples sobre
‘secularizagao’, nos seguintes termos: “Por secularizagdo entendemos o processo
pelo qual setores da sociedade e da cultura sdo abstraidos a dominacdo das
instituicées e simbolos religiosos” (BERGER, 1985, p. 119)%°.

Faz-se necessario perceber, nesse contexto, crescente entusiasmo de
estudiosos que, influenciados pela pesquisa sociolégica empirica, qualitativa e
guantitativa, no bojo da teoria da secularizacdo, foram atraidos para pesquisas cujo
objeto de estudos era o declinio da pratica religiosa hegeménica (PIERUCCI, 20044,
p. 18). E problematizar o declinio da religido tradicional implicava necessariamente
confrontd-lo também com o polo oposto: crescimento de outras religides.
Evidentemente, um processo dialético religioso, se assim podemos chamar, em que
se encontram correlagdes de “secularizagdo com intensificada mobilizagao religiosa”
(PIERUCCI, 1999, p. 258; 2004, p. 21, grifo do original).

% peter Berger, para explicar o processo de secularizagdo, elucida duas variantes: uma ‘objetiva’, que
atinge a sociedade e a cultura, isto é, ‘socioestrutural’ — retirada das igrejas cristds de areas que
antes estavam sob seu controle ou influéncia: separacéo da Igreja e do Estado, expropriagdo das
terras da Igreja, ou emancipacao da educacdo do poder eclesidstico; depois, ela afeta a totalidade da
vida cultural e da ideacdo e pode ser observada no declinio dos contelddos religiosos nas artes, na
filosofia, na literatura e, sobretudo, na ascensao da ciéncia, como uma perspectiva autbnoma e
inteiramente secular do mundo. A segunda variante & de natureza ‘subjetiva’, pois ela também
aconteceu em nivel de consciéncia, uma ‘secularizagdo da consciéncia’. Esta se manifesta na forma
como muitos atores sociais “encaram o mundo e suas proéprias vidas sem o recurso as interpretagoes
religiosas” (BERGER, 1985, pp. 119-120). Contudo, fica evidente que a secularizacdo, embora seja
um fendmeno global das sociedades modernas, tem sua distribuicdo entre elas de forma néo
uniforme (ibidem, p. 120). Cada sociedade, segundo o autor, absorve-a a partir de suas proprias
particularidades. Ndo € um fendbmeno univoco. Ademais, a maior parte dos disponiveis refere-se as
‘manifestagdes socioestruturais da secularizagdo e ndo a secularizagdo da consciéncia’; entretanto,
lembra o socidlogo que “temos dados suficientes que indicam a presenga macica desta ultima no
Ocidente contemporaneo” (ibidem, p. 121).
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O cenario de efervescéncia religiosa deve ser analisado a partir de acuradas
andlises sobre a secularizacdo a qual precisa ser observada como
“desenraizamento dos individuos e, s6 enquanto tal, dessacralizacdo da cultura”
(PIERUCCI, 1999, p. 258). Essa dupla consequéncia do processo implica libertar os
individuos “das amarras tradicionais, das lealdades tradicionais, do contrario, nao
valeria a pena” (ibidem, p. 258). E a mobilizac&o religiosa torna-se consequente da
duvida da ‘santidade da tradicdo religiosa’, lancando os individuos para o ‘poés-
tradicional’, abrindo-os para a apostasia (ibidem, p. 258).

Ao analisar o fenbmeno da secularizacdo, Daniéle Hervieu-Léger aponta as
transformacdes sociais e culturais pelas quais as sociedades modernas — nao
somente as europeias — vém passando em funcédo do processo de secularizacao,

algo irreversivel. A soci6loga analisa a questdo nos seguintes termos:

A ‘secularizacdo’ das sociedades modernas nao se resume, portanto,
apenas ao processo de eviccdo social e cultural da religido com a
qual ela é confundida, muitas vezes. Ela combina, de maneira
complexa, a perda da influéncia dos grandes sistemas religiosos
sobre uma sociedade que reivindica sua plena capacidade de
orientar ela mesma seu destino, e a recomposicdo, sob uma forma
nova, das representacdes religiosas que permitiram a esta sociedade
pensar a si mesma como auténoma. (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 37)

A reflexdo da autora é recorrente quando afirma que a secularizagdo nao
implica apenas a perda direta da religido, mas também o processo de reinvencao de
crencas que foram tomando os espacos publicos e privados nas sociedades
modernas. E, nesse cenario, podemos logo antecipar, foram criadas também novas
formas sociais através das quais os individuos passaram a legitimar seu

pertencimento, pois, de acordo com Hervieu-Léger:

A secularizacdo nao €, acima de tudo, a perda da religido no mundo
moderno. E o conjunto dos processos de reconfiguracdo das crencas
gue se produzem em uma sociedade onde o motor é a nédo
satisfacdo das expectativas que ela suscita, e onde a condigédo
cotidiana é a incerteza ligada a busca interminavel de meios de
satisfazé-las. (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 41)

Contudo, se a secularizacdo nao implica exclusivamente a perda da religiao
no mundo moderno, no entanto, as religides perderam, de certo modo, forcas

politicas e morais para influenciar as relagdes sociais dos individuos. Aquilo que
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Pierucci j& anunciara: o desenraizamento dos individuos e a dessacralizagdo da
cultura como formas de soltarem estes mesmos individuos das amarras da tradicao,
das lealdades tradicionais®’. A secularizacdo, como fenémeno histérico, levou-os a
assumir posicdes tais na sociedade e no mundo. Esse rompimento deu-se néo
apenas no ambito da religido tradicional, mas no das outras formas sociais antes
referenciais e reservas para a formacao de suas condutas e préticas.

Nesse processo de mobilizacdo religiosa brasileira, entretanto, como
efervescéncia religiosa, ndo podemos considerar um ‘reencantamento do mundo’
senao como “condigao de possibilidade do transito religioso legitimo dos individuos e
grupos e, por conseguinte, da apostasia religiosa como conduta socialmente
aceitavel e individualmente reiteravel” (PIERUCCI, 1999, p. 259). Diante da
realidade, € ponderavel afirmar que a ‘liberdade implica um grau minimo de
pluralizacéo religiosa; e [0] pluralismo religioso ndo € apenas resultado, mas fator de
secularizagdo crescente” (ibidem, p. 259, grifo do original).

No bindmio secularizacdo/mobilizacdo encontram-se varidveis dependentes;

isto é, se de um lado ha secularizacdo — desenraizamento dos individuos e

%" peter Berger, exatamente 30 anos depois de fazer uma descricdo densa sobre a secularizacdo, em
The sacred canpy: elements of a sociological theory of religion (1969), em portugués: O dossel
sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido (1985), volta a escrever um artigo, em um
livro (org.), com o titulo: “The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics
(1999), que em portugués chama-se: “A dessecularizagdo do mundo: uma visdo global”, publicado na
revista Religido e Sociedade, v. 21, n. 1, pp. 9-23, 2001. No artigo, o socidlogo da religido se redime,
ao falar dos ‘equivocos da teoria da secularizagdo’. Primeiro, apresenta qual era sua concepgao: “A
ideia é simples: a modernizac¢éo leva necessariamente a um declinio da religido, tanto na sociedade
como na mentalidade das pessoas”. E manifesta seu equivoco: “E é justamente essa ideia central
que se mostrou estar errada” (BERGER, 2001, p. 10). Depois, reconhece que a modernizagéo teve
alguns ‘efeitos secularizantes em alguns lugares mais do que em outros’. E apresenta o que parece
ser o de mais relevante no momento atual, segundo a sua visdo: “Mas ela também provocou o
surgimento de poderosos movimentos de contra-secularizagdo” (ibidem, p. 10). Enfim, desmonta o
que antes parecia ser algo de correlagdo: “Além disso, a secularizacdo a nivel societal
[socioestrutural] ndo esta necessariamente vinculada a secularizagdo da consciéncia individual’
(BERGER, 2001, p. 10). Antes o socidlogo se propunha fazer um estudo descritivo, agora se coloca
na linha de ‘observagdes valorativamente neutras’. Dai, em um dos subtdpicos: ‘O cenario religioso
global’, Berger apresenta empiricamente o cenario dialético religioso: de um lado, “sdo os
movimentos conservadores, ortodoxos ou tradicionalistas que estdo crescendo em quase toda parte”
(ibidem, p. 13), ou seja, os movimentos que “rejeitam o aggionamento a modernidade”; do outro, “as
instituicbes e os movimentos religiosos que muito se esforcam para se ajustar ao que vém como
modernidade estdo em declinio em quase toda parte” (ibidem, p. 13). Diante da andlise dos opostos,
deduz: “Logo, vistos em conjunto, mostram a falsidade da ideia de que modernizacao e secularizagao
sdo fendbmenos aparentes. No minimo, demonstram que a contra-secularizacdo € um fendbmeno ao
menos tdo importante no mundo contempordneo quanto a secularizagao” (ibidem, p. 13). Minha
intencdo foi tdo somente apresentar uma mudanga de pensamento na trajetéria académica de Peter
Berger, cuja visdo torna-se contraria a do socidlogo Flavio Pierucci, pesquisador e professor da
Universidade de S&o Paulo — USP.
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dessacralizacdo da cultura —, do outro, necessariamente, havera mobilizacédo
religiosa — apostasia, portanto, uma pluralizagéo religiosa.

Max Weber focaliza esse pluralismo religioso ao analisar, no inicio do século
XVII, as seitas ‘independentes’ na Inglaterra e na Holanda. Segundo ele, o ‘transito
religioso’ tanto entre calvinismo e anabatismo quanto entre pietismo e o luteranismo,
ou mesmo entre o calvinismo e a Igreja anglicana, fazia-se de forma gradual
(WEBER, 2004, p. 88). Encontra-se aqui uma mobilizacdo religiosa, uma
pluralizacéo religiosa.

No Brasil, de igual modo, esse processo foi gradual e intensivo devido a
dominacéo histérica de uma religido que influenciou todas as esferas da vida social
e cultural dos seus cidadaos. Por conseguinte, esse mote do pluralismo religioso
brasileiro marcara doravante os estudos de alguns antropdlogos e socidlogos da
religido, tomando como baliza empirica de pesquisa o transito religioso.

Partindo dialeticamente da ‘teoria do declinio’, essas pesquisas propunham
abordar dois distintos aspectos: o declinio da religido tradicional, especificamente o
catolicismo, e o surgimento de outras religibes. As pesquisas revelavam as acirradas
concorréncias dos portadores religiosos por adeptos. Frenesi no campo religioso. O
engano de alguns foi deduzir que, em razéo desse aparente ‘carater dinamogénico’®
(DURKHEIM, 1977), estivesse acontecendo um reencantamento religioso do mundo.

Em contrapartida, surgiram algumas criticas indicando que os soci6logos da
religido compreenderam, de acordo com Pierucci (2004, p. 19), de forma
simplificada, o processo de secularizagdo, pois foi uma “endéncia de se
compreender de maneira muito simplificada o processo de secularizacao”.
Configura-se erro de alguns inferir do pressuposto que, “quando se veem religides
muito ativas ou muito dinamicas, pode-se concluir que o processo de secularizagao
nao ocorreu” (ibidem, p. 19).

Nossa linha de pensamento segue essas mesmas suposicdes, segundo as
quais se admite a ocorréncia de um possivel erro de interpretacdo sociorreligiosa,

nas analises de alguns estudiosos da religido que, nas décadas 1980-2000,

% 0 que explica a perenidade de uma religido, segundo Durkheim, é seu carater ‘dinamogénico’ pelo
fato de sua principal fungao ser suscitar agdes, pois ‘por detras das crengas existem forgas’. Os
individuos sentem confianga: “um ardor de viver, um entusiasmo que eles ndo sentem em tempos
ordinarios”. Contudo, essas forgas religiosas somente sdo produzidas “pela coalescéncia e a fusdo de
uma pluralidade de for¢as individuais numa mesma resultante: séo as forgas coletivas” (DURKHEIM,
1977, p. 5).
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entusiasmaram-se por algumas das manifestacbes publicas das religibes e
acreditaram em um retorno ao religioso. Triunfalismo das religibes sobre a
secularizagao.

Peter Berger também reviu suas ideias sobre a teoria da secularizacdo e
rendeu-se ao anunciar uma época de ‘dessecularizacédo do mundo’. Em seu artigo
(sic), o socidlogo propde-se responder a pergunta: ‘quais as origens da ressurgéncia
da religido em todo mundo?’ Mas ndo seria a questdo inversa: como reverter um
processo que parece irreversivel?

Reafirmando o declinio da religido, no artigo ‘Reencantamento e
dessecularizagdo: a proposito do autoengano em sociologia da religiao’ (1997),

Pierucci persiste em afirmar tal realidade, quando propde:

Fazer um discurso sobre o persistente declinio da religido, que tem
como pretexto e contraste o também persistente autoengano — ledo
engano — dos risonhos académicos portadores mais que celebrantes
do alegado "retorno do sagrado" e, se monoteistas esses portadores,
da "revanche de Deus". (PIERUCCI, 1997, p. 100)

E no ensaio ‘Secularizacdo em Max Weber: da contemporanea serventia de
voltarmos a acessar aquele velho sentido’ (1998, p. 44), Pierucci faz uma discusséao
epistemoldgica em torno do termo ‘secularizagéo’, contrastando seu posicionamento
com “os mais autoconfiantes [que] falam em dessecularizacdo; os mais astutos
dizem pés-secularizacdo™®. Esses autoconfiantes falam de ‘a revanche de Deus’ [La
revancha de Dios] (KEPEL, 1995) e do ‘retorno ao sagrado’ (NEGRAOQ, 2005).

Percebe-se um rol de pensadores da disciplina que se encantaram com a
hipétese de que “a modernidade nao expulsou nem suprimiu a religiao”: Stefano
Martelli (1995), Kepel (1995), Sanchis (1997 apud PIERUCCI, 1998), Hervieu-Léger
(1997), F. Crespi (1999). Para alguns desses estudiosos os “efeitos pos-seculares
da secularizacdo parecem impor uma ruptura também com o ponto de vista
weberiano que ligava estreitamente o desencantamento, isto é, a secularizagdo com
a modernizagdo” (BARBANO, 1990 apud PIERUCCI, 1998, pp. 45-47, grifo do
original).

O posicionamento de Pierucci revela-se através da seguinte critica:

% Esse ensaio é resultado de um trabalho apresentado por Flavio Pierucci no Seminario internacional
Max Weber na UnB, realizado em Brasilia, de 22 a 27 de setembro de 1997.
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Hoje, enquanto a modernidade faz agua, volta a tona, revigorada, a
religido. E junto com ela emerge, em certos circulos de socidlogos, a
demanda por uma nova sociologia da religido. Menos injusta com
seu pulsante objeto. Menos preconceituosa com o sagrado, posto
gue a critica radical da religido seria constitutiva da modernidade,
ndao da pés. O novo significante — “pds-secular” — pretende
desdobrar a ideia de pés-moderno justamente nesta direcdo. Tudo se
passa como se a propria “condicdo pos-moderna’ estivesse se
abrindo perante nds, sociélogos da religido, como a condi¢do
intelectual propicia ao abandono da hipotese da secularizacdo. Que,
convenhamos, € sempre uma hipotese pessimista para os religiosos,
agora em fase risonha e franca de autoafirmacdo (BERGER, 1979,
apud PIERUCCI, 1998, 45).

Diante desses posicionamentos epistemolégicos em que parece existir, por
conta da ‘condigdo pdés-moderna’, uma “condicao intelectual propicia ao abandono
da hipotese da secularizagdo”, o socidlogo, além de criticar tais argumentos,

posiciona-se propondo a discusséo sobre o conceito do problema da secularizacao:

A necessidade inadidvel de reabrirmos hoje no Brasil, entre os
soci6logos da religido, a discussdo conceitual do problema da
secularizacdo e arguir da utilidade de nos enfrentarmos de novo e
seriamente com os velhos significados com os quais a coisa se p0s
de pé, nos quais se levantou a questao. Sao referéncias que devem
ser revalorizadas nos dias de hoje. (PIERUCCI, 1998, p. 43)

Com efeito, a discussao conceitual sobre o problema da secularizacéo carece
de uma especial atencédo dos socidlogos da religido, sobretudo quando se trata de

compreender tanto os sentidos léxicos quanto os contextos histéricos do termo“C.

“ Pierucci (1998), no artigo ‘Secularizacdo em Max Weber: da contemporanea serventia de voltarmos
a acessar aquele velho sentido’, percorrendo varios tedricos que discorreram ou discorrem sobre
‘secularizagdo’, descreve trés contextos histéricos, se assim pude observar, quando destaca: o
primeiro contexto que se manifesta na "liquidagédo do poder espiritual, a qual sucumbiram fundacgbes
eclesiasticas, mosteiros e bispados inteiros" (PIERUCCI, 1998, p. 62). Nessa conjuntura histérica
européia, a designagao passou a ser usada para significar ‘unicamente a passagem de determinadas
instituicbes do poder espiritual para o poder profano’. Nessa ‘aplicagdo histérica’, o conceito de
‘secularizagdo’ € compreendido na concepgdo de ‘juridico-politico’; 0 segundo contexto, Pierucci
relaciona o termo ‘secularizagdo’ ao processo de ‘transito’ do estado ‘regular ao secular,
relacionando-o aos ‘profissionais’ da instituigdo Catdlica. Frisa o socidlogo, citando Marramao: “Na
verdade, a referéncia a saecularisatio aparece ja a partir dos Ultimos decénios do século XVI nas
disputas canbnicas francesas (particularmente em juristas como Jean Papon e Pierre Grégoire),
porém com um significado completamente diverso: o de um transitus de regularis a canonicus”
(MARRAMAO, 1997, apud PIERUCCI, op. cit. p. 64, grifo do original). Ou seja, a passagem de um
‘virtuoso’ religioso do estado de padre regular (isto €, membro de uma Ordem Religiosa regida por um
regulamento chamado ‘Regra’; dai o nome ‘padre regular’) ao estado ‘secular’ (de sacerdote catolico
ligado diretamente a um bispo, a uma diocese). Finalmente, no terceiro contexto, o sociélogo analisa
a ‘Grande Secularizagao’ (grosse Sakularisation) de 1803, cujo contexto € o da Alemanha do
‘Kulturkampf'. Ele afirma: “A diferenca é que o debate, travado agora no contexto de um pensamento
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Pois se faz necessario considerar ‘a sutil multiplicidade de sentidos’ do termo que,
desde suas origens, tem desviado a atencao para aspectos ndo fundamentais da
coisa (ibidem, p. 43).

Em face a esse descaso, as abordagens dos soci6logos brasileiros sobre o
termo ndo satisfazem porque as concepgdes ndo estdo bem determinadas. A
consequéncia revela-se que, enquanto uma exacerbada prioridade ‘no significado
psicossocial das adesdes religiosas’, o foco dos socidlogos (e a fortiori dos
antropodlogos) néo considerou ‘a dimensao verdadeiramente hard da secularizacéo,
aquela que se instala na esfera da normatividade juridico-politica’ (ibidem, p. 44).
Disso resultou um dano na forma como o0 conceito se desenvolvera em seu

‘conteudo sistematico’, causando, lesGes ao status da ‘irreversibilidade’ do processo:

LesBes ainda mais sérias ao status de irreversibilidade do processo
mesmo, em sua factualidade bruta, alvo primeirissimo do ataque que
hoje, nos quatro cantos do mundo, tem sido feito contra a “teoria” (ou
“tese”) da secularizacdo por um bom punhado de cientistas sociais
(ndo-secularizados eles? dessecularizadores, entdao?) a procura,
quica, do “‘reencantamento” de suas préprias vidas aparentemente
sem encantos outros. Encantos “deste mundo”, quero dizer, ndo os
“do outro mundo”, ndo os do Além. (PIERUCCI, 1998, p. 44)

Aludindo diretamente o sentido de secularizacao, que o sociélogo assume no
ensaio, a priori ja sabemos qual sera: o sentido ‘juridico-politico’, a dimenséao
verdadeiramente hard da secularizacdo. Esse aspecto hard encontra-se, sobretudo,
nos estudos weberianos sobre a sua Sociologia do Direito, pois:

A maior parte das poucas vezes que Weber usou a palavra
“secularizagdo” [com aspas] esta concentrada em sua sociologia do
direito, contida no comprido (e quase nunca inteiramente lido)
capitulo VIl da 22 parte do primeiro tomo de Economia e sociedade,
intitulado Rechtssoziologie (Weber, 1972, doravante WuG, pp. 387-
513). A cata da palavra secularizagdo, foi possivel localizar neste
capitulo pelo menos oito passagens, muito ricas nos diferentes
aspectos e niveis em que referem a coisa. E concentradas todas
num espago de aproximadamente 40 paginas, quando na verdade o
capitulo todo tem mais de 120 paginas de extensao. (PIERUCCI,
1998, p. 52, grifo do original)

ele préprio ja avancadamente secularizado, torna-se marcadamente filosofico. ‘Secularizagao’, entao,
passa por acentuada extensdo semantica e torna-se uma categoria historico-filosofica portadora da
pretensdo de interpretar todo o curso da histéria universal como génese da nossa ocidental
modernidade sociopolitica e tecnocientifica” (PIERUCCI, 1998, p. 63).
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O ensaio torna-se recorrente pelas abundantes informagdes sobre os oito
diferentes sentidos e contextos com que Weber trabalha a secularizagdo. Porém,
aqui ndo propomos elucidar tais ‘passagens’ sendo afirmar que s&o recorrentes
porque mostram “o terreno da conceituagao de legitimidade, do tratamento tedrico
dos problemas de legitimacdo da autoridade, problemas esses que todos sabemos
recorrentes, permanentes, no Estado moderno” (ibidem, p. 43).

O aspecto juridico-politico ganha importancia uma vez que, mesmo em
contextos de fundamentalismo religioso, os individuos tém percebido as vantagens
incomparaveis que a laicidade estatal representa para a diversidade da vida (e da
vitalidade) social, para as liberdades publicas e os direitos de cidadania (PIERUCCI,
1998, p. 44). A questao se reflete quando se percebe a ‘primavera arabe’: a queda
de governos autoritarios.

Nas analises weberianas, sobre os clubes e associacbes voluntarias
secularmente fundamentadas e motivadas nos EUA, encontram-se elementos que
merecem especial atencdo quando se relacionam a questao da ‘legitimacéo’ sobre a
qual Weber construiu os alicerces de sua ‘teoria macrossociolégica da
secularizagao’ (PIERUCCI, 1997, 1998). Disso se poderia perceber o conteudo hard,
0 nucleo duro da teoria, assente entre “o processo de racionalizagéo religiosa e o
processo de racionalizacdo juridico-legal” (PIERUCCI, 1998, p. 60). Dentro desse
contexto de experiéncia da secularizacdo, exige atencdo a outra discussao que
também “incide em cheio na tematica da secularizagdo: o problema da legitimagao
(intramundana) do poder politico no regime democratico” (ibidem, p. 60).

Escreviamos o presente capitulo quando* os canais televisivos exibiram
duas noticias que corroboram a teoria weberiana. Dois fatos historicos que
certamente marcardo o século XXI. O primeiro foi a declaracdo do Dalai Lama (75
anos),*? que veio a publico anunciar que estava abrindo méo da dimenséo politica
de seu ‘carisma’ [sentido weberiano], para reconhecer a legitimidade positiva de um

lider politico, quando afirma:

1 S&0 Sebastigo, litoral norte de Sao Paulo, dia 10 de marcgo de 2011.

“2E no dia 14 de margo, em uma carta ao Parlamento tibetano, o lider religioso, prémio Nobel da Paz
(1989), Tenzin Gyatso (1935) oficializou seu desligamento da lideranca politica do Tibete. No dia 25
do corrente més, o Parlamento aprovou o seu afastamento do poder politico.
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“Para que nosso processo de democratizacdo esteja completo,
chegou 0 momento para eu delegar minha autoridade formal a um
lider eleito (...). Nenhum sistema de governo pode assegurar
estabilidade e progresso se depende de uma pessoa, sem apoio e

participacdo do povo no processo politico. O governo de uma soé

pessoa é anacronico e indesejavel™.

Com a decisdo de delegar sua autoridade formal a um lider eleito, ha uma
dissolucéo do sistema teocratico em que sua figura concentrava o poder politico e o
religioso. Seu carater carismatico ficara reduzido tdo-somente a dimensao religiosa.
Ha, portanto, a separacdo entre a comunidade politica e a religido.

O segundo fato relaciona-se ao lider religioso catdlico, papa Bento XVI, que
também veio a publico para dizer que Jesus foi um lider religioso (sentido
carismatico) e ndo politico (sentido juridico-politico). Depois, 0 papa afirma que se
vive uma crise de fé nos dias hoje. Possivelmente isso se explique por meio do
constante processo de secularizagdo em sentido ‘juridico-legal’. Weber continua
atual através de sua teoria macrossocioldgica da secularizagao.

Flavio Pierucci (1997, 1998, 2003) elucida em suas analises que tal teoria
fundamenta-se na interface entre os dois processos tanto de racionalizacéo religiosa
quanto de racionalizacdo juridico-legal. Pois Weber, “ao eleger as religibes como
objeto, produz uma dupla macrossociologia: uma sociologia geral da mudanca social
como inevitavel racionalizacdo da vida, e uma sociologia especifica da
modernizacdo ocidental” (PIERUCCI, 2003, p. 18)*.

Na obra Desencantamento do mundo: todos os passos do conceito de Max
Weber (2003)*, Pierucci faz uma ampla andlise do termo ‘desencantamento’
[Entzauberung] e de seus derivados e flexbes. Assim, por meio de 17 passos, com
muita acuidade, ele viaja através das sendas do sintagma weberiano
‘desencantamento do mundo’ [Entzauberung der Welt].

O sintagma weberiano teria sido inspirado “nas reflexdes estéticas do filésofo
e poeta Friedrich von Schiller (1750-1805). Ou, pelos menos, para chegar a ela, em
Schiller foi inspirar-se” (PIERUCCI, 2003, p. 28). Contudo, apds ler alguns

3 Comunicado do Dalai Lama ao Parlamento tibetano, justificando seu afastamento do poder politico.
# Cf. nota do filésofo Habemas (PIERUCCI, 2003, p. 18).

*0 socidlogo Antdnio Flavio Pierucci defendeu, em junho de 2001, a tese de livre-docéncia em
Sociologia, no Departamento de Sociologia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de S&o Paulo (USP), cujo objeto foi “Desencantamento do mundo: todos os passos do
conceito em Max Weber”, transformando a tese em seu primeiro livro sobre Weber, em 2003.
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estudiosos que corroboram com a ideia de que foi em Schiller que Weber inspirou-
se, Pierucci manifesta-se, de certa forma, cético diante do que sugere, quando

escreve.

Estamos perante um caso claro de ‘ideia recebida’. Pessoalmente,
nunca vi nenhum desses autores citando exatamente o lugar da obra
de Schiller em que se encontra a expressao. Ainda estou a espera de
provas, pois apesar da aparente unanimidade ha, € bom que se diga,
controvérsias em torno da alegada filiagdo ou, quando menos, em
torno do grau de uma filiagdo dada como certa. (PIERUCCI, 2003, p.
29s)

Disso resulta que alguns estudiosos encontraram uma filiagao entre Schiller e
Weber a partir de possiveis expressdes do poeta alemao: ‘desdivinizagao’, ou
‘desendeusamento da natureza’ [Entgdtterung der Natur]. O empréstimo entao teria
sido por via de uma “locu¢do analoga, mas nao idéntica”, frisa Pierucci. E sentencia:
“pelo sim, pelo ndo, o fato € que Max Weber construiu um conceito, muito mais que
um simples termo” (ibidem, p. 30-31)*.

Mas o ‘desencantamento do mundo’, segundo A ética protestante e o

“espirito” do capitalismo (1920)*, significa:

Aquele grande processo histérico-religioso do desencantamento do
mundo, que teve inicio com as profecias do judaismo antigo e, em
conjunto com o pensamento cientifico helénico, repudiava como
supersticdo e sacrilégio todos os meios magicos de busca da
salvacdo, encontrou aqui sua conclusdo. O puritano genuino ia ao
ponto de condenar até mesmo todo vestigio de cerimbnias religiosas
funebres e enterrava 0s seus sem canto nem musica, s6 para nao
dar trela ao aparecimento da superstition, isto €, da confiangca em
efeitos salvificos a maneira magico-sacramental. Nao havia nenhum
meio magico, melhor dizendo, meio nenhum que proporcionasse a
graca divina a quem Deus houvesse decidido nega-la. (WEBER,
2004, p. 96, grifos do original)

*® Pierucci apresenta dois conteidos semanticos do sintagma, considerando-os nitidamente

demarcados. Assim, exaustiva e sistematicamente, 0 sociélogo analisa os dois contelildos semanticos
do sintagma: “ora o desencantamento do mundo pela religido (sentido ‘a’), ora o desencantamento do
mundo pela ciéncia (sentido ‘b’)” (PIERUCCI, p. 42). Mas, entre os sentidos “a” e “b”, o primeiro (“a”)
ganha maior analise nos estudos de Pierucci. E seu objetivo € “mostrar por a + b que Weber na
verdade trabalhou com os dois significados ao mesmo tempo e o tempo todo, desde sua primeira
formulagdo pouco antes de 1913 até os Ultimos meses de sua vida, que expirou prematuramente em
junho de 1920” (ibidem, p. 43, grifo do original).

" Menciono a versao final de 1920, porque o trecho citado faz parte de alteracdes a primeira versdo
original de 1904-05 (PIERUCCI, Apresentacao a obra A ética protestante, 2004, p. 9).
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O desencantamento do mundo € a ‘conclusdo’ de um longo processo histérico
de racionalizagcdo que, iniciando-se ja no judaismo antigo e passando pelo
pensamento cientifico helénico, alcancou suas “ultimas consequéncias” (WEBER,
2004, p. 133) com a rejeicdo de meios externos a graca, em particular os
sacramentos, como caminho de salvagao. Agora, para Weber, uma “praxis ética do
comum dos mortais [que], despedida de sua falta de plano de conjunto e
sistematicidade, [foi] convertida num método coerente de conduta de vida como um
todo” (ibidem, p. 107, grifo do original). Enfim, assiste-se a quebra do mundo das
supersticdes e sacrilégios, em outras palavras, daqueles meios magicos de busca
da salvacdo™.

No ensaio sobre As seitas protestantes e o0 espirito do capitalismo, Weber

mostra em que consitui uma conduta ética, ou seja:

Constitui o ethos especifico de cada pessoa, no sentido sociolégico
da palavra. Para o puritanismo, tal conduta era um certo modo de
vida, metddico, racional que — dentro de determinadas condicbes —
preparou o caminho para o “espirito” do capitalismo (...). S6 o modo
de vida metddico das seitas puritanas ascéticas poderia legitimar e
colocar um halo em torno dos impulsos econdémicos “individuais” do
ethos capitalista moderno. (WEBER, 2002b, p. 225)

Importante perceber que essa conduta ética ndo teve consequéncias

diretamente para a ‘piedade catdlica’, pois:

O catdlico tinha a sua disposicdo a graga sacramental de sua Igreja
como meio de compensar a propria insuficiéncia: o padre era um
mago que operava 0 milagre da transubstanciagcdo e em cujas maos
estava depositado o poder das chaves. (WEBER, 2004, p. 106)

Em contrapartida, o Deus do calvinismo exigia dos seus, nao ‘boas obras’

isoladas, mas uma santificacdo pelas obras erigidas em sistema (ibidem, p. 106).

8 Enquanto transcrevia o texto para o corpo do trabalho, lembrei-me de uma observacado recorrente
que meu pai fizera ao visitd-lo no final de 2010. Disse-me: “meu filho, Dona Maria morreu [uma
vizinha amiga], e a familia nem acendeu vela, nao celebrou missa de 7° Dia, ninguém visita a cova da
falecida, ndo cuida do lugar, e dizem que, depois que ndés morremos, pronto, ndo necessitamos de
nada disso. Mas sdo evangélicos... Onde ja se viu isso?” Sua critica ao comportamento religioso da
familia vizinha, em relagdo as honras funebres, respeito a falecida, tem ressonancia ao que Weber
descreve sobre o processo de desencantamento religioso do mundo via o protestantismo ascético
intramundano. Este orientava os crentes para que nao dessem trela ao aparecimento da superstition,
isto é, da confianga em efeitos salvificos a maneira ‘magico-sacramental’. Significa — como frisa
Weber — “a eliminagado da magia como meio de salvagdo” (WEBER, 2004, p. 106, grifo do original).
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Weber observa, nessa variante protestante, em termos de sociedade moderna, “uma
das forgas motrizes da racionalidade culturalmente determinante assente no poder
de uma religiao” (FILIPE, 2001, p. 44), pois:

O autocontrole e a regulamentacdo ascética sistematica do conjunto
da conduta de vida tém ali as suas raizes espirituais, uma vez que a
ética calvinista, com seu dogma central — a doutrina da
predestinacdo —, elevou o principio da confirmacdo (da graca) a
dignidade de centro da vida dos crentes. (FILIPE, 2001, p. 44)

As cartas estdo lancadas: por decreto de Deus, para a manifestacdo de Sua
gléria, alguns homens (...) sdo predestinados (predestinated) a vida eterna, e outros
predestinados (foreordained) & morte eterna*® (WEBER, 2004, p. 91). Os
predestinados, os eleitos a graca de Deus ndo necessitam de outros sucedaneos
para praticar a fé. Dai que o trabalho numa profissdo que estd a servico da vida
intramundana da coletividade deve ser para in majorem Dei gloriam {para aumentar

a gléria de Deus} (ibidem, p. 99, grifo do original). Disso resulta que:

O postulado ético-religioso de uma conduta de vida racional e
ascética mantém uma relagéo particular com as maximas ou normas
econbmicas da vida cotidiana (...). Nascia, assim, um ethos
profissional que criou as condigbes prévias essenciais para o0
desenvolvimento do capitalismo moderno, ao produzir o espirito
racional que animaria este ultimo. (FILIPE, 2001, p. 44)

Esse ethos profissional € uma ‘vocacdo™®

do puritano: a intensa dedicacdo a
producdo de riquezas. Aqui Weber percebe interesses que implicam a conduta de
vida dos individuos. Dai ele afirmar que, considerando um conjunto de fatores e
circunstancias, sao os ‘interesses’ € nao as ‘ideias’ que, diretamente, determinam a
conduta do homem.

Contudo, as ideias também podem determinar a conduta dos individuos, pois
a ética religiosa puritana exige que o proprio corpo deva ser disciplinado para essa
tarefa. H4 uma consciéncia de que os eleitos sédo abencoados em suas atividades
produtivas. Tal conduta Weber notara também nos Estados Unidos, na Holanda e na
Alemanha. Segundo ele, desse espirito industrioso originou uma vida econémica

racional e burguesa. Encontra-se aqui uma consciéncia de interesses religiosos

9 Doutrina calvinista: Capitulo Ill — do decreto eterno de Deus, n° 3.
%% “Vocagao’ significa ‘uma obrigacdo ética’, uma ‘tarefa de vida’ (WEBER, 2001, pp. 62-64).
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praticos que, a posteriori, foram fundamentais para o processo de racionalizacao
cultural e social.

S80 essas caracteristicas que os estudos weberianos da Sociologia da
Religido contrastam com o ‘espirito da época’ fundado no racionalismo triunfante
(precisamente sobre a religido) que nao s6 se considerava o traco distintivo de uma
consciéncia de si esclarecida, como representava a ‘superioridade cultural no mundo
europeu ocidental’ (FILIPE, 2001, p. 45). Com efeito, os estudiosos do lluminismo
priorizaram a ‘forgca da razdo’ como “heranca genética do corpo de ideais do
lluminismo, que imprimia o seu cunho a fé contemporanea no progresso” (ibidem, p.
45).

Distanciando-se do espirito tipico da época, Weber percebe a importancia de
se compreender as ‘afinidades eletivas’ entre as formas de éticas religiosas e o
racionalismo econdémico. O sociélogo postula que existiram correlacdes de variaveis
que contribuiram para o desenvolvimento das relacdes de producdo; ou seja,
influéncias de ideias religiosas no desenvolvimento de um espirito econémico, um
ethos de um sistema econdémico.

Os estudos sobre tais afinidades tornam-se tematicas centrais no

pensamento weberiano. Frisa Filipe:

A compreensao que Weber tinha da racionalidade e da relagédo desta
com a religido contrasta fundamentalmente com aquele
entendimento. Com efeito, o espirito do capitalismo, no sentido que
Weber lhe dé&, significa que a mentalidade econémica racional e o
comportamento ético-religioso ndo se excluem um ao outro, antes
tera sido o seu encontro a produzir o carater especifico da cultura
ocidental. (FILIPE, 2001, p. 45)

Nesse sentido, os estudos socioldégicos weberianos ultrapassam a
contradicdo profunda da mentalidade burguesa dominante no seu tempo, segundo a
qual “a religido e a racionalidade seriam irreconciliaveis” (ibidem, p. 45). As analises
de Pierucci ndo ficam despercebidas das correlagbes entre essas instancias, pois o
sociblogo identifica a coincidéncia entre a atividade profissional e a certeza interior

da salvacao da alma trazida pelo protestantismo ascético, quando afirma:

Weber na verdade esta procurando mostrar que, com essa
coincidéncia (sistematica e baseada em principios) entre a atividade
profissional e a certeza interior da salvagédo da alma adquirida no ato
mesmo de trabalhar racionalmente, o protestantismo ascético
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produziu uma unidade inquebrantavel e singular entre a agao
racional referente a fins [Zweckrationalitdit] e a acdo racional
referente a valores [Wertrationalitat]. Teria ocorrido ai, noutras
palavras, um encaixe historicamente inaudito entre a racionalidade
préatico-técnica e a racionalidade prético-ética. (PIERUCCI, 2003, p.
205)

Max Weber observa que o constante processo de racionalizagcdo combina os
interesses materiais com os ideais, tanto através da acao racional referente a fins
quanto da acdo racional referente a valores®. Isso levara a mudancas substanciais
na conduta de vida dos individuos em suas relagdes sociais com seus pares. Ele

considera os efeitos do desencantamento do mundo nos seguintes termos:

O destino de nossos tempos é caracterizado pela racionalizacdo e
intelectualizacdo e, acima de tudo, pelo “desencantamento do
mundo”. Precisamente os valores ultimos e mais sublimes retiraram-
se da vida publica, seja para o reino transcendental da vida mistica,
seja para a fraternidade das relacbes humanas diretas e pessoais.
(WEBER, 2002e, p. 107)

O sociblogo acentua as Ultimas consequéncias as quais levariam esse
processo: ao deslocamento de valores religiosos e morais, antes considerados
sustentaculos para a sociedade, a vida privada ou mesmo pequenos circulos
comunitarios. Isso somente foi possivel por causa da ‘racionalizagéo intelectualista’
cuja origem encontra-se na ‘ciéncia e tecnologia orientada cientificamente’ (ibidem,
p. 96). Implica que nao existem mais “forcas misteriosas incalculaveis, mas
podemos, em principio, dominar todas as coisas pelo calculo” (ibidem, p. 97). Isso

incide no desencantamento do mundo, como afirma Weber:

°! Basicamente, a teoria sociolégica de Max Weber esta assentada sobre quatro tipos basicos de
‘acéo social’: (i) de ‘modo racional referente a fins’; (ii) de ‘modo racional referente a valores’; (iii) de
‘modo afetivo’, especialmente emocional: determinada por afetos ou estados emocionais atuais; e (iv)
de ‘modo tradicional’: determinada por costumes arraigados (WEBER, 2000, p. 15; 2001, p. 417).
Salientamos ainda que a agéo social ‘racional com relagao a fins’ € uma agédo motivada conforme um
fim, meios e consequéncias implicadas nela que avalia e persegue racionalmente os ‘meios’ relativos
aos ‘fins’ (WEBER, 2001, p. 418). Enquanto a agdo social ‘racional com relacdo a valores’ € uma
agao que, sem considerar as consequéncias previsiveis, “se comporta segundo as suas convicgdes
sobre ou referente ao que é o dever, a dignidade, a beleza, a sabedoria religiosa, a piedade ou a
importancia de uma ‘causa’, qualquer que seja o seu género” (ibidem, p. 418). Por ‘agdo’ [Handeln]
compreende-se “‘um comportamento humano (tanto faz tratar-se de um fazer externo ou interno, de
omitir ou permitir) sempre que na medida em que o agente ou os agentes o relacionam com um
sentido subjetivo” (WEBER, 2000, p. 3). Enquanto a ‘agéo social’ (soziales Haldeln) é “uma agao que,
quanto a seu sentido visado pelo agente ou os agentes, se refere ao comportamento de outros,
orientando-se por este em seu curso” (WEBER, 2000, p. 3; 2001, p. 400). Portanto, a agédo “s6 existe
enquanto comportamento de uma ou varias pessoas individuais” (WEBER, 2001, p. 407).
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Isto significa que o mundo foi desencantado. JA4 ndo precisamos
recorrer aos meios magicos para dominar ou implorar aos espiritos,
como fazia o selvagem, para quem esses poderes misteriosos
existiam. Os meios técnicos e os calculos realizam o servico. Isto,
acima de tudo, é o que significa a intelectualizacdo. (WEBER, 2002d,
p. 97)

As andlises mostram-nos aquele primeiro aspecto da dupla macrossociologia
weberiana: uma sociologia geral da mudanca social, na qual se reflete a inevitavel
racionalizacdo da vida cuja consequéncia foi 0 encaixe historicamente inaudito entre
a racionalidade pratico-técnica e a racionalidade pratico-ética — a construcao de uma
conduta de vida assegurada por uma ética religiosa.

Ha também um segundo aspecto da sociologia weberiana que se insere na
sua concepcdo de desencantamento do mundo pela ciéncia, o qual oferece
elementos tedricos para as analises dos dados qualitativamente coletados em nossa
pesquisa, pois o radicalismo calvinista e batista significou tdo-somente a passagem

do ritual magico ao ético-religioso, ndo a saida da religido. Em outros termos:

Se o protestantismo ascético é o termo final de um processo milenar
de racionalizagéo religiosa, enquanto permanecer viva e influente no
Ocidente essa religiosidade ético-ascética, ndés estaremos, ha
verdade e por outro angulo, apenas no inicio do fim. E a religido de
saida da religido, sim, s6 que ainda é religido. (PIERUCCI, 2003, p.
211)

Ainda é religido: eis a questdo chave da discussdo. Weber, com probidade
cientifica, apresenta um recurso analitico do ‘fato empirico’ quando, através do
processo de ‘desencantamento religioso do mundo’, explica a saida do mundo
‘magico-sacramental’ ao mundo ‘ético-religioso’. Disso resultou que o protestantismo
ascético intramundano deu aos seus ‘aristocratas regenerados’ uma doutrina, a da
predestinacdo, “como fundamento dogmatico da moralidade puritana no sentido de
uma conduta de vida ética metodicamente racionalizada” (WEBER, 2004, p. 114).

A ‘Igreja’ dos aristocratas regenerados permanece sob a imposicdo de
preceitos divinos: uma “necessidade posta pela prépria salvagao” (ibidem, p. 208);
seus adeptos estdo firmemente convencidos de que o préprio Deus abencoa os
seus com 0 sucesso no trabalho (ibidem, p. 121). Desse fato empirico, reconhece
Pierucci que o protestantismo ascético produziu apenas uma unidade inquebrantavel

e singular entre a acao racional referente a fins [Zweckrationalitat] e a acédo racional
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referente a valores [Wertrationalitat]. Ou seja, encaixe historicamente inaudito entre
a racionalidade prético-técnica e a racionalidade préatico-ética (PIERUCCI, 2003, p.
205).

‘A que Igreja pertence? — era a pergunta pragmatica aos ‘homens de
negocios’ americanos que procuravam construir ‘novos contatos sociais’. Tal
colocacao, segundo Weber, era “feita discretamente e de maneira que parecia
adequada” (WEBER, 2002b, p. 213). Narra o sociélogo que ele mesmo ouvira certa
vez, em Portree (Skye), essa ‘pergunta tipica’. Esse aspecto, sobre a questdo da
‘participacdo da vida das Igrejas’, era o que mais atraia Weber aos estudos da
Sociologia da Religidao nos EUA.

Um fato empirico constatado por Weber é que, naquele pais, “a afiliacao as
Igrejas encerra dnus financeiro incomparavelmente maior, especialmente para os
pobres, do que na Alemanha” (ibidem, p. 212). Eram ‘prémios, altamente efetivos’.
Acrescenta-se que “a questado da filiagcao religiosa era quase sempre formulada na
vida social e na vida comercial, que dependiam de relagées permanentes de crédito”
(ibidem, p. 213). Aqui Weber observa: o que importa “ndo € a doutrina ética de uma
religido, mas a forma de conduta ética a que sdo atribuidas recompensas. Essas
recompensas funcionam na forma e na condi¢do dos respectivos bens de salvagao
[Heilsglter]” (ibidem, p. 225).

Encontra-se uma afinidade eletiva (Wahlverwandtschaft)®® entre a filiagao
religiosa e as relacdes permanentes de crédito. O fato de alguém pertencer a uma
Igreja dava-lhe crédito no mercado. Weber frisa que, até o século XVII, foram
encontrados ‘documentos literarios’ em que existiam “repetidas manifestacbdes de
jubilo pelo fato de que os pecadores ‘filhos do mundo’ desconfiavam uns dos outros
nos negocios, mas tinham confianca na probidade determinada religiosamente dos
crentes” (ibidem, p. 219).

O sociblogo elucida o porqué dessa exigéncia — de afiliacdo a uma Igreja —
para os cidaddos americanos. Dai, apds ouvir varios depoimentos entre

participantes da Igreja Batista, sobre o fato, Weber percebe correlagbes no processo

%2 A expressao ‘afinidades eletivas’ (Wahlverwandtschaft), segundo Peter Ghosh, Weber utilizou para
caracterizar a relagdo de ‘causalidade adequada’ e de ‘mutua atragdo’ entre a ética puritana e o
espirito capitalista (...) (GHOSH, 1994 apud PIERUCCI, 2003, p. 29).
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de legitimagéao e interpreta-as como acdes religiosas racionalmente referentes a fins

econdmicos (Zweckracionalitat). Ele analisa nos seguintes termos:

by s

A admissdo a congregacdo é considerada como uma garantia
absoluta de qualidades morais, especialmente as qualidades
exigidas em questBes de comércio. O batismo garante a pessoa 0s
depésitos de toda a regido e o crédito ilimitado sem qualquer
concorréncia. Ele € um ‘homem feito na vida’ (...). Em geral, apenas
tinham éxito nos nego6cios os homens que pertenciam as seitas
batista, metodista ou outras semelhantes. (WEBER, 2002b, p. 214,
grifo do orignal)

Racionalizacdo burocratica. A emissao de um ‘certificado de qualificagao
moral e especialmente de moral comercial’ para a pessoa possibilitava-lhe o contato
facil com os membros de outra seita, em caso de transferéncia para outra regiao,

sobretudo, porque ‘encontrava crédito em toda parte’:

Se por motivos alheios a sua vontade via-se em dificuldades
econdmicas, a seita organizava-lhe os negdécios, dava garantias aos
credores e ajudava-o de todos os modos, frequentemente de acordo
com o principio biblico mutuum date nihil inde sperantes [“emprestai,
sem esperar nenhuma paga”]. (Lucas, VI, 35). (ibidem, p. 214, grifo
do original)

Mas Weber encontra caracteristicas contrastantes entre participar de uma

3

‘Igreja™® ou de uma ‘seita”*. Nesta exige-se um certificado de qualificacdo tanto

moral quanto comercial e, por isso, a ‘seita’ é definida como:

Uma associacdo voluntéria apenas daqueles que, segundo o
principio, sado religiosa e moralmente qualificados. Quem encontra a
recepcdo voluntaria da sua participacdo, em virtude da aprovacao
religiosa, ingressa na seita voluntariamente. (ibidem, p. 214)

%% Eis algumas caracteristicas das Igrejas: disciplina nas méos do detentor do cargo ministerial;
efichcia da disciplina através de meios autoritarios; punicdo e recompensa a atos individuais
concretos (WEBER, 2002b, p. 224).

> Algumas caracteristicas das seitas puritanas: a disciplina religiosa estava nas maos dos leigos; a
disciplina funcionava através da necessidade que os membros tém para manter sua poSi¢ao;
selecionava qualidades (WEBER, 2002b, p. 224); depois, a disciplina moral rigorosa e analoga a
disciplina monastica; algumas evitavam quaisquer relagdes com os ndo-irmaos; atribuiam o poder
disciplinar predominantemente aos leigos; nenhuma autoridade espiritual poderia assumir a
responsabilidade conjunta da comunidade perante Deus; lutavam contra o dominio da congregagdo
pelos tedlogos; eram de governo autbnomo; somente o carisma, € ndo o treinamento ou cargo,
deveria ser reconhecido; ndo necessitavam de um ministro profissional, mas de pessoas movidas,
carismaticas, pelo espirito santo para falar na assembleia; o ministro ndo era ‘assalariado’, mas
recebia uma posicéo ‘honorifica’ (ibidem, p. 222).
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As seitas puritanas sdo as portadoras mais especificas da forma de
ascetismo que se volta para o mundo; ademais, elas tornam-se as “Unicas antiteses
coerentes a Igreja Catdlica universalista — uma organizacdo compulsoéria para
administragao da graga” (ibidem, p. 224); enfim, nas seitas “0s motivos e interesses
individuais sdo colocados a servico da manutencéo e propagacdo da ética puritana
‘burguesa’, com todas as suas ramificagdes” (ibidem, p. 224).

Em contrapartida, o socidlogo entende por ‘Igreja’ uma “corporacdo que
organiza a graga e administra os dons religiosos da graga, como uma fundag&o”
(WEBER, 2002b, p. 214, grifo nosso). Por conseguinte, “a filiacdo a uma Igreja €, em
principio, obrigatéria e, portanto, nada prova quanto as qualidades dos membros”
(ibidem, p. 214).

Nessa concepgdo, a qual assumimos em nossa pesquisa, a ‘Igreja’ € uma
associacdo compulséria para a administracdo da graca, similar aos primérdios do
cristianismo. Frisa Weber que “o principio da graca instituida estava radicalmente
estabelecido na Igreja Catdlica, através do character indelebilis do sacerdote, mas
também dominava as Igrejas oficiais da Reforma” (ibidem, p. 221, grifo do original).

H4, entretanto, outra caracteristica observada por Weber segundo a qual a
selegdo da seita foi frequentemente contrabalangada pela ‘proselitizacdo’ de almas
pelas Igrejas rivais; isso, em parte, foi fortemente determinado pelos interesses
materiais dos pregadores. Resultou dai que tal concorréncia reduzia o nimero de
filiados, sobretudo as Igrejas Catdlicas e Luteranas. Destaca Weber que “a exclusao
de uma Igreja, por motivos de ofensas morais, [significava] economicamente, a
perda de crédito e, socialmente, a perda de classe” (ibidem, p. 215).

N&o obstante a esses fendmenos religiosos, Weber acentua outro fator
relevante: a participacédo nas Igrejas, per se, embora (1904) ainda fosse importante,
“‘estava diminuindo rapidamente”. Isso se explica em razdo de nas areas
metropolitanas, 0s especuladores imobilidrios de loteamentos construirem
regularmente uma Igreja, frequentemente muito modesta e, segundo Weber,
“escolhiam um candidato dos varios seminarios teoldgicos, pagavam-lhe 500 ou 600
dolares e Ihe davam uma excelente posicdo como pregador vitalicio se conseguisse

reunir uma congregacao e, com isso, dar ‘vida’ ao loteamento” (ibidem, p. 215).
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O mentor da Sociologia da Religido® afirma ser testemunha de algumas
construcdes desse tipo, “em mau estado e com falhas marcantes” (ibidem, p. 215).
Tal fato revela que a acao religiosa era racionalmente movida por fins econdmicos.

Possivelmente ndo tenha as mesmas qualificacdes que Weber percebera nos
EUA, quando descreve os especuladores imobiliarios que fundavam igrejas de
fachadas para conseguir adeptos e ascender economicamente, por meio da venda
dos loteamentos, mas existe similitude ao que a Policia Federal, em Sao Paulo,
utilizou para determinar o fechamento de uma igreja suspeita de ser usada com o
objetivo de lavagem de dinheiro do crime do trafico. Como a DISE — Departamento
de Investigacbes Sobre Entorpecente —, que também fechou uma seita que
estimulava o uso da maconha em seu ritual®.

Relevante destacar que Weber observou, em 1904 — apesar de uma
‘intensidade da participagdo nas Igrejas que entdo predominava em todas as
regides” americanas —, a existéncia de “6% de pessoas sem religido” (ibidem, p.
212). Isso sugere que, para o contexto estudado por Weber, € um numero bastante
expressivo.

Observa-se, como descreve Weber, um ‘constante progresso’, um continuo
processo caracteristico de secularizagdo entre os americanos. Continuos filetes de

agua podem transformar-se em cacimbdes de onde podem jorrar canais mais fortes

*® Max Weber, em Sociologia da Religido, parte do principio de que a sua preocupagdo ndo esta em
definir o que ‘é’ a religido, isto é, a sua ‘esséncia’, mas, sim, compreender as verdadeiras “condi¢des
e efeitos de determinado tipo de agdo comunitaria” (WEBER, 2000, p. 279). Implica dizer que “a
atitude na acéo social — de valor médio — repousa no sentimento subjetivo dos participantes de
pertencer (afetiva ou tradicionalmente) ao mesmo grupo” (WEBER, 2000, p. 25). A religido é uma
acdo comunitaria porque liga os seus adeptos (= os crentes) a um contetdo de sentido que, como
referencial de orientagdo, religa-os a um mesmo sentimento de pertencimento e a uma mesma
expectativa de fim: a felicidade e a salvagdo. Para Weber, a agregac¢do dos individuos acontece por
meio de contelddos de sentidos através dos quais orientam suas relagdes sociais. Por isso, Max
Weber evita substancializar o conceito de religido, porque € uma ‘agéo religiosa’ orientada para o
‘mundo’, portanto humana. Ele opta pelo método tipolégico, pois objetiva perceber, nas proveniéncias
das religibes, as condicbes e os efeitos de uma atividade humana que, historicamente, tornou-se
referencial para a humanidade. Em Economia e Sociedade [Wissenschft und Geselleschft], afirma:
“Uma definicao daquilo que ‘€’ religiao & impossivel no inicio de uma consideragao como a que
segue, e, quando muito, poderia ser dada no seu final” (WEBER, 2000, p. 279). No final dos estudos,
Weber considera a religido como um tipo de agéo social comunitaria (Gemeinschaftshandeln), cuja
“compreensdo s6 pode ser alcangcada a partir das vivéncias, representagdes e fins subjetivos dos
individuos — a partir do ‘sentido’ (ibidem, p. 279) que os individuos atribuem a essa agdo comunitaria.
O socidlogo evita a substancializagdo do termo religiao em fungdo de perceber varios fatores que,
empiricamente, podem explicar a religido como forma de ‘expressdo social’ de grande poder para
influenciar os individuos e a sociedade.

O fato aconteceu em Americana-SP, em junho de 2011. Cf. http:/gl.globo.com/sao-
paulo/noticia/2011/06/policia-apreende-pes-de-maconha-em-seita-que-defende-o0-uso-da-droga.htmi.
Acesso em: 08 ago. 2011.



http://g1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/policia-apreende-pes-de-maconha-em-seita-que-defende-o-uso-da-droga.html
http://g1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/policia-apreende-pes-de-maconha-em-seita-que-defende-o-uso-da-droga.html
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de &gua e desagué-las em correntes mais caudalosas. De igual forma, os filetes
constantes de secularizacdo podem fazer sucumbir fenGmenos que se originam de
concepcOes nao so religiosas, mas também metafisicas, conforme analisaremos a
partir do pensamento de Nietzsche.

No constante processo de secularizacdo americana, surgiram as associagdes
civis cujo ingresso era obtido por votagdo, “depois de uma investigagdo e uma
determinacao do valor moral [da pessoa]’ (WEBER, 2002b, p. 216). Elas tornaram-
se “os veiculos de ascensdo social para o circulo da classe média empresarial.
Serviam para difundir e manter o ethos econémico burgués e capitalista entre as
amplas camadas das classes médias (inclusive os agricultores) (ibidem, p. 216).
Essas camadas sao caracterizadas por ‘promotores’, ‘capitdes da industria’
americanos, dos multimilionarios e dos magnatas dos trustes [que] pertenciam
formalmente a seitas, especialmente a dos batistas (ibidem, p. 216).

Depois, Weber caracteriza os clubes dos rapazes ou estudantes, a Sociedade
de Letra Grega e, finalmente, os numerosos clubes notaveis de homens de negdcios
e da burguesia, ou os clubes da plutocracia metropolitana. E a admissao para
participar desses clubes equivaleria a um ‘bilhete de ascensao’; significava que o
candidato havia ‘provado a si mesmo’. Um aluno de universidade, registra Weber,
gue nao fosse admitido em nenhum clube (ou sociedade) era habitualmente uma
espécie de paria (ibidem, p. 217). Com efeito, essas novas formas sociais passam a
ocupar o espaco das religides e seitas no processo de sociabilidade dos individuos.

A participacdo em uma associacao ou clube elevava o participante as honras
sociais, pois com o dinheiro poderia ‘comprar poder’ ou adquirir ‘prestigio social’,
mas nao as honras sociais. Diferentemente na Alemanha, cujas honras consistiam
na compra de propriedade feudal, na aquisicdo de titulo de nobreza etc., na
América, assegura Weber, “0 caminho para as honras sociais consistia na filiagdo a
uma fraternidade de uma universidade importante, ou, anteriormente, a uma seita
destacada (...). No momento, a filiagdo a um clube distinto é mais importante do que
qualquer outra coisa” (ibidem, p. 217).

Considerando o fato empirico, Weber compreende que “a moderna posi¢cao
dos clubes e sociedades seculares, com recrutamento por eleicdo é, em grande
parte, produto de um processo de secularizagdo” (WEBER, 2002b, p. 218). E essa
‘moderna posicao’, expressao sintomatica para Weber, representa substancialmente



60

a “separacao entre o Estado e a Igreja” (ibidem, p. 212), superando um passado em
que, destaca Weber, “a cidadania plena na congregacgéo religiosa era condicéo
preliminar para a cidadania plena no Estado (além de outras condi¢des). A
congregacao religiosa determinava, na verdade, a admissdo ou ndo ao estamento
de cidadania politica” (ibidem, p. 218).

Mas a moderna posi¢do, supomos, favoreceu um status juridico-politico aos
individuos pelo fato de socialmente estarem assegurados por um ordenamento
racionalmente legal: o Estado democratico. Aqui, 0 processo nao acontece nas
propor¢cfes similares a Europa, ou mesmo a Alemanha, através do “significado
técnico do termo — desapropriagéo dos bens eclesiasticos” (PIERUCCI, 1998, p. 62).

Assim temos, primeiramente, o processo de desencantamento religioso do
mundo, atingindo o seu primeiro momento — a secularizacdo do mundo magico-
sacramental, passando para o ético-religioso —, no sentido de que as normas
puritanas intramundanas tornaram-se diferentes e separadas do magismo; depois,
no segundo momento, o processo de secularizacdo®’ resultou tanto na separacao
entre Estado e Religido quanto na substituicdo das leis ético-religiosas por um
corpus juridico racionalmente secular. No Ocidente, conforme Pierucci, e somente
no Ocidente, “ocorreu um desenvolvimento da racionalidade juridica que veio dar no
conceito (moderno) de ordem juridico-legal formalmente legitima e legitimamente
revisavel” (PIERUCCI, 1998, p. 52). O processo de racionalizacdo do direito deixou
os individuos autdnomos quanto as religides.

Mas por meio do juridico-legal seria possivel pensar a saida do ético-
religioso? O individuo, no Estado democratico, deixar-se-ia pautar existencialmente
apenas por um corpo juridico-politico?

O problema que, no entanto, colocamos é: como se da a saida do ético-
religioso da vida dos individuos? Os pressupostos do desencantamento do mundo
tanto pela racionalizacado do religioso quanto pela ciéncia e pela técnica ddo-nos
condi¢cbes para levar adiante a discussao e encontrar algumas respostas para as

sociedades contemporaneas? Como sair do mundo da religiao?

* Precisamos, contudo, estar atentos para o uso que Weber faz do verbete secularizacéo, pois, para
Pierucci, “De fato se pode encontrar na obra de Weber uma verdadeira profusdo de eventos e
processos de diferente dimenséo e alcance empirico sob a designagdo de secularizagao, usos com
referentes concretos muito diversos, mobilizados em diferentes niveis de andlise e com diferente
alcance categorial” (PIERUCCI, 1998, p. 63).
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Possivelmente tenhamos que cogitar qual seria o ‘destino’ de individuos que
perderam a oportunidade da graca, considerando que, segundo Weber, essa
oportunidade somente seria dada uma unica vez, “hum momento bem determinado
da vida ou num momento qualquer, pela primeira vez e ultima vez” (WEBER, 2004,
p. 121). Logo, muitos individuos ndo estariam ligados a esse momento bem
determinado para receber tal graca, ou seja, para fazerem-se reconhecidos
positivamente na comunidade dos aristocratas regenerados.

N&o seriam esses individuos os sem-religiao? Pensamos, por isso, ir além do
viés ético-juridico, assumindo a perspectiva nietzschiana a partir do acontecimento
da ‘morte de Deus’, a qual teve como consequéncia o fim do fundamento do ‘ser’ e o

surgimento da ética do ‘amor fati’.

1.3. Acontecimento da ‘morte de Deus’

Concentrando-nos no acontecimento da morte de Deus, pensamos simplificar
nossa segunda linha tedrica na perspectiva nietzschiana, cogitando que as ultimas
consequéncias [Die letzten Konsequenzen] do desencantamento ‘religioso’ do
mundo (WEBER, 2004, p. 133) poderdo ser radicalizadas no acontecimento: ‘Deus
estda morto’. Se, por um lado, aceitamos tal perspectiva sociolégica weberiana, por
outro, ao nosso registro, transformamos 0 acontecimento nietzschiano em uma
proposta filoséfica ousada: no ‘desencantamento metafisico do mundo’.

Talvez aqui possamos dirimir quaisquer tensdes entre uma ciéncia weberiana
da ‘realidade empirica’ e uma ‘filosofia experimental’, anunciada pelo autor de Assim
falava Zaratustra. Weber, ao apresentar os pressupostos de “uma ciéncia que aspira
a ordenagao em pensamento da realidade empirica” (WEBER, 2006, p. 16), deixou
também um legado tedrico-filoséfico, que se encontra nos seus estudos de
metodologia, sociologia e filosofia. Esses principais estudos epistemolégicos
encontram-se em sua obra Gesammelte Aufsatze zur Wissenschatfslehre [Ensaios
reunidos da teoria da ciéncia]*®.

O acontecimento da morte de Deus, contudo, é fundamental por ter se

tornado um fator paradigmatico para a ‘interpretacéo’ e ‘avaliacdo’ do homem no

%% A edicado brasileira foi traduzida por Augustin Wernet e introducdo de Mauricio Tragtenberg, pela
editora Cortez (2001, 3. Ed.) com o titulo: ‘Metodologia das Ciéncias Sociais’.
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contexto de uma moral®® e ciéncia decadents®. E para compreendermos o contexto,
faz-se necessario que elucidemos as razbes pelas quais Nietzsche se coloca

frontalmente inverso a uma ‘humanidade’®*

qgue se encontra inteiramente ‘doente’. O
filésofo diz tomar partido contra tudo o que estava doente nele mesmo, em Wagner,
em Schopenhauer e na humanidade inteira®®. Sua missdo agora é fazer o papel de
um médico, de um fisilogo, considerando os fendmenos como sintomas e fala por
aforismos. Nietzsche assume, conforme Deleuze (2007a), a figura do “pensador pré-
socratico, fisidlogo’ e artista, intérprete e avaliador do mundo” (DELEUZE, 2007a, p.
17).

Nietzsche interpreta a sua época: término de um ciclo segundo o qual todos
os ‘fins’ foram destruidos. E a morte de Deus € acontecimento paradigmatico que
sugere “o encerramento de um periodo histérico que marcou com ferro a cultura
ocidental (...)” (SOBRINHO, 2005, p. 39). Em Humano, demasiado humano®
(1878/9), aforismo 20, o filésofo radicaliza a ideia que preferimos chamar de
desencantamento metafisico do mundo, indo ao grau mais radical possivel, quando

escreve.

% ‘Moral’, explica Paulo César, no texto de Nietzsche, néo se limita a ética e aos bons costumes, mas
abrange todas as coisas humanas — sentimentos, pensamentos, atos — em 0posi¢do ao puramente
fisico, extra-humano; no mesmo sentido falava-se, ha ndo muito tempo, de ‘ciéncias morais’ (SOUZA,
2005a, p. 214, notas do tradutor, obra Além do bem e do mal).

® Décadence ou décadents sdo termos recorrentes ao pensamento nietzschiano, sobretudo nas
Ultimas obras do fildsofo. No prélogo do livio O caso Wagner (1888), ele afirma: “O que me ocupou
mais profundamente foi o problema da décadence — para isso tive razées”. Segundo a nota 24, do
livro Crepusculo dos idolos (1888), o tradutor da obra brasileira, Paulo César de Souza, afirma que
esses termos “foram tomados do critico e romancista francés Paul Bourget, um dos seus autores
favoritos. Embora tenhamos equivalentes exatos em portugués, sdo aqui deixados em francés, como
no texto original. Nietzsche também usava sinbnimos aleméaes, como Verfall e Niedergang, que seréo
traduzidos por ‘declinio” (SOUZA, 2006, p. 115). No presente trabalho, utilizamos também os termos
em francés.

. O termo ‘Humanidade’ [Menschlichkeit] compreende, para Nietzsche, ndo o conjunto dos seres
humanos [Menschheit], mas o carater do que é humano, em oposi¢cdo a ‘animalidade’ (SOUZA,
20054, P. 218, nota de rodapé).

6 Fragmentos postumos XIV, primavera de 1888, 14 [75].

® ‘Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres’ (Menschliches, Allzumenshcliches, ein
Buch fiur freie Geister), foi publicado em 1878 (versdo final em 1886) e teve como coincidéncia,
segundo o proprio Nietzsche: “a celebragdo do centenario de morte de Voltaire [...], pois Voltaire €&,
em oposicdo a todos que escreveram depois dele, sobretudo um grand seigneur do espirito:
exatamente o que também sou” (NIETZSCHE, 1995, p. 72). Considerado ‘um monumento de uma
crise’, Nietzsche explica tal razdo: “Ele se proclama um livro para espirito livres: quase cada frase, ali,
expressa uma vitéria — com ele me libertei do que ndo pertencia a minha natureza. A ela nao
pertence o idealismo: o titulo diz: ‘onde vocés veem coisas ideais, eu vejo coisas humanas, ah,
somente coisas demasiado humanas!” (NIETZSCHE, op. cit. p. 72, grifo do original). Nessa obra,
Nietzsche além de romper as relagbes com Schopenhauer e Wagner, problematiza também a
dimenséo da ciéncia (PENZO, 2002, p. 27).
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Um grau certamente elevado de educacdo é atingido, quando o
homem vai além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos,
deixando de acreditar em amaveis anjinhos e no pecado original, por
exemplo, ou ndo mais se referindo a salvacéo das almas: neste grau
de libertacdo ele deve ainda, com um supremo esforco de reflexéo,
superar a metafisica. (HDH, § 20)

A primeira parte do aforismo sugere o desencantamento do mundo atraves,
ndo do ascetismo ativo, como compreende Weber, mas por meio de um grau
elevado de uma ‘educacdo secular. Isso significa a libertacdo de temores
supersticiosos e religiosos, deixando de acreditar em amaveis anjinhos e no pecado
original.

O tipo de homem nietzschiano atravessa o tipo weberiano, alcancando um
‘grau de libertacdo’ por meio de ‘um supremo esfor¢o de reflexao’: a superacéo da
metafisica. Esse homem, além de se libertar do magico-sacramental, supera
também o metafisico-religioso ou, em termos weberianos, o ético-religioso. Contudo,
deixamos mais uma vez dito: o objetivo de Weber era mostrar empiricamente o fato
e o como da influéncia do protestantismo ascético intramundano em comparagao
com outros elementos que plasmaram a cultura moderna (WEBER, 2004, p. 166-
167).

A radicalizacdo da perspectiva nietzschiana, entretanto, dar-se-a no passo

seguinte, ao propor:

Entdo se faz necessario, porém, um movimento para tras (...). No
tocante a metafisica filosofica, vejo cada vez mais homens que
alcancam o alvo negativo (de que toda metafisica positiva € um erro),
mas ainda poucos que se movem alguns degraus para tras; pois
devemos olhar a partir do ultimo degrau da escada, mas nao querer
ficar sobre ele. Os mais esclarecidos chegam somente ao ponto de
se libertar da metafisica e lancar-lhe um olhar de superioridade; ao
passo que aqui também, como no hipédromo, é necessario virar no
final da pista. (HDH, § 20, grifo do original)

Essa € a perspectiva de desencantamento metafisico do mundo. Como
sugere Casanova, “O abandono da crenga €, em outras palavras, um momento
importante. No entanto, ele ndo € absolutamente suficiente para promover a
superagao da metafisica” (CASANOVA, 2003, p. 341). E, para isso, exige que 0

individuo se liberte do ‘espirito de rebanho’.
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O ‘movimento para trds’, o qual acentua Nietzsche, implica um olhar para
representacfes religiosas e metafisicas (degraus de uma metafisica positiva do
erro), que, histérica e psicologicamente, justificaram a origem do ‘progresso’ da
humanidade. Entretanto, ndo convém atingir somente o ultimo degrau e lancar-lhe
um olhar de superioridade, mas € preciso ‘virar no final da pista’, até porque muitos
que se disseram ateus, agnosticos, anticristdos, anticlericais, positivistas, liberais,
socialistas, democratas alcancaram o alvo negativo (de que toda metafisica positiva
€ um erro), porém continuaram presos aos Seus pressupostos metafisicos. Em
outras palavras, ndo deram as costas a metafisica do erro, ndo criaram novos
valores, e se o fizeram, ainda foram baseados no velho sistema metafisico.

O homem desprovido de ‘aptiddo musical para a religido’, na perspectiva
weberiana, € o mesmo homem que tem ‘sensibilidade para o mundo’, numa
perspectiva nietzschiana. Assim, estamos diante de um mesmo individuo que se
encontra na encruzilhada da vida para a celebracdo da morte de Deus. Na
encruzilhada dos horizontes indefinidos e incertos. Na obra Gaia Ciéncia (1882)%, o
homem louco (toll) interroga seus interlocutores: “Quem nos deu a esponja para
apagar o horizonte inteiro?” (GC, Ill, 8§ 125). O individuo nietzschiano ndo encontra
referenciais definidos para indici-lo em que direcao deve seguir. O fato da morte de
Deus leva-o necessariamente ao desolamento e ao desespero; por isso, ele mesmo
deve criar saidas a partir de tais indefinicdes e incertezas.

Certa manh&, o ‘homem louco’® acendeu uma lanterna e correu & praca do
mercado, pondo-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus!”. Muitos

dos presentes ndo criam em Deus. O louco disparou uma gargalhada. Alguns se

® A Gaia Ciéncia foi publicada em agosto de 1882. A filésofa Scarlett Marton (2006, p. 37) data em
setembro de 1882. Em uma Unica pagina do livro Ecce homo (1888), Nietzsche expressa o que
significa a obra: “Todo o livro € uma dadiva”®, pois “a gaya scienza: em quase cada frase sua,
profundidade e petulancia dédo-se ternamente as maos” (NIETZSCHE, 1995, p. 81). Comenta Paulo
César de Souza sobre o livro: “No conjunto da obra de Nietzsche, portanto, este livro tem uma
posicéo impar: faz parte do que convencionalmente é chamado ‘periodo positivista’, inaugurado com
Humano, demasiado humano (1878), e ao mesmo tempo traz intuicbes e questbes que caracterizam
a derradeira postura do autor, o seu ‘perspectivismo’. E também o de maior variedade formal: nele se
acham versos humoristicos, aforismos, textos argumentativos, dialogos, parabolas, alegorias e
poemas em prosa” (SOUZA, Posfacio, 2001, p. 334). Ainda sobre a obra, esse autor comenta: “O
titulo foi tomado da expressdo com que os trovadores provencais (séculos XI-XIV) designavam a sua
arte: gai saber ou gaia scienza (no subtitulo original esta gaya; a ortografia ndo € estabelecida, pois
sdo formas linguisticas da Idade Média)” (ibidem, p. 334).

6 Aqui usamos a traducdo de Paulo César de Souza, Companhia das Letras, 2001, que, ao invés de
‘homem desvairado’ (CASANOVA, 2003), traduz por ‘o homem louco’ (toll). Nossas referéncias
bibliograficas seguirdo as traducées daquele autor.
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arriscaram a perguntar se Deus havia se perdido como crianga, ou se estava
escondido com medo dos homens; outros supunham que ele havia embarcado em

um navio, emigrado. Mas deixemos o proprio louco falar:

O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-os com
seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja Ihes direi! Nés o
matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como
fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o mar? Quem
nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nés, ao
desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para
longe de todos os s6is? Nao caimos continuamente? Para tras, para
os lados, para frente, em todas as direcbes? Existem ainda ‘em
cima’, ‘embaixo’? Nao vagamos como que através de um nada
infinito? Nao sentimos na pele o sopro do vacuo? N&o se tornou ele
mais frio? N&o anoitece eternamente? Nao temos que acender
lanternas de manh&? N&o ouvimos o barulho dos coveiros a enterrar
Deus? N&o sentimos o cheiro da putrefagdo divina? — também os
deuses apodrecem! Deus esta morto! Deus continua morto! E nés o
matamos! (GC, lll, § 125)

O anuncio esta proclamado em alto e bom tom: ‘Deus esta morto, e ndés o
matamos!’. Comenta Paulo César de Souza, no posfacio da obra Gaia Ciéncia, que
o0 mondlogo desse homem é talvez o mais impressionante trecho de prosa deixado
por Nietzsche. Pois em imagens incandescentes, ele pfe-se a exprimir o
desnorteamento, a escuriddo, 0 vazio em que 0s seres humanos cairam mediante
esse ato (SOUZA, 2001, p. 336). Com efeito, a ressonancia desse anuncio ecoa
ainda hoje sobre as cabecas dos individuos modernos. O mundo nunca mais foi o
mesmo apOs esse anuncio nietzschiano. Vivemos suas Ultimas consequéncias.
Possivelmente possamos dizer que, ap0s esse anuncio, encontramo-nos entre uma
histéria antes e depois de Nietzsche.

Casanova explica o significado basico do aforismo pelo fato de ter-se tornado
modelo primario para a construcdo da cena inicial do homem desvairado®®
(CASANOVA, 2003, p. 335). Numa retrospectiva, informa Casanova que o aforismo
“‘inicia-se com a parodia de uma situacdo protagonizada por um pensador grego
chamado Diogenes, o Cinico, e narrada posteriormente por Diégenes Laércio em

seu livro Vidas e doutrinas dos filosofos ilustres” (ibidem, p. 335, grifo do original).

% Casanova comenta o aforismo com o titulo de ‘O homem desvairado’ (CASANOVA, 2003, p. 334).
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Assim temos a figura de Di6genes®’ que, durante o dia com o auxilio de um
candeeiro, procura um homem®. Ele estd em busca de “um homem que
verdadeiramente concretize o sentido desse termo e mereca radicalmente essa
nomeacao”. Decepciona-se porque nao encontra nenhum homem ‘singular’ capaz
de “sintetizar plenamente em si a hominidade do homem”. Entdo, “tudo se da como
se 0 homem tivesse morrido e o sol tivesse perdido em funcdo da morte do homem
o seu poder de iluminagao...” (ibidem, p. 334, grifo do original).

Analisa Casanova:

Didgenes é alguém a procura de algo que em verdade desapareceu
e sO aparentemente permanece por toda parte presente: esse é o
ponto crucial da histéria. Todos os individuos prosseguem
normalmente no ritmo de suas atividades cotidianas e ndo veem
razdo alguma em procurar por um homem porque ja sempre
pressupfem a si mesmos como homens. (ibidem, p. 336)

Mas o fato de Diégenes sair em plena luz do dia com um candeeiro na méo, a

procura de um homem:

Produz um efeito custico sobre a seguranga desse pressuposto e
revela cinicamente a necessidade dessa busca: ele nos leva ao riso
diante do inusitado da situagdo, para em seguida nos confrontar por
meio do proprio riso com a faticidade da perda de ndés mesmos.
(ibidem, p. 336)

O homem louco, de acordo com Casanova, surge da adequacgao posterior da
figura de Dibgenes em outra circunstancia. O louco nietzschiano vai a pracga publica,

onde se encontram muitos daqueles que ndo ‘criam’ em Deus. Sua presenca

provoca-lhes gargalhada: “gritavam e riam uns para os outros” (GC, § 125).

® Diégenes, o Cinico, hasceu em Sinope, em 404 a.C. ou 412 a.C. e morreu em Corinto, em 423 a.C.
Poeta e fildsofo da Grécia antiga, passou a residir em Atenas, onde vivia na pobreza e perambulando
E)selas ruas da cidade.

“Diégenes procura durante o dia com o auxilio de um candeeiro por um homem. Durante o dia,
guando a praca publica esta evidentemente repleta de homens; durante o dia, quando a luz do sol se
abate sobre a cidade e revela tudo o que se apresenta. Esse fato indica algo decisivo sobre a
natureza dessa situagdo. A procura de Diégenes ndo se confunde com a identificagdo corriqueira de
individuos particulares do género humano. Didgenes estd em busca de um homem que
verdadeiramente concretize o sentido desse termo e mereca radicalmente essa nomeagao”
(CASANOVA, 2003, p. 335).
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Duas questbes sdo elucidadas pelo filésofo Casanova: “qual é, afinal, a
diferenca entre eles? E em que medida a apreensdo da morte de Deus nao se
confunde com a perda da crenca em Deus?”.

Em face a esse contexto, o que esta entdo em jogo ndo € tdo-somente a
crengca em Deus — por exemplo, tornar-se ateu —, mas, sobretudo, levar a sério a
‘morte de Deus’, porque ela implica a superacdo da concepc¢éo metafisico-religiosa
de mundo cujo contetdo assenta-se em um dualismo entre ‘o mundo verdadeiro’ e o
‘mundo aparente’. Aqui se encontra o né goérdio do problema: a apreensédo do
acontecimento ‘Deus esta morto’ deve confundir-se ndo somente com a negacgao da
crenca em Deus, mas também com a superacao da metafisica que havia criado a
dualidade entre um mundo inteligivel e superior em detrimento de outro, sensivel e

inferior. Aquele se sobrepondo sobre este, pois:

Deus ndo é apenas uma entidade religiosa que se mantém
exclusivamente no ambito de realizacdo de nossas crengas: ele
também determina o modo de compreensdo da verdade acerca do
ente na totalidade. Ele propicia, enquanto criador supremamente
perfeito, o surgimento dos entes em geral a partir do poder de
concretizagcdo de seu verbo, assim como suporta ontologicamente
esses entes mediante as ideias presentes em sua racionalidade
absoluta. (ibidem, p. 336)

A interpretagcdo metafisica explica que Deus é o ‘Ser’ presente em todos os
entes, em cujo verbo encontra-se um poder de criar e se inserir ontologicamente nos
entes, e Ele “corrige enquanto causa sui e fundamento inconcusso do real o carater
aporético do principio, e funciona ao mesmo tempo como o unico Ser” (ibidem, p.
337). Dai Nietzsche, combater obstinadamente, qualquer tipo de pensamento
metafisico porque sua perspectiva valorativa levou aos erros todas as interpretacdes
sobre a humanidade. E isso somente foi possivel porque os portadores da religido
monopolizaram palavras, conceitos, signos, ideais, como denuncia o fildsofo em um

dos aforismos péstumos publicados no livro A vontade de poder [Wille zur Macht]®:

® Os fragmentos de ‘Vontade de Poder foram organizados e publicados por sua irma Elizabeth
Forster-Nietzsche e por Peter Gast, dileto amigo de Nietzsche. Assim, ‘Vontade de Poder’ sdo textos
e ndo uma obra de Friedrich Nietzsche. A primeira edicdo dessa coletanea de textos surgiu em 1901,
logo ap6s a morte do fildsofo (1900), com 483 aforismos. Uma segunda edi¢ao, de 1906, com 1.067
fragmentos, constitui a versdo mais conhecida e divulgada, que serviu de base para a presente
traducdo (FOGEL, 2008, prefacio, p. 9).
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Esta foi a espécie mais funesta de megalomania que ja existiu até
hoje sobre a Terra: quando esses abortos de beatos, pequenos e

mentirosos, comegam a monopolizar as palavras “Deus”, “juizo final”,

“verdade”, “amor”, “sabedoria”, “espirito santo” e a se demarcar com
isso contra “0o mundo”, quando essa espécie de homem comeca a
inventar os valores segundo si mesmos, como se fossem o sentido, o
sal, a medida e a importancia de tudo o mais: dever-se-ia construir
para eles um manicomio e n&o fazer mais nada. (VP, § 202, grifo do
original)

Nietzsche nega a metafisica que se utiliza da razdo para monopolizar as
palavras e imprimir nas coisas valores. Pois ela fomenta o desejo da esséncia da
coisa ‘em si’, 0 Ser, em detrimento da aparéncia, o devir. Devido a essa forma de
avaliar o mundo, o filésofo efetiva uma “grande declaragcédo de guerra” (Cl, Prologo),
e o0 alvo séo os ‘idolos’ tanto antigos — o cristianismo e os quatro erros da filosofia —
guanto os novos — as ideias e tendéncias modernas e seus representantes (SOUZA,
Posféacio de ClI, 2006, p. 14).

No Crepusculo dos idolos’™, Nietzsche declara:

Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo restou? O aparente,
talvez?... Nao! Com o mundo verdadeiro abolimos também o mundo
aparente! (Meio-dia; momento da sombra mais breve; fim do longo
erro; apogeu da humanidade; INCIPIT ZARATUSTRA [comecga
Zaratustra]’*. (Cl, § 6, grifo do original)

A ‘morte de Deus’ implica o fim de qualquer fundamento na coisa. Como nao
existe tal fundamento, a coisa, portanto, esta vazia de significado. Encontra-se aqui
a compreensdo do significado que usamos de desencantamento metafisico do
mundo, pois o ético-religioso foi despido do seu carater efetivo, isto é, esvaziado do

seu fundamento racional, logo, de significado.

0 ‘Crepusculo dos idolos ou como se filosofa com o martelo’ foi escrito em poucos dias, setembro de
1888, em Sils-Maria, nos Alpes suigos, e nao chega a “cento e cinquenta paginas”, alega Nietzsche
em Ecce homo (1995, p. 99), mas que é um livro “fatal e alegre no tom, um deménio que ri, a exceg¢ao
entre os livros: nada existe de mais substancial, mais independente, mais demolidor — de mais
malvado... CrepuUsculo dos idolos — leia-se: adeus a velha verdade” (EH, § 1). Para Paulo César, “O
Crepusculo dos idolos é tipico da ultima fase do autor” (SOUZA, 2006, Cl, Posfacio, p. 141); depois, 0
titulo € uma ‘parddia do titulo de uma épera de Wagner, Crepusculo dos deuses’ (ibidem, p. 141). No
subtitulo, a palavra ‘martelo’ deve ser entendida duplamente, segundo o prélogo: como marreta, para
destrocar os idolos, e como diapaséo, para diagnosticar o seu vazio (ou seja, 0 estetoscopio de um
‘médico da cultura’) (SOUZA, 2006, ClI, Posfacio, p. 141). Nietzsche entende por idolos tudo o que até
entdo era considerado verdade tipica ndo s6 do pensamento metafisico, como também do
g)lensamento moderno (PENZO, 2002, p. 28).
‘INCIPIT ZARATUSTRA': cf. nota 38, p. 116.
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O individuo desprendeu-se daquele ‘fundamento na consciéncia’, do nexo
entre as nogdes de ‘culpa’, ‘dever’, e seus pressupostos religiosos: “entrelagamento
entre a ma consciéncia com a nogao de Deus” (GM, II, § 21). A morte de Deus
favoreceu também consideravel declinio da consciéncia de culpa do homem (GM, Il,
§ 20). Em outras palavras, esse acontecimento contribuiu para a ruptura com o que
Derrida chama experiéncia da sacralidade, inclusive da santidade, do indene séo e
salvo (heilig, holy) (DERRIDA, 2000, p. 51).

Nietzsche derruba, com sua ffilosofia do martelo’, esse dualismo de mundos
porque, segundo ele, forjou ‘um mundo ideal’: o ‘mundo verdadeiro’ e o ‘mundo
aparente’ — leia-se: o0 mundo forjado e a realidade... (EH, 8§ 2). Essa filosofia dualista
tornou-se parametro para a valoracao e interpretacdo dos entes cujos fundamentos
encontram-se na tradicdo metafisico-cristd. Ou seja, Deus conhece as coisas tais
como s&0 em si mesmas porque o ‘em si das coisas vige em sua propria
substancialidade sem qualgquer mistura com a matéria sensivel” (CASANOVA, 2003,
p. 337).

De acordo com Azeredo:

Com o ‘amor fati’, Nietzsche distancia-se das construcdes
interpretativas que julgavam o mundo a partir de um mundo modelo,
pois ele supde ter superado a interpretacdo da dualidade de mundos
com o ensinamento do eterno retorno, a interpretacdo do sujeito com
a vontade de poténcia e a reviravolta, em termos de agdo humana,
com o além-do-homem. (AZEREDO, 2008, p. 232)

O acesso ao mundo ‘verdadeiro’, 0 homem, sendo limitado, somente é capaz
de obté-lo através de uma “graca divina que Ihe é concedida em meio a criagéo: por
meio da conversdo de sua existéncia em caminho da graca e da consequente
reconciliacdo eterna com o criador” (CASANOVA, 2003, p. 337). Mas, embora ele se
abra para “a total redencgao da finitude, a partir da descoberta do sentido ultimo de
toda realidade, [e imprima] sua vida maximamente em funcdo dos elementos

primordiais dessa descoberta”, surgem-lhe algumas limitagdes, considerando que:

O problema é que todas as suas tentativas de determinar esses
elementos, de alcancar para si a verdade dos entes em geral e de
estabelecer de uma vez por todas os contornos essenciais do Ser o
levam a se deparar com os limites de sua propria constituicdo: com a
incapacidade de atingir o mundo verdadeiro e com a
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incontornabilidade de sua ligacdo sensivel com o mundo aparente.
(ibidem, p. 337)

A metafisica abriu, com isso, um fosso entre “0 mundo constante do Ser e o
mundo instavel do devir, mas sempre fracassa em seu empenho por alcancar
plenamente esse mundo constante” (ibidem, p. 337). Dessa tentativa de buscar
explicar um mundo verdadeiro e, com isso, justificar a imutabilidade do Ser,
“derivam-se as diversas configuracdes da histéria que Nietzsche denomina em O
crepusculo dos idolos como a ‘historia de um erro’™ (...). (ibidem, p. 337).

Esse erro, conforme frisa Casanova, diz respeito “a prépria assungcédo de um
critério de realidade nas formas de conhecimento inerentes a razdo, ao intuito
mesmo de buscar essa realidade” (ibidem, p. 337). O autor oferece, em nota de

rodapé, uma anotacao, do inicio de 1888, em que Nietzsche afirma:

O que é a verdade?/ O principio de nao-contradicdo deu o esquema:
0 mundo verdadeiro, em dire¢do ao qual se procura um caminho, ndo
pode estar em contradicdo consigo mesmo, ndo pode se alterar, ndo
pode vir-a-ser, ndo tem origem nem fim./ Este é o maior erro que até
hoje foi cometido, a propria fatalidade do erro sobre a terra:
acreditava-se ter um critério de realidade nas formas racionais,
enquanto se tinha tal critério apenas para se assenhorar da
realidade, para de maneira astuta desentender a realidade.
(CASANOVA, 2003, p. 337, nota de rodapé)

No apice dessa historia de erro, porém, a cisdo do mundo verdadeiro perante
o mundo aparente, nas palavras de Casanova, comeca a ruir, levando consigo para
o fundo aquele que concretizava em si mesmo todo o conteddo ontolégico
considerado mundo verdadeiro: Deus. Com essa concepc¢ao, podemos compreender

0 gue significa a morte de Deus:

Nao ocorre, nesse sentido, de um ato arbitrario de um homem
especifico: a sua afirmacdo ndo expressa de modo algum apenas
uma concepc¢do particular de um pensador qualquer. Muito pelo
contrério, ela descreve uma imposigao historica oriunda dos proprios
desdobramentos do pensamento metafisico e exige de todos os que
se encontram sob a influéncia dessa imposicdo uma nova tomada de
posicao. (ibidem, p. 338)

Eis o processo do desencantamento metafisico do mundo cuja consequéncia
— partindo da tomada de posicao diante da morte de Deus — é a completa dissolucao

da dicotomia entre verdade e aparéncia: a total supressdo da transcendéncia
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constituida teologicamente sobre a ideia de um Deus Unico enquanto sentido (télos)
derradeiro da realidade (CASANOVA, 2003, p. 339). Isso fica evidente nas posturas
que os individuos — tanto os descrentes em Deus quanto o homem louco —
estabelecem diante de um mesmo acontecimento.

Os descrentes, entretanto, precisavam ainda — “ndo mais com a amargura e a
paixao de quem se soltou violentamente” — “compor para si uma fé, um proposito,
um martirio a partir de sua descrenga” (GC, 8§ 346). Teriam que, como 0 homem
louco, se tornar “mais frios e duros com a percepg¢ao de que nada que sucede no
mundo € divino, ou mesmo racional, misericordioso e justo pelos padrdes humanos:
sabemos que o mundo que habitamos é imoral, inumano, e ‘indivino’...” (GC, § 346).

Nesse cenario, Nietzsche sugere que o homem, apesar de ser um ‘animal
venerador’, € também um ‘animal desconfiado’: e o fato de o mundo néo valer o que
acreditavamos €, aproximadamente, a coisa mais segura de desconfianca, mais
filosofia (GC, § 346, grifo do original). Isso indica que ao homem todos os horizontes
séo incertos e indefinidos. A escuriddo toma toda a sua travessia. Caminhar sobre a
corda estendida, devendo ultrapassar o ‘Ultimo homem’ para alcancar o ‘além do
homem’.

O homem nietzschiano encontra-se no deserto, sem horizontes, no limite de
suas saidas. Isso ndo deixa de causar-lhe desespero, medo e incertezas para

ultrapassar o ‘dltimo homem’. Como frisa Casanova,

A essa sensacdo inicialmente desesperadora de absoluto desamparo
em meio ao nada se associa a0 mesmo tempo uma experiéncia
correlata de libertacdo em relacdo ao jogo do criador (...). Fugir da lei
era, além disso, impossivel porque nenhum recanto do universo se
mostrava distante do olhar perscrutador da divindade. Deus
acompanha o homem em todas as suas andang¢as mais furtivas e se
colocava sobre ele como um poder avassalador: ele funcionava
como um espelho que revelava incessantemente aos homens a sua
pequenez carente de verdade e fazia nascer um sentimento
incontroladvel de vergonha e néusea diante dessa caréncia.
(CASANOVA, 2008, p. 339)

Outrossim, 0 sentimento de vergonha e nausea é abolido juntamente com a
morte de Deus, considerando que, com o declinio do criador, necessariamente se
assiste ao desaparecimento da dita “lei eterna e desfaz a razdo de ser dessa
vergonha do homem frente a sua proépria finitude” (ibidem, p. 339). Essa € a

libertacdo do homem do jugo extrinseco da legislacdo que o privava do movimento
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de concretizacdo de sua acdo. Nesse estado, ele ndo se considera apenas um
‘escravo liberto’ (descrente em Deus), mas, sobretudo, um ‘espirito livre’ que
transforma essa descrenga “em uma fé, um propésito, um martirio a partir de sua
descrenga” (GC, § 346), ou seja, que propicia um “redirecionamento radical da
propria liberdade” (CASANOVA, 2008, p. 340).

Aqueles que sorriram diante do andncio do homem louco, os descrentes,
porém, desconhecem a morte de Deus e continuam vivendo alheios a esse
acontecimento assombroso. Pois mesmo os considerando assassinos de Deus néo
tém, como frisa Casanova, “clareza alguma quanto a esse ato”. Eles se diferenciam
do homem desvairado porque ainda n&do despertaram, efetivamente, para as
consequéncias de sua acédo e ainda tentam encontrar alternativa para a necessidade
da dissolucéo radical do suprassensivel (ibidem, p. 340).

O matrtelo do filésofo é bastante radical porque exige ndo s6 a dissolucao da
crenca em um Ser suprassensivel como também a superacdo da metafisica. E para
a construgdo de um novo “elemento constitutivo do mundo e, ao mesmo tempo,
parametro no procedimento genealdgico” (MARTON, 2006, p. 54), sera necessario
alcancar “‘um grau certamente elevado de educagao” (HDH, 8 20). Esse grau
somente sera possivel através da luta por uma afirmacdo dominante que se
manifesta nesse novo elemento constitutivo do mundo: a ‘vontade de poder’.

Por ‘vontade de poder’, Nietzsche entende “ndo um ser, ndo um devir, mas
um pathos [, que] € o fato mais elementar, a partir do qual apenas se da um devir,
um produzir um efeito” (ZA, Il, ‘Da superacado de si mesmo’). Isso se compreende
porquanto “sé ha vida onde ha vontade, mas nao vontade de viver. Antes, ha o que
eu te ensino: vontade de poder” (ZA, Il, ‘Da superagéo de si mesmo’).

Postura diferente do sentido schopenhaueriano de vida, segundo o qual é
pura ‘vontade de viver (SCHOPENHAUER, 1999), ou de que “todo ser se esforga
para perseverar no seu ser’ (ESPINOSA, 1997, p. 357) — o conatus espinosiano
assenta-se na ideia de que o ser esforca-se para continuar a existir. E essa
autoconservacdo do Ser que Nietzsche nega. O filosofo sugere que perseverar
mesmo em ambos 0s sentidos, é pouco porque a vida aspira a estender-se, a
crescer; ela ndo conserva a si mesma, e sim, aumenta; crescer com aquisicdes ou

invencgoes.
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Esse plus, ao qual a vida aspira, faz a diferenca entre Schopenhauer,
Espinosa e Nietzsche, pois para este “ha muitas coisas que o ser vivente aprecia
mais do que a vida” (ZA, Il, ‘Da superagéo de si’). E tal apreciar somente é possivel

porque a vontade € ‘atuante’ [wirkend], pois a ‘vontade’ “s6 pode atuar sobre
‘vontade’ (...); em suma: é preciso arriscar a hipétese de que em toda parte onde se
reconhecem ‘efeitos’, vontade atua sobre vontade (...)” (BM, § 36, aspas do original).

No fragmento final de 1889, diz o autor de O nascimento da tragédia grega
(1872) que “o ser humano quer, o que cada particula de um organismo vivo quer é
um a-mais de poder” (Fragmentos finais, 14[174]). Mas esse principio, de acordo
com Deleuze, ndo significa (pelo menos nao significa em primeiro lugar) que a
vontade queira o poder ou deseje dominar. Entretanto, segundo Nietzsche, néo
consiste em cobicar nem sequer em tomar sendo em criar e em dar (DELEUZE,
2007a, p. 23).

Assim, o poder: vontade de poder, “ndo é o que a vontade quer, mas aquilo
que quer na vontade (Dioniso em pessoa). A vontade de poder € o elemento
diferencial de onde derivam as forcas em presenca e a qualidade respectiva num
complexo” (ibidem, p. 24). Aqui o sentido de ‘vontade’ ndo € compreendido enquanto
‘faculdade subjetiva de natureza causal responsavel pela articulagdo das a¢des com
0S objetos de nossas interpretacdes’, mas enquanto ‘direcionamento resultante de
um embate entre centros perspectivos de forgas que se determinam juntamente pela
capacidade de exercer e de resistir ao dominio de outros centros’ (CASANOVA,
2003, p. 344).

Essa ideia de centros perspectivos de forcas, Nietzsche identifica-os também
nos estudos sobre a ‘vontade de poder natureza’, chamando os fisicos para uma
“‘interpretacdo dindmica de mundo”, cujo “conceito vitorioso de ‘forca’ necessitaria
ainda ser completado, pois até entdo com este, os fisicos teriam apenas criado Deus
e o0 mundo”. Nesse sentido, declara o fildsofo que “ha de ser-lhe atribuido [a ‘for¢a’]
um mundo interno que designo como ‘vontade de poder’, pulsao criadora etc.”. Essa
forca é estendida a todo ser vivo: “No animal, é possivel derivar da vontade de poder
todas as suas pulsdes; da mesma maneira, todas as funcbes da vida organica
podem ser derivadas dessa unica fonte” (VP, § 619).

A forca s6 existe em sua pluralidade, como reflete Marton:
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A forca sé existe no plural; ndo em si, mas em relacéo a; ndo é algo,
mas um agir sobre. Ndo se pode dizer, pois, que ela produz efeitos
nem que se desencadeia a partir de algo que a impulsiona; isso
implicaria distingui-la de suas manifestacdes e enquadra-la nos
parametros da causalidade. Tampouco se pode dizer que a ela seria
facultado ndo se exercer; isso importaria atribuir-lhe intencionalidade
e enreda-la nas malhas do antropomorfismo. A for¢a simplesmente
se efetiva, melhor ainda, € um efetivar-se. (MARTON, 2006, p. 53)

Contudo, quando se trata da ‘critica dos valores’, € a vida, como vontade de
poder, que toma “como critério de avaliagao” (ibidem, p. 54). No ambito dos valores
morais, lembra Marton que Nietzsche recusa que os valores “sejam fruto de um
poder superior ou obra de uma divindade, [pois], ao tomar a vida — enquanto
vontade de poténcia’® — como critério de avaliacdo, rejeita a metafisica e 0 mundo
suprassensivel, a religido crista e o reino de Deus” (ibidem, p. 55).

Os valores morais levaram o homem a um espirito ‘decadente’, doentio.
Causado por um tipo de niillismo negativo reativo que depds tudo quanto era
relacionado a vida. Diz Nietzsche que “desde o comecgo a fé cristd é sacrificio:
sacrificio de toda liberdade, todo orgulho, toda confian¢ca do espirito em si mesmo; e,
ao mesmo tempo, soliddo e autoescarnecimento, automutilacdo” (BM, § 46). E em
razdo dessa negacao a vida que o fildsofo ir4 se posicionar contra a doutrina moral
do cristianismo. A sua radicalizacdo da-se através do ‘niilismo afirmativo ativo’.

O anticristianismo torna-se um tema recorrente nas obras de Nietzsche. Ha
um obsessivo combate a um tipo de humanismo histérico cujas ideias basicas ja se
encontram no filésofo grego Socrates, passando por Platdo até os filésofos e
teblogos cristdos. Através do seu niilismo afirmativo propde-se destruir todos o0s
fundamentos que asseguravam os valores ocidentais.

Além disso, esse anticristianismo de Nietzsche ndo € um ‘humanismo’ que sé
criticaria a ideia de Deus para afirmar a divindade do humano (LEFRANC, 2005, p.
170). Nao, porque o filésofo critica todo tipo de antropocentrismos e ndo sugere um
homem como um Grande Ser da Humanidade, segundo a concepcédo de Auguste
Comte; nem quer traduzir o espirito do cristianismo através do ateismo; muito menos

apoiar-se na argumentacdo materialista ou positivista que se baseia num ponto de

2 Nesse livro, a autora utiliza a expressdo ‘vontade de poténcia’. N6és nos abstraimos do uso do
termo ‘poténcia’, evitando possiveis confusées com a distingéo aristotélica entre ‘ato’ e ‘poténcia’.
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vista limitado que depende também de uma critica genealdgica mais geral (ibidem,
p. 171).
Na obra O anticristo (1888)"%, Nietzsche mostra em que consiste essa

fantasmagoria do cristianismo:

Nem a moral nem a religido, no cristianismo, tém algum ponto de
contato com a realidade. Nada sendo causas imaginarias (“Deus”,
“alma”, “Eu”, “espirito”, “livre arbitrio” — ou também “cativo”); nada
sendo efeitos imaginarios (“pecado”, “salvacado”, “graca”, “castigo”,
‘perddo dos pecados”). Um comércio entre seres imaginarios
(“Deus”, “espirito”, “alma”); uma ciéncia natural imaginaria
(antropologia; total auséncia do conceito de causas naturais), uma
psicologia imaginaria (apenas mal-entendidos sobre  si,
interpretacdes de sentimentos gerais agradaveis ou desagradaveis —
dos estados do nervus sympathicus, por exemplo — com ajuda da
linguagem de sinais da idiossincrasia moral-religiosa -
“arrependimento”, “remorso”, “tentagdo do deménio”, “presenca de
Deus”); uma teleologia imaginaria (“o reino de Deus”, “o Juizo Final”,
“a vida eterna”). Esse mundo de pura ficgédo diferencia-se do mundo
sonhado, com enorme desvantagem sua, pelo fato de este dltimo
refletir a realidade, enquanto ele falseia, desvaloriza e nega a
realidade. Somente depois de inventado o conceito de “natureza”, em
oposicao a “Deus”, “natural” teve de ser igual a “reprovavel” — todo
esse mundo ficticio tem raizes no édio ao natural — (a realidade!), é a
expressdo de um profundo mal-estar com o real... Mas isso explica
tudo. (AC, 815)

Nietzsche afasta-se dessa concepcédo metafisica de Deus porque esta envolto
em teias (os conceitos logicos), um ‘Deus-aranha’. Dai nega esse mundo metafisico,

voltando-se para as experiéncias da vida na terra, para a realidade [Wirklichkeit].
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Fazendo uma ‘genealogia moral’’”, o filésofo mostra como as interpretacbes do

8 O anticristo é uma obra de 1888. Nela Nietzsche manifesta seu posicionamento critico contra o
“cristianismo abstrato e burgués” (PENZO, 2002, p. 28).

“ A ‘genealogia’ foi um recurso metodoldgico pelo qual Nietzsche faz sua critica interpretativa da
histéria e dos intérpretes dos fendmenos sociais, morais, culturais, religiosos, politicos etc. O
emprego desse recurso nao era novo, pois o proprio Nietzsche critica outros tipos de ‘genealogias
moralistas’, comuns no século XVIII. Precisamos compreender que Nietzsche, quando critica alguns
dos seus contemporaneos — filésofos, tedlogos, moralistas, cientistas positivistas, liberais, socialistas
etc. —, ndo é um dado ‘cientifico’ que esta em questao, mas o proprio intérprete e o sentido de sua
interpretacdo (LEFRANC, 2005, p. 174). Exemplo disso, podemos encontrar em O Anticristo, no
aforismo 17, quando Nietzsche critica Renan: “Como pode alguém ceder ainda a simploriedade dos
tedlogos cristdos, e justamente com eles decretar que a evolugdo do conceito de deus, do ‘Deus de
Israel’, o Deus de um povo, ao Deus cristdo, a quintesséncia de todo o bem, é um progresso? Mas
até mesmo Renan faz isso. Como se Renan tivesse direito a simploriedade” (NIETZSCHE, 2007, p.
22). Ja em Crepusculo dos idolos, o filésofo ndo poupa Renan: “Esse espirito de Renan, um espirito
que enfraquece o nervo, é uma fatalidade mais para pobre, doente Franga, doente da vontade.”
(NIETZSCHE, 2006, p. 64). Ernest Renan (1823-1892): historiador francés, autor de A Vida de Jesus
(Histéria das origens do cristianismo, vol. 1).
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mundo feitas pelos sacerdotes, tedlogos, fildsofos e cientistas levaram o homem a
um espirito de rebanho e, tomado pelo ‘ressentimento’, passou a avaliar, antes de
tudo, as acdes e a julgar os homens em consequéncia.

O filésofo, diante dessa realidade, apresenta um projeto de transvaloracdo do
valor dos valores, perspectivando novos valores pondo em foco outras bases, tais
como: a arte, a musica, o teatro, a poesia. O homem nobre € de espirito livre por
ressaltar “o sentimento de plenitude e excesso da propria forga” (MARTON, 2006, p.
46). O nobre tem o poder de criar conceitos, ideias, signos. Sua vontade € criadora.
Ele é “algo que deve ser superado” (ZA, Prefacio, § 3).

Os valores ndo sdo dados sendo valorados, instituidos. Mas essa posicao,
conforme Azeredo, “ndo pode ser compreendida como a instauragao de um principio
para o estabelecimento de uma dada filosofia que centre o valor em uma perspectiva
antropocéntrica ou subjetiva, uma vez que sua instituicdo remete a outra instancia,
gue determina as produgdes” (AZEREDO, 2008, p. 50). Essa outra instancia, capaz
de produzir valores, refere-se as experiéncias que 0 corpo proporciona aos
individuos (capitulo 5).

Nessa outra instancia, a vontade de poder é vontade atuante, pois Nietzsche
sugere que, mesmo num contexto de mediocridade, homogeneidade de pensar,
espirito de rebanho, podem se originar homens de excecédo, que precisariam ser, no
entanto, fortes o bastante para resistir e, apesar de tudo, criar (SOBRINHO, 2005, p.
39). O filosofo encontra essa vontade de poder nos sébios, nos profetas, nos
decifradores de enigmas exemplos possiveis de se viver. Para Deleuze, “criar é
aligeirar, é descarregar a vida, inventar novas possibilidades de vida” (DELEUZE,
2007a, p. 20).

A filosofia nietzschiana compreende um individuo como causador de todo
fazer (Tun), um agente (Tater) (VP, § 488). O individuo nietzschiano é composto de
‘multiplicidades’ (VP, 8 490), isto €, configurado de vontade mdltipla que
incessantemente se altera. Existe uma complexidade do ‘eu’ que se expande para
além de uma substancia fixa, imutavel, cognoscente, unitaria e moral; um ‘eu’ dotado
de vontade de poder que autoriza por si mesmo, ou seja, uma “vontade como
autorizacado” do que se deve criar ou deixar de criar.

Portanto, para pensarmos esse individuo nietzschiano, influenciado pelo

desencantamento metafisico do mundo, apresentaremos, no capitulo seguinte, a



77

realidade em numero dos individuos sem religido. Posteriormente a isso, buscamos
construir uma tipologia e uma conceituacdo, apontando uma compreensao de

individuos sem religido.
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CAPITULO Il — INDIVIDUOS SEM RELIGIAO: UMA REALIDADE EM NUMERO

“Em matéria de religido, eu sou absolutamente amusical
e nao tenho necessidade nem aptiddo para construir em
mim quaisquer ‘edificios’ psicolégicos de carater
religioso”” (Max Weber).

No presente capitulo, apresentamos algumas pesquisas quantitativas que
retratam a realidade de individuos sem religido. Estas, contudo, elucidam o
fenbmeno apenas entre jovens de 15 a 24 anos. Enquanto nossa pesquisa de
campo, além de jovens nessa faixa etaria, constatou também adultos de 25 a 30
anos que se declararam sem religido. Depois, discutimos a possibilidade de
existirem individuos sem ‘disposi¢ao da alma’ tanto para a religiosidade quanto para
a religido. Pois neles parece nao existir um edificio psicologico de carater religioso
(WEBER, 1984, p. 65). Nao tém ‘interesses interiores’, ‘carisma’, ‘dons especiais’
(WEBER, 2000; 2002d), para vivenciar contetudos e/ou ritos religiosos. Suas
condutas de vida ndo sdo influenciadas por morais estabelecidas por religides. Séao
individuos que vivem no mundo atual, porém sem suprirem suas necessidades e
seus interesses materiais e/ou ideais por meio de promessas, que essas instituicoes
anunciam.

Se, num ambito de nossa pesquisa, 0os dados serviram como fator ilustrativo
do fenbmeno, no outro, a pesquisa qualitativa forneceu-nos tracos caracteristicos
para a construcdo da realidade histérica particular dos individuos sem religido, um
‘tipo-ideal’ de cultura. Nao nos prendemos diretamente a correlagdes estatisticas de
qualquer espécie, sendo as usamos apenas como funcéo ilustrativa das acoes.
Assim, Max Weber compreendia a importancia dos elementos empiricos em uma

pesquisa.

’® Ich bin zwar religids absolut unmusikalisch und habe weder Bedirfnis noch Fahigkeit, irgendwelche
seelischen Bauwerke religioésen Charakters in mir zu errichten (MWG II. 6, 1984, p. 65, traducéo livre).
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2.1. Olhando os dados sobre os individuos sem religido

Na sociedade brasileira atual — antes dominada por uma religido tradicional, o
catolicismo — ha um expressivo aumento de individuos cujos interesses interiores
nao os dispdem para a religido, sendo para certas esferas da vida. Existem outras
disposicbes pelas quais esses individuos pautam suas vivéncias (Erlebnis). S&o
agueles que ja se declaram sem religido. Pesquisas tém demonstrado esse fato,
especificamente aquelas realizadas nos ultimos vinte anos. As raras pesquisas
existentes tratam especificamente sobre os jovens.

Segundo os dados do Censo Demogréafico do Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatistica (IBGE) de 2000, j4 sdo 7,35% dos brasileiros que se declaram “sem
religido” (aspas do Instituto). Eles ocupam o terceiro lugar, segundo a classificacéo
das religibes brasileiras, perdendo apenas para os catélicos (73,9%) e o0s
evangélicos que, juntos, ja somam 16,22%.

Trata-se de um fendmeno social emergente, cujos estudos nas Ciéncias
Sociais, de forma superficial, tém analisado seus aspectos significativos: origem,
crescimento, representacdes, correlacbes de sentido e causalidades. E fato que
esses restritos estudos realizados por alguns estudiosos brasileiros’® mostram que
estamos diante de um novo perfil de individuos que se deslocaram para outras
instancias e referenciais pelos quais constroem formas de vida, abandonando,
assim, os contetdos das religides tradicionais.

Nosso objetivo ndo é fazer uma generalizacdo a partir dos dados secundarios
quer do IBGE quer das pesquisas aqui demonstradas ou mesmo dos n0OSS0s
estudos empiricos, sendo iniciar uma discussdo, chamando a atencdo dos
estudiosos frente a um fendmeno que exige estudos mais profundos sobre essa
tematica em tela. Improvavel fazer afirmacfes generalizantes sobre o assunto em
virtude de trabalharmos somente uma pequena amostra desses individuos na cidade
de S&o Paulo, através de uma instituicdo educacional. Ndo é presuncgdo fazer um
estudo etnografico denso, sendo elucidar, por meio de algumas narrativas, graus
diferentes de plausibilidade para a construcdo de uma tipologia de individuos que

ganha visibilidade no campo religioso brasileiro.

"® Os artigos publicados sobre o assunto estéo elencados na pagina 12.
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Vale ressaltar que nossos dados apoiam-se em pesquisas empiricas
diretamente relacionadas aos jovens, pois inexistem estudos com adultos que se
declaram sem religido (diferentemente de estudos com ateus e/ou agnésticos). Por
essa razdo, apresentamos essa realidade para, posteriormente, construir o perfil dos
individuos da nossa pesquisa cujas faixas etarias relacionam entre jovens de 15 a
24 anos e adultos de 25 a 30 anos.

Primeiramente, dois projetos de pesquisas realizadas na década de 1990 —
pelo Instituto Cidadania’’ — revelaram um novo perfil da juventude brasileira.
Destacamos, sobretudo, o segundo projeto por ter ampliado ndo somente o leque
das varidveis, como também considerado questbes demograficas, axioldgicas,
geograficas, religiosas. Ressalta-se, no estudo, a analise que a antropologa Regina
Novaes (2005) faz sobre o aspecto religioso no comportamento dos jovens
brasileiros. A autora apresenta as praticas e opinides dos jovens sobre religido,
abrindo espaco para a andlise quantitativa daqueles que jA se declaram sem

religido’® (cf. grafico 1).

" Os dois projetos de pesquisas do Instituto Cidadania, através de um conjunto de variaveis, nao s6
ajudaram a construir o perfil do jovem brasileiro, como também contribuiram para a ampliagdo das
politicas publicas focadas no jovem. O primeiro projeto, chamado Juventude e sociedade — trabalho,
educacéo, cultura e participacdo (2003) — buscou avancar na producdo de conhecimentos sobre as
condicOes e perspectivas da realidade que envolve os 34 milhdes de jovens entre 15 a 24 anos. O
segundo projeto de pesquisa (2005), por meio de um amplo levantamento (quantitativo), desenhou o
‘Perfil da juventude brasileira’. A amplitude da pesquisa alcancou uma populacdo de 3.501 jovens e
investigou os seguintes pontos: 1) nos ambitos geograficos: urbano, rural, médias e grandes cidades,
na capital e no interior; 2) na consideracdo de diferentes variaveis: renda, género, idade,
escolaridade, raca/etnia, religido, situacao conjugal, situacdo no mercado de trabalho; 3) no escopo
dos temas investigados: 160 questdes divididas em mais de dez temas: ser jovem, escola, trabalho,
valores e referéncias, sexualidade, drogas, cultura e lazer, midia, violéncia, politica e participacao,
direitos; 4) na possibilidade de abordar e relacionar dados sobre caracteristicas demograficas,
situacdes de vida e percepcdes, opinifes e valores dos jovens.

8 Segundo Novaes, 65% dos jovens entrevistados em todo o pais se declaram catdlicos; 20%
afirmaram ser evangélicos, sendo 15% pentecostais e 5% ndo-pentecostais; 0s espiritas e os jovens
que se dizem adeptos das religibes afro-brasileiras somaram 3%; 11% dos jovens declararam “sem”
religido, sendo que 10% disseram “acreditar em Deus, mas nao ter religido”; e 1% identificou-se como
ateus e agnésticos (NOVAES, 2004, p 74; 2005, p. 266).
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Gréafico 1 — Religides dos jovens brasileiros

70%

65%

60% +—

50% +—f

40% +—

30% +—

20% +—f

15%

10%

10% +——

I:l 1% 1% 1% 2%
O% . . . . | — . | — . | — . :I

Fonte: “Perfil da Juventude Brasileira” — Projeto Juventude —
Instituto Cidadania, Sdo Paulo, 2005. Elaborado pelo autor.

Na analise empirica, podemos perceber que os sem-religido sdo 10% e ateus
e agnosticos 1%. Juntos formam o terceiro grupo, perdendo apenas para 0S
catélicos (65%) e os pentecostais (15%). Isso sugere mudancas substanciais no
cenario religioso brasileiro, particularmente considerando a populagéo juvenil.
Temos que cuidar para que ndo apenas associemos o fenbmeno ao transito
religioso ou a uma simples fase de rebeldia dos jovens. Essas afirmacdes em parte
podem estar equivocadas, pois nossa pesquisa demonstra individuos que, mesmo
gue tenham recebido influéncias religiosas familiares, ndo tém aptidao para religido.
No caso de alguns jovens entrevistados, a questdo ndo se resume a uma simples
questao de rebeldia sendo a um posicionamento racional diante das religides.

Uma pesquisa encomendada pela Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB) ao Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdo Social (CERIS/RJ/2003)",
sobre o transito religioso, em ambito das grandes metrépoles brasileiras, revelou um

indice significativo de individuos que ja se declaram sem religido. A pesquisa atingiu

" Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdo Social (CERIS/RJ), entidade ligada a Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), foi criada em 1933 com o objetivo €, “Além da coleta e do
tratamento estatistico das informacfes sobre a Igreja Catélica do Brasil, propiciar aos setores
excluidos da sociedade, a realizagdo da melhoria de suas préprias condigfes de vida, estimulando a
reflexdo e préticas sociais transformadoras, principalmente aquelas de carater local, efetivadas pelas
préprias comunidades”. http://www.ceris.org.br/missao-do-CERIS.html. Acesso em: 23 mai 2011). A
sede do CERIS esta no Rio de Janeiro.
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23 capitais e 27 municipios, onde foram aplicados 2.870 questionarios. A
investigacdo considerou as seguintes variaveis: sexo, idade, escolaridade e estado
civi. Mesmo objetivando estudar a mobilidade religiosa no Brasil, a pesquisa traz
alguns indices relevantes para uma analise sobre individuos que se declaram sem
religido, pois 10% dos jovens se manifestaram sem religido, enquanto 1% afirma nao
acreditar em Deus (CERIS, 2004, p. 113).

A Music Television (MTV) (1999, p. 106) encomendou um estudo cujos dados
mostram que as escolhas religiosas dos jovens entre 15 a 24 anos, sobretudo na
regido Sudeste, caminharam em duas dire¢cdes: de um lado, para a crescente
ruptura com qualquer religido, principalmente com o catolicismo tradicional; de outro,
para a espiritualidade dos pentecostais, kardecistas e da Renovacdo Carismatica
Catolica. O dado que nos chama a atencdo € a demonstracdo segundo a qual
alguns desses entrevistados revelaram que, apesar dessa ruptura com a tradigcéo,
experimentam suas proprias praticas e formas ritualisticas para lidar com a sua
religiosidade. Isto €, eles romperam com a instituicao religiosa, mas sem deixarem
de acreditar em uma ‘forca superior’ (38%), como mostra a pesquisa. Sao jovens
gque nao estdo interessados pela religido institucional, contudo propensos a
cultivarem a fé pessoal®.

Ainda na pesquisa MTV, alguns jovens alegaram que as igrejas limitam a
liberdade pessoal e suas posturas sao anacronicas e obsoletas: a igreja catolica que
nao permite o uso da camisinha em plena era da AIDS, e os evangélicos que
condenam a TV, o corte de cabelo, o uso de roupas da moda, o fanatismo e a
intolerancia religiosa. Trata-se, por parte dos jovens, de questionar os dogmas das
religibes que impdem restricdes aos individuos quanto a questfes de condutas de
vida individuais. Mas somente questdes morais respondem a ruptura dos individuos
com a religido tradicional?

No Rio de Janeiro, a antrop6loga Regina Novaes (2002), em sua pesquisa
com <Jovens do Rio’, apresentou alguns dados quantitativos que apontam
significativas mudancas no perfil religioso do jovem carioca. Atravées de um

questionario de 47 perguntas, a pesquisa trabalhou com uma populacdo de 800

% No quesito referente a ‘ter fé, crer’ foi considerado muito importante por 73% dos jovens. Contudo,
nao obstante a esta percentagem, o quesito ficou em quarto lugar, perdendo na sequéncia para os
itens: familia (1°. Lugar), sociedade segura (2°.) e emprego (3°.).
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jovens entre 15 e 24 anos e foi realizada entre novembro de 2000 e fevereiro de
2001. Para atingir tal fim, a pesquisa abordou as variaveis: idade, escolaridade,
género, cor, classe social, local de moradia, relagdes com o mercado de trabalho,
religido (NOVAES, 2002, p. 9). O gréafico 2 apresenta o comportamento dos jovens

do Rio em relagdo aos ‘graus de pertencimento’®*.

Gréfico 2 — Graus de pertencimento religioso dos Jovens
do Rio de Janeiro
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Fonte: ISER, n°. 57 — Ano 21 - 2002.

Analisando os graus de pertencimento, encontramos um indice bastante alto
de jovens sem religido (21,2%). Os dados ficam abaixo somente dos catdlicos
(53%), porém, a frente dos evangélicos nao pentecostais (14%) e dos evangélicos
pentecostais (4%). Esses dois Ultimos grupos juntos somam somente 18%. Mas
precisamos ter bastante probidade na analise, pois os dados do grupo dos sem-
religido ndo podem ser considerados homogéneos por ndo serem ateus e/ou
agnosticos porque se redistribuem da seguinte forma: 15,9% afirmaram ‘néo ter
religido, mas ter crenga’. Um nimero bem menor de jovens (1,8%) declara que estédo
‘indecisos’ e 1,5% que ‘ndo acreditam nem deixam de acreditar em Deus’. Do total,
h& ainda, 0,8% que se definem como ‘ateus’ (NOVAES, 2002, p. 31).

8 0Os jovens catodlicos entrevistados somam 51,9%, sendo 30,8% nao-praticantes e 21,1%

praticantes. Depois, os evangélicos sdo 18,6% (14,2% pentecostais e 4,4% ndo pentecostais). Os
espiritas kardecistas sdo 6,3% do total; os adeptos das religies afro-brasileiras sdo 1,8%, enquanto
1,4% se declaram de religides orientais. Os que se disseram ‘sem religido’ sdo 21,2% do total.
Finalmente, do total, 1,3% dos jovens dizem pertencer a ‘outras religides’.
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Diante desse quadro heterogéneo, o posicionamento dos sem-religiao
aparece indefinido quando se refere as religides pela auséncia de uma compreensao
ainda precisa dessa categoria. Novaes atribui tais mudancas, no computo das
diferentes qualificagbes religiosas, aos ‘ventos secularizantes’ que entraram de vez
nas sociedades modernas. Mas apenas a teoria da secularizagao teria elementos
suficientes para explicar o fendmeno dos sem-religiao?

No Piaui — por considerar o Estado cuja populacédo € a mais catolica do Pais —
o CERIS/RJ, em 2003, fez uma pesquisa sobre a religiosidade e a pratica da fé do
povo no Regional Nordeste IV, que compreende o Estado do Piaui com suas sete
dioceses®”. A pesquisa buscou identificar as denominacdes religiosas no Estado e
as formas pelas quais as pessoas vém praticando a propria religido. Foram ouvidas,
em 2004, 6.454 pessoas com 18 anos ou mais de idade, de 40 cidades do Estado
(MEDEIROS e FERNANDES, 2005).

Os resultados dessa pesquisa quantitativa revelaram que o indice de
catélicos, no Piaui ainda é um dos maiores do Pais, 87,9%. indice menor que o do
Censo de 2000, que revelou 73,9%. Os 12,1% estdo distribuidos entre as varias
denominacbes e 0s que se declararam ateus ou sem religido. Nesse universo,
42,9% dos jovens das sete dioceses, entre 18 a 25 anos (30%), declararam-se sem
religido (MEDEIROS e FERNANDES, 2005).

Empiricamente, podemos afirmar que esse Estado, com indice de
religiosidade superior, vem também passando por reais mudancas religiosas. Um
Estado cujas cidades se apresentam com caracteristicas de meio rural num
processo tanto de industrializagdo quanto de urbanizacdo em fase elementar. Com
esse cenario, talvez ndo possamos tomar diretamente esse binbmio como
consequéncia das transformacdes religiosas e abandono da religido tradicional.
Logo, a questdo dos sem-religido ndo se explica apenas a partir das analises do
binbmio industrializacao/urbanizacéo.

Ha também uma pesquisa sobre o ‘Perfil da Religiosidade do Jovem

Universitario da PUC-SP’®3. Os individuos distribuidos nas diferentes qualificacdes

8 As sete dioceses sdo: Teresina, Campo Maior, Parnaiba, Picos, Oeiras-Floriano, Bom Jesus e Sao
Raimundo Nonato. Hoje, ha oito dioceses por causa da erecao da Diocese de Oeiras, em 2008.

8 A pesquisa teve como alvo os estudantes da entidade, exclusivamente os alunos do 1° ano de
todos os cursos da PUC-SP. Assim justifica a pesquisa: “de um total de 3.516 ingressantes, foram
sorteados 25% dos homens e 25% das mulheres. Devido a recursos e a descartes, o questionario foi
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religiosas formam o seguinte cenario: catélicos (42,5%), protestantes (7,0%),
espiritas (6,5%), outras (12,0%), crentes sem religido (19,8%), ateus e agnésticos
(12,2%).

A pesquisa fugiu a ja conhecida classificagdo ‘sem-religido’ por considera-la
“‘insatisfatoria, pois torna idéntica a posicédo das pessoas que nao tém religido e a
das que nao tém crengca num ser superior’ (RIBEIRO, 2009, p. 146). Por essas
razdes, Ribeiro (2009) preferiu trabalhar com a categoria ‘crentes-sem-religidao’ para
denominar os grupos dos que responderam: “Acredito em Deus, mas nao tenho
religiao” (ibidem, p. 146).

O autor acentua que “a experiéncia geracional e singular do jovem
contemporaneo constitui o ponto de partida para seus trajetos de transcendéncia”
(ibidem, p. 1). Dai foi necessario, de acordo com Claudio Ribeiro®, tracar o perfil da
religiosidade juvenil para penetrar nos ‘itinerarios’ através dos quais os jovens de
hoje buscam construir sentido articulado a totalidade existencial. Esses itinerarios
resultam em um comportamento juvenil que se manifesta na rejeicdo as mediacoes,
sobretudo as tradicionais.

Nesse cendrio religioso pucquiano, os crentes-sem-religido atingiram 19,8%,
e 0s ateus e agnésticos 12,2%; juntos sao 32% dos sem-religido. Para distingui-los,
o professor, baseando-se apenas na resposta ‘Acredito em Deus, mas néo tenho
religido’, elaborou uma classificacdo, reduzindo os individuos em ‘com-Deus’ (com-
religido + crentes-sem-religido) versus ‘sem-Deus’ (ateus + agnosticos) (ibidem, p.
160).

Ribeiro distribui, nessa classificacdo, a populacdo de 465 jovens entre 0s
‘com-Deus’ (87,8%) e os ‘sem-Deus’ (12,2%) (= agndsticos 6,1% e ateus 6,1%). E a
ressalva que o pesquisador faz para distinguir os com-Deus dos crentes-sem-
religido incide somente em afirmar que “os crentes-sem-religido aparecem um pouco
mais empenhados que os com-religido em elaborar por conta prépria um sentido
para sua vida e, nessa tarefa, provavelmente combinam um pouco menos de

felicidade a um pouco mais de autonomia” (ibidem, p. 160).

efetivamente respondido por 520 estudantes. Destes, foram selecionados os 465 sujeitos entre 17 a
25 anos, base de nosso estudo” (RIBEIRO, 2009, p. 139).

84 Jorge Claudio Ribeiro é professor, escritor, editor e jornalista. Desde 1976 leciona na PUC-SP,
onde é livre-docente e professor titular. O sociélogo da Religido conduziu, pelo Departamento de
Teologia e de Ciéncias da Religidao da PUC-SP, a pesquisa com jovens estudantes a partir de 1997.
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A equacgédo ‘um pouco menos de felicidade’ e ‘um pouco mais de autonomia’
associada aos individuos sem religido talvez ndo coincida apenas com esses
individuos, porque podem também combinar em individuos ‘com-Deus’. Pois nossa
compreensao baseia-se na ideia de que hoje muitos individuos que se declaram
pertencentes a alguma religido levam uma vida também auténoma diante dos
dogmas de suas religides. Suas condutas de vida sédo pautadas, as vezes, por acdes
racionalmente distantes de acdes apenas movidas por valores religiosos. Essa
distincdo, Candido Procopio fez entre o catolicismo rural e o urbano. Pois o
socidlogo observou que catolicismo urbano “néo orienta efetivamente a conduta das
pessoas, nem constitui o centro das determinacdes valorativas da sociedade”
(PROCOPIO, 1971, p. 18).

Os posicionamentos dos adeptos de religibes ndo sdo precisamente
homogéneos quando se trata das legitimacdes de pertencimentos religiosos. Por
exemplo, o dogma da Igreja Catdlica afirma que as mulheres catélicas ndo devem
usar métodos contraceptivos e os homens, a camisinha e, ndo obstante, devotos
fieis catdlicos usam-nos. Essas suas condutas obviamente ndo os impecam de ser
felizes e autbnomos em relacao a religido, pois, de acordo com o sociélogo espanhol

Menéndez®®:

As préaticas religiosas tém caido - e continuam caindo -
acentuadamente, enquanto diminui a importancia da religido e, com
isso, a influéncia da Igreja na sociedade e na consciéncia individual
dos cidadéaos, sejam eles crentes ou ndo86 (2005, p. 111).

Na pesquisa, Claudio Ribeiro, comparando as diferencas entre os ‘com-Deus’

dos ‘sem-Deus’, descreve:

Os sem-Deus percebem menos sentido na vida, acham menos que a
fé € mais importante que as crencas e religibes, sentem-se um pouco
menos felizes, mostram-se mais dispostos a se engajar numa causa
social mesmo que a fé ndo os motive a tanto, a musica os conduz

% Millan Arroyo Menéndez é doutor pela Faculdade de Ciéncia Politicas e Sociologia da Universidade
Complutense de Madrid, Departamento de Sociologia IV ‘Métodos e Técnicas de Investigagcao Social’.
O titulo de sua tese de doutorado foi: ‘Cambio cultural y cambio religioso. Tendéncias y formas de
religiosidad em la Espana de fin de siglo’, em 2005.

% “Las practicas religiosas han caido - y siguen cayendo - en picado, mientras la importancia de la
religion disminuye y con esta la influencia de la Iglesia en la sociedad y en las conciencias
individuales de los ciudadanos, sean estos creyentes o no” (tradugéo livre).
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mais a uma dimensdo superior e pensaram mais em suicidio.
(RIBEIRO, 2009, p. 161)

Na citacdo acima, € possivel encontrarmos juizos de valores evitaveis quando
sao relacionados a conduta dos sem-religiao: ‘menos sentido na vida’, ‘menos fé’,
‘menos felizes’, ‘pensam mais em suicidios’. Essas afirmacdes, possivelmente, em
nada contribuam para a precisao e construcdo de uma tipologia nem conceituacao
da categoria. Os estudos sobre esses individuos, at¢é o momento, ainda nao
apresentaram aportes tedéricos suficientes para uma ampla compreensdo do termo
‘sem religido’. Também se evitariam confusfes quanto as caracteristicas dos tipos
de crentes-sem-religdo, ateus e agnésticos.

César Romero Jacob (2003) segue a mesma interpretacdo quando afirma: “o
fato de um individuo se declarar sem religido nao significa, ipso facto, que ele seja
ateu” (JACOB, op. cit. p. 115). E continua esse autor sua analise: “Assim, sem
davida, uma fracdo importante das pessoas que se dizem sem religido acredita em
Deus, sem participar, no entanto, das instituicdes religiosas e sem se sentir
pertencendo a uma comunidade confessional” (ibidem, p. 115). Em face a essa
constatacéo, as religibes como instituicoes estariam se enfraquecendo.

Regina Novaes (2004) — analisando as posturas dos jovens estudantes do Rio
de Janeiro diante da religido — também parece elucidar essa classificacdo ao
apresentar os dados sobre a pergunta: que valores seriam mais importantes em uma
sociedade ideal? — O resultado foi que a maioria (56%) dos jovens — que afirmaram
‘ter fé, mas ndo ter religido’ — enfatizou a ‘igualdade de oportunidades’ (17%). O
‘temor a Deus’ (13%) e a ‘religiosidade’ (4%) também se incluiram em suas
respostas. Os ‘ateus’ e ‘agndsticos’ escolheram como valores o ‘respeito ao meio
ambiente’ (48%), o ‘temor a Deus’ (14%) e ‘religiosidade’ (14%).

A autora apresenta elementos empiricos em que se colocam os ateus e
agnosticos afirmando o temor a Deus e a religiosidade. No entanto, falta-lhe uma
conceituacdo sobre a categoria sem religido. Ndo obstante, Novaes, para nao
incorrer no erro de uma classificacdo dicotbmica, afirma que precisamos ter bastante
cautela com as ‘autoclassificacdes’ dos jovens em ‘ateu’, ‘agndstico’ e ‘ndo ter
religido’, pois elas, hoje, “tém que ser pensadas em suas inter-relacées no interior do

campo religioso em transformacao”. Por conseguinte, “no que diz respeito a fé e as
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crencas, € preciso desnaturalizar pares de oposi¢cdes consagrados que polarizam
religido e participagao politica e/ou ciéncia e religido” (NOVAES, 2004, p. 324).

Em nossa pesquisa, percebemos que alguns individuos que se disseram sem
religido ndo estdo vivenciando praticas ritualisticas nem em busca de uma
legitimacao religiosa. Vivem sem, necessariamente, praticar alguma crenca. E a
religido ndo lhes faz falta. O carater religioso estd ausente do seu cotidiano. Em
contrapartida, uma pessoa que se declarou sem religido afirmou participar de um
ritual que ndo considera religioso — o xama. Segundo a mesma, no xama encontra
conteldos e préticas espirituais que lhe dao equilibrio & vida. Mas antes de
descrevermos tais condutas, apresentamos nossa pesquisa empirica realizada

numa instituicdo de pré-vestibular para negros e carentes em Séo Paulo.

2.2. Cenério da pesquisa empirica com os sem-religiao

Apresentamos nosso estudo empirico realizado com estudantes de nucleos
de pré-vestibulandos e universitarios da instituicio Educafro — Educacdo e
Cidadania de Afro-descendentes e Carentes. Primeiramente, os dados, de modo
geral, estdo distribuidos, por meio de graficos, em seis varidveis. Depois,
delimitamos particularmente os individuos da pesquisa: os sem-religido.

A variavel de género revela um contingente feminino bastante expressivo 66%

(464 mulheres), superando o masculino que foi de 34% (237 homens) (cf. grafico 3).

Gréfico 3 — Populacdo da Educafro por género e idade

Distribuigcéo dos individuos da Educafro por género e idade.

250

200

150 @ Feminino
@ Masculino

100

50
88

52

29 26 N

15-17 18-19 20-24 25-29 30-39 40... Sem Declaragéo

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador/PUC 2012.
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Em relacéo a faixa etaria, existe uma populagédo bastante heterogénea pelo
fato de os indices tenderem para maioria adulta, indo de jovens de 20 a 24 anos
(16%) e adultos de 25 a 29 (20%) e de 30 a 39 (34%) (cf. grafico 4).

Gréfico 4 — Populagédo feminina da Educafro por idade (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador/PUC 2012.

No tocante a populacdo masculina, os dados (cf. grafico 5) quase nao se
alteram, sofrendo uma pequena variacédo entre os de 18 a 19 (12%); contudo, 0s
maiores indices recaem sobre os adultos de 25 a 29 anos (22%) e 30 a 39 anos
(37%).

Gréfico 5 — Populacdo masculina da Educafro por idade (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador/PUC 2012.

Quanto a variavel escolaridade, o cenario revela que 66,1% (464 individuos)
concluiram o Ensino Médio; enquanto 12% (84) ainda estédo cursando (2° ou 3° ano).

Depois, 5,7% (40) tém o Ensino Superior completo, mas 5,5 (39) ainda estéao
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cursando alguma graduacdo; j& a Pdés-Graduacdo, apenas 1,3% (9) estd no
Programa. Em relagdo ao Ensino Fundamental, somente 3,2% (22) concluiram-no,
enquanto 2,3% (16), ainda ndo. Os analfabetos sao 0,3% (2) e os que ndo sabem e

sem-resposta chegam a 3,6% (25) (cf. grafico 6).

Grafico 6 — Populacao da Educafro por escolaridade (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador/PUC 2012.

Na variavel camada social, percebemos que a maior percentagem incide
sobre as camadas baixa e média baixa, pois segundo os dados 44,2% (310
individuos) encontram-se na camada baixa; enquanto 49% (344), na média baixa;

4,2% (29) na média, e 2,6% (18) ndo sabem e ndo tém respostas (cf. grafico 7).

Grafico 7 — Populagao da Educafro por camada social (%)
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Quanto ao item cor, por ser uma instituicdo que tem um trabalho voltado
diretamente com a populacdo afro-descendente, os indices sdo bastante altos
quando se trata dos dados étnicos. Os brancos sao 23%, pardos 47%, pretos 23%,
amarelos 1%, indigenas 1% e, finalmente, sem declaracdo 3%. Mas a soma entre

pardos e pretos atinge um percentual de 70% desses individuos (cf. grafico 8).

Grafico 8 — Distribui¢&o dos individuos da Educafro por cor (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC/2012.

A distribuicdo dos dados por religido revela a realidade atual dos individuos
pesquisados quanto aos graus de pertencimento ou nao as religides. Assim temos:
os individuos catdlicos somam 43%; depois, 0s evangélicos pentecostais sao 27%;
0s protestantes tradicionais somam 5% (ndo pentecostais); os espiritas kardecistas
sdo 6%; os adeptos das religides afro-brasileiras somam 3%, enquanto os que se
disseram sem religido somam 8%, excluindo o 1% dos que se consideram ateus e
1% dos agnosticos; finalmente, 4% se declaram pertencer a “outras religides”
(orientais, judeus, mulgumanos e denominagbes cristds) e aqueles que “nao

sabem/nenhuma resposta” somam 2% (cf. grafico 9).
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Gréfico 9 — Distribuicao dos individuos da Educafro por religifes (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador. PUC-SP/2012.

No grafico 9 — através das diferentes qualificacfes religiosas — percebemos
gue os sem-religido (8%), juntamente com ateus (1%) e agnosticos (1%), assumem
o terceiro lugar (10%), perdendo apenas para os evangélicos pentecostais (27%)
que, somados aos protestantes tradicionais (5%), atingem o indice de 32% (226 dos
entrevistados). Outro fato interessante sdo os individuos que se declaram de
religibes de matrizes africanas 3%, isto €, uma populacdo de 20 individuos. Isso
demonstrar uma certa superagcdo do constrangimento de se autoafirmarem como
pertencentes aos cultos afro-brasileiros, em que esse processo de autodeclaracao
religiosa seja em virtude de suas relacfes de pertencimento a uma instituicdo ligada
ao movimento negro brasileiro.

Agora, apresentamos, especificamente, os dados relacionados aos individuos
sem religido. Dos 701 pesquisados, temos uma populacdo de 69 individuos,
incluindo os ateus (8) e agndsticos (6), que ai também estéo inseridos sem religido.

Os homens séo 54%, enquanto as mulheres somam 46% (cf. grafico 10).

Grafico 10 — Populacédo dos sem-religido da Educafro por género (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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Excluindo ateus e agnésticos, os sem-religido atingem uma populacéo de 55
individuos, sendo 54% de homens (30) e 34% de mulheres (25). Sugerimos que o
fendbmeno atinge todos os géneros, idades, racas, escolaridades e camadas sociais.
Os homens tornam-se maioria (cf. grafico 11).

Grafico 11 - Populagao dos sem-religido da Educafro por género e idade
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

No segundo cenario, incluindo os ateus e agndésticos, temos uma populacao

de 69 individuos sem religido. (cf. grafico 12).

Gréfico 12 — Populagédo dos sem-religido por género e idade,
Adicionando ateus e agndsticos
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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Diante desses dois cenarios, optamos, no processo seletivo, por entrevistar
apenas os individuos sem religido (55) que ndo se consideram nem ateus®’ nem
agnosticos®. Nesse cenario, em termos estatisticos, os homens aparecem como
maior contingente de jovens de 20 a 24 anos (19%) e adultos de 30 a 39 anos
(43,2%) (cf. gréfico 13).

Grafico 13 — Populacdo masculina sem religido da Educafro (%).
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

As mulheres apresentam um percentual maior entre as jovens de 18 a 19
anos (18,74%) e adultas de 25 a 29 anos (37,5%). Lembramos que as adultas de 30

a 39 anos somam também 18,74% (cf. grafico 14).

Grafico 14 — Populagao feminina sem religido da Educafro (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

8 A palavra ‘ateu’ é derivada do termo grego theos, que significa ‘deus’, ao qual se acrescenta o
prefixo grego ‘a’. O ‘teista’ € um individuo que acredita na existéncia de Deus; e o ‘ateista’, por outro
lado, é aquele que nega a existéncia de Deus.

% 0 termo ‘gnose’ vem da palavra grega que significa conhecimento. Quando se acrescenta o prefixo
negativo ‘a’, a palavra significa ndo-conhecimento. Assim, o agnéstico € indiferente quanto ao
conhecimento ou ndo da existéncia de Deus.
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Inicialmente, a pesquisa abrangia apenas os jovens de 15 a 24 anos, porém,
devido aos dados indicarem uma tendéncia para uma populacdo de jovens e adultos
sem religido, optamos também pelos adultos entre 25 a 30 anos. Frente a essa
realidade, alteramos o tema da pesquisa, pois ao invés de ‘jovens’ substituimos por
‘individuos’ sem religido.

Comparando as faixas etérias entre os individuos sem religido da Educafro
com os dados do IBGE/2000 tanto em relacdo ao Brasil quanto a regiao
metropolitana de S&o Paulo, observamos similitudes entre os indices percentuais
quanto as faixas etarias. Os indices quanto ao Brasil (cf. grafico 15) sdo os

seguintes:

Grafico 15 — Populagao masculina sem religido no Brasil
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Fonte: Censo Demogréfico do IBGE/2000.

Percebemos que, entre os homens, os maiores indices recaem sobre o0s
individuos de 20 a 24 anos (0,47%) e de 30 a 39 anos (0,62%). Em relacédo as
mulheres (cf. grafico 16), esses indices atingem jovens de 20 a 24 anos (0,32%) e
de 30 a 39 anos (0,34%).

Grafico 16 — Populagao feminina sem religido no Brasil
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Nessas mesmas andlises, observamos semelhancas em relacdo a regido
metropolitana de S&o Paulo, pois os dados comparados mostram que 0S mais
elevados indices de homens sem religido, na capital paulista, encontram-se na faixa
de 20 a 24 anos (0,61%) e 30 a 39 anos (0,82%). (cf. grafico 17).

Grafico 17 — Populagdo masculina sem religido
Na Regido metropolitana de S&o Paulo (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

Quanto aos indices femininos sem religido, também n&o ha assimetria em
relacdo tanto ao Brasil quanto & Educafro, pois dessa populacéo, a faixa etaria que
mais se manifesta sem religido situa-se entre 20 a 24 anos (0,44) e 30 a 39 anos
(0,48). (cf. grafico 18).

Grafico 18 — Populacgao feminina sem religido
Na Regido metropolitana de Sdo Paulo (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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Vale ressaltar que, segundo os dados apresentados, os indices dos
individuos sem religido, através das trés comparacdes, recaem particularmente
sobre os homens de 20 a 24 anos (20%) e adultos de 30 a 39 anos (45%). As
mulheres apresentam o seguinte quadro: jovens 20 a 24 anos (16,4%) e adultas de
30 a 39 anos (20%). Porém, houve uma variacdo na Educafro, porque o indice da
faixa etaria feminina entre 25 a 29 anos ficou na ordem de 37,5%. Essa foi, portanto,
a diferenca em relacao as outras faixas etarias.

Em relacdo a categoria escolaridade, os individuos sem religido, 72% (39),
tém o Ensino Médio Completo; enquanto, 7% (4) ainda ndo o concluiram; mas 14%
(8) ja tém o Ensino Superior Completo; e 7% (4), ainda ndo o concluiram (cf. grafico
19).

Gréfico 19 — Populagéo dos sem-religido da Educafro por escolaridade
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

Quanto a camada social, os dados demonstram que os individuos oscilam
entre a camada baixa, 43% (24) e a média baixa 36% (20); a camada média ficou

com 21% (11) (cf. grafico 20).

Grafico 20 — Populacao dos sem-religido da Educafro por Camada Social
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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No quesito cor, os sem-religido da Educafro assim foram distribuidos. Entre
esses individuos, os pretos, pardos e negros somam 75%, os brancos 17%,

amarelos 3%, indigenas 1% e sem declaracao 4% (cf. grafico 21).

Grafico 21 — Populagao dos sem-religido da Educafro por cor (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

Conforme demonstrado, investigamos uma populacdo quantitativamente
pequena, de amostragem bastante reduzida, ndo generalizante. Porém, por meio
das entrevistas, conseguimos construir duas clivagens de individuos sem religido,
além de uma tipologia e conceituacdo desses mesmos individuos. Isso somente
tornou-se possivel devido a pesquisa qualitativa que nos ofereceu elementos para
atingir tais objetivos. Assim, dos 55 individuos que se autodeclararam sem religido,
sorteamos aleatoriamente 10 homens e 5 mulheres para a pesquisa em
profundidade. Em relacdo as mulheres, duas desistiram da pesquisa qualitativa, o

acesso aos homens foi mais facil.

2.3. Duas clivagens de individuos sem religido

Ao entrevistarmos os individuos, observamos que, ao falarmos sobre os sem-
-religido, ndo podemos deixar de considerar uma trajetoria que se bifurca em duas
clivagens que se interrelacionam exigindo do pesquisador muita parcimoénia nas
analises estatisticas. Ndo sdo os dados quantitativos que apontam para tais

clivagens senao as entrevistas em profundidade. Por meio dessas, percebemos que
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a primeira clivagem indica um deslocamento da disposicao existencial de um tipo de
individuo que nega seu pertencimento as religibes — enquanto um sistema de
dogmas, simbolos e praticas morais e cultuais — porém, ainda se considera na
disposicdo musical para ‘religiosidade’. Tal realidade é notada nas pesquisas de
Jacob, Novaes e Ribeiro em que se referem a categoria: ‘crentes-sem-religidao’ —
“Acredito em Deus, mas nao tenho religido” (RIBEIRO, 2009, p. 146).

Essa posicao corrobora com a narrativa de um dos entrevistados da nossa

pesquisa:

“‘Eu ndo pertenco a nenhum tipo de religido; ndo que eu nao tenha
fé, que eu ndo acredite em Deus; creio, acredito, rezo; mas eu ndo
acredito na instituicdo, nas religibes, porque tem a questdo
burocrética, o governo era a religido, eles mandavam; eles faziam o
que queria; o mundo girava em torno da religido e isso
consequentemente acabou acarretando tudo que hoje agente tem.
Da religido em si, eu ndo acredito; nao critico a fé de ninguém; todo
mundo tem sua religido de acreditar em Deus. Entdo, acho que esse

é 0 meu ponto de vista quanto a religido. E a instituicao”®.

Nosso entrevistado particulariza a sua crenca. Nao pertence a nenhuma igreja
e critica as religides tanto pelo seu aspecto burocratico quanto por sua trajetoria
histérica. Uma vez que tudo girava em torno da religido, as consequéncias estender-

se-iam até hoje, ao narrar:

“‘Eu acho que eles visam mais a questdo financeira, a questado
capitalista, do que mesmo a fé das pessoas. Eles ndo levam a sério
a fé. Hoje existem muitas religies, uma contra a outra, sendo que
todas se originaram da mesma religido. Entdo, as maiores guerras
foram em prol das religides, porque queriam ver qual Deus era mais
forte do que o outro, e, no entanto, jA aconteceram chacinas,

genocidios. Entdo, essa é a imagem da religido hoje, pra mim”®.

Em contrapartida, a segunda clivagem da bifurcacdo — e essa é a novidade
gue pensamos como tese, a qual ndo se encontra nas pesquisas atuais — relaciona-

se diretamente a um tipo de individuo que ndo manifesta elementos nem de

% Roberson Machado, de 25 anos, pardo, mora com a mée, estuda em um dos nicleos de pré-
vestibulares para negros e carentes da instituicAo Educafro. Seus estudos foram feitos em escola
publica. Mas seu sonho é fazer faculdade de bioquimica, e diz por que pretende fazer este curso:
“Por questdes ambientais e porque eu gosto de genética, de desenvolver pesquisas sobre doengas,
curas; uma area que me interessa muito e por isso foi que escolhi’. A entrevista foi concedida no dia
;04 de abril de 2011, na Praga da Republica, numa Creche onde funciona seu nucleo.

Idem.
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religiosidade nem de religido. A esse denominamos de individuo desprovido de
potencialidade, aptidao (‘carisma’, ‘dons especiais’) para religido. Ele ndo pauta sua
vida por alguma acdo no mundo racionalmente motivada por valores religiosos, ou
seja, de uma moral religiosa que interfira no cotidiano de sua vida. A medida que
esse individuo desprende seus “interesses interiores” (WEBER, 2002d, p. 105) da
religiosidade e/ou da religido, outros interesses ganham relevancia, levando-o a

afirmacao de sua existéncia. Assim externou um jovem entrevistado:

“Eu ndo sou religioso. Embora as religides tendam ao bem-comum
do ser humano, eu acho que uma vez que vocé tem uma educacao
basica, tem seus principios morais, éticos, culturais, aflorados, se
vocé tem consciéncia do que é certo e errado, eu acho que o cidadao
de fato pode ser um excelente cidaddo, consciente, independente de
ter religi&o ou ndo. [...] A religido tem esse papel preponderante sim,
porque as pessoas que sao religiosas atribuem muito dessas coisas

benéficas que a religiao faz a elas, porém, eu acredito seriamente

que é possivel viver plenamente sem religido™".

Fazer essa distincdo salvaguarda a pesquisa do perigo de deixar-se
simplesmente orientar pela empiria e, portanto, comprometer sua probidade.

As clivagens nao se encerram em fronteiras fechadas. Consideramos que a
realidade religiosa € muito plural e diversificada, ndo podendo reduzi-la a esquemas
simplificados, até pelo fato de os sem-religido fugirem de uma classificacdo social e
religiosa homogénea. Por essa razdo, ndo os consideramos a partir da classificagéo
‘com-Deus’ versus ‘sem-Deus’. Nossa saida analitica foi identificar individuos
‘amusicais’, isto é, sem sensibilidade para religiosidade e religido. Nesse sentido, as
analises nos ajudaram a desnaturalizar possiveis tendéncias a clivagens
dicotdbmicas.

A hipotese que elucidamos — apGs a apresentacdo dos dados acima — parte
do pressuposto do processo de racionalizagdo da vida e modernizacdo das
sociedades atuais, possibilitando a existéncia de individuos que, publicamente, se

dizem sem disposicdo para religido. Visando a compreensdo dessa percepcao,

°! Danilo Rosa tem 22 anos, declara-se preto, estudou em escola publica, reside com os pais, e sua
perspectiva é fazer a faculdade de Ciéncias Sociais. Apos trabalhar voluntariamente na Educafro, diz
por que ir4 deixa-la: “Tenho trés anos de Educafro. Nesses trés anos, fui aluno, professor de
cidadania; hoje € um momento em que me afasto da instituicdo, no sentido de canalizar minhas
energias, a fim do vestibular, da minha formagcado académica mais especifica”. Essa entrevista foi
realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, S&o Paulo-SP.
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buscamos construir, ap6és um passeio pelos tedricos, uma conceituacdo sobre a
categoria ‘sem religido’ a partir de uma analise soécio-filosofico-antropologica. Com
isso, almejamos favorecer uma contribuicdo tanto para as Ciéncias Sociais quanto
para as Ciéncias da Religido. Mesmo o IBGE ainda néo traduz, com objetividade, a
categoria “sem religido” (aspas do IBGE). Falta-lhe uma conceituacdo explicita sobre

0 que significam esses novos individuos para o campo religioso brasileiro.

2.4. Pensando com os tedricos sobre os sem-religido

Como frontispicio deste capitulo, a epigrafe sugere um individuo ‘amusical’,
isto é, sem aptiddao, sem carisma para religiosidade, pois essa sensibilidade, de
acordo com Max Weber, € privilégio de alguns que os denomina de ‘portadores’ (die
Trager) de uma eleicdo e revelacdo divinas. Esses se deixam transformar em
‘instrumento do divino’. E nesse sentido que trabalhamos a metafora weberiana —
nao ter absolutamente aptiddo ‘musical’ para religi&o.

O enfraquecimento da religido tradicional hegeménica, o catolicismo, ja se
percebe h& uns cinquenta anos. A ‘teoria da secularizagdo’ mostra isso. Depois,
consideramos que os individuos sem religido nao estdo nem transitando para “‘uma
nova confissdo de fé”, como sugere Jacob (2003, p. 115), nem mesmo criando
conteldos e préticas religiosas de forma privada, como indicam outras pesquisas.

Nossos entrevistados tiveram outros posicionamentos em relacdo tanto a
religiosidade quanto as religides, como destacamos no depoimento de um dos
nossos entrevistados quando fala: “eu acredito seriamente que é possivel viver
plenamente sem religiao”.

Perguntado se ndo havia recebido alguma influéncia religiosa da familia,

nosso informante foi contundente em sua resposta:

“Pelo contrario (risos), meu pai € Pastor da Assembléia de Deus,
igreja evangélica, minha mée também era evangélica, mas quando
crianca eles até me levaram algumas vezes pra igreja, mas nao
houve nada forcado; eu acho se eles por algum motivo tivessem me
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forcado pra praticar a liturgia religiosa, talvez eu fosse hoje um

adepto do cristianismo, mas n&o sou”%2.

Esse depoimento, de algum modo, rompe com o mito de que individuos que
nao praticam uma religido ou ndo acreditam em Deus, existem devido a falta de uma
formacao religiosa familiar. Uma visdo talvez simplista de causa e efeito. Porém,
alguns dos sem-religido afirmam o contrério, pois, na infancia, tiveram influéncia da
religido dos seus pais e até de escolas profissionais, entretanto, na vida adulta,
abandonaram alguns dos valores morais que receberam no seu primeiro processo

de socializacédo, como € o caso de uma de nossas entrevistadas:

“‘Meus pais tém uma Religido. Entdo, na minha formacédo, eu fui
tendo contato com esses valores morais; e parte deles, eu absorvi;

parte, depois, conforme fui crescendo, amadurecendo, eu julguei que

ndo me serviam assim; e eu ndo concordo e ndo pratico”®.

Para Nietzsche, o individuo foi ‘habituado’ a religido. A fé é um habituar-se a
“principios intelectuais sem razées” (HDH, § 225). O filosofo critica a experiéncia de
crenca — fé, fiabilidade, confianca, fianca — porque ela torna o individuo cativo. Para
o filésofo, a “perigosa companheira de toda duracao [é] a autoridade” (HDH, § 224).
Ele afirma: “Todos os Estados e ordens da sociedade: as classes, o matrimoénio, a
educacdo, o direito, adquirem forca e duracdo apenas da fé que neles tém os
espiritos cativos — ou seja, da auséncia de razdes, pelo menos da recusa de inquirir
por razdes” (HDH, § 227). Portanto, ndo apenas a religido, mas todas as instancias
de formacéo social sdo tomadas pela critica nietzschiana.

Nietzsche quer nos evidenciar que, assim como ha um ‘habituar-se’ para a
acao, a arte, a danca, o conhecimento, existe esse mesmo habituar-se para a
religido. O individuo adquire uma maneira de agir, sentir e pensar através do
exercicio da religido. Ele foi levado a acostumar-se com praticas religiosas. Seu
corpo foi habituado a ritualizacdo. Como exemplo, um aprendiz para fazer uma
maquina funcionar ndo aprende apenas lendo o manual sendo colocando-o em

pratica. E ele precisa até cometer alguns erros para entdo acreditar que ja sabe

%2 Danilo Rosa. Essa entrevista foi realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, Sao
Paulo-SP.

% Andreza tem 24 anos, reside com os pais e faz Faculdade de Ciéncias Sociais da USP. Esta
entrevista foi realizada no dia 16 de novembro de 2009, no CCHL da USP.



103

fazé-la funcionar com eficiéncia. De igual forma é a religido. Os dogmas sdo 0s
manuais através dos quais os individuos se exercitam para a prética da religiéo.

O depoimento acima € de uma universitaria que, segundo ela, foi educada em
escolas catélicas e evangélicas, mas perdeu o vinculo com tais igrejas. Nao
obstante a tal formagédo humana, ndo sente “nenhuma simpatia por nenhuma igreja”,
embora reconheca que sofreu alguma influéncia dos valores cristdos, porém, depois
os abandonou. Ademais, disse nada sentir que considere fundamental para sua
vida, qualquer sentido de religiosidade. Isso ndo vem a seu pensamento. Portanto,
ndo se habituou a pratica religiosa.

Outro exemplo vem de uma pesquisa nos EUA (2008), cujos resultados,
divulgados pela American Religious Identification Survey (ARIS) [Pesquisa de
Identificacdo Religiosa Americana]®, em 2009, revelam que 73% dos individuos sem
religido cresceram em familias religiosas, sendo que 66% foram descritos pelo
estudo como ‘desconvertidos’.

A pesquisa informa ainda que a maioria dos grupos religiosos desse pais
perdeu, em quase 20 anos, expressivos contingentes de adeptos. E o abandono do
cristianismo atinge, sobretudo, os jovens e adultos entre 20 e 30 anos. O percentual
dos americanos que se declaram ‘sem religido’ quase duplicou em duas décadas, de
8,1%, em 1990, chegaram a 15% em 2008%. E a categoria dos sem-religido ja
supera todos 0s outros grupos religiosos, exceto os catolicos e batistas.

Segundo o relatério da pesquisa, avaliando uma nacédo que ha muito tem sido
majoritariamente crista, “o desafio para o cristianismo... ndo vem de outras religides,
mas de uma rejeicdo de todas as formas de religido organizada™®. Em contrapartida,
a pesquisa também sugere que cerca de 2,8 milhdes de pessoas se identificam com

dezenas de novos movimentos religiosos, que se autodenominam ‘pagas’, ‘Wicca’,

% O relatério ARIS, em 1990, aplicou 113 mil entrevistas, atualizando-as com 50 mil, em 2001. Em
2008, foram realizadas 54 mil entrevistas. Essa pesquisa, segundo relatério, foi o primeiro estudo
abrangente em que se trabalhou com a identificagdo religiosa americana, pois o Censo desse pais
ndo pergunta sobre religido. http://www.usatoday.com/news/religion/2009-03-09-american-religion-
ARIS N.htm. Acesso em: 30 mai 2011 (tradug&o livre).

* [So many Americans claim no religion at all (15%, up from 8% in 1990), that this category now
outranks every other major U.S. religious group except Catholics and Baptists].

% Fonte: http://www.usatoday.com/news/religion/2009-03-09-american-religion-ARIS N.htm. Acesso
em: 30 mai 2011 (traducdo livre).
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ou ‘espirita”®’. Avaliando a pesquisa ARIS, Barry Kosmin®® argumenta que “trés em

cada 10 pessoas ndo estdo ouvindo Deus”.

Esse cenario revela que ‘o protestantismo norte-americano’, mesmo
considerado ainda uma ‘forga religiosa dominante’, que influencia com todo o seu
peso a vida social, cultural e até politica, ndo esta isento de sofrer influéncias, como
assegura Sébastien Fath, do duplo movimento: o da secularizagdo, com um lento
recuo dos pertencimentos religiosos (mais nitido no Canada do que nos Estados
Unidos), e o da pluralizacao (ampliacdo da diversidade confessional as religides nao
monoteistas) (FATH, 2009, p. 440).

Nos EUA, pais de puritanos protestantes que “trabalhavam para edificar a
nova Israel, terra exemplar livre das impurezas europeias” (ibidem, p. 441), Weber
percebeu os filetes de um constante processo de ‘secularizagao’ [aspas do autor],

guando descreve:

O constante progresso do processo caracteristico de “secularizagao”,
a que nos tempos modernos sucumbem todos os fendmenos que se
originam em concepcdes religiosas. Nado sO as associagbes
religiosas, e dai as seitas, tiveram esse efeito na vida americana.
(WEBER, 2002b, p. 215)

Se alguns norte-americanos ndo estao escutando Deus significa que, também
nos EUA, existem individuos que ndo tém ouvido para religido. Se, no passado,
manifestaram tal disposicédo, talvez a explicacdo deva ser buscada em seu primeiro
momento de sociabilizacdo, cujas influéncias deram-se através da religido tradicional
dos pais que fornecia, como afirma Candido Procépio, “os quadros de referéncia, as
normas e os valores que orientavam a vida dos individuos” (PROCOPIO, 1971, p.
14). Uma vida, portanto, habituada a préaticas de condutas segundo um sistema
religioso.

A fala de um dos nossos entrevistados revela isso.

% "Wicca’, segundo o relatério, € uma forma contemporanea de paganismo que inclui a adoracéo a
deusa e reveréncia a natureza. O Pentdgono permite agora «simbolo de cinco pontas, estrela para
ser usado nas lapides dos veteranos Wiccans, no cemitério Arlington National Cemetery (tradugéo
livre). [Wicca, a contemporary form of paganism that includes goddess worship and reverence for
nature, has even made its way to Arlington National Cemetery, where the Pentagon now allows
Wiccans' five-pointed-star symbol to be used on veterans' gravestones].

% Barry Kosmin é diretor do Instituto para o Estudo do secularismo na sociedade e na cultura, do
Trinity College em Hartford.

% [Three in 10 people aren't listening to that God] (traducéo livre).
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“Olha, eu acredito que as pessoas nao nascem tendenciosas a
liturgia. Eu acho que ao longo dos anos, as pessoas vao construindo
isso porque é uma somatoria da vivéncia, das expectativas do que
vocé é capaz de fazer uma distincdo social pela religidao da pessoa.
Entdo, eu ndo acredito que as pessoas nhas¢cam nhesse sentido
religioso predeterminadas; eu acredito muito que € a sua criagéo, € a
sua origem. [...] O catolicismo é uma religiao extremamente forte,
mas ha lugares em que nunca se ouviu falar, e ndo faz a menor falta.
Entdo, eu acho que tem essa importancia a religido, mas nao é fator

determinante. Eu ndo acho que vocé deva ter uma predisposi¢céo pra

determinada religido. Ela é construida com o tempo”®.

Inicialmente, admitiamos que os individuos — uma vez desvinculados das
religibes institucionais — seriam criadores de suas proprias formas de
espiritualidades e religiosidades individuais. Mas tivemos que abandonar tal hipétese
porque a realidade dos individuos estudados apresentou-nos outras caracteristicas
correlatas as condutas de suas vidas. Revimos nossas categorias de andlises e
percebemos que os elementos empiricos nos mostram um tipo de individuo sem
nenhuma preocupacado em criar rituais proprios para assegurar qualquer tipo de
religiosidade individual.

Os estudos empiricos demonstram que, no Brasil, jA existe um expressivo
namero de individuos que encaram o mundo e suas condutas de vida sem recorrer
aos conteudos e préticas religiosas. De forma que o processo de seculariza¢do ndo
somente se caracteriza pela subtracdo das “instituicbes e simbolos religiosos”
(BERGER, 1985), de setores da sociedade e da cultura modernas, mas, sobretudo,
pelo reconhecimento sociolégico de que podem existir individuos sem nenhum
‘carisma’ para a religiao. Ou seja, ndo se sentem nem ‘vaso do divino’ (misticismo)
nem ‘instrumento do divino’ (ascetismo ativo) (WEBER, 2002a).

Ouvi de uma senhora religiosa'® a seguinte assertiva: “nés somos pessoas
inspiradas pelo Espirito Santo”. Essa sua fala representa um individuo que se
considera um instrumento do divino. Ela age em conformidade com uma realidade
que se encontra fora dela: o Espirito Santo. Existe uma mentalidade religiosa pela
gual orienta a existéncia.

E os individuos sem religido, por qual realidade (ou objeto) séo inspirados?

1% panilo Rosa. Essa entrevista foi realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, Séo

Paulo-SP.
191 Esta senhora é coordenadora de um dos grupos religiosos do Santuario S&o Francisco, localizado
no Largo S&o Francisco, em S&o Paulo-SP (dia 15.05.2011).
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Segundo Karl Lowith (2007), Max Weber descreve a si mesmo como
“absolutamente desafinado para a religido” [‘Absolutamente desafinado para la
religion’ (LOWITH, 2007, p. 172)]. Essa traducdo refere-se a uma frase lapidar de
Weber: “Ich bin zwar religiés absolut unmusikalisch”. E Flavio Pierucci a traduz com
0s termos: “eu sou absolutamente sem ouvido musical para religido” (PIERUCCI,
2003, p. 72; 2010, p. 106, grifo e traducao do original).

A metafora, de acordo com Vahland (2001), Max Weber teria expressado em
uma carta, no dia 19 de fevereiro de 1909, ao socidlogo aleméo Ferdinand Ténnies
(1855-1936). Escreve Vahland:

Max Weber usa do conceito ‘religibs musikalisch” no sentido de
aptiddo [ou sensibilidade] para a crenca religiosa. Isso se torna
evidente em sua carta a Ferdinand Tonnies de 19 de fevereiro de
1909, na qual se qualifica como “absolutamente sem aptidao
[sensibilidade] para o religioso” [religids absolut unmusikalisch].
(MWG, 1/17, s. 105, apud VAHLAND, 2001, pp. 52-53, grifo nosso e
traducdo livre)102

Mas pesquisando nas fontes weberianas, para sabermos o que ele mesmo
dissera a respeito do assunto, encontramos, nos ensaios reunidos de Max Weber
[Max Weber Gesamtausgabe (MWG)], a seguinte observagédo do socidlogo quanto

ao seu posicionamento em relacao a religido:

‘Ich bin zwar religids absolut ‘unmusikalisch® und habe weder
Bedurfnis noch Fahigkeit, irgendwelche seelischen “Bauwerke’
religidsen Charakters in mir zu errichten [...]. (MWG II, 6, 1984, S.
65)

A traducdo livre que procuramos aproximar dessa densa revelacao é:

“Em matéria de religido, eu sou absolutamente amusical e ndo tenho
necessidade nem aptiddo para construir em mim quaisquer ‘edificios’
psicologicos de carater religioso”. (MWG II. 6, 1984, p. 65)

Sugerimos também que o termo ‘amusical’ possa ser compreendido como
‘ndo sensibilidade’ ou ‘ndo aptidao’ para religidao. Pois Weber reconhece que néo

tem necessidade nem aptiddo [die Fahigkeit] intrinseca para construir uma estrutura

102 “Max Weber verwendet den Begriff ,religids musikalisch im Sinne von Fahigkeit zu religibser
Glaubigkeit. Dies Wird deutlisch in seinem Brief an Ferdinand Tonnies von 19. Freb. 1909 [...], in dem
er sich selbs als “religiés absolut unmusikalisch” bezeichnet (MWG, 1/17, s. 105, apud VAHLAND,
2001, pp. 52-53, grifo nosso. Tradugéo livre).
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psicolégica de caréter religioso. Essa sua ideia fica evidente, segundo nossas
andlises, na construgcdo que faz de dois tipos de homens: o pirmeiro, ele chama de
‘religids musikalisch’. Tal tipo fica evidente no ensaio A Ciéncia como Vocacao,
guando afirma: “os interesses interiores de um homem ‘musical’ verdadeiramente
religioso jamais podem ser servidos se Ihe ocultarmos (...)" (WEBER, 2002d, p. 105,
grifo do original). Este ‘homem positivamente religioso’ (ibidem, p. 106), o virtuoso
religioso, tem verdadeiramente disposicao para religido.

O segundo tipo, com o qual Weber se identifica, € o homem ‘religios absolut
unmusikalisch’, isto €, um homem que ndo tem aptiddo [ou sensibilidade] para a
crenca religiosa. Nao h& nele estrutura psicolégica de caréater religioso. Nao possui
talento (habilidade) para pratica religiosa. E o Apéstolo Paulo, ao escrever a
comunidade de Tessalonica, reconhece que ‘nem todos tém fé’ (“Non enim omnium
est fides”) (2Ts 3,2b). Ou seja, nem todos tém as mesmas disposi¢cdes para a
aquiescéncia da fé. Logo, ndo é um carisma para todos.

E Habermas, em duas conferéncias, também fez referéncia a essa revelacéo
de Max Weber, manifestando ser uma pessoa sem aptiddo musical para religido.
Primeiramente em 2001, no discurso quando aceitou o Prémio da Paz do Comércio
Livreiro Alemdao; e, depois, em 2004, na Academia Catolica de Munique, em um
debate com o entdo Cardeal Joseph Ratzinger, atual Papa Bento XVI (VAHLAND,
2001).

De forma que o homem ‘musical’ tem algo de interesse interior. E uma
sensibilidade interior no sentido de disposicéo especial para sentir influéncias para a
religido. Parece que traz em si um ‘carisma’. Enquanto o homem ‘amusical’ nao
vivencia essa sensibilidade interior, uma aptiddo para a religido. Portanto, as ideias
de Max Weber sugerem um tipo de homem que ndo tem absolutamente inspiracéao
[Eingebung] para a religido, mas para outras esferas da vida.

Nesse sentido, podemos dizer que, assim como para a ciéncia e a arte, 0s
individuos precisam de inspiracdo e aptiddo, de igual forma para a religido. Admite
Weber que “as ideias nos chegam quando |Ihes apraz, e ndo quando queremos [...].
As ideias chegam quando ndo as esperamos, e ndo quando estamos pensando e
procurando em nossa mesa de trabalho” (WEBER, 2002d, p. 94-95).
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No ensaio A psicologia social das religides mundiais (Die Wirtschaftsethik der
Weltreligionen, 1913), Max Weber descreve os virtuoses religiosos, os homens

positivamente religiosos, os ‘religiés musikalisch’, da seguinte forma:

Os valores sagrados mais estimados, a capacidade extética e
visionaria dos xamas, feiticeiros, ascetas e espiritualistas de todos os
tipos, ndo podiam ser alcancados por todos. A posse dessas
faculdades é um “carisma”, que, na verdade, poderia ser despertado
em algumas pessoas, mas ndo em todas. Segue-se disso que toda
religiosidade intensiva tem uma tendéncia para uma espécie de
estratificacdo de estamentos, de acordo com diferencas nas
qualificagBes carisméaticas. (WEBER, 2002a, p. 202, grifo do original)

Assim, alguns individuos, néo todos, sdo munidos de carismas'® para o

194 E analisando os tracos caracteristicos dos

exercicio de ‘valores sagrados
portadores de carismas, Weber constroi um tipo ideal de individuos religiosos. Nos
estudos histdérico-comparativos, o sociélogo tipifica éticas religiosas cujos elementos
diretivos foram retirados da conduta de vida de camadas sociais que “influenciaram
mais fortemente a ética pratica de suas respectivas religides” (WEBER, 2002a, p.
190). Weber utilizou-se do tipo ideal como principal ferramenta de pesquisa; ou seja,
uma ferramenta heuristica e ndo uma lei da histéria (KALBERG, 2010, p. 148).

O estilo de vida dessas camadas foi pelo menos predominantemente decisivo
para certas religides, quais sejam: confucionismo, hinduismo, budismo, islamismo,
judaismo e cristianismo (WEBER, 2002a, p. 190). Em todas essas religides, Weber
encontrou tipos de portadores de carismas (die Tréager) que se tornaram
fundamentais no processo originario de uma ética religiosa: os ‘homens de

educacdo literaria’ (confucionismo), os ‘letrados cultos’ (hinduismo), ‘os monges’

1% Na ‘Introdugéo’ — Psicologia Social das Religides Mundiais — Weber conceitua ‘carisma’ como
“uma qualidade extraordinaria de uma pessoa, quer seja tal qualidade real, pretensa ou presumida.
Uma ‘autoridade carismatica’ refere-se a um dominio sobre os homens, seja predominantemente
externo ou interno, a que os governados se submetem devido a sua crenga na qualidade
extraordinaria da pessoa especifica (...). A legitimidade do dominio carisméatico baseia-se, assim, na
crenga nos poderes magicos, revelagdes e culto do heréi” (WEBER, 2002a, p. 207, grifos do original).
Em Economia e Sociedade, o sociologo conceitua assim: “Denominamos ‘carisma’ uma qualidade
pessoal considerada extracotidiana (na origem, magicamente condicionada, no caso tanto dos
profetas quanto dos sabios curandeiros ou juridicos, chefes de cagadores e herois de guerra) e em
virtude da qual se atribui a uma pessoa poderes ou qualidades sobrenaturais, sobre-humanos ou,
pelo menos, extracotidianos especificos ou entdo se a toma como enviada por Deus, como exemplar
e, portanto, como ‘lider” (WEBER, 2000, p. 158-159).

1% Max Weber em Psicologia social das religides mundiais, afirma que “valores sagrados das
religides primitivas, bem como cultos, proféticos ou ndo, eram os bens sélidos deste mundo. Com a
Unica excec¢do parcial do cristianismo e de uns poucos outros credos especificamente ascéticos,
consistiam tais bem em saude, vida longa e riqueza” (WEBER, 2002a, p. 196, grifo nosso).
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(budismo), os ‘intelectuais treinados na literatura e ritual’ (judaismo) e os ‘arteséos
jornaleiros itinerantes’, depois, monges, seitas protestantes etc. (cristianismo)
(ibidem, p. 190).

Depois, os estudos weberianos, sobre o “grande jardim encantado” (WEBER,
1986, p. 513; 2000, p. 416) das religides orientais, mostram também que tanto na
india quanto na China, os intelectuais eram os portadores do saber que conduzem
ao sagrado; eram consideradas pessoas mais importantes da sociedade, pois
falavam com os deuses. Com efeito, Weber associa o surgimento dessas religides a
questdo da teodiceia de salvacdo pelo fato de alguns individuos buscarem nessa
doutrina respostas para suas necessidades e sofrimentos.

Nos ensaios A psicologia social das religides mundiais (1913) e Rejeicbes
religiosas do mundo e suas dire¢bes (1915), Weber classifica dois caminhos na
busca da salvacdo — o ‘ascetismo’ e 0 ‘misticismo’ — e como seus adeptos vivem 0s
valores sagrados (WEBER, 2002c, p. 227).

O primeiro caminho, denominado de ‘misticismo’, encontra-se através de uma
vida ‘exemplar cuja ‘atitude religiosa’ manifesta-se na “entrega interior e
contemplativa a Deus” (WEBER, 2002c, p. 201). Os devotos séo possuidos por uma
divindade e consideram-se ‘vasos do divino’. De acordo com Weber, “em geral,
embora de forma alguma, sem excecao, o ser supremo de uma profecia exemplar é
um ser impessoal porgue, como um estado estatico, s6 é acessivel por meio da
contemplagao” (ibidem, p. 201). Esse caminho de salvacdo dominou a religiosidade
indiana e chinesa (ibidem, p. 201).

O segundo caminho de salvacdo é denominado de ‘ascetismo ativo’ porque
“dirige suas exigéncias ao mundo em torno de um deus” (ibidem, p. 200, grifo do
original). A atitude religiosa compreende uma “agédo desejada por Deus e alimentada
pelo sentimento de ser “instrumento” dele” (ibidem, p. 201, grifo do original). Para o
socibélogo, “no Ocidente, a atitude do ascetismo ativo conservou, repetidamente, a
supremacia sobre o misticismo contemplativo e o éxtase orgiastico ou apatico,
embora esses ultimos tipos tenham sido bem conhecidos” (ibidem, p. 201).

Os devotos, na chamada ‘profecia emissaria’, ndo sdo vasos do divino sendo
‘instrumentos de um deus’. A concepcdo traz, em si, 0 conceito de um Deus:
“Senhor da Criacdo supramundano, pessoal, irado, misericordioso, amante,

exigente, punitivo” (ibidem, p. 201). Esse caminho de salvagao “dominou as religides
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iraniana e do Oriente Médio, e as religides ocidentais derivadas delas” (ibidem, p.
201).

Contudo, é importante salientar que ambos o0s caminhos, em algumas
ocasifes, inter-relacionam-se e, em outras, se contrapdem quando considerados
como renuncias do mundo (ibidem, p. 228). No ‘ascetismo racionalmente ativo’,
como uma acao desejada por Deus, os devotos operam dentro do mundo com o
objetivo de, uma vez dominando o mundo, “domesticar o que é da criatura e maligno
através do trabalho numa vocacédo ‘mundana’ (ascetismo do mundo)” (ibidem, p.
228). Neste processo de domesticacdo da malignidade da criatura, na propria
natureza do agente, o ascetismo ativo reduz seu contraste em relagdo ao misticismo
e se aproxima da ‘fuga contemplativa do mundo’, caracterizando-se como uma ‘fuga
ascética do mundo’ (ibidem, p. 228).

Depois, 0 misticismo, em seu aspecto de fuga contemplativa do mundo, pode
também passar por transformagdes quando percebe “que ndo deve fugir ao mundo,
mas, como 0 ascético, voltado para o mundo, permanece nas ordens do mundo
(misticismo voltado para o mundo)” (ibidem, p. 228). Portanto, de acordo com
Weber, em ambos 0s casos, o contraste pode desaparecer realmente na prética, e
pode ocorrer uma certa combinagdo de ambas as formas de busca de salvagao
(ibidem, p. 228). Devido a tais condi¢Oes, as vias de salvagdo weberianas néo
devem ser analisadas como fechadas em sistemas simplificados.

Relevante elucidar que os portadores dessas religiosidades — 0s virtuoses
religiosos, 0os monges, 0s ascetas — desejam também valores sagrados, porém
voltados para o ‘outro mundo’. Mas este ndo implica apenas valores do além porque
sdo valores alcancados através de estados psicolégicos no aqui e agora como:
sentimento do amor césmico (budistas); amor fervoroso na posse de Deus
(hinduistas); possuir Deus, ser noivo da Virgem Maria, esposo do Salvador
(catolicos); a certitudo salutis (puritanos); as orgias sexuais e semi-sexuais (krihnas)
etc.

Em contrapartida, os devotos leigos e as massas — os ‘antimusicais’ —
desejam também valores sagrados; no entanto, enquanto ‘bens solidos deste
mundo’, ou seja, ‘voltados para este mundo’ como: saude, vida longa e riqueza
(WEBER, 2002a, p. 196). Com efeito, dois tipos ideais de individuos: os misticos e

ascéticos com ouvido para bens religiosos de outro mundo, e aqgueles que, mesmo
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desejando valores religiosos, utilizam-se da religido de salvagédo para suprimir suas
necessidades materiais e ideais e viver bem a vida neste mundo.

Os dois caminhos de salvagdo, como renuncias do mundo, tém mostrado
fortes tensdes entre a religido e o mundo. Weber discutiu essas tensées no ensaio
Rejeicdes religiosas do mundo e suas direcdes (1915). De acordo com autor, quanto
mais coerentemente as exigéncias das ordens e valores do mundo forem levadas a
pratica, tanto mais agudo seréo as tensées (WEBER, 2002c, p. 231).

Mas esses caminhos surgem, segundo Weber, de ‘pressupostos magicos’,
pois “as praticas magicas foram criadas para despertar qualidades carismaticas ou
impedir sortilégios malignos” (ibidem, p. 229). E diferentemente do misticismo, o
ascetismo ativo acentua ndo somente a renuncia ao mundo, como também o seu
dominio em virtude de “poderes magicos obtidos pela renuncia” (ibidem, p. 229).

O magico foi o precursor histoérico do profeta, do profeta e salvador tanto
exemplares quanto emissarios (ibidem, p 229). E com a superacdo da magia, 0
profeta e o salvador dirigiram o modo de vida para a busca de um valor sagrado.
Nesse processo de desencantamento religioso do mundo, com a profecia ou
mandamento inicia-se, de acordo com Weber, “pelo menos relativamente, a
sistematizacao e racionalizacdo do modo de vida, seja em pontos particulares ou no
todo” (ibidem, p. 229). Assim, percebemos duas formas de religiosidade: a magia e a
religido, porém, no processo de racionalizacdo, o estado magico deu lugar ao ético-
religioso.

Nesses casos especificos de atitudes religiosas, Georg Simmel (1858-1918),
diferentemente de Max Weber, trabalha com uma ‘légica da psicologia’ (SIMMEL,
2010, p. 31) ou ‘estrutura religiosa’ (ibidem, p. 33) que diferencia a religiosidade de

religido, pois de acordo com Simmel:

Uma pessoa que é religiosa por natureza tem certas caracteristicas
inerentes que a fazem experimentar e dar forma a vida de maneira
diferente de alguém nao religioso, e agiria desse modo mesmo que
vivesse numa ilha deserta onde nenhuma palavra ou conceito de
divindade tivesse chegado até ela. (SIMMEL, 2010, p. 12)

O autor sugere um ‘modo religioso de existéncia’ (ibidem, p. 15) — uma
religiosidade — intrinsecamente humana cujas caracteristicas ddo uma ‘tonalidade’ a

vida, tornando individuos religiosos diferentes de outros néo religiosos. Esse modo
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religioso implica, segundo Simmel, “uma forma da vida em sua plena vitalidade, uma
maneira pela qual a vida vibra, se expressa e cumpre seu destino” (ibidem, p. 15).
Contudo, essa religiosidade ainda ndo estad relacionada objetivamente a uma
religido, como uma propriedade ou possibilidade, sendo a um ‘ser’ religioso. Tal
posicdo do sociélogo sugere a existéncia de individuos que, ‘por natureza’ (ibidem,
p. 12), sdo “verdadeiramente religiosos” (ibidem, p. 17) cujas caracteristicas
inerentes fazem com que o seu ser funcione religiosamente, semelhante ao corpo

que funciona organicamente (ibidem, p. 12). Ele assegura:

O homem religioso vive de uma maneira que Ihe é prépria e seus
processos psiquicos apresentam um ritmo, uma tonalidade, um
arranjo e uma proporgdo de energias psiquicas que sao claramente
distintos daqueles do homem tedrico, artistico ou prético. (SIMMEL,
2010, p. 27)

Um individuo religioso possui um modus vivendi*®® préprio pelo fato de seus

‘processos psiquicos’ fazerem-no possuidor de um ritmo, uma tonalidade e uma
proporcao de energias psiquicas claramente distintas daquelas do individuo tedrico,
artistico ou pratico. Assim, esse individuo religioso — desprovido de algum dogma
religioso como seu mero conteldo — “adota exteriorizagées da natureza singular da
alma: os sentimentos de dependéncia e alegre esperanca, de humildade, e anseio,
de indiferenca ante a mortalidade e as restricbes da vida” (ibidem, p. 12).

E esse carater religioso, intrinseco a alguns individuos, que impulsiona
Simmel a destingir religiosidade de religido, pois “a religido nao cria a religiosidade,
mas € a religiosidade que cria a religiao” (ibidem, p. 33). Implica dizer: enquanto a
religiosidade “é o ser fundamental da alma religiosa e determina o tom e a funcéo de
todas as qualidades gerais ou particulares da alma”, a religido constitui uma
categoria fundadora e formadora da experiéncia humana; ou seja, ela é “a forma de
todo pensamento e acdo, de todo sentir e querer, de toda esperanga e desespero”
(ibidem, p. 17, grifo do original), em outras palavras: a religiao “é uma totalidade de
visdo de mundo [...], um sistema coerente e sem perturbagdes” (ibidem, p. 25).

Para Simmel, a religiosidade resulta do ‘animo subjetivo’, uma “qualidade

intima da vida ou modo incomparavel de existéncia” (SIMMEL, 2010, p. 28),

1% Modus vivendi é uma expressdo em latim e significa 0 modo, a maneira, de viver. Uma assimilac&o

e acomodacéo de diferentes partes, as vezes incompativeis, para o estabelecimento de uma forma
de viver.
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enquanto a religido resulta de um ‘reino objetivo’, ou seja, “0 mundo objetivado da fé”

(ibidem, p. 33). Leiamos a analise do autor:

A teia do destino, tal como a pessoa o0 vivencia dentro de certo
estado de animo subjetivo, € formada por relacbes, significados e
sentimentos que, em si, ainda ndo sdo a religido e cujo conteludo
factual jamais seria ligado a religido por almas dotadas de uma
disposicdo diferente; mas, separados dessas factualidades, e de
algum modo cimentados pela religiosidade que as atravessa, esses
elementos constituem um reino objetivo préprio e entdo formam “a
religido”, isto é, o mundo objetivado da fé. (SIMMEL, 2010, p. 33,
grifo do original)

Nesse caso, essas caracteristicas religiosas, inerentes a alguns individuos
gue apenas eles possuem, sdo responsaveis por uma forma e experiéncia de vida
tal que as diferenciam de individuos néo religiosos. Isso indica, nas coloca¢fes de
Simmel, a existéncia de individuos sem qualquer disposicdo para religido. E o
exemplo que o socidlogo elucida € o do homem tedrico, artistico ou pratico que teria
energias psiquicas claramente distintas daquelas do homem religioso, pois o artista,

similar ao religioso, como afirma Simmel:

Possui imaginacdo e talento técnico, percepgdo sensorial precisa e
dominio do estilo, embora o fundamento de tudo isso esteja na
substancia de seu ser, naquilo que o faz ser artista huma unidade
gue ndo pode ser quebrada. (ibidem, p. 12, grifo do original)

As andlises do sociélogo sugerem a existéncia de varios tipos de individuos
com caracteristicas intrinsecamente diferentes com experiéncias e formas de vida
também especificamente diferentes. Essa distingdo implica que “cada uma das
grandes formas de nossa experiéncia deve provar sua capacidade de exprimir em
termos préprios a totalidade da vida” (ibidem, p. 22). E a base dessa ideia, de acordo
com Simmel, “é a distin¢cao entre as formas e os conteudos da existéncia” (ibidem, p.
22). A distingdo compreende “o0 esquema mais abrangente para a construcado de um
mundo e para a interpretagao de todos os modos de vida” (ibidem, p. 22).

Simmel entende que as diversas maneiras — religiosas, artisticas, cientificas,
praticas — séo categorias que configuram (modelam) a matéria-prima da existéncia,
mas que esta € a mesma no interior de todas as categorias. Entdo, todas as
maneiras pelas quais o ser humano vive suas ac¢des, conhecimentos, sentimentos e

criatividade podem ser consideradas como modos de classificacdo ou como
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categorias que conformam a matéria-prima da existéncia, infinitamente variada, mas
gue sempre permanece a mesma no interior de todas as categorias (ibidem, p. 22).

Essa matéria-prima ndo pode ser outra coisa senédo, segundo o sociblogo, “as
mesmas impressdes sensoriais, impulsos e destinos” que cada um — o artista, o
cientista, o epicureu, o pragmatico — “modela a partir desse material um tipo
particular de universo para si mesmo” (ibidem, p. 23).

Desse modo, podemos “interpretar a pluralidade e unidade dos mundos que o
espirito modela” (ibidem, p. 23). Tais mundos sao “construidos a partir do mesmo
material, de componentes que se tornardo artisticos, praticos ou tedricos, a
depender da sintese que a mente lhes impde, mas que sdo mantidos juntos ao longo
do percurso uniforme da vida psiquica” (ibidem, p. 23). E a ‘realidade’, nesse
contexto, torna-se mais “‘uma das formas que modelam os conteudos vitais
existentes, os quais podemos dispor de maneira artistica ou religiosa, cientifica ou

ludica” (ibidem, p. 24). A realidade compreende, de acordo com Simmel:

O mundo de representacdes ou o0 modo de representar as coisas,
gue nos capacita a agir de maneira proveitosa, adequada a
conservar a vida, segundo a organizagdo psicobiolégica propria de
nossa espécie. (ibidem, p. 24)

Para além do ‘mundo da realidade’, existem varios outros mundos como o da
arte, o da religido, o da ciéncia, porque 0s objetivos e pressupostos fundamentais
decidem qual ‘mundo’ sera criado pela alma, e o mundo real € apenas um dos
muitos mundos possiveis (ibidem, p. 24). Nesse caso, sugerimos gque a arte € um
desses mundos possiveis pelo qual os individuos, embora inspirados nos contetados
elementares da realidade, constroem um mundo novo e diferente daquele
encontrado na realidade.

De igual modo, o mundo religioso — a partir do mesmo material concreto e
conceitual que se experimenta no nivel da realidade — emerge com ‘novas tensoées,
dimensdes e sinteses’ pelo fato de os conceitos de alma e existéncia, destino e
culpa, felicidade e sacrificio, chegando até os cabelos de nossa cabeca e até o
pardal no telhado — tudo isso constitui também o mundo religioso (ibidem, p. 25).

O ‘processo de moldagem’ de formas de vidas da-se, entdo, no ambito das
experiéncias materiais da realidade e nas impressdes, impulsos, tensbes, que

psicologicamente os individuos experimentam. Logo, a moldagem de categorias de
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vida pode advir tanto de uma ‘légica da psicologia’ religiosa quanto da ‘logica
artistica’, que denominamos também de ‘l6gica da psicologia’ pratica, cientifica,
erodtica, econémica, politica.

Nesse contexto, perguntado a um dos nossos entrevistados quais seriam
suas saidas nos momentos de conflitos, insegurancas e incertezas pessoais,

respondeu:

“Ja senti, sinto muito, muitas vezes. Isso até me preocupa, embora
saiba que o jovem por si s6 tem seus conflitos de ego, conflitos
pessoas. Imagino que seja comum, mas as vezes, VOCé se Vvé
isolado, quando olha pra o lado e ver que as pessoas, que estdo ao
seu lado, ndo pensam igual a vocé, ndo agem como VOCcé, sao
diferentes. E por outro aspecto, quando vocé pensa l4 na frente, que
tem que fazer [algo] pra chegar la: € o velho sentimento, o velho

medo do futuro que é comum a todos os jovens™'%.

O jovem, inicialmente, reconhece seus conflitos em momentos decisivos e
existenciais. A crise atinge as relagcdes sociais, causando-lhe sentimento de
isolamento ao deparar-se com diferencas entre os individuos na forma de agir e
pensar contraria as suas expectativas. Segundo, o medo que toma o jovem no
processo de construir algo que lhe dé seguranca e estabilidade para o futuro.
Finalmente, esse futuro causa ainda mais medo ao jovem gue se engaja no social.

Ele afirma:

“Mas mais aflorado ainda, mais intenso ainda [medo do futuro], € no
jovem gque é consciente, que tenta ser estratégico, pois um detalhe
abala muito. Algo que sai errado aqui, que parece basico pra outras
pessoas, para aquele jovem é extremamente essencial, € vital pra
sua sobrevivéncia, que aquilo dé certo. E a ansiedade, é uma serie
de coisas... sdo varios sentimentos assim conflitantes que, as vezes,
saem esporadicamente. A soliddo eu acredito que seja comum, mas
preocupante também — risos. Dizem que a depressao € o préximo
mal do século, que vai ser a doenca do futuro, entdo, ndo sei, estou
tomando as minhas aspirinas pra... — risos”%’.

Esse jovem narra sua trajetoria existencial de conflitos pessoais e sociais.
Como qualquer pessoa de sua idade, sente medo do futuro e, sobretudo, sendo um

jovem comprometido socialmente com a luta pela cidadania e inclusdo da populacao

1% panilo Rosa. Essa entrevista realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, Sao

Paulo-SP.
197 | dem.
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negra’®. O preco dessa luta é a ansiedade ou mesmo Vvarios sentimentos
conflitantes, acompanhados ainda de soliddo. No entanto, nosso entrevistado, em
nenhum instante, citou o nome de Deus ou recorreu a sua ajuda através de oracoes,
preces, promessas. Sendo realista, considera que a doenca do século seja a
depressao e, por essa razao, ja esta tomando suas aspirinas. Estas pareceram-lhe
mais essenciais do que a fé em Deus.

Outro jovem entrevistado narrou que, certa vez, passava por serios problemas

e, de imediato, pensava nao encontrar saida. Mas sabendo ndo poder contar com
ninguém, comentou: “eu tive que dizer a mim mesmo que em mim estava a saida”.
Seria um homem tipo nietzschiano, pois nele encontra-se a vontade criadora.
Nas duas falas revelam a moldagem de uma categoria de vida cujo material
concreto foi buscado em suas proprias experiéncias de vida. Temos uma logica
pratica de viver. Os individuos tém consciéncia de que ndo podem esperar por um
profeta, um salvador, um magico. Eles mesmos devem chamar para si as forcas
criadoras para viver.

As duas logicas analisadas acima sugerem distincbes nas formas e
contetdos pelos quais emerge a disposicdo da alma: nos individuos religiosos,
segundo Simmel, “a religiosidade é o ser fundamental da alma religiosa e determina
o tom e a fungéo de todas as qualidades gerais ou particulares da alma” (SIMMEL,
2010, p. 12); enquanto nos individuos artistas, o ‘carater intrinseco’ manifesta-se na
“correlacao entre o impulso criador e a execugao objetiva da obra de arte” (ibidem, p.
12).

Max Weber néo tinha essa disposicéo do espirito para religido. Flavio Pierucci
sempre retorna a esse posicionamento individual do sociélogo alemao em relacao a
religido. O ter ‘ouvido musical para religido’ compreende “uma espécie de carisma
reservado a alguns, que de saida os capacita a se tornarem verdadeiros virtuoses
em matéria de religiao” (PIERUCCI, 2003, p. 72).

Nem todos os individuos tém carisma para a mdsica, a arte, o teatro, a
ciéncia, de igual forma as nossas analises sugerem também a existéncia de
individuos que nao tém impulsos para a religido, ou seja, aquela ‘disposicédo da

alma’ para a ‘piedade’ (SIMMEL, 2010, p. 43). Essa perspectiva salva Simmel de

1% |dem. Como militante da ONG Educafro, nosso entrevistado é um lider que luta pela inclusdo do

(a) jovem negro (a) nas universidades publicas.
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uma sociologia ‘generalisadora’ do fenémeno religioso. E uma tendéncia ‘n&o-
generalisadora’ € 0 que Pierucci procura mostrar nos ensaios de Simmel sobre
‘Religido’, ou seja, ‘sociologizar um pouco mais’ esse sociélogo, a fim de que nao o
incida em uma visdo metafisica dos individuos, em homo religiosus, ao universalizar

a religiosidade humana. E escreve:

Talvez por isso eu tenha me desafiado a encontrar nesses ensaios
de Simmel alguns estalos dele, que me ajudassem na tarefa que me
propus de ‘sociologizar um pouco mais’ essas suas consideracdes
fenomenoldgicas sobre ‘A’ religido. Creio ter-me deparado com tais
estalos toda vez que ele equipara o individuo religioso ao individuo
gue é artista: ai, por fugazes instantes, vejo que no texto de Simmel
passa a valer, denso de empiria, 0 argumento sociolégico nao-
generalizador (melhor dizendo, ‘des-generalizador’), mesmo sem
aquele entusiasmo retdrico que o grande autor derrama nas
passagens em que enaltece, em vez da diversidade da qualificacdo
religiosa das pessoas, a universalidade da religiosidade humana.
(PIERUCCI, 2010, p. 105)

Os ‘fugazes instantes’ — equiparacédo do individuo religioso ao artista — salvam
Simmel de uma antropologia filosofica em que aponta um homem, por sua condi¢ao
humana, estritamente formado de multiplas dimensdes, dentre estas estaria também
a do homo religiosus. Nessa perspectiva, parafraseando a expressao idiomatica de
Simone de Beauvoir, Pierucci (2003, p. 81) assegura que ‘0 homem n&o nasce
religioso, ele se torna”. E o0 homo religiosus “é algo que se produz aprendemos com
Weber e reaprendemos com Bourdieu” (ibidem, p. 82). Enfim, o soci6logo sugere
que, “na qualidade de socidlogos cientificos, nés evitassemos conceber, supor,
pressupor, take for granted109 que o ser humano poder ser pensado como homo
religiosus” (ibidem, p. 82).

Mesmo ‘sem uma classificacdo sistematica’ (PIERUCCI, 2010, p. 106) e o
risco de uma universalidade da religiosidade humana, os ensaios de Simmel
parecem indicar, indiretamente, alguma classificacdo quando caracteriza alguns
individuos de ‘verdadeiramente religiosos’ (SIMMEL, 2010, p. 17) e outros, com
‘religiosidade fraca ou nula’ (ibidem, p. 18).

Nesse ponto, Georg Simmel ressalta a distingdo entre uma pessoa

‘verdadeiramente religiosa’ — que “nunca fica no vazio, pois ela tem em si mesma

199 take for granted é uma expressao inglesa e significa ‘dar por assente’ (traducéo livre).



118

uma plenitude de ser” (ibidem, p. 18) — e pessoas de ‘religiosidade fraca ou nula’,
isto é, “aquelas dotadas de poucos elementos religiosos, aquelas que precisam de
religido porque esta nado é caracteristica de seu ser” (ibidem, p. 18, grifo do original).
Para esse tipo de religiosidade, o dogma torna-se “a unica possibilidade de uma
existéncia de algum modo religiosa” (ibidem, p. 16).

Nessa classificacdo, a primeira pessoa (verdadeiramente religiosa) vivencia
algo profundo que pulsa na alma, algo de intimo e individual; enquanto as pessoas
de religiosidade fraca ou nula, pelo contrario, vivenciam um lugar que somente
pertence a religido: “o mundo transcendente, os dogmas de igreja e a doutrina de
salvagao” (SIMMEL, 2010, p. 16). E as consequéncias dessa experiéncia, segundo

Simmel, sao:

Na medida em que a religiosidade é monopolizada por essa cultura
pura, ela pode separar-se da vida; sua capacidade de ser uma forma
de experiéncia e de envolvimento ativo com todos o0s aspectos da
vida se converte num aspecto vital particular dentre outros. Por isso,
para as pessoas com religiosidade fraca ou nula, o dogma é a Unica
possibilidade de uma existéncia de algum modo religiosa; nesse
caso, a religiosidade ndo determina o desenvolvimento delas como
uma forma intrinseca e elas precisam de algo transcendente para
contemplar. (SIMMEL, 2010, p. 16, grifo do original)

Essa colocacdo de Simmel sugere uma classificacdo de individuos que,
indiretamente, talvez pudesse ser aplicada a realidade religiosa brasileira. Isso
porque a religido tradicional, em sua vertente catdlica, tem revelado um tipo de
‘religiosidade fraca ou nula’ em individuos que, em virtude de uma tradicdo social e
cultural, limitam-se a ir a igreja aos domingos, batizar os filhos, casar-se na igreja,
para atender simplesmente aos dogmas ou mesmo, como observa Simmel, para
“preencher uma dolorosa lacuna em sua existéncia” (SIMMEL, 2010, p. 19).

Para o socidlogo, isso significa a ‘caricatura’ da separagéo entre religiosidade
e vida pelo fato de a religido ter se resumido a um ‘mero contetdo’, em vez de ser a
vida mesma; depois, porque, até para os verdadeiros crentes, para quem a religido é
‘a propria vida’, “a sua natureza processual e sua impregnacao da totalidade da vida
foram transpostas para uma substancia transcendente, para uma realidade
separada, de algum modo” (SIMMEL, 2010, pp. 16-17).

Essa separacdo entre religiosidade e vida, Weber no ensaio Rejeicbes

religiosas do mundo e suas dire¢des (1915), discute o processo de racionalizacéo do
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mundo artistico que resultou na tensdo entre “a ética religiosa e as forcas de vida
‘deste mundo’, sobretudo, em relacao as “esferas da vida estética e erdtica”
(WEBER, 2002c, p. 237). Antes, a religido, por meio da religiosidade magica, estava
numa ‘relacdo muito intima com a esfera estética’. Essa afinidade entre religido e
arte tornava-se uma “fonte inesgotavel de oportunidades de criagao artistica”
(ibidem, p. 237) através das dancas, dos cantos, dos cultos, dos ritos e ritmos, dos
templos, das igrejas.

Porém com a “sublimagao da ética religiosa e a busca da salvagao, por um
lado, e a evolucdo da logica inerente a arte, por outro, tenderam a formar uma
relagdo cada vez mais tensa” (ibidem, p. 238). Com a evolugdo dessa logica interna,
a arte tornava-se autbnoma em relagao ao ‘jardim encantado da religido’ que passou
a focalizar ‘apenas o significado, e ndo a forma, das coisas e atos relevantes para a
salvacao’. E, segundo Weber, “as religides salvadoras desvalorizaram a forma como
contingente, como algo da criatura e que a afastava do significado” (ibidem, p. 238).

Os portadores do sagrado — magicos, profetas, salvadores, sacerdotes — sao
homens criadores de deuses, assim como os artistas, de artes, os musicos de
musicas, os dramaturgos de dramas, os desenhistas de desenhos, os cientistas de
conhecimentos, os poetas de poesias, pois todos eles, de igual forma, apresentam
ao mundo exterior objetos que produziram pelos impulsos de suas almas. A matéria-
prima encontra-se no homem que, numa linguagem nietzschiana, ao se capacitar
para a ‘vontade de poder’, cria, modela, suas proprias formas de pensar e de viver.
Mas esse processo somente é possivel através de experiéncias as quais o homem
arrisca-se a fazer em sua existéncia.

As inspiracfes que surgem em sua alma, naquele lugar intimo e individual,
sdo preenchidas de conteldos concretos para se realizar no mundo exterior. E 0s
objetos uma vez criados séo revestidos de qualidades especificas que em si trazem
valores. E se a funcdo daquele que vive a religiosidade é criar deuses, a dos artistas
é criar artes. A funcdo do homem nietzschiano € dizer ‘sim’ a vida através da criacao
de valores.

No aforismo intitulado ‘os crentes e sua necessidade de crer’, Nietzsche faz
uma interpretagéo critica a velha Europa por causa da necessidade de fé ainda
presente no espirito de muitas pessoas de entdo. Algumas delas buscavam,

segundo o filésofo, ‘impetuosa exigéncia de certeza’, isto €, a ‘exigéncia de querer
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ter algo firme’ para suas vidas, quer no cristianismo, quer no modo cientifico-
positivista. Buscavam seguranga tanto na religido quanto na ciéncia. Nietzsche
interpreta isso como um ‘instinto de fraqueza’, porque nao cria algo novo senao
conserva o que ja foi criado: religibes, metafisicas, convic¢des de todo tipo. O que os
sistemas positivistas fizeram foi desprender vapores de um certo abatimento
pessimista, algo de cansaco, fatalismo, decepcéo, temor de nova decepcao (GC, V,
§ 347).

Se para Simmel a religido é necessaria quando existe uma dolorosa lacuna
na existéncia do individuo, Nietzsche avalia que a ‘fé¢’ é desejada e urgentemente
necessitada ao individuo quando ‘falta a vontade’. Porque faltaria o que ele chama
de ‘afeto de comando’ — compreendido como “o decisivo emblema da soberania e da

forca”, e acrescenta,

Quanto menos sabe alguém comandar, tanto mais anseia por
alguém que comande, que comande severamente — por um deus,
por um principe, uma classe, um médico, um professor, um dogma,
uma consciéncia partidaria. (GC, V, 347)

Nietzsche mostra o significado de ser um ‘crente’: um individuo que abdica de
sua vontade, de seu afeto de comando, para se deixar comandar por outrem; ou
seja, ele assume uma disposicdo de ser comandado. Ao contrario desse tipo de
individuo, existe também aquele que se afirma através de uma ‘autodeterminacédo’,
uma ‘liberdade de vontade’. A forca de comando opera através da capacidade de

decidir-se por si proprio, como afirma Nietzsche:

Uma liberdade de vontade em que um espirito se despede de toda
crenca, todo desejo de certeza, treinado que € em se equilibrar sobre
ténues cordas e possibilidades e em dancar até mesmo a beira de
abismo. Um tal espirito seria o espirito livre por exceléncia (GC, V,
347, grifo do original).

O homem nietzschiano vive nas incertezas e insegurancas da vida. Em nada,
ele deve prender seu espirito, mas deixa-lo livre para experimentar as ilimitadas
possibilidades, mesmo correndo risco de se desequilibrar nos abismos existenciais.
Um espirito que se despede de toda crenca; ndo existe nele desejo de certeza, de

verdades; é treinado para se equilibrar sobre ténues cordas e possibilidades e em
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dancar até mesmo a beira de abismo. Esse espirito seria o ‘espirito livre’ por
exceléncia.

Se o homem simmeliano revela disposicdo da alma para a religiosidade e a
arte, o homem nietzschiano tem a suscetibilidade da alma para a saciedade e
necessidade cuja fonte encontra-se na ‘embriaguez’. Esta disposicdo especial de
“toda maquina, como denomina Nietzsche, o corpo, tem de ser intensificada pela
embriaguez” (Cl, IX, 8). A primeira embriaguez elucidada pelo filésofo é da
‘excitacdo sexual’, por ser considerada “a mais antiga e primordial forma de

embriaguez”, e completa:

Assim também a embriaguez que sucede todos os grandes desejos,
todos os afetos poderosos; a embriaguez da festa, da competi¢éo, do
ato de bravura, da vitoria, de todo movimento externo; a embriaguez
da crueldade; a embriaguez na destruicdo; a embriaguez sob certos
influxos meteoroldgicos, por exemplo, a embriaguez primaveril; ou
sob a influéncia de narcéticos; a embriaguez da vontade, por fim, de
uma vontade carregada e avolumada. (ClI, 1X, 8)

O homem ¢é suscetivel de experimentar certas impressfes, impulsos,
sensacoles, prazeres, éxtases, gracas ao sentimento da embriaguez. E o essencial
na embriaguez é o ‘sentimento de acréscimo da energia e de plenitude’. Em virtude
desse sentimento, entregamo-nos as coisas**’. Disso deduzimos que possam existir
disposicfes diferentes nos individuos, em nosso caso, nos sem-religido, para outras
esferas da vida pelas quais buscam saciar suas existéncias.

O conceito de ‘embriaguez’ é essencial a filosofia nietzschiana por ter
introduzido ‘os conceitos opostos’ de ‘apolineo’ e ‘dionisiaco’ na estética. Dai
especifica o que significa a embriaguez a partir desses dois conceitos. Sobre a

embriaguez, acrescenta Nietzsche:

A embriaguez apolinea mantém sobretudo o olhar excitado, de modo
gue ele adquire a forca da visdo. O pintor, 0 escultor, 0 poeta épico
sdo visionarios par excellence. Ja no estado dionisiaco, todo sistema
afetivo é excitado e intensificado: de modo que ele descarrega de
uma vez todos 0s seus meios de expresséo e, ao mesmo tempo, pde
para fora a forca de representacdo, imitacdo, transfiguracao,
transformacao, toda espécie de mimica e atuacao. (Cl, 1X, 10)

19 «Aus diesem Gefiihle gibt man na die Dinge ab, man zwingt sie, Von uns zu nehmen”.
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Tudo se reduz, segundo ele, & forma particular da ‘vontade de poder’ porque
existe uma suscetibilidade afetiva, uma efetivagdo da forgca que excita e intensifica
todo o corpo, levando-o0 ao sentimento de acréscimo da energia e de plenitude. Mas
tanto a ‘vontade’ quanto o ‘poder “sao relativas a forgca, as duas sdo dela
inseparaveis; ou ainda, a forca é ambas” (KOSSOVITCH, 2004, p. 36, grifo do
original). Resume Kossovitc o que isso significa:

Na for¢ca, ambas séo indissociaveis; mais, constituem-na como forca.
Cumplices, elas sao relata, isto €, compdem-se a maneira de cara e
coroa. Como relata, poténcia e vontade de poténcia formam um
terceiro, que nada mais € sendo a propria forca considerada em seu
duplo aspecto. (KOSSOVITCH, 2004, p. 36)

Nietzsche tem o ouvido voltado para Terra. Ao recuperar 0 corpo, traz o
homem para a Terra, onde ele vive a tragicidade da vida, suscetivel as vicissitudes
do mundo. E na Terra que o homem experimenta os impulsos criativos: o dionisiaco
ligado a exarcebacao dos sentidos, a embriaguez extética e mistica e a supremacia
amoral dos instintos. E a figura recorrente € Dioniso, deus do vinho, da danca e da
musica. Enquanto o espirito apolineo é a face ligada a perfeicdo, a medida das
formas e das acbes, ao sonho, a palavra e ao pensamento humano (logos),
representada pelo deus Apolo.

Nesse estado de embriaguez, podemos compreender o individuo nietzschiano
cujo ‘eu’ € causador de todo fazer (Tun), como agente (Tater) (VP, § 488): um
individuo composto de ‘multiplicidade’, configurado de vontade multipla que
‘incessantemente se altera” (VP, § 488). Existe uma complexidade do ‘eu’ que se
expande para além de uma substancia fixa, imutavel, cognocente, unitaria e moral;
um individuo dotado de uma vontade de poder que autoriza por si mesmo, uma
‘vontade como autorizacao’ do que se deve criar ou deixar de criar.

Assim, admitimos os novos individuos sem religido que nado tém aptidao
musical para religido sendo para outro tipo de embriaguez. Eles tornam-se livres a
medida que se criam e criam. Porém, esse criar ndo é do ‘nada’. A criagao de novos
valores ndo significa partir do zero, mas através da sua ‘inversédo critica’, no
presente. Implica olhar o passado da existéncia humana e perceber que os homens

conseguiram construir coisas monumentais para a histéria e, por isso, de igual


http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Apol%C3%ADneo&action=edit
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forma, podem ser recriados, reconstruidos. Isso € vontade de poder, iSSO € eterno
retorno.

E o mobil € a ‘vontade de poder que os induzem a obedecer ao comando
imanente a si — o desejo de criar. E no ato criador —‘cria-a¢&o’ (Creatio) — que todo
sistema afetivo é excitado e intensificado, descarregando todos os seus meios de
expressado e, a0 mesmo tempo, exterioriza a fora a for¢ca de representacdo, de
transformacao, através da musica, da poesia, da arte, da arquitetura, da ciéncia. Eis
o0 principio de toda a vida: ‘vontade de poder’. Com base nesse comando, a vontade
tende sempre a expandir-se. A vida, logo, é vontade de poder.

Analisemos as palavras do préprio Nietzsche:

Aos olhos de um espirito sélido e respeitoso, conquistar o direito de
criar novos valores é a mais terrivel das apropriacdes. [...] Sim, meus
irm&os, para o jogo da criagcdo € necessaria uma sagrada afirmacao.
Agora, o espirito exige o proprio querer. Aquele que se perdeu para o

mundo quer alcancar o mundo que € seu. (ZA, ‘As trés
metamorfoses’)

A ‘sagrada afirmacéo’ nietzschiana é um ‘sim’ a vida. E o fascinante jogo da
criacdo. E a resposta do querer — um espirito livre. O que se perdeu para o0 mundo
ndo se perdeu, ao contrario, alcangcou o0 mundo que € seu: o da vida. Um
entrevistado seguiu o jogo da criacdo, tornando um espirito livre, quando afirma ser

‘sincero’ consigo mesmo:

“‘Eu sou sincero comigo mesmo. Algum tempo eu fui religioso,
cheguei a acreditar que aquela crenca que eu tinha era uma crenca
absoluta, ndo existia nada, nenhuma verdade além daquilo ali, mas
com o passar do tempo, fui mudando de pensamento e, hoje, foi
dificil eu chegar a esse nivel de pensamento e assumir que eu nao
tenho religido, que eu ndo preciso de religido, e assumir dessa forma,
e hoje eu assumo [...]*"

Esse grau de sinceridade do nosso entrevistado € levado as ultimas
consequéncias ao se declarar uma pessoa incrédula e, ndo obstante, ndo trazer

uma ma consciéncia diante de sua postura em relagéo as religides, pois assegura:

" Francisco Genigleyson tem 25 anos, declara-se pardo, solteiro, camada baixa, mora sozinho,

nasceu na cidade de Aracoiaba-CE. Estudou em escola publica e, atualmente, trabalha em uma
cafeteria e faz a faculdade de Administragcdo em Empresa, na Universidade Zumbi dos Palmares e
participa da ONG Educafro. Esta entrevista foi realizada na Estacdo de Metr6 do Capdo Redondo,
zona sul, no dia 25 de maio de 2011.
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“Eu ndo creio, eu acho melhor afirmar que eu nado creio realmente e
sou incrédulo, mesmo como as religides taxam pessoas assim, e 0
futuro, ou outra vida, como dizem as religides; eu ndo tenho o
minimo peso de consciéncia em relacdo a isso ai, porque € que nem
eu falei: “vivo hoje, estou vivo no momento, eu ndo posso falar a
respeito do futuro, de outra vida, de uma coisa que eu nao sei; as
religibes falam dessas coisas através de escritas e filosofias,
conceitos e ideologias que mestres do passado, ou que surgem hoje
também, mas coisas do futuro, na minha opinido, eu nao posso

trazer pra os dias de hoje e dizer que é verdade que vai

acontecer’?.

Com base nos pressupostos tedricos acima, dos dados parcialmente
analisados e das narrativas dos entrevistados, podemos ja apresentar nossa
compreensdo sobre o sentido que atribuimos aos termos ‘religiosidade’, ‘religido’**?
e ‘sem religido’. Tais compreensfes passardo a nortear todo o nosso trabalho de
pesquisa.

Por ‘religiosidade’, consideramos uma disposi¢do, uma potencialidade interior
particular a um tipo de individuo cuja vida é conduzida por ‘algo’ que o transcende,
levando-o a estados de éxtases e/ou adoracao diante de um ‘Outro’ que o considera
em sua totalidade. Um individuo com religiosidade traz uma estrutura psicolégica
que o ‘fia’ (verbo fiar) ao que considera ‘algo’ relevante para sua conduta de vida.
Por meio da ‘fé’, ele estabelece uma relacdo (religare) de confianca com uma
divindade, um totem, um idolo; € legitimar uma relacdo de dependéncia e

subordinacéo, assumindo suas exigéncias e consequéncias.

112
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Idem.

O termo ‘religido’ continua problematico tanto em sua tradicdo quanto em sua tradugéo porque nos
deparamos, de acordo com Derrida, com duas fontes ndo so6 etimolégicas, mas também religiosas da
palavra religio (DERRIDA, 2000, p. 53). O autor faz um amplo estudo do léxico, tomando como base
as conotacdes de Emile Benveniste (1902-1976), no Le vocabulaire des institutions indo-européennes
(BENVENISTE, 1969). Essas ‘duas fontes’ ou ‘vertentes’ sdo: (i) relegere, de legere (‘colher, juntar’;
‘recolher para voltar a recomecar’), dai religio que significa: a atengdo escrupulosa, o respeito, a
paciéncia, o puro, o0 intato, inclusive o pudor ou a piedade; essa tradicao viria de Cicero; (ii) religare
teria sido uma etimologia ‘inventada pelos cristdos’ que, nas analises de Benveniste, passaram a ligar
religido ao ‘vinculo’, a ‘obrigacdo’, ao ‘ligamento’, ao ‘dever’, a ‘divida’, dos homens entre si ou entre
estes e Deus. Esta seria a tradicdo de Lactancio e Tertuliano (DERRIDA, 2000, p. 52-53). Para
Derrida, a religido configura, ao mesmo tempo, a ‘elipse’ dessas duas fontes ou vertentes distintas,
porque compreende ndo s6 as duas fontes, mas também, por vezes, silencia, de maneira justamente
secreta e reticente, sua irredutivel dualidade (ibidem, p. 51). Por isso, sdo indispensaveis duas
distingdes: (i) a ‘experiéncia da crenga’ — relegare — fianca, fiabilidade, confianca, fé, o crédito
reconhecido a ‘boa-fé’ do completamente outro na experiéncia e no testemunho; (ii) a ‘experiéncia da
sacralidade’ — religare — inclusive da santidade, do indene s&o e salvo (heilig, holy) (ibidem, p. 51). O
autor, portanto, sugere uma dupla fonte da religido: a experiéncia da crenca e a experiéncia da
sacralidade.
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Por ‘religido’, compreendemos um tipo de acdo social comunitaria
(Gemeinschaftshandeln), como algo dado (etwas Gegebenes) e, consequentemente,
elemento social configurador (Gestalrungselemente). Sua orientacdo nao reside
exclusivamente no sobrenatural, mas constitui-se com base nas necessidades dos
individuos em funcdo de procurarem respostas satisfatorias as questdes
existenciais: vida, morte, redencao, sofrimento, dor. E, por conseguinte, sua
compreensao sO pode ser alcancada a partir das vivéncias, representacdes e fins
subjetivos dos individuos — conforme o ‘sentido’ que dao as suas acodes religiosas
(WEBER, 2000, p. 279).

Ademais, a ‘religiao’ compreende também um processo de racionalizacao que
resultou em um sistema de crencas, ritos, dogmas, praticas (preces, oracoes,
jaculatérias), simbolos que séo aceitos e legitimados por uma comunidade. Ao longo
do tempo e espaco, essas praticas tornam-se uma ‘Tradicdo’, que € dada as
geracOes futuras. Tal TradicAo compreende um ‘texto’ por meio do qual os
individuos sdo habituados a prética, ao culto religioso.

O ‘sem-religido’ é um individuo que néo revela interesses pelos quais
demonstre ter aptiddes religiosas. Ele ndo apresenta sensibilidade interior no sentido
de disposicdo especial, inata, para sentir-se habituado para a religido. Desse modo,
ndo ha nele estrutura psicoldgica de carater religioso. Se essa aptiddo encontra-se
fora do seu cotidiano, logo sua conduta é ndo dar aquiescéncia a uma comunidade
de fé.

Esse individuo é desprovido de algum dogma religioso e adota para suas
experiéncias, numa linguagem nietzschiana, as exteriorizagdes da natureza singular
da alma: os sentimentos, os impulsos, os destinos, as alegrias, as forcas. Por meio
dessas experiéncias, ele modela um tipo particular de universo para si mesmo. Um
tipo de individuo com caracteristicas intrinsecamente diferentes com experiéncias e
formas de vida também especificamente diferentes.

Chamamos a atencgéo para a questdo do uso da preposi¢cao ‘sem’ cujo sentido
conota ‘falta de’, ‘privacdo de alguma coisa’. Nao trabalhamos com a dicotomia ‘com
religido’ versus ‘sem religido’. Os individuos da pesquisa sdo sem religido nao
porque estejam sentindo falta de alguma, mas porque, além de nao sentirem
disposicdo da alma para religiosidade, a religido € algo que néo lhes faz falta. Ndo

tém ‘carisma’ para essa pratica em suas vidas. Se a preposicéo significa ‘falta de’,
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somente pela negacdo podemos compreender uma possivel conceituacdo para
esses individuos no sentido de que ndo sentem a necessidade de uma religido para
existir; além disso, ndo podem ser concebidos dentro de um processo de transito
religioso, porque também nao estdo em busca de alguma religido.

Enfim, as andlises dos elementos empiricos, visualizados em graficos,
ressaltam a importancia da realidade pesquisada, considerando seu impacto no
campo religioso brasileiro. Depois, os tedricos: Weber, Simmel e Nietzsche
forneceram-nos elementos epistemoldgicos para uma compreensdo do fenémeno
estudado, bem como nos ajudaram a construir duas tipologias de individuos: um tipo

com ‘carisma’ para religiosidade e outro sem tal carisma.
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CAPITULO Il —= TIPOLOGIA DOS INDIVIDUOS SEM RELIGIAO

A construcdo de uma tipologia dos individuos pesquisados toma como
ferramenta heuristica os ensaios de Max Weber sobre a teoria das ciéncias
(Wissenschaftslehre). Nessa teoria, 0 soci6logo apresenta uma metodologia de
como, partindo da realidade particular, constréi-se um ‘quadro ideal’ (WEBER,
2006). O quadro reune “determinadas relagdes e acontecimentos da vida historica
para formar um cosmo néo-contraditério de relagbes pensadas” (WEBER, 2006, p.
72). A construcdo de um ‘tipo ideal’, de acordo com Weber, “é uma tentativa de
apreender os individuos historicos ou os seus diversos elementos em conceitos
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genéticos™ ", ou seja, “é¢ um meio auxiliar puramente l6gico” (ibidem, p. 77-78). De

acordo com o sociélogo:

Obtém-se um tipo ideal mediante a acentuacao unilateral de um ou
varios pontos de vista, e mediante o encadeamento de grande
guantidade de fendbmenos isoladamente dados, difusos e discretos,
gue podem ocorrer em maior ou menos niUmero ou Mesmo nunca, e
que se ordenam segundo pontos de vista unilateralmente
acentuados, formando um quadro homogéneo de pensamento.
(WEBER, 20086, p. 73, grifos do original)

O papel do pesquisador é — para fins de seus estudos — construir um quadro
de pensamento que ndo existe empiricamente na realidade, em sua “pureza
conceitual, pois se trata de uma utopia” (ibidem, p. 73). A tarefa do pesquisador
implica determinar “a aproximacao ou o afastamento entre a realidade e o quadro
ideal” (ibidem, p. 73). Isso Weber mostrou através da construcéo de um tipo ideal de
capitalismo em que, formando um ‘quadro de pensamento homogéneo’, reune os
tracos caracteristicos que definem a doutrina do capitalismo moderno. E afirma o
sociélogo na obra Histéria geral da economia (1969): “O fato de tal desenvolvimento
[do capitalismo] haver-se verificado no Ocidente deve-se aos tragos caracteristicos
de cultura, peculiares a esta parte da Terra” (WEBER, 1969, p. 279).

% De acordo com Cohn, ‘genético’ ndo se refere a “génese do fendmeno em questao, mas ao papel

gue lhe atribuimos, na pesquisa, para a presenca de certos tragos culturais que reputamos
importantes” (COHN, 2006, p. 78). Nos conceitos entre ‘igrejas’ e ‘seitas’, Weber exemplifica o fato,
dizendo que, no caso da ‘seita’, considera genético “certas significagbes culturais importantes que o
‘espirito sectario’ teve para a civilizagdo moderna [...]" (WEBER, 2006, p. 78).
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Por essas razdes, nas andlises sobre um tipo de capitalismo ocidental, o
socidlogo exime-se de quaisquer tendéncias econdmicas deterministas com
explicacbes causais sobre a origem das relacdes de producdo. Para o autor, ndo
somente fatores econdmicos, culturais e religiosos foram fundamentais para o
desenvolvimento do capitalismo moderno, pois diferentes fatores interagiram e,
dependendo das condi¢Bes favoraveis de tempo e lugar, ganhavam predominancia.

No ensaio A psicologia social das religides mundiais (1913), Weber chama a
atencao para o fato de que “nenhuma ética econ6mica foi, jamais, determinada
exclusivamente pela religidgo” (WEBER 2002a, p. 189). Mas embora considere que,
por motivos de fatores religiosos ou fatores ‘intimos’, uma ética econémica aparecga
com ‘uma grande margem de autonomia’, no entanto, esse fato deve ser precedido

também de certos fatores geograficos e histéricos (ibidem, p. 190). Dai ele comenta:

A determinacao religiosa da conduta de vida, porém, é também um e
— note-se isso — apenas um dos elementos determinantes da ética
econdmica. E claro que o modo de vida determinado religiosamente
€, em si, profundamente influenciado pelos fatores econdmicos e
politicos que operam dentro de determinados limites geograficos,
politicos, sociais e nacionais. (WEBER, 2002a, p. 190)

Nessa perspectiva, podemos afirmar que, nessas condi¢cdes historicas, Weber
postula que haja uma ‘afinidade eletiva’ entre “o racionalismo*'®> econémico, por um
lado e, por outro, certas formas de religiosidade ético-religiosa” (WEBER, 2000, p.
328). Nessas condi¢bes, Weber, voltado para uma acentuacéo unilateral de pontos
de vista, reine em um quadro de pensamento homogéneo um tipo ideal de homem
de negocios. Por meio dessa realidade singular, ele indica as correlagdes entre uma
ética religiosa e o desenvolvimento do capitalismo moderno. Um tipo de ‘ascetismo
intramundano’, originario na doutrina da predestinacdo, foi consequente da
racionalizacdo de uma religiosidade ritualistica magica, dando lugar a um tipo de

conduta de vida orientada racionalmente por uma ética religiosa.

Y5 Para Max Weber, o ‘racionalismo’ é um “conceito historico que encerra um mundo de

contradicbes” (WEBER, 2004, p. 69, grifo do original). De acordo com o sociélogo, o racionalismo
pode ser visto dos seguintes prismas: (1) ‘racionalismo pratico’ compreende-se “todo tipo de conduta
de vida que reporta conscientemente o mundo aos interesses intramundanos do eu individual (...)”
(ibidem, p. 68, grifo do original); (2) ‘Racionalizagdo do direito privado’ entende-se a “simplificacéo e
articulacao conceitual da matéria juridica”; (3) ‘Racionalizacéo’ religiosamente orientada da conduta
de vida (e eventualmente também da atividade econémica) quando além dos puritanos de todas as
denominacdes se observam os exemplos (...) (ibidem, p. 68).
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A construgdo de uma tipologia religiosa weberiana indica que a doutrina da
predestinacado classifica uma “aristocracia espiritual dos santos no mundo desde
toda a eternidade predestinada por Deus” e que se separa dos “réprobos” também
desde toda a eternidade predestinados a condenacdo (WEBER, 2004, p. 110). O

pressuposto da predestinagao garante uma estratificacédo social:

O estado de graca dos eleitos, e, portanto, santos pela graca divina,
nao era adequada a solicitude indulgente com os pecados do
proximo apoiada na consciéncia da propria fraqueza, mas sim o 6dio
e o desprezo por um inimigo de Deus, alguém que portava em si 0
estigma da perpétua danacao. (WEBER, 2004, p. 111)

Os nao-regenerados, os réprobos, nao estdo devidamente ‘comprovados’
para tomar parte nos sacramentos na comunidade dos santos, 0s regenerados. A
saida foi, portanto, formar ‘correntes independentes’, isto &, as ‘seitas’ (ibidem, p.
111). Na segunda parte d’A ética protestante e o espirito do capitalismo, nos
‘fundamentos religiosos da ascese intramundana’, Weber discute um tépico sobre as
seitas anabatistas e batistas. O socidlogo sistematiza uma tipologia das seitas que
se originaram do ‘anabatismo’ ao longo dos séculos XVI e XVII, como os ‘batistas’,
os ‘menonitas’ e, sobretudo, os ‘quakers’. Seitas puritanas cujos fundamentos séo
heterogéneos a doutrina reformada {calvinista} (ibidem, p. 131).

Nesse contexto, a doutrina da predestinagcdo torna-se uma via de
racionalizacdo das acdes religiosas desses seéculos, considerando um tipo de

ascese crista que se configura no mundo, como apresenta Weber:

A ascese cristd, que de inicio fugira do mundo para se retirar na
soliddo, a partir do claustro havia dominado eclesiasticamente o
mundo, enquanto a ele renunciava. Ao fazer isso, no entanto, deixou
de modo geral intacta a vida cotidiana no mundo com seu carater
naturalmente espontanéo. Agora ela ingressa no mercado da vida,
fecha atras de si as portas do mosteiro e se p6e a impregnar com
sua metddica justamente a vida mundana de todo dia, a transforma-
la numa vida racional no mundo, ndo deste mundo, ndo para este
mundo. (WEBER, 2004, p. 139)

Uma ascese que ingressa no mercado da vida tem como fim a manifestacao
da gldria de Deus por meio da disposi¢cdo da alma para o espirito comercial; este se
torna um traco caracteristico na constru¢do de um quadro de pensamento a respeito

do homem de negadcios. Depois, uma pesquisa recomendada por Weber a um dos
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seus alunos, em Baden, revelou que a porcentagem dos bacharelandos catélicos
que saiam dos estabelecimentos modernos — destinados e orientados a preparar
para estudos técnicos e profissionais comerciais e industriais — era bem inferior aos
protestantes que tinham disposicao a tais estabelecimentos (Realgymnasien, Real-
schulen e héhere Burgerschulen — Liceus e escolas primarias e secundarias) mais
compativeis com a conduta de vida profissional comercial e industrial (WEBER,
2004, p. 32).

Um tipo de ascetismo intramundano — vivenciado pelo ascetismo laico — teve
também por consequéncia um novo modo de conceber a autoridade religiosa. O
ponto de partida ja ndo é mais a igreja, mas o individuo que disp&e de sua liberdade
para acolher e interpretar a Sagrada Escritura por si mesmo e aproximar-se de Deus
diretamente, sem necessidade de uma intermediacdo vertical — os santos, 0s
sacramentos, a missa — ou horizontal — os sacerdotes.

Relevante perceber que Weber, em suas tipologias sistematicas, evita
identificar um Unico nexo causal explicativo nas ag¢des sociais sendo ‘séries de
motivos’, ‘varios fatores’, ‘certas condigbes’, ‘combinagdes que envolvem varios
conceitos’; ‘variagdes peculiares do conceito’ (WEBER, 2002a, p. 210). O socidlogo
procura sublinhar possiveis caracteristicas peculiares nos fatos empiricos e como as
correlagdes se articulam, sejam esses fatos historicos e/ou sociais, religiosos e/ou
politicos. Weber, portanto, distancia-se de um método cientifico positivo baseado em

uma explicacéo objetiva por uma Unica causa. Para Freund:

A causalidade [em Weber] é uma relagdo muito complexa, cujos
encadeamentos sao muito diversos e vao, ora no sentido de uma
determinacédo da politica pela economia ou inversamente, ora no de
uma determinacdo da religido pela politica e inversamente, ou da
religido pela economia e inversamente etc. (FREUND, 1970, p. 211,
grifo nosso)

Nesse caso, afirma Weber que “o conhecimento cientifico sempre incide
sobre aspectos limitados da realidade, até porque o numero de ocorréncias € infinito
no espago e no tempo e jamais pode ser captado no todo” (WEBER, 2006, p. 9). Por
isso, todo conhecimento da ‘realidade cultural é sempre um conhecimento
subordinado a pontos de vista especificamente particulares (ibidem, p. 59). E,

nessas condi¢des, o pesquisador deve referir “os elementos da realidade a ‘valores
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culturais’ universais e destacar aquelas conexdes que para nds se revistam de
significado” (ibidem, p. 59).

Para nossa pesquisa, selecionamos uma realidade histérica particular — os
individuos sem religido. Buscamos construir um tipo ideal de individuos com base
nos valores e interesses com 0s quais relacionam a realidade social e suas condutas
de vida. Porém o sentido de ‘ideia’ deve ser entendido como ‘puramente l6gico’,
rigorosamente separado da nocédo do ‘dever ser, do ‘exemplar, pois segundo
Weber, “trata-se da construgéao de relagbes que para a nossa imaginacao parecem
bem-fundadas e, portanto ‘objetivamente possiveis’, e que para nosso saber
nomoldgico parecem adequadas” (WEBER, 2006, p. 75, grifo do original). Aqui
Weber exclui qualquer tipo de juizo de valor.

Na pesquisa, objetivamos compreender a significacdo cultural a partir do
‘sentido’ subjetivo que os individuos atribuem as suas acbes (= racionalmente
motivada por valores e/ou interesses), e ndo emitirmos juizos de valor de como
devem ser segundo nosso ponto de vista subjetivo. Como fato histérico, nosso
interesse coloca-se na analise de um fendmeno que se manifesta de forma bastante
singular na sociedade brasileira. Em nossa classificacdo, consideramos certos tracos
culturais relevantes da cultura dos sem-religido no campo religioso brasileiro.

Nosso papel foi atribuir qualidades especificas aos individuos que se
declaram sem religido. Eles encontram-se espalhados em todo o territorio brasileiro,
como mostram os dados do IBGE, porém essa pesquisa revelou alguns tracos
culturais que lhes sdo particulares. Ou seja, sdo caracteristicas singulares a um
reduzido grupo na cidade de S&o Paulo e, mais particularmente, a uma populagcao
de individuos de uma instituicdo de pré-vestibulandos e universitarios.

Valorizamos os tracos que sdo peculiares a seus comportamentos. Trata-se
de uma ‘utopia’ porque, de acordo com Weber, procede-se a reunido de
determinados tracos que se manifestam de modo confuso entre os individuos
estudados, “acentuando de modo unilateral suas consequéncias num quadro ideal
nao-contraditério, e referindo-o a uma expressdo de pensamento que nele se
manifesta” (WEBER 2006, p. 73). Portanto, os sem-religido € uma construcgéo ideal.
Antes de apresentarmos esse quadro tipologico, ressaltamos ainda que a pesquisa

objetiva investigar a saida da religido da vida de uma reduzida amostra guantitativa,
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ndo generalizante, de individuos sem religido. Mas algumas caracteristicas aqui
objetivadas foram construidas a partir da pesquisa qualitativa.

Procuramos, todavia, ndo confundir os sem-religido como catdlicos ou de
outras religides ‘nao-praticantes’ pelo fato de esta categoria referir-se, as vezes, a
individuos que apenas ocasionalmente se utilizam da religido, em momentos
pontuais: no batismo de um filho, no apadrinhamento de algum afilhado, no
casamento, nos festejos do padroeiro, nos aniversarios de mortes. Nesses casos, 0S
‘ndo-praticantes’ geralmente sao vistos como individuos que se utilizam da pratica
religiosa por conveniéncia, talvez por causa de uma tradicdo herdada culturalmente
dos avls, dos pais ou dos tios. Esses individuos, de alguma forma, continuam
ligados as suas identidades religiosas herdadas na familia.

Em nosso caso, a pesquisa mostra o inverso, porque alguns individuos que,
mesmo tendo herdado essa identidade religiosa da familia, romperam com qualquer
pratica religiosa. Por meio desse quadro, interpretamos alguns tracos caracteristicos

dos individuos sem religido.

3.1. Hierarquia de valores e interesses dos sem-religido

A pesquisa qualitativa ofereceu-nos elementos que, de acordo com Max
Weber, ajudaram-nos hierarquizar alguns tracos dos valores e interesses segundo
0s critérios subjetivos dos individuos. Percebendo que, por meio desses tracos
caracteristicos, os individuos sem religido déao significados as suas vivéncias e
experiéncias de vida, 0os reunimos e 0s apresentamos ordenadamente em um
quadro ideal, ndo-contraditério, mesmo que inicialmente tenham-nos se manifestado
de modo confuso.

Um traco de valor que observamos, a principio, foi em relacdo a familia. Os
entrevistados ainda apostam na importancia da familia no processo de sociabilidade
da crianca e do jovem. No item sobre o grau de confianca nas instituicdes, 62% (43
entrevistados) disseram confiar totalmente na familia e 38% (26) confiam até certo
ponto. Segundo os entrevistados, a familia ‘permanece sendo essencial’ e ‘base
para a vida humana’, ponto inicial para ‘a formagdo da consciéncia’ da crianca.
Mesmo que venha passando por profundas transformacgdes, ela ainda ‘é capaz de

influenciar mudancas na vida da crianga e do jovem’. Disse um dos nossos
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entrevistados: “A familia € uma grande instituigdo; acho que é a base de todo ser; é
ali que vai ser gerada a consciéncia inicial, seu pensar sobre a sociedade”*'®. Outro

avalia da seguinte forma:

“Com relagédo a familia, eu acredito da seguinte forma: por motivos
de mudancas culturais e tecnolégicas, mudancas que aconteceram
de uns trinta a quarenta anos até hoje, a familia hoje ndo é mais
aguele de trinta, quarenta anos atras; e 0s seus principios basicos ja
ndo sdo mais os mesmos. Eu acredito que a familia €, sim, uma base
fundamental para a estrutura de um pais, mas infelizmente, hoje,
diante das mudancas que aconteceram, a familia é um pouco
desfeita, falida, um pouco bem diferente do que era antes. Porém, os
principios, os preceitos, sdo ainda valiosos e que ainda continuam
vigorando™"’.

N&o obstante as consideracdes positivas quanto a familia, foi consenso, nas
falas dos entrevistados, o reconhecimento de que as mudancas sociais, culturais e
tecnologicas alteraram também o conceito de familia. Um dos maiores impactos
atuais pelo qual a familia passa, foi ter deixado de prestar uma formacdo humana
basica a crianga. Consequéncia: “a tendéncia dos jovens foi migrar para outros
grupos com o0s quais se identificam, mantendo novos relacionamentos, com uma
dose de associagdo, muitas vezes, maior do que com a prépria familia’**®. Outro
considerou que “os jovens quando sentem alguma falta na familia, a valvula de
escape deles é o encontro com as tribos”**°. Ainda outro observou que a familia
deixou de ser a “primeira escola de uma crianga”.

A desestruturacdo da familia foi avaliada pelos nossos entrevistados sob dois
prismas: primeiro, por questdes financeiras e sociais; depois, pela falta de formagéo
humana dos pais para lidar com as novas geracdes e as proprias crises entre 0s

8 DANILO Rosa de Lima é Jovem de 22 anos, solteiro, considera-se preto e de camada média

baixa, mora com a mée e irméos, ndo trabalha, mas cursa pré-vestibular na instituicdo Educafro ha
trés anos, preparando-se para faculdade de Ciéncias Sociais. Nessa instituicdo, ele também foi
professor de cidadania. Mas disse que teve que se afastar da entidade para se dedicar aos estudos.
Revela: “A instituicdo & importante, mas tem um momento que vocé tem que priorizar certos pontos
se ndo vocé ndo consegue caminhar’. Essa entrevista foi realizada no dia 30 de abril de 2011, na
sede da Educafro, Sdo Paulo-SP.

7 FRANCISCO Genigleyson. Esta entrevista foi realizada na Estacédo de Metr6 do Cap&do Redondo,
zona sul, no dia 25 de maio de 2011.

18 | dem.

19 pAvi, jovem tem 28 anos, solteiro, considera-se pardo, de camada baixa, mora com a mée e duas
irmas, trabalha como auxiliar de farmacia, e curso a faculdade de Farméacia na UNICASTELO. Esta
no terceiro ano, e tem perspectivas para o futuro: ajudar a familia e ainda fazer um curso de teatro
porque gosta. Entrevista realizada no dia 17 de maio de 2011.
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pares. Aqui, 0s cinco casos de separagOes dos pais ndo foram avaliados como
consequéncia dessa crise entre 0s pares. Mas segundo 0s entrevistados, existem
boas relacdes entre seus pais apos a separacao do casamento.

Mas com a fragmentacdo da familia, conforme os entrevistados, assiste-se
também a quebra de lacos familiares — a ‘comunh&o e unidade’ que fortaleciam os
noés em uma ‘comunidade de vida e comunidade de sentido’, usando os termos de
Berger (2004). Ou seja, rompeu-se 0 envolvimento dos pais na vida dos filhos que
passaram a priorizar outros locus de sociabilidade (grémios estudantis, galeras,
tribos, baladas, festas, espacgos publicos, galerias, shoppings, torcidas organizadas,
grupos musicais e de dangas).

As trajetorias de saidas trouxeram como efeito o desapego a familia, e o
distanciamento do diadlogo e do compartilhamento de vida no interior da familia (pais
e filhos). Alguns individuos afirmam que a auséncia dos pais na vida dos filhos faz
com que estes nao sintam apoio e cuidado em seus momentos limites (indecisdes,
tristezas, sofrimentos, escolhas claras). Além disso, muito cedo tiveram que lidar ndo
s6 com a autonomia, mas também formar uma consciéncia segundo a qual devem
fazer suas proprias escolhas sem a interferéncia de um outrem; nesse caso
particular, dos pais.

Nesse contexto, o ‘excesso de liberdade’ abandonou os individuos ao oceano
de alternativas cujas opcdes sao realizadas em conformidade com suas vontades,
desejos e preferéncias. Obviamente, os filhos sentem-se inseguros em muitas
ocasifes por ndo saberem quais alternativas assumir. Ademais, eles percebem dois
tipos de educacao: uma centrada em pais liberais e outra, em pais moderados. Os
primeiros deixam os filhos bastante livres para suas escolhas; os segundos impdem
limites e procuram influenciar, de certa forma, a educacéao dos filhos.

Diante das transformacbes, exige-se nova compreensdo da familia,
considerando as mais variadas formas de arranjos sociais atuais, onde vivem
individuos com diferentes niveis sociais, culturais, profissionais e éticos. Foi
mencionada a adogao de criangas por casais homoafetivos e mulheres que educam
seus filhos sem a presenca dos pais, e vice-versa, homens que convivem sozinhos
com os filhos sem o convivio das maes.

Um segundo trago, nés construimos utilizando dezesseis (16) itens (cf. anexo)

em gque solicitamos que os individuos manifestassem cinco (5) interesses pelos
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quais realizam suas experiéncias de vida. Desses sobressairam: educacéo (44%),
trabalho (25%), viagem (25%), navegar na Internet (25%) e fazer compras (19%) (cf.

gréafico 22).

Grafico 22 — Interesses dos sem-religido para experiéncias de vida (%).

Educagéao Trabalho Viagem Navegar na Internet Fazer compras

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

Estatisticamente, a educacéo atinge o primeiro lugar com 44% de interesse.
As razdes para essa escolha foi o desejo de fazer ‘uma boa universidade’, prestar
‘concurso publico’, ter um ‘bom emprego’, ‘ajudar a familia’, alcangar um ‘bem-estar
social’. O segundo item foi o trabalho (25%) em virtude do acesso a um emprego
gue lhes garanta salario suficientemente bom para atender dois outros itens: viajar
(25%) e fazer compras (19%).

Mas esses interesses, no contexto de experiéncias de vida, sdo compativeis
com as escolhas das atividades prediletas dos entrevistados. Pois de quinze (15)
itens (cf. anexo), os individuos assinalaram: estudar (40%), ouvir musica (40%),

viajar (33%), fazer exercicios académicos (26%) e namorar (26%) (cf. grafico 23).

Grafico 23 — Atividades prediletas dos individuos sem religido (%).

Estudar Ouvir masica Viagem Fazer exerc icios Namorar
académicos

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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Os estudos tornam-se uma das atividades prediletas dos individuos sem
religido. Esses dados refletem de igual forma nas andlises dos dezesseis (16) itens
apresentados, solicitando que escolhessem os temas sobre 0s quais mais gostariam
de conversar com a familia, com os professores e amigos. Assim, cinco tematicas
tornaram-se preferenciais pelos individuos da pesquisa: educacao (75%), familia
(38%), politica (38%), trabalho (32%) e drogas (25%) (cf. grafico 24).

Gréfico 24 — Temas que os sem-religido gostariam de conversar
com a familia, com os professores e com 0os amigos (%).

B Educagédo
B Familia

O Politica
OTrabalho
W Drogas

18%

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

Destaca-se, nesse item, a educacdo: um dos elementos fundamentais para a
vida desses individuos. Essa preferéncia reflete-se também nos depoimentos
colhidos durante a pesquisa qualitativa, pois a educacao foi concebida como ‘base
para toda sociedade — boa para a saude, para o mercado de trabalho, para as
pessoas ocuparem cargos publicos’. Segundo um dos informantes, ‘a pessoa bem
educada exerce sua posicdo de maneira excelente’. Outro disse: “Estudar, vocé
automaticamente, se abdica de varias coisas que vocé teve acesso. Mas minha
estratégia € a seguinte: dedicar-me radicalmente aos estudos, a fim de alcancar boa
qualificacdo, tornando-me um diferencial’*?®®. Ainda, um terceiro manifestou as
razdoes por que se dedica aos estudos: “Eu quero estudar, receber bastante

conhecimento, prestar concurso na area [farmacia] para ter estabilidade, dar boas

120 panilo. Essa entrevista foi realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, Sdo Paulo-

SP.
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condicbes para a familia, crescer, prosperar, expandir, passar um dia isso
adiante”*?.

Essa acentuada e determinada atencdo aos estudos académicos € um dos
tracos caracteristicos dos individuos pesquisados. Esse valor |Ihes assegura
perspectiva de futuro. Significa que estamos diante de individuos que querem se
expandir e completar a si mesmos. Em termos profissionais, pensam segundo as
‘diferencas’, e ndo em sentido de ‘ser’. Esse trago difere de qualquer busca de
conhecimento de si mesmo sendo de potenciais que os tornem diferentes naquilo
gue podem fazer e criar. Ndo pensam em um ‘eu’ em sentido fixo, estavel, mas de
crescimento profissional, podendo migrar para outras areas. Isso faz com que
desenvolvam potenciais com restritas influéncias de instancias externas. Podemos
perceber isso de forma contundente através do discurso de um dos nossos

entrevistados:

“Olha, em primeiro lugar, eu estou investindo no exato momento na
educacdo, um dos valores que eu mais tenho me apegado
ultimamente, porque durante algum tempo, eu pensava diferente,
mas hoje, eu vejo dessa forma: familia € um dos valores que sempre
foi, é, e jamais vai deixar de ser, um dos principais valores de uma
pessoa no seu desenvolvimento, na sua estrutura, mas no meu caso,
eu tive que sair de casa, deixar minha familia, para correr atras de
uma educacao melhor, poder cursar um ensino superior. Eu acredito
que a educaco, sim, é o principal valor’*?.

Em contrapartida, os individuos criticam tanto a escola quanto o sistema
educacional, porque ndo favorecem ensino de qualidade aos alunos do Ensino
Pdblico. Afirmam que a educacdo esta falida. Sentem-se muito pessimistas em
relacdo a educacao de qualidade. Avaliam que o Ensino Fundamental e Médio tém
que ser melhorados estruturalmente com equipamentos tecnoldgicos e com um
corpo docente qualificado. Segundo um dos entrevistados, “hoje, a escola publica da
periferia ndo tem qualidade. Infelizmente, vocé é segregado na periferia, onde existe
uma educacgédo de menor qualidade, pelo simples fato de morar em um lugar mais

afastado do centro”?,

121 Davi. Entrevista realizada no dia 17 de maio de 2011.

122 Francisco Genigleyson. Entrevista realizada na Estacdo do Metrd do Capdo Redondo, zona sul, no
dia 25 de maio de 2011.

'2% Danilo. Essa entrevista foi realizada no dia 30 de abril de 2011, na sede da Educafro, S&o Paulo-
SP.
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Outro informante comenta que 0s jovens tém que se qualificar cada vez mais
para o mercado de trabalho, e cabe ao Estado a obrigacdo de fornecer melhores
condicbes de ensino tanto aos alunos quanto aos professores. Segundo esse
entrevistado: “os adolescentes veem hoje a escola como uma obrigacao, e isso faz
com que eles acabem ndo gostando de ir a escola; isso acaba dificultando muito no
seu desempenho profissional”. Depois, argumentou que os individuos n&o trabalham
com prazer porque suas escolhas profissionais ndo sdo compativeis com aquilo que
gostariam de fazer.

Por outro lado, outro afirma que os programas de ensino do Governo Federal
elevaram a camada baixa a um nivel de melhor qualidade de vida; nos ultimos anos,
0s jovens dessa camada foram estimulados a estudar, a fim de se qualificar e entrar
no mercado de trabalho. Enfim, culpa alguns jovens que néo tém interesse pela
formacgao profissional e arremata: “Porque, as vezes, o jovem vem de uma familia
que nao tem ninguém que tenha passado aquele nivel de educacéo e, dai, acha que
aguele € o nivel dele também; chega ali e para, ndo quer continuar; falta-lhe
motivacdo para querer mais; ele ndo quer romper as barreiras”.

Um terceiro traco caracteristico € que o desencantamento pela instituicdo
religiosa explica-se nédo diretamente por causa da secularizagdo, mas pela ruptura
de confianca — da “experiéncia do testemunho” (Derrida, 2000, p. 85) — nos lideres
religiosos pelos escandalos morais (pedofilia, ma administracdo financeira,
perseguicao a fiéis, descasos com a comunidade etc.). Rompeu-se, de certo modo,
a influéncia da experiéncia do testemunho desses lideres na vida dos sem-religido,
porque o que deveria ser ‘indene’ — ‘'sao’, ‘sagrado’, ‘santo’, heilig, holy — (DERRIDA,
2000) nao responde mais ao apelo da fiabilidade, da fidelidade, do crédito e da fé.

E a questdo moral torna-se traco critico dos individuos a instituicéo religiosa
0S quais, ao mesmo tempo, fazem inverséo critica em suas avalia¢cdes, como narra

um dos entrevistados:

“‘Hoje em dia, vocé escuta, por exemplo, na igreja evangélica, “ah, é
porque Deus ndo aceita homossexualidade, porque Deus néo aceita
a questao dos homossexuais, casar isso e tal”. Eu acho isso ridiculo,
porque eu fico me perguntando: “se hoje estamos aqui, do jeito que
estamos, por que Deus impediria isso? Deus é um ser tdo superior,
tdo poderoso, por que Ele pensaria diferente?”. Acho que cada um
tem direito de escolher, de optar por o que vocé quer; é a condigdo
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gue vocé deseja estar e as conseqiiéncias sdo suas; ndo tem o que
falar’?*,

Segundo essa pessoa, as religides erram ao ndo conceber o casamento entre
pessoas do mesmo sexo. Sendo a favor da unido homoafetiva, defende que cada
individuo tem o direito de escolher o que melhor lhe convém e assumir as
consequéncias. Ele considera ridicula a moral que demoniza uma conduta
homoafetiva.

O quarto traco indica que, em alguns entrevistados, ndo existe qualquer
manifestacdo de uma ‘experiéncia de crenga’, de fidelidade imediata, que se possa
identificar com ‘Outro’. Uma ‘fé’ que “ndo se precipita para a fé em Deus” (DERRIDA,
2000). Simmel sugere também a ‘fé em si'. Isso é possivel quando ndo existe
aquiescéncia ao completamente ‘Transcendente’.

Nesse caso, os individuos deslocaram o relegare — fiabilidade, confianca,
crencga, ‘fé’ irredutivel — para sua prépria forca de vontade no processo de superacao
de limites advindos dos estudos, do trabalho, do acesso as tecnologias e das
qualificacBes profissionais. O que assegura esses individuos € uma ‘experiéncia
performatica’. Existe relagdo unitaria com o ‘mundo’ sob o aspecto de certeza de
alcangar seus objetivos materiais e ideais. Portanto “uma organizag&o racional da
vida” (WEBER, 2000, p. 415).

Uma quinta caracteristica revela que os individuos sem religido desconhecem
a ‘ética de convicgao’ em termos religiosos cujos fundamentos assentem no ‘direito
religiosamente estereotipado’, isto €, um direito ‘sagrado’; houve o rompimento com
as normas sagradas. Nao encontramos, nas palavras de Weber, aquela tensao entre
o “postulado religioso e as realidades do mundo” (WEBER, 2000, p. 386). Com isso,
assistimos ao fim do direito divino que reivindica para si a obediéncia da criatura.

Sexto traco: a afirmacdo dos individuos exclusivamente no trabalho
profissional ndo estd associada ao ético-religioso — como conteudo da doutrina da
predestinacdo pela graca de Deus — sendo as suas proprias vontades subjetivas, de
escolhas e preferéncias e ao suporte juridico-trabalhista. Existe crescente busca de

um saber/fazer diferente. As acdes néo séo orientadas por representacdes magicas

2% Lucas Pinheiro. Entrevista realizada em junho de 2011.
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el/ou ético-religiosas, mas por perspectivas assentadas em seus valores e interesses
individuais que respondam as suas necessidades e satisfacdes.

No sétimo traco caracteristico dos sem-religido, descrevemos cinco (5)
valores compartilhados para a construcdo de uma sociedade ideal, quais sejam:
solidariedade 23%, respeito as diferencas 23%, igualdade de oportunidade 23%,
respeito ao meio ambiente 19% e justica social 12% (cf. gréfico 25).

Grafico 25 — Valores para uma sociedade ideal segundo os sem-religido (%).
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.

E a percepgdo dos mesmos em relagdo aos problemas atuais incide sobre
cinco itens: educacdo (29%), alimentacao (23%), familia (16%), saude (16%) e meio
ambiente (16%). Nesse contexto, os sem-religido estédo, portanto, preocupados com
questdes sociais que afligem a humanidade atual: alimentacdo, salude e meio
ambiente (cf. grafico 26). Importante destacar que a questao ecoldgica torna-se um
dos problemas sociais relevantes, e a educacao (29%) sobressai como elemento

primordial de preocupacéao social dos individuos.

Grafico 26 — Problemas atuais que mais preocupam os sem-religido (%).
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.



141

Ha um traco particular que se manifesta na conduta dos sem-religido porque
se apdia em sua liberdade individual, ou seja, de fazer suas escolhas e responder
por suas consequéncias. Um interpretar e valorar a propria existéncia pode ser uma
das caracteristicas da modernidade. Essa seria talvez mais uma das rupturas com o
pensamento metafisico-teoldgico. Assim, o valor € objetivado pelos individuos que
tém o poder para valorar as coisas.

Dentro dessas circunstancias, a modernidade é entendida como profundas
mudancas sociais e culturais que se sucederam e ainda sucedem pelo processo de
racionalizacéo, atingindo todas as esferas da vida. A morte de Deus alcanca o apice
dessa racionalizacéo pelo fato de dispensar o ético-religioso. A consequéncia desse
acontecimento revela que as ‘imagens do mundo’ s&o sistematizadas nao segundo a
religido, mas de acordo com outras matrizes advindas das esferas da vida, como
exemplo, do direito positivo ndo mais estereotipado do ‘sagrado’, como afirma
Weber.

E o que caracteriza a modernidade, numa perspectiva nietzschiana, é a
percepc¢ao do individuo sobre si mesmo: ndo através do olhar das formacfes sociais
sendo dele mesmo. Ele ndo necessita de intermediac¢des, pois “O individuo € algo
inteiramente novo e criador do novo, algo absoluto; todas as acdes dizem respeito
inteiramente a ele” (VP, 8§ 767, grifo do original). Essa perspectiva nietzschiana,

percebemos na fala de um dos nossos informantes:

‘Eu acho que valor vai de cada um e nao de familia mais.
Antigamente talvez fosse de familia, mas eu acho que hoje em dia
nao mais, sao os seus [dos individuos] proprios valores que estdo em
jogo. (risos). Os valores, hoje em dia, vdo muito de acordo com a
necessidade de cada um. Cada um tem a sua prépria necessidade e
faz disso sua condicdo social. Entdo, as pessoas se valorizam de
acordo com aquilo que elas querem. Na verdade, ndo existem o0s
valores da familia. Eu acho que vocé vai construindo ai seus valores.
Se para vocé roubar € um valor, vocé vai roubar, ndo existe mais
isso. Isso vai depender do que vocé quer, na verdade; vocé constroi

os valores de acordo com a sua necessidade”*?°.

Nosso entrevistado apoia-se em suas proprias formas de pensar e criar

modos de existir. Sua perspectiva é de que se o ladrdo avalia que o roubo € um

7

valor, entdo ele estaria escolhendo um sentido de valor para si. Essa € inversao

'2% |ucas Pinheiro. Entrevista realizada em junho de 2011.
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critica, transvaloracéo do valor dos valores, pois 0 mandamento diz: ‘Nao roubaras!’.
Seria isso uma vida pautada naquilo que Nietzsche chamou de irresponsabilidade,
de imoralidade? Ou na direcdo do que Max Weber analisa: individuos cujas vidas
sdo racionalizadas a partir de “pontos de vista ultimos extremamente diversos e nas
mais diversas dire¢des” (WEBER, 2004, p. 69).

Percebemos um tipo ideal de individuo nietzschiano cujo traco originario
assenta-se no ‘espirito forte’ [Esprit fort]. Neste se encontram energias, forcas
inflexiveis, perseverancas. E um individuo polifénico porque traz em si combinacdes
simultaneas de varias melodias; um ‘génio’, porém, sem nada de mitolégico ou
religioso, nas palavras de Nietzsche, mas porque € alguém estimulado ao maximo
de ‘desejo de se libertar’, ou seja, “é alguém que se perdeu completamente ao
caminhar pela floresta, no entanto, com energia invulgar, esfor¢ca-se por achar uma
saida, descobre as vezes um caminho que ninguém conhece: assim se formam os
génios, dos quais se louva a originalidade” (HDH, § 231, p. 147).

Em Nietzsche, a questdo é de ‘saida’ para a afirmacdo de um ‘sim’ a vida.
Essa deveria ser a promessa elementar do individuo. E a possibilidade esta na sua
propria ‘vontade de poder. A fiabilidade em si mesmo deveria manifestar-se na
propria perspectiva da existéncia. A questao nao é de ‘fé’ sendo de espirito forte. E a

‘embriaguez’ é a possibilidade e a oportunidade da afirmacéo.

3.2. Graus de confiabilidade dos sem-religido nas instituicoes

No questionario de pesquisa, apresentamos quinze (15) itens, a fim de que os
entrevistados dessem os graus de confiabilidade nas instituicdes'?. Alias, o grau de
confianga nas instituicées foi bastante baixo. A média maior ficou no grau ‘confia até
certo ponto’. A confianga nos representantes politicos € quase zero. Os individuos
demonstram-se céticos quanto a representatividade dos lideres politicos. Isso

demonstra que a autoridade politica deixar de ser um referencial para os individuos

26 No guestionario de pesquisa, elaboramos quatro (4) alternativas quanto aos graus de

confiabilidade: confia totalmente, confia até certo ponto, ndo confia, e ndo sabe/ nenhuma resposta
(cf. anexo).
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pesquisados que se tornaram mais criticos quando o assunto € politica. Assim,

temos os resultados (cf. tabela 2).

Tabela 2 — Graus de confiabilidade nas instituicbes —individuos sem religido em %

Instituicbes P Confia P Confia até | P N&o P NS/NR %

totalmente certo ponto Confia %

% % %

Familia 42 61% | 27 39% 100%
Movimento 22 32% | 44 63,7% 3 4,3% 100%
Negro
ONGs 9 13,14% | 54 78,26% 3 4,3% 3 4,3% | 100%
Vizinhos 7 10% | 35 51% | 24 | 34,7% 3 4,3% | 100%
Universidade 7 10% | 57 83% 5 7,0% 100%
Amizades 7 10% | 49 71,1% | 10 14,6% 3 4,3% | 100%
Religides 5 72% | 36 52,2% | 25 36,3% 3 4,3% | 100%
Lideres 5 72% | 36 52,2% | 25 36,3% 3 4,3% | 100%
Religiosos
Escolas 5 72% | 59 85,6% 5 7,2% 100%
Movimentos 3 4,3% 59 85,6% 7 10,0% 100%
Populares
Jornais 3 4,3% | 49 711% | 17 24,6% 100%
Policia 49 711% | 17 24,6% 3 4,3% | 100%
Governo 39 56,5% | 27 39,2% 3 4,3% | 100%
Partidos 30 43% | 39 57% 100%
Politicos
Emissoras: 44 64% | 25 36% 100%
Radio/TV

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador/PUC 2012. Legenda: P (= populacéo).

Dos quinze (15) itens acima, escolhemos cinco instituicbes (cor cinza) para
analisar o grau de confianca assinalado pelos individuos. Constatamos que 0s sem-
-religiao ndo confiam na maior parte, primeiramente, nos partidos politicos 57%;
segundo, no Governo 40%; terceiro, nas religides 36%; quarto, nos lideres religiosos

36%; e quinto lugar, nas emissoras de Radio e TVs 36% (cf. grafico 27).

Grafico 27 — Instituicdes que os sem-religido ndo confiam (%).
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2012.
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Em relacdo ao item ‘confia até certo ponto’, as mesmas instituicdes
receberam indices bastante altos, tais: em primeiro lugar, as emissoras de Radio e
TVs com 64%; segundo lugar, o Governo com 57%, em terceiro e quarto lugares, as
religides e os lideres religiosos ambos com 52%; quinto lugar, os vizinhos com 51%;
e, finalmente, os partidos politicos alcancaram 43%.

Em contrapartida, as instituicbes que tiveram indices maiores de
confiabilidade foram trés: primeiro lugar, a familia 61%, segundo, a entidade
Educafro 32% e, finalmente, as ONGs 13,14%. Faz-se necessario comentar que,
talvez, ao assinalar que ‘confia totalmente’ na Educafro (32%) seja por causa da
influéncia de uma instituicdo cujo trabalho sécio-educativo estd diretamente voltado
para os jovens e adultos negros (Pretos + pardos) cujos indices sdo maiores do que
os dos brancos.

Finalmente, as demais instituicbes receberam maiores porcentagens de
confianga no grau de ‘confia até certo ponto’, quais sejam: Movimento Negro (86%),
Escolas (86%), Universidades (83%), ONGs (79%), amizades (71%), Movimentos
Populares (64%) e Vizinhos (51%).

Os individuos sem religido também ‘ndo confiam’ nem nas religides nem nos
discursos dos seus representantes. Primeiro, podemos perceber os graus de

confiabilidade que os individuos da pesquisa colocam nas religiées (cf. tabela 3).

Tabela 3 — Grau de confiabilidade dos individuos da Educafro nas religides (%)

Religides N° Confia N° Confia até N° N&o N° | NS/NR %
Total- Certo ponto Confia
mente % %
%

Catoélica 99 14,13% | 184 26,2% 9 1,3% 11 1,6% 43,23%
Evangélica 46 6,56% 128 18,26% 7 0,99% 8 1,15% 26,96%
Pentecostal
Protestante 17 2,43% 17 2,43% 3 0,42% 5,28%
Tradicional

Afro- 7 0,99% 13 1,86% 2,85%

Brasileira

Espirita 9 1,3% 25 3,57% 3 0,42% 5 0,7% 5,99%
Kardecista

Sem Religido 5 0,7% 36 5,15% 25 | 3,57% 3 0,42% 9,84%
Qutras 4 0,57% 14 1,99% 4 0,57% 8 1,15% 4,28%
Sem 1,57%
Respostas
Totais: 187 | 26,67% | 417 59,5% 48 | 6,84% | 38 | 5,42% 100%

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Obs. 11 (1,57%) individuos n&o responderam ao questionario.
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Depois, a tabela 4 destaca o grau de confian¢a dos individuos em relacéo aos

lideres religiosos.

Tabela 4 — Grau de confiabilidade dos individuos da Educafro nos lideres religiosos (%)

Religides P Confia P Confia até P Nao P NS/NR %
Totalmente Certo ponto Confia
% % %

Catdlica 69 9,83% 196 28% 27 3,8% 11 1,6% | 43,23%
Evangélica | 30 4,28% 138 19,69% 11 1,57% 10 1,42% | 26,96%
Pentecostal
Protestante 3 0,43% 17 2,43% 11 1,57% 6 0,85% | 5,28%
Tradicional

Afro- 7 0,99% 10 1,44% 3 0,42% | 2,85%

Brasileira

Espirita 32 4,58% 7 0,99% 3 0,42% | 5,99%
Kardecista

Sem 5 0,7% 37 5,28% 25 3,57% 2 0,29% | 9,84%

Religido

Outras 2 0,29% 15 2,15% 7 0,99% 6 0,85% | 4,28%

Sem 1,57%
Respostas

Totais 116 16,55% 445 63,48% 88 | 1255% | 41 5,85% | 100%

Fonte: Antonio Leandro da Silva. Obs. 11 (1,57%) individuos néo responderam ao
questionario.

As tabelas 3 e 4 mostram que, tanto em relacao as religibes quanto a seus
lideres, o grau de confiabilidade dos individuos sem religido move-se do ‘confia até
certo ponto’ para nao ‘confia totalmente’; enquanto entre os adeptos das religides, a
frequéncia move-se contrariamente, isto €, do ‘confia até certo ponto’ ao ‘confia
totalmente’. Apenas os espiritas kardicistas seguiram os sem-religiao, indo do ‘confia
até certo ponto’ (4,6%) ao ‘ndo confia’ (1%). Portanto esse € um trago caracteristico
da tipologia dos individuos que se declaram sem religido.

Um entrevistado avaliou por que nao confia nos portadores de religides:

“Nao confio, porque, como n&o sou adepto de nenhuma religido. Nao
tenho como confiar no que ele prega, no que ele diz [o lider
religioso]: o que ele diz que vai ser o meu futuro, o que eu tenho que
fazer pra conseguir algo; entéo, nesse tipo de filosofia ndo confio por
nao ser religioso”**.

O que fica patente é uma suspeita quanto ao conteudo de veracidade dos
religiosos. Com essa postura, parece nao se verificar mais aquilo que Derrida (2000)

afirma que “no testemunho, a verdade é prometida para além de qualquer prova, de

127 Danilo. Entrevista realizada no dia 30 de abril de 2011.
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qualquer percepgéo, de qualquer demonstragéo intuitiva” (DERRIDA, op. cit. p. 86).
Tanto o testemunho quanto o discurso da autoridade perderam sua forca de
convencimento e persuasao. Outro informante manifestou a sua desconfianca

guanto a moral dos religiosos, quando disse:

“Nao, nao, eu nao boto a mao no fogo, ndo; ha muitos escandalos,
muito dinheiro no bolso, na cueca, essas coisas chocantes. Vocé fica
meio assim, pra que isso? E deviam ser mais altruistas também;
sinto que sdo muito fechados; sdo muito panelinhas; eles se ajudam,
mas também pra poucos; se um pastor faz um outro pastor, eu ja vi

muito, j& acompanhei; vocé vai sentido nascer outros pastores
ali....”".

Posicionamento critico diante do lider catdlico, o Papa, por ndo consentir 0
aborto, o uso de camisinha e/ou métodos contraceptivos. Por isso, um dos

entrevistados afirmou ndo confiar nos lideres religiosos:

“Nao, eu nao confio. Vamos pensar ai nas varias religides. A gente
tem o Papa, por exemplo, que eu acho que é um dos maiores
desgostos da humanidade. No meu conceito, € um Papa que vive
excomungando as outras pessoas. A gente viu recentemente uma
crianga de 12 anos que foi estuprada pelo padrasto, engravidou, e a
Igreja acabou excomungando porque ela tinha que abortar: ou era a
vida dela ou a do bebe. Obviamente, os médicos optaram pela vida
da menina em si porque ela era muito nova. Eu achei um absurdo a
Igreja Catdlica excomungar a pessoa, a familia por ter feito isso, ter
abortado a crianca. E ridiculo vocé pensar desse jeito. Que tipo de
Deus é esse que a Igreja acredita? Eu ndo consigo ver um Deus
dessa forma. Do mesmo jeito, os evangélicos. Eu tenho familiares
gue sdo evangélicos, e eu fico me perguntando que tipo de Deus
eles acreditam, que Deus é esse; eu, pelo menos eu digo: “ndo é o
meu Deus”. Porque ¢é algo fora do comum, sobre o que eles pensam
das pessoas, 0 que eles pensam sobre a sexualidade, eu acho que
isso é patético, é ridiculo o que eles pensam”™%.

A reacdo desses individuos quanto as religibes revela atitudes e
posicionamentos a favor de uma série de condutas e praticas que afrontam os
dogmas religiosos, condenados pelos seus lideres. O grafico 28 avalia que 100%

dos entrevistados disseram sim ao uso da camisinha, 100% ao sexo antes do

128 Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.

2% Lucas Pinheiro. A reflexdo sobre o aborto esta relacionada ao caso do arcebispo catdlico de
Olinda e Recife, Dom José Cardoso Sobrinho, que, em marco de 2009, excomungou 0s médicos que
praticaram o aborto e 0s parentes que consentiram que a menina de nove (9) anos, estuprada pelo
padrasto, fosse submetida ao aborto. Entrevista realizada em junho 2011.
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casamento, 75% a uma aventura fora do casamento, 75% ao controle de natalidade,
63% a relacdo sexual entre pessoas do mesmo sexo e ao casamento homossexual,

50% a pena de morte e 25% ao aborto.

Gréfico 28 — Posicionamento dos sem-religido a favor
de alguns temas que ferem a moral religiosa (%)
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2011.

Enguanto a desaprovacao ao aborto foi o mais alto, recebendo indice de 63%;
0S outros itens receberam 0s seguintes valores: ndo ao sexo antes do casamento
25%, contra o controle de natalidade 25%, a uma aventura fora do casamento 25%,
a relacdo sexual entre pessoas do mesmo sexo e ao casamento homossexual 25%,
e a pena de morte 37% (cf. grafico 29).

Gréfico 29 — Posicionamento negativo dos sem-religido em relacéo
a alguns temas morais (%).
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Fonte: Antonio Leandro da Silva. Pesquisador, PUC-SP/2011.
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Identificar a religido como algo cultural é outro traco que se ressalta nas
interpretacfes dos individuos pesquisados. Sdo consequéncias desse pensamento:
primeira, a religido é avaliada como algo ndo inato ao homem; segunda, essa
conotacdo os faz deixar desprendidos das reservas religiosas que pretendem ser
uma totalidade, uma comunidade organica, onde os individuos sdo reduzidos a

condi¢cédo de simples membros delas. Leiamos o depoimento:

“As pessoas ndo nascem tendenciosas a liturgia. Ao longo dos anos,
as pessoas vao construindo isso, porque € uma somatdria da
vivéncia, das expectativas do que vocé é capaz de fazer. Entdo, eu
nado acredito que as coisas hasgam nesse sentido religioso,
predeterminadas. Eu acredito muito que é a sua educagdo, uma
espécie de nogao para determinada religi&o que foi construida com o
tempo™*®.

O processo de secularizagdo nédo somente fez surgirem diferentes
qualificagbes religiosas — aumento das demandas religiosas e disputas no campo
religioso — como também um tipo de individuo que subtraiu dos seus desejos 0s
‘beneficios religiosos’. Ou seja, os sistemas de interesses religiosos foram
sobrepujados por outros interesses materiais e ideais que atendem as demandas
dos individuos.

3.3. Nem fundamentalismo nem ateismo

Elucidamos o oitavo traco caracteristico dos individuos pesquisados: néo
estdo preocupados com a discussdo entre afirmar a existéncia de Deus -
‘fundamentalismo’ — ou de negéa-la — ‘ateismo’. Eles suprimiram de suas vidas as
religides; ndo estdo inseridas em suas representacdes cotidianas. Simplesmente
nao dao primazia a questdo. As religides parecem ter saido de suas vidas enquanto
valor existencial. Durante nossas entrevistas, nenhum deles chegou a chamar o
nome de Deus ou dizer que Ihe pede socorro em momentos dificeis, de sofrimento,
nem mesmo expressaram o jargao ‘gragas a Deus’.

Por meio das narrativas, percebemos que as atitudes dos sem-religido em

relacdo a religido diferem do dualismo entre fanatismo e ateismo, porque ha neles

%9 | ucas Pinheiro. Entrevista realizada em junho 2011.
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duas diferentes formas de conceber a religido: (i) h4d um tom respeitoso ao
considerar a religido importante para alguns individuos que sentem um bem-estar
espiritual e buscam em seus lideres orientacdes e conselhos para suas vidas; (ii)
reconhecem a importancia e a necessidade da religido para a sociedade. Nesse
sentido, as posturas desses individuos diante das religides revelam caracteristicas
gue Ihes sao peculiares. Um dos informantes falou:

‘Eu ndo sou religioso. Mas a proposta das religides, por mais
diversas que sejam, tende um bem-comum ao ser humano. Em
funcdo disso, acredito que elas sdo uma espécie de auxilio a vida
humana. A religido tem esse papel preponderante sim, porque as
pessoas que séao religiosas atribuem muito dessas coisas benéficas
gue elas fazem a religido. Mas eu acredito seriamente que é possivel
viver plenamente sem religiao”**.

A postura do entrevistado é de respeito as pessoas que necessitam da
religido e praticam-na. Reconhece que € um auxilio que pode fazer um bem a essas
pessoas. Mas afirma que € possivel existir sem a pratica de uma religido. Outro

jovem manifestou seu posicionamento quanto a religido:

“Existem muitas religides. Hoje ainda mais porque tém diversos tipos,
ramificagbes, mas eu acho que pra muitas pessoas € muito Uutil,
porque com a fé delas transcendem também; elas passam a
acreditar mais; isso da uma forca pra propria pessoa; € um
encorajamento que é legal; vocé vai a uma reunido, ao culto, como
eles chamam, e o pastor te encoraja, fala pra vocé: “isso é bom”. E
dificil uma palavra assim hoje; entéo, eu acho valido também. Mas eu
acho que muitas coisas ficam tolhidas, proibidas, viram tabus; muita
bobagem também no meio. Eu acho que essa regra forcada de
conduta... se vocé ndo estd matando, ndo esta... ndo, sabe, é uma

coisa bem boba assim”**?,

Na pesquisa, os individuos avaliam as religides como algo importante para
algumas pessoas. Nao séo contra e afirmam que elas ndo estdo chegando ao fim.
Observam que as religides ainda tém ‘poder de influenciar a vida das pessoas’, e ‘se
a pessoa se sente bem seguindo os dogmas de uma religido, entdo, estd bom pra

ela’. Ainda é relevante o sentimento de uma entrevistada quando assegura: “Eu nao

31 panilo Rosa. Entrevista, SP, dia 30 de abril de 2011.
132 Allan Grando. Entrevista realizada no da 04 de junho de 2011.
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tenho nenhuma simpatia por nenhuma igreja, mas eu percebo que tem uma
importancia para a vida das pessoas e para sociedade como um todo”**3,

Por outro lado, esses individuos exigem que os adeptos das religides
respeitem também seus posicionamentos em relacédo as religibes. Ou seja, aquilo

que Nietzsche certa vez chamou a atencéo dos individuos religiosos:

Pessoas para quem a vida cotidiana é muito vazia e monoétona se
tornam facilmente religiosas: isto é compreensivel e perdoavel, mas
elas ndo tém o direito de exigir religiosidade daqueles para quem a
vida ndo transcorre cotidianamente vazia e monotona. (HDH, I, §
115)

Nietzsche reflete o fundo da questéo: pessoas que pautam a vida cotidiana de
maneira vazia e monotona tornam-se facilmente religiosas porque lhes falta
ocupacdo com atividades que preencham o tempo das experiéncias. Mas nao
podem exigir religiosidade para quem a vida se pauta através de outros conteldos.
Aqui o filésofo sugere a possibilidade de existirem individuos sem o ‘dom’, sem
disposicdo da alma para religiosidade e a religido, mas cuja existéncia transcorre
segundo outras esferas da vida.

Como observamos no primeiro capitulo, alguns sociélogos preconizaram que,
com o processo de secularizagdo, chegar-se-ia ao fim da religido. Contudo isso néo
aconteceu. Porém relevante perceber que a saida da religido tradicional — como
referencial social ordenador moral da vida dos individuos — ja significa um
perceptivel enfraquecimento e deslocamento do seu poder unificador. Talvez, para
muitos individuos, ela ainda seja necessaria, entretanto, para outros, pode ter
chegado ao fim. Ou seja, a religido deixou de ser referencial para a existéncia de
alguns individuos; ndo sentem disposicdo para religido. Deixou de ser um dos

elementos de saida para sua existéncia. Disse Davi:

“A religido, na verdade, estd muito ligada a moral, a ética. Mas se
vocé j& tem uma consciéncia moral, uma consciéncia ética do que é
[certo], do que nédo é, eu acho que a religido ndo precisa, ndo seria
necessariamente obrigatdrio uma religiao”%*.

133
134

Andreza, entrevista, dia 16 de novembro de 2009. USP.
Davi. Entrevista realizada no dia 17 de maio de 2011.
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Provavelmente, a questdo em foco da modernidade néo seja a supressao da
religido da vida dos individuos, mas a afirmagcdo de uma existéncia ausente de
religiosidade e, portanto, a auséncia de uma comunidade religiosa de referéncia. O
desespero e o medo, fendbmeno tipico desse milénio, talvez ndo devam ser
atribuidos somente a auséncia de Deus, mas, sobretudo, a ruptura com lacos
comunitérios que antes asseguravam certezas e segurangas aos individuos, e a
comunidade religiosa representava apenas uma dentre as outras.

N&do podemos negar a existéncia de um elemento de obrigacdo nesses
individuos, isto €, um elemento de compromisso social e responsabilidade ética
tanto com o ‘outro’ quanto com o ambiente, como apresentamos os cinco tracos
dessa obrigacado: solidariedade, respeito as diferencas, igualdade de oportunidade,

respeito ao meio ambiente e justica social. Manifestou um dos nossos entrevistados:

“Eu acredito que o respeito interpessoal, o respeito as diferengas é
essencial, sobretudo no mundo de hoje. Eu acho que a chave de
tudo € o respeito, porque quando respeita vocé ndo agride, vocé néo
invade espaco, ndo causa dano, e quando vocé ndo causa dano ao
outro também ndo causa dano a vocé. Eu acho que ha uma vivéncia
comum, saudavel, ideal”*®.

Esse traco torna-se relevante, pois 0 que estd em jogo néo €, talvez, tanto o
‘ser’, mas, sobretudo, o ‘diferente’. E na divisao social do trabalho, o diferente exige
outras caracteristicas na conduta de vida atual: criatividade, elegancia, competéncia,
probidade, poder, potencial para se desenvolver e criar. Hoje, sdo esses valores que
avaliam o diferente e servem-lhe de elementos de concorréncia no mercado de
trabalho.

Ademais, o jovem do depoimento acima afirma as razdes pelas quais é

possivel viver sem a religido:

“Eu acho que uma vez que vocé tem uma educacao basica, vocé tem
seus principios morais, éticos, culturais, aflorados, tem consciéncia
do que € certo e errado, pode ser um excelente cidad&o, consciente,
independente de ter religi&o ou nao”*®.

135 | dem.

Idem.
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Uma universitaria narra que foi educada em escolas catolicas e evangélicas,
mas perdeu o vinculo com tais igrejas. Ndo obstante a tal formacdo humana, néo
sente ‘nenhuma simpatia por nenhuma igreja, nenhuma religido’, embora reconheca
que sofreu alguma influéncia dos valores cristdos, mas depois os abandonou.

Justifica-se:

“E muito dificil eu falar que eu estou alheia a esses valores. Meus
pais tém uma religido; entdo, na minha formacdo, eu fui tendo
contato com esses valores morais; e parte deles, eu absorvi; parte,
depois, conforme fui crescendo, amadurecendo, eu julguei que nao
me serviam assim; e eu ndo concordo e ndo pratico”137.

Essa postura significa uma inversdo do posicionamento em relacdo a
religido. O que resta do monumental em sua vida é que se apropriou de parte dos
valores e outros foram desconsiderados para a vida. Uma perspectiva nietzschiana
porque, no presente, ela foi ao passado, percebeu o que existia de grandioso e
trouxe para o presente, como fato de criagdo historica que iluminard seu futuro
existencial.

Nesse caso, o individuo afirma-se responsavel por si mesmo e ndo como
instrumento ou vaso de Deus. A existéncia ndo concedida por meio da vontade
divina senao pela vontade de poder, por forcas que agem no interior dos corpos. E
isso se justifica ndo em termos religiosos, mas fisiolégicos e éticos. Os conteldos
interpretativos e avaliativos da vida ndo sdo encontrados numa vontade
suprassensivel (mundo do além) sendo na historia da existéncia.

Para alguns grupos, a salvacdo depende da religido, enquanto para outros,
depende apenas de Deus e, enfim, para outros, 0s quais pesquisamos, a questao da
teodiceia ndo se coloca na pauta de suas vidas. Existem sem que necessariamente
tenham que buscar esse ‘bem religioso’. Dai haver religiosidades subjetivas
diferentes de individuos para individuos e entre os fundadores de religides e os
leigos. E o que Simmel (2011, p. 70) distingue entre o estado religioso interior das
formacdes socioldgicas (igrejas). E outros ndo revelam aptiddes para religido.

O problema que se instala entre fundamentalismo e o ateismo € o estado de
guerra para saber em que lado esta o conhecimento da ‘verdade’ a respeito da

existéncia ou ndo de Deus. Possivelmente a questado, no século XXI, jA ndo caminhe

137 Andreza, entrevistada no dia 16 de novembro de 2009, na Faculdade de Ciéncias Sociais da USP.
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nessa dire¢cdo. H4 séculos, esses dois polos confrontaram-se apelando ora para a
religido, ora para a ciéncia, supondo darem respostas plausiveis aos fenémenos.

Todos os argumentos, sejam teoldgicos, sejam filosoéficos e cientificos séo, de
acordo com Nietzsche, meras conjecturas, metaforas, conceitos abstratos,
metafisicas, elucubragbes mentais para simplesmente afirmar em que lado encontra-
se o conhecimento da ‘verdade’. E, por conseguinte, esquecem-se do homem na
terra. E tdo-somente por causa deste problema aporético que se assiste a essa
guerra secular entre ateus e crentes.

Na Idade Média, com a Escolastica, por exemplo, ndo poucos fil6sofos e
tedlogos ocuparam-se muito das provas sobre a existéncia de Deus. Depois da
guestdo dos universais (ser, alma, imortalidade, natureza), essas provas tornaram-
se temas relevantes nos circulos de debates cientificos. O objetivo era formar a
sintese de uma possivel filosofia cristd. E Santo Anselmo (1033-1109) € um dos
fundadores da Escolastica.

Segundo Santo Anselmo, a ‘fé’ encontra-se no coracdo humano, e as provas
sobre a existéncia de Deus somente deveriam ser compreendidas na comunidade
de fé, e ndo aos ausentes dela. Parece-nos que Santo Anselmo d& resposta a esse

problema, pois quando escreveu as provas®®

sugere que nao tinha como fim
combater os individuos ateus e/ou o ateismo, como fato histérico, mas, antes, era o
seu proposito esclarecer a compreensao intelectual da fé em Deus que os crentes ja
a possuem.

Entdo, a fé’ implica simplesmente a fidelidade do adepto a comunidade dos
‘iguais’, dos que acreditam numa mesma realidade. Nesse caso, 0s crentes
professam a ‘fé’ num Deus legitimado por um grupo, por uma comunidade. Conta-se
nos Atos dos Apdstolos que a multiddo dos primeiros cristdos era “um so6 coragao e
uma sé alma” (At 4,32). Para os descrentes, isso seria impossivel, porque nao
pertenciam aos mesmos sentimentos da comunidade dos crentes.

De igual forma, quando Platdo, Aristoteles e Plotino falam da existéncia de um

deus, cujo sentido em nada coincide com o sentido cristdo, ndo pretendem combater

% Santo Anselmo simplesmente quer refletir a maxima do tolo que afirma que “Deus n&o existe” (SI

14). Ou seja, ele quer mostrar que essa negagdo da existéncia de Deus é contraditoria, uma vez que
o0 tolo a concebe em seu entendimento pela negacao. Mas ele ndo concebe o contraditério porque
nao acredita também na teoria da verdade, como defendia Santo Agostinho ser Deus a verdade
suprema.
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agueles que nao acreditam na existéncia dos deuses ou de um deus, mas para
assegurar a unidade entre os individuos da comunidade social, protegé-la do caos.
E o sentido de ‘fé¢’ na Grécia Antiga ndao ganha a mesma conotagéo atual, porque
nao significava disposicdo interior do homem para os deuses, sendo o
consentimento para viver em sociedade. A religido tinha por fungdo manter a
sociedade coesa.

A Ressurreicdo de Jesus Cristo, por conseguinte, somente ganha sentido
para a comunidade de ‘fé¢’ dos seus adeptos. O ‘mundo’ do qual Jesus fala ndo
implica o ‘mundo’ do além sen&o o dos seus seguidores. A dimensdo da ‘fé¢’ na
ressurreicao fica restrita tdo-somente a esses portadores de religido. Sua eminente
volta deve ser compreendida no interior da comunidade e ndo em relacdo ao
cosmos. Ele voltar4 sempre aos seus e ndo, aos outros. Diante desse fato, criou-se
uma nova religido.

Depois, a realidade das demais religides € diversa; elas dispdem também de
seus argumentos de provas para manter a comunidade unida em torno do dogma,
do rito, das mesmas configuracbes representativas. Os ateus possuem suas
proprias convicgdes, sejam materiais ou ideais, através das quais mantém a unidade
da comunidade dos descrentes. Os sem-religido, de igual forma, tém suas
configuragBes representativas, pelas quais se mantém unidos aos outros, porém
sem uma conotacao ético-religiosa.

A questdo historica foi que os portadores do cristianismo racionalizaram 0s
ensinamentos do seu fundador, cuja consequéncia correspondeu a formatacdo de
uma religido ‘Catolica’, ‘universal’, que se autoafirmava ser a Unica comunidade do
mundo. Esse é o problema fundamental. E as provas da existéncia de Deus, que
deveriam ser estendidas apenas a ‘comunidade dos crentes’, ‘dos escolhidos’, dos
portadores da religido, passaram a expandir-se tomando a dimensédo de
mundializacdo com o processo de ocidentalizacdo, através da dilatacdo da
cristandade, dominando outros povos e culturas milenares que também tinham suas
religibes, cosmovisdes e idiossincrasias morais. E, nesse contexto, o Cristianismo,
por meio do seu brago Catolico, universalizou-se, tornando-se a religido hegemonica
do Ocidente.

A discussao esta retornando apés quarenta anos do Concilio Vaticano Il. Um

grupo de estudiosos catolicos — liderados pelos franciscanos de Florenga-ltalia —
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reuniu-se em Congresso'® para debater se o Concilio pautou ou ndo por meio de
uma ‘hermenéutica de ruptura’ ou de ‘continuidade’ em relacdo aos vinte outros
concilios anteriores. Diante da questdo “O Vaticano Il: € um problema?” — Os
debatedores colocaram em xeque a autoridade do Concilio por ter sido de carater
pastoral e ecuménico, e ndo dogmatico e disciplinar, pois, historicamente, as
decisbes dos Concilios foram solenemente definidas e abordavam temas de fé e
moral.

Considerando a problematica, os congressistas solicitaram do Papa Bento
XVI uma revisdo do Concilio, ndo por ele mesmo, sendo pelo auxilio da Tradi¢do do
Magistério. E chama-nos a atencao os pressupostos de um dos criticos do Concilio,
Pe. Dr. Brunero Gherardini, segundo o qual os temas conciliares “ndo envolvem nem
infalibilidade, nem definibilidade, no entanto exigem certo respeito, mas nao ‘a
obediéncia da fé” (GHERARDINI, 2010). O tedlogo reivindica a reforma do Concilio
para resgatar aquilo que refletimos acima: a exclusividade da comunidade dos
crentes.

Segundo Gherardini, através de uma visdo antropocéntrica, a Igreja abrira a
possibilidade de comunhao com os ‘ndo-crentes’ (Gaudium et spes n. 91). Isso, para
o tedlogo, seria impossivel porque a lIgreja precisa preservar “seu carater de
sociedade visivel e perfeita, da qual fazem parte somente aqueles que a Ela estédo
vinculados por uma idéntica profissao de fé, pela recepcdo dos Sacramentos e a

submisséo aos legitimos pastores”**° (GHERARDINI, 2010, grifo nosso). E explica:

Enquanto o Magistério anterior dizia que tais fiéis pertencem a Igreja
realmente, efetivamente (reapse, em latim), a declaracdo conciliar
Unitatis Redintegratio mudou radicalmente a linguagem, substituindo
reapse por uma comunhdo plena/ndo plena, perfeita/imperfeita,
incluindo, portanto, na Igreja os “irméos separados”. “A unidade da
Igreja (uma de suas caracteristicas essenciais, segundo a formula do
Credo) ndo seria mais ligada substancialmente a mesma fé, aos
mesmos Sacramentos e ao Sumo Pontifice, mas tratar-se-ia de uma
unidade ‘ampliada’, que incluiria na ‘Unica Igreja de Cristo’, a qual

% O Congresso foi realizado nos dias 16 a 18 de dezembro de 2010, em Roma, cujo objetivo foi: “O
Vaticano Il: Um Concilio pastoral. Andlise histérica, filoséfica, teolégica. Congresso de estudos sobre
0 Concilio Vaticano Il, para sua justa hermenéutica a luz da Tradigdo da Igreja”. O Congresso teve
iniciativa dos Frades Franciscanos da Provincia da Imaculada de Florenca-ltalia. (Fonte:
http://catholicafides.blogspot.com/2010/12/il-vaticano-ii-e-un-problema.html#comment-
form). Acesso em: 02 ago. 2011.

%% GHERARDINI, Pe. Dr. Brunero, Professor da Pontificia Universidade de Latrdo. Conferéncia no
Congresso nos dias 16-18 de dezembro de 2010.



http://catholicafides.blogspot.com/2010/12/il-vaticano-ii-e-un-problema.html#comment-form
http://catholicafides.blogspot.com/2010/12/il-vaticano-ii-e-un-problema.html#comment-form
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‘subsiste na Igreja Catdlica’ (cf. Lumen gentium) também as
comunidades eclesiais dotadas de ‘muitos elementos de santificacdo
e de verdade” que se encontram fora de sua comunidade'*
(GHERARDI, 2010, grifo do original).

Diante dessa observacdo, podemos afirmar que a ‘fé’ esta no coragao dos
adeptos de uma religido e que estes estdo ligados a uma comunidade dos que
professam a mesma fé. Entdo, exigir converter os que estdo fora dela seria
desrespeitar a sua liberdade civil; logo, caberia aos sem-religido exigir dos
portadores de religibes respeito e tolerancia e o reconhecimento de outras
disposicdes existenciais pelas quais esses individuos dao sentido subjetivo as suas
vidas.

Com efeito, o acontecimento da morte de Deus mudou o comportamento dos
individuos quanto as religibes, sobretudo, a religido tradicional cristd. Ndo se esta
jogando com a existéncia ou ndo de Deus. E Nietzsche ndo estava preocupado em
afirmar ou negar a existéncia de Deus sendo mostrar que um tipo de pensamento
moral-religioso, assentado no desejo de ‘verdade’, havia entrado em colapso. Pois o
conhecimento tanto por parte da teologia cristd quanto da ciéncia moderna estava
objetivado para a conquista do conhecimento da verdade. Essa disputa pela verdade
parece ainda continuar hoje entre o fundamentalismo e ateismo.

Friedrich Nietzsche, porém, vai além. Segundo ele, o ponto de partida tanto
da ciéncia quanto da teologia tinha sido o mesmo: metéaforas, verdades eternas,
conceitos abstratos, coisa do além e, por conta disso, a realidade, o homem, a vida,
tornaram-se dependentes de tais demonstracfes e interpretacfes metafisicas.
Consequentemente, ambos séo ‘decadentes’.

O filésofo, entdo, propde um conhecimento cuja perspectiva é a vida para,
dai, chegar ao conhecimento da realidade humana. Essa realidade anuncia um
individuo coberto de impulsos, sentimentos, forcas em si mesmo, que precisam ser
exploradas na elaboragcdo de uma filosofia e de uma ciéncia que se deseje
‘modernas’. Esse pressuposto livraria tanto uma quanto outra das sombras da morte
de Deus, que ainda jaz no pretenso objetivo de conhecimento da verdade. E “A

filosofia mesma é critica e ciéncia critica — e nada mais!” (BM, “Nés eruditos”, § 210).

1 |bidem, Conferéncia no Congresso nos dias 16-18 de dezembro de 2010.
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Enfim, partindo do que apresentamos acima — uma hierarquia de tragos
caracteristicos dos individuos sem religido e algumas analises teéricas — podemos
talvez ensaiar uma compreensao sobre o significado de um individuo sem religido.

O que é um individuo sem religidao?

E um individuo com pensamentos e conceitos diferentes do homem com
disposicao para religido. Ele utiliza-se de valores e interesses do mundo como
trajetérias de saidas que se encontram nele mesmo. Nao coloca o problema de
saber ou ndo sobre a existéncia de Deus, pois ndo se liga a uma religido. Em defesa
dos objetivos individuais, € desapegado a familia; alguns sdo solteiros. Esse
individuo ndo tem vinculo com algumas tribos e/ou grupos urbanos; mas preocupa-
se com 0 meio ambiente e o destino da sociedade. Ele prima pela qualificacdo
profissional porque pensa em crescer, em ser bem sucedido na vida.

Ademais, o valor maior para sua vida é a educacao por meio da qual pode
fazer a diferenca. Nao desiste por causa dos limites. Tem consciéncia de que o
sofrimento é fundamental a existéncia, dele ndo pode fugir, mas, na confianca em si,
supera-lo. Nao esta preocupado com questdes teleoldgicas, nao existe ‘parada’ para
pensar em algo ‘supra-humano’. Nos instantes de ‘saida’ da normalidade, suas
atividades prediletas sdo namorar, ouvir musica, ir ao cinema, ao teatro e ao museu,
ver artes, viajar. O éxtase é dado pelos instantes: percepcdo do mundo, da arte, da
natureza, do que faz. Reconhece que vive muito mais na incerteza do que na
certeza dos acontecimentos existenciais.

Estamos, portanto, diante de um novo tipo de individuo que ndo pode ser
posto entre polarizagdes ateu versus teista, pois tipificamos individuos cujas vidas
sdo racionalizadas a partir de pontos de vista ultimos, lembra Weber, extremamente
diversos e nas mais diversas dire¢cdes (WEBER, 2004, p. 69). Talvez, possamos
encontrar aqui uma racionalizacdo subjetivamente orientada da conduta de vida cujo
processo teve como uma das consequéncias a ruptura com o0 antigo modo
interpretativo do acontecimento. Pois 0 homem moderno apropriou-se dos conceitos
de ‘sentido’ e ‘valor’ para, por si mesmo, fazer tanto a interpretagéo, sempre parcial
e fragmentaria, quanto a avaliacdo, hierarquizando os sentidos e a totalizacdo dos

fragmentos, sem atenuar nem suprimir a sua pluralidade.
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CAPITULO IV — JARDIM DESENCANTADO DA RELIGIAO

“Quase dois mil nos e nem um unico deus novo!” (O
Anticristo, § 19)

No presente capitulo, propomos discussdo em torno da tensdo entre um
possivel dinamogénico momento religioso e uma solidificacdo do declinio da religido
pelo processo de secularizag@o. Alguns estudiosos da tematica tém se posicionado
afirmativamente, enquanto outros asseguram que nao. Os primeiros argumentam
que o fato do ‘retorno do religioso’ compreende-se por meio do surgimento de Novos
Movimentos Religiosos (NMR); enquanto os segundos, pelo contrario, asseguram
que o surgimento de diferentes qualificaces religiosas revela que o processo de
secularizagdo permanece em curso.

Nossas analises sugerem que possiveis manifestacdes dinamogénicas
religiosas ndo implicam, necessariamente, o retorno do sagrado, e o declinio da
religido tradicional deve ser analisado ndo apenas pelo processo de secularizacéo,
mas também através do acontecimento da ‘morte de Deus’. Implica observar por que
a religiao deixou de ser um ‘jardim encantado’.

Tomamos de empréstimo de Weber a metafora o ‘grande jardim encantado’
[grosser Zaubergarten] (WEBER, 2000, p. 416) que se encontra na ‘religiosidade

"142 (ibidem, p. 416), um mundo de “veneracdo ou conjuracdo dos

popular asiatica
‘espiritos’ ou a busca de salvacao ritualista, idolatrica ou sacramental”’ (ibidem, p.
416). Através desse caminho, os individuos orientavam-se tanto para este mundo
quanto para o além®. Vale salientar que essa questdo é tratada com maior
propriedade em suas monografias sobre o Confucionismo e taoismo
[Konfuzianismus und Taoismus, 1920], na China, e o hinduismo e budismo,

[Hinduismus und Buddhismus], na india. Nesses estudos, o socidlogo constréi uma

142 Aqui Weber ao mencionar ‘religiosidade popular asiatica’ esta se remetendo tanto a religido da

China, que se encontra na Asia Oriental, quanto a da india, que se localiza na Asia Meridional.
Assegura Pierucci que “Weber chamava o Oriente (particularmente a China e a india) de
Zaubergarten, “jardim encantado”, ou seja, culturas em que a religiao convive em simbiose com a
mag|a” (WEBER, 1951: 1958, apud PIERUCCI, 2001, p. 90).

Essa discussdo encontra-se em Economia e Sociedade, no § 12 “As religides mundiais e o
‘mundo” (WEBER, 2000, p. 404).
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tipologia de religido asiatica. Nessas culturas, segundo Weber, “a conservacgéo
desse jardim encantado era uma das tendéncias mais privadas da ética

nl44

confucionista (WEBER, 1986, p. 513). Essa consequéncia alcancou também

tanto a filosofia quanto a cosmologia que transformaram ‘o mundo em um jardim
encantado™*.

Em nosso caso, indicamos que, no Brasil, as diferentes qualificacdes
religiosas parecem nao indicar que vivemos em um “grande jardim encantado”
(WEBER, 2000, p. 416), em um ‘reencantamento do mundo pela religiao’
[Wiederverzauberung der Welt durch die Religion]. Talvez nem o mundo nem a
sociedade estejam tdo encantados pela religido como alguns estudiosos afirmam.
Isso se justifica pelo fato de que as religibes, ao contrario, estdo cada vez mais
declinando por conta de uma racionalizacdo das esferas da vida levada as suas
Ultimas consequéncias, cujo traco recorrente € a quebra da fidelidade a tradi¢éo
ético-religiosa.

148 nas décadas de

Com a exploséo dos Novos Movimentos Religiosos (NMR)
1970-90, pensou-se em uma reapropriacdo social da religido. Situam-se, como
afirma Camurcga (2008), iniciativas tedricas, como as de Luiz Alberto Gomez de
Souza, que defendiam a ideia de um ‘retorno do sagrado’ e de um ‘declinio da
secularizagao’ (CAMURCA, 2008, p. 93). Importante ressaltar também que, no
Brasil, alguns movimentos religiosos originaram-se no interior das proprias religides,

como as Igrejas Universal do Reino de Deus (IURD)™’

, & Renascer em Cristo
(IRE)*® e o Movimento da Renovacdo Carismatica Catdlica, de espiritualidade

neopentecostal.

1“4 IDie Erhaltung dieses Zaubergartens aber gehorte zu den intimsten Tendenzen der

konfuzianischen Ethik]. Tradugéo livre.
% IPhilosophie und Kosmogonie verwandelte die Welt in einen Zaubergarten].

Para Camurga, “o conceito [NMR] emerge na década de 1970 elaborado por estudiosos da
Sociologia da Religido que voltam sua atencdo para grupos geralmente rotulados de “seitas”
envolvidos em controvérsias com a “opinido publica’, o Estado e poderes publicos. Sao eles:
“Meninos de Deus”, “Hare Krishna”, “Igreja da Unificagdo”, do Reverendo Moon, e a Cientologia”
g%AMUR(;A, 2008, p. 97).

A Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) nasceu em 1977, SP, pelo pastor Edir Macedo. Cf

site: http://www.igrejauniversal.org.br/. Acesso em: 03 dez. 2009.
48 A Igreja Renascer em Cristo (IRC) foi fundada em 1986, no Bairro Vila Marina, SP, pelo Apéstolo
Estevam Hernandes e sua esposa, Sonia Hernandes. Hoje ja sdo mais de 800 igrejas espalhadas por
todo o Brasil, América Latina e Estados Unidos. Cf. site da igreja:
http://www.igospel.org.br/2009/principal/pg_igrejarenascer.html. Acesso em: 03 dez. 2009.
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Para Camurca, os NMR surgem a partir de uma ‘recolocagao’ de um estado
de tensdo entre o ‘secular’ e o ‘sagrado’, explicitando em sua configuracdo a co-
presenca das duas dimensdes constitutivas da humanidade, em uma polaridade
tensa e desafiadora” (CAMURCA, 2008, p. 93). Segundo o autor, o panorama
aparece da seguinte forma:

De um lado, o boom, neste comeco de era, de elementos sagrados e
Mmagicos: rituais xaméanicos e iniciaticos, praticas magicas, utilizacdo
de objetos dotados de poderes (cristais, piramides), comunicacao
com entidades espirituais (transe, channeling), contatos com seres
extraterrestres, crenca em seres magicos (espiritos, anjos, fadas,
gnomos, duendes), “batismos no Espirito”, glossolalia, exorcismos,
curas espirituais por imposicdo de maos. Por outro lado, estdo
presentes também nestes novos movimentos sdélidas linhas de
continuidade com o projeto moderno, como a centralidade do
individualismo com todo o seu colorario: escolha pessoal, livre-
arbitrio, primado do self, autoconhecimento e intimismo. (CAMURCA,
2008, p. 94)

Diante da tensao entre os polos, Camurca analisa algumas posicfes tedricas
em que se manifestam a polarizacdo mais geral: de um lado, a posicdo que analisa
essa ‘revivescéncia religiosa como reforgco da secularizagado”, e outra, na diregao
oposta, “revivescéncia religiosa como irrupgao do sagrado”, do “reencantamento do
mundo” (ibidem, pp. 99-105). Quanto a primeira posicdo, Camurca apresenta as
analises dos socidlogos Anténio Flavio Pierucci (1997, apud CAMURCA, 2008) —
que assegura nao existir crise no ‘paradigma da secularizagao’ — e José Jorge de
Carvalho (1992, apud CAMURCA, 2008) que enfatiza o “processo de
descontextualizagdo ou subtracdo de aspectos parciais de uma tradicdo religosa
histérica como a caracteristica marcante de uma ‘religiosidade de transito™ (ibidem,
p. 100).

Em relacdo a ‘irrupcdo do sagrado’ e ‘reencantamento do mundo’, alguns
estudos passaram a questionar o primado de uma secularizacdo bem assentada,
como € o caso de Giumbelli (2002, apud CAMURCA, 208, p. 102). Ou D’Andrea que
situa a emergéncia de um ‘novo mercado de religides mediunicas’, em que a ideia
de ‘mercado’ [...] aparece, neste caso, qualificada pela experiéncia do transe,
incorporagao, mediunidade, todos indicadores de “reencantamento racionalizado”
(D’ANDREA, 1996, apud CAMURCA, 2008, p. 105).

Nessa mesma linha de reflexéo, Stefano Martelli afirma que:
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Ao invés do “eclipse do sagrado”, diagnosticada durante os anos 60,
os anos 80 véem o “eclipse da secularizagdo” e a descoberta do
“paradoxo da modernidade”, isto €, que as instancias criticas, que a
modernidade fez valer contra a tradicdo, agora se voltam contra a
prépria modernidade. (MARTELLI, 1995, p. 433)

Mais um desses gurus defensores do ‘retorno do sagrado’ é a psicéloga
Raissa Cavalcante (2000) que escreveu O retorno do sagrado: a reconciliacéo entre
ciéncia e espiritualidade. Nessa obra, a autora justifica a importancia da psicologia
sagrada para o século XX. Seguindo estudiosos das varias areas do conhecimento,
ela tenta unir a visdo cientifica a espiritual. Seu objetivo se insere na tentativa de
mostrar que “a totalidade e o inter-relacionamento de todas as coisas fazem parte de
uma concepcao holistica e espiritual” (CAVALCANTE, 2000, p. 11). Distanciando-se
de uma psicologia de “visdo mecanicista”, Cavalcante apoia-se numa “visédo holistica
gue considera a promocédo da dimenséao criativa e espiritual do homem um aspecto
importante no contexto terapéutico” (ibidem, p. 11).

Cavalcante parte do principio segundo o qual “0 mundo contemporaneo
caracteriza-se por ser completamente dessacralizado e destituido de todo valor
numinoso. O sentimento de sagrado, seja em relacdo a natureza ou ao cotidiano das
pessoas, esta ausente da vida moderna” (ibidem, p. 16). Em seguida, apds fazer
historiografia do processo de auséncia do sagrado na vida moderna, a autora
defende a hip6tese do seu retorno.

As analises da soci6loga Hervieu-Léger (2008) — em o peregrino e o
convertido: a religido em movimento — parecem indicar uma Europa reencantada

com o mundo religioso. Pois segundo a autora:

Se o0 peregrino pode servir de emblema de uma modernidade
religiosa caracterizada pela mobilidade, a figura do convertido é, sem
davida, aquela que oferece a melhor perspectiva para identificar os
processos da formacao das identidades religiosas nesse contexto de
mobilidade. De maneira bastante surpreendente, o fim do século XX,
marcado pelo enfraquecimento do poder regulador das instituicdes
religiosas, se caracteriza por uma notavel retomada das conversdes.
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 107)

Suas reflexdes sugerem ‘a revanche de Deus’ (KEPEL, 1995) sobre a
modernidade. Porém estudos tém mostrado o contrario, sobretudo em paises de

tradicdo religiosa: Espanha e Portugal. Uma pesquisa realizada pelo International



162

Social Survey Programme (ISSP)**°

, em 2000, revelou que, na maioria dos paises
europeus, apenas baixo contingente de individuos ainda acredita em Deus, tais
como: 46% dos suecos, 50% dos alemédes, 56% dos franceses, 58% dos
holandeses, 61% dos ingleses, 62% dos dinamarqueses®®. O quadro indica
significativo deslocamento da crenca dos individuos.

Para Arroyo Menéndez (2005, p. 99), a Europa é uma das “zonas do planeta
onde a secularizacdo alcancou seus mais altos niveis”. Mas adverte que, para as
analises do fenbmeno, é preciso ir além de uma explicacdo apenas pela teoria da

secularizacéo. Afirma o socidlogo:

A forca com que tem se desenvolvido a modernizacdo econémica e
cultural nestes paises [europeus] é, muitas vezes, oferecida como
uma explicacdo sociolégica para o avanco da secularizagcdo, mas
oferece apenas uma explicacdo parcial e incompleta da perda da
influéncia social da religiao™*. (ARROYO MENENDEZ, 2005, p. 99)

Usando-se da analise comparativa, Arroyo afirma que em paises nao
europeus de industrializacdo avancada, a religido é muito mais influente na
cidadania que na Europa. E toma por ‘caso paradigmatico’ os EUA, que considera
‘uma das sociedades ocidentais mais modernas do mundo e com profundas
convicgdes religiosas” (ibidem, p. 99). Depois contrasta com a Europa, Canadéa e
Australia, paises com as mesmas tradicdes culturais e religiosas que os protestantes

do ocidente europeu, porém, notadamente mais religiosos que estes (ibidem, p. 99).

149 «0 International Social Survey Programme (ISSP) é a mais antiga e vasta rede internacional de
estudos comparativos e longitudinais, envolvendo a aplicagdo anual de questionarios comuns em
mais de quatro dezenas de paises. Os principais objetivos sdo: desenvolver moédulos para o estudo
de atitudes em diferentes dominios da vida social, bem como um extenso conjunto de varaveis
sociodemograficas; produzir dados internacionais comparativos; criar um instrumento de analise
longitudinal; disponibilizar dados a comunidade cientifica e ao publico em geral. Os questionarios
ISSP séo aplicados anualmente a amostras representativas das populacdes dos paises participantes,
com 18 ou mais anos, sem limite superior, independentemente da sua nacionalidade ou situacdo
legal” (Fonte: http://www.atitudessociais.org/issp/. Acesso em: 04 jun 2011. O estudo foi aplicado em
31 paises: Alemanha, Austrdlia, Austria, Bulgaria, Canada, Chile, Chipre, Dinamarca, Eslovaquia,
Eslovénia, Espanha, Estudos Unidos da América, Filipinas, Franca, Gra-Bretanha, Holanda, Hungria,
Irlanda, Irlanda do Norte, Israel, Italia, Japdo, Leténia, Noruega, Nova Zelandia, Polénia, Portugal,
Republica Checa, Rissia, Suécia e Suica.

%% Fonte: Encuestas Europea + Mundial de Valores, 2000. Respuesta a la pregunta "cree usted en
Dios?" y opciones de respuesta dicotomicas: si o no. [Tradugao livre: “Mundo europeu + Pesquisas
Valores de 2000. Respondendo a pergunta "vocé acredita em Deus? " e opg¢les de resposta
dicotdbmica: sim ou n&ao”.] Cf. Também www.iglesiaviva.org.

1« 3 fuerza con la que ha arraigado la modernizacién econémica e cultural en estos paises a
menudo se ofrece como la explicacién socioldgica al avance de la secularizacion, pero sélo ofrece
una explicacion parcial e incompleta a la pérdida de influencia social de la religion” (Tradugéao livre).
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Comparando o fendmeno religoso entre alguns paises, Arroyo assegura que
“a principal caracteristica da religiosidade europeia é a sua fraqueza e sua
coexisténcia em um ambiente mais laico e mais secularizado do que normalmente

ocorre no resto do mundo”**?

(ibidem, p. 99). Contudo, considera que a descrenca e
a irreligiosidade do ocidente europeu apenas sdo superadas pelos paises de
tradicdo confucionista (Japao) ou as vezes, (nem sempre), por paises comunistas ou
ex-comunistas (ibidem, p. 99). Mas acha temeroso comparar com esses ultimos
paises, porque suas ultimas geracdes de individuos receberam educacéo oficial
laica e visdo de mundo néo religiosa e ateia.

Percebe-se, nas pesquisas empiricas de Arroyo (2005), em termos
comparativos, uma Europa mais laica e mais secularizada em relacdo ao resto do
mundo — sobretudo exemplificando os EUA como “uma das sociedades ocidentais
mais modernas do mundo e com profundas convicgdes religiosas” (ARROYO, op. cit.
p. 99). J& em relagdo aos paises comunistas ou ex-comunistas, 0 autor considera
essa irreligiosidade, de certo ponto, plausivel por fatores histéricos cuja educacao
oficial laica e ateia ditou a formacdo de algumas geracdes de individuos.
Diferentemente de uma Europa de tradigcéo religiosa milenar.

Contrariando as observagGes de Arroyo, estatisticas recentes indicam outro
cenario quando se referem as religides nos EUA. Nesse pais, nos ultimos dez anos,
ocorreram mudancas significativas nos comportamentos dos individuos em relacéo
as religides. Isso é demonstrado por uma pesquisa de 2008, intitulada: ‘Nones
americanos: o perfil da populacdo sem religiao’, cujos resultados foram divulgados
pela American Religious Identification Survey (ARIS) [Pesquisa de Identificacdo

Religiosa Americana]*?

, em marco 2009. Os dados revelam que a maioria dos
grupos religiosos dos Estados Unidos, pais de solida formacao cristd, perdeu, em

quase 20 anos, expressivos contingentes de adeptos religiosos. Pois os estudos

192 “por tanto, la principal caracteristica de la religiosidad europea es su debilidad y también su
coexistencia en um entorno mas laico y mas secularizado del que se suele dar en el resto del mundo”
gTradugao livre).

A American Religious Identification Survey (ARIS), em 1990, fez uma Pesquisa Nacional de
Identificacdo Religiosa cuja amostra nacionalmente representativa foi de 113.713 entrevistas, e
atualizanda, em 2008, com 54.461 mil entrevistas. Essa pesquisa, segundo relatorio, foi o primeiro
estudo abrangente em que se trabalhou com a identificacdo religiosa americana, pois o Censo desse
pais ndo pergunta sobre religido. A pesquisa foi acompanhada pelos pesquisadores: Barry A. Kosmin
e Ariela Keysar com Ryan Cragun e Navarro Juhem-Rivera. Fonte: http://www.americanreligionsurvey-
aris.org/american_nones_the profile of the no religion population.html. Acesso em: 30 mai 2011 (traducéo
livre).
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apontam que muitos individuos estadunidenses estdo abandonado as religifes,
incluindo judeus e islamicos. E o abandono do cristianismo atinge, sobretudo, 0s
jovens e adultos entre 18 a 29 anos (22%).

O percentual dos americanos que se declaram ‘sem religido’ — 0s quais sao

denominados de ‘Nones™*

— quase duplicou em duas décadas, de 8,1%, em 1990,
chegaram a 15% em 2008 Essa categoria j& supera todos 0s outros grupos
religiosos, exceto os catdlicos e batistas. O relatorio mostra que a década de 1990
foi a década em que o ‘boom secular’ ocorreu, pois “a cada ano mais 1,3 milhdes de
adultos americanos se incorporaram as fileiras dos Nones. Desde 2001, o aumento
anual foi reduzida para 660 mil por ano”**®.

O fenébmeno, com efeito, ndo apresenta ser tdo recente nos EUA, pois Max
Weber ja havia observado esse declinio religioso americano, em 1904. Ele percebeu
que, ndo obstante uma “intensidade da participagdo nas Igrejas que entdo
predominava em todas as regides”, ja havia uma populagédo de “6% de pessoas sem
religiao” (WEBER, 2002b, p. 212). As explicagbes ndo devem ser atribuidas apenas
ao fendbmeno da secularizacéo, pois existem sociedades modernas cujo processo de
desenvolvimento social, econémico e cultural é bastante consideravel e, no entanto,
existem individuos de convicc¢des religiosas radicais, as vezes beirando ao fanatismo
religioso, como foi o caso do noruegués Anders Breivik'®’.

Elucidamos, outrossim, criticas aos estudos de Hervieu-Léger (2008), quando
afirma que “a desregulagao da crencga favorece a circulagdo dos crentes em busca

de uma identidade religiosa que eles achem mais adequada a sua natureza e da

™ Segundo o relatério do ARIS, “Nones” ndo é um movimento, mas um rétulo para um grupo

diversificado de pessoas que néo se identificam com qualquer uma das miriades de opc¢des religiosas
no cenario religioso americano — os irreligiosos, os antireligiosos e os anticlericais. Alguns acreditam
em Deus, outros ndo. Algumas vezes podem participar em rituais religiosos, outros nunca (Traducéo
livre). [Who exactly are the Nones? “None” is not a movement, but a label for a diverse group of
people who do not identify with any of the myriad of religious options in the American religious
marketplace — the irreligious, the unreligious, the anti-religious, and the anti-clerical. Some believe in
God; some do not. Some may participate occasionally in religious rituals; others never will].
%% [So many Americans claim no religion at all (15%, up from 8% in 1990), that this category now
outranks every other major U.S. religious group except Catholics and Baptists].
156 [The 1990s was the decade when the “secular boom” occurred — each year 1.3 million more adult
Americans joined the ranks of the Nones. Since 2001 the annual increase has halved to 660.000 a
ear].
¥57 Anders Behring Breivik, homem de 32 anos, no dia 22 de julho de 2011, explodiu uma bomba nas
imediacdes do gabinete do Primeiro-Ministro noruegués e, depois, foi a ilha Utoya onde abriu fogo
contra a juventude do Partido Trabalhista. Ao todo, 77 pessoas foram mortas. Sua justificativa foi de
que estava salvando a Europa tanto do multiculturalismo quanto do Islamismo. Homem considerado
fundamentalista cristéo.
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qual eles devem, cada vez mais, imbuir-se” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 107). Dai a
autora, analisando o fendmeno religioso europeu, evidencia trés modalidades
principais de individuos que se convertem, nesse processo de busca de uma
identidade religiosa. Isso justificaria, segundo a autora, o retorno do religioso.

A primeira é a mudanca de religido por individuos que, abandonando suas
identidades religiosas herdadas, adotam uma nova. Nesta modalidade, Hervieu-
Léger afirma que néo ira explorar as motivacdes pelas quais os individuos deixaram
suas religibes — por exemplo, por condicbes ‘decepcionantes’ — mas prefere
considerar o fendmeno pela hipétese de um ‘direito a escolha’ religiosa, rompendo
todo dever de fidelidade a uma tradicdo herdada (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 109).

A segunda modalidade de convertidos esta associada as conversbées dos
“sem-religidao” (aspas do original). Tais conversdes, de acordo com Hervieu-Léger,
“tendem a se multiplicar nas sociedades secularizadas onde a transmissao religiosa
familiar €, como vimos, consideravelmente precaria” (ibidem, p. 110). A autora
apresenta alguns dados, para justificar tal retorno, mostrando que o numero dos
convertidos ao catolicismo cresceu desde 1933, de 12 a 13% por ano: em 1996,
80% dos adultos batizados eram oriundos dos “sem-religido” (ibidem, p. 111, grifo do

original). E caracteriza esse individuo:

A figura do convertido, na qual se inserem os tracos de uma
religiosidade em movimento, é, assim, antes de tudo, a do que esta
em uma “busca espiritual’, cujo percurso, muitas vezes longo e
sinuoso, se estabelece, ao menos temporariamente, em uma
afiliacdo comunitaria escolhida que traz identificagdo pessoal, social
e também religiosa. (ibidem, p. 111)

A terceira modalidade da figura do convertido € a do ‘reafiliado’, do ‘convertido
de dentro’: aquele que redescobre uma identidade religiosa que permanecera até
entdo formal, ou vivida a ‘minima’, de maneira puramente conformista (ibidem, p.
111). Para Hervieu-Léger, nos paises do ocidente, essa re-filiagdo estaria
acontecendo tanto no protestantismo quanto no catolicismo através dos
“‘movimentos de renovagao — do tipo neopentecostal e carismético — que oferecem a
seus membros as condi¢des comunitarias de uma experiéncia religiosa pessoal e
fortemente emocional” (ibidem, p. 112).

Esse fendbmeno, conforme Hervieu-Léger, também acontece entre o judaismo

e o islamismo. Para a sociologa, “as manifestagcdes de um ‘retorno a tradicao’ entre
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jovens judeus americanos revelam, como no caso dos muitos jovens ‘reislamizados’
na Franca, que se trata, geralmente, na verdade, de uma primeira apropriagao
consciente de uma identidade religiosa vivida até entdo, no melhor dos casos, no
plano ético (ibidem, p. 112).

Porém, ndo obstante a essa realidade de individuos que se convertem,
segundo Hervieu-Léger, a pesquisa de Arroyo Menéndez (2007) tem revelado outras
direcbes nas andlises do fenbmeno religioso europeu. Comparando as
caracteristicas religiosas da religiosidade catdlica em Portugal com as de outros
paises europeus, 0 socidlogo observou que, além da modernizacdo econdmica e
cultural, “a dinamica demografica também explica que se observe esta tendéncia
com maior suavidade noutros dados longitudinais” (ARROYO, 2007, p. 764).

De acordo com Arroyo, o declinio da religido, em Portugal, tende também a
aumentar porque “as friccdes se vao agravando a medida que a sociedade avanga
em direcdo a uma constelacdo de valores, crencas e sensibilidades nao
especificamente religiosos a que a Igreja se opde porque os considera negativos”,
quais sejam: o divércio, a bioética, a eutanasia, a homossexualidade, 0os novos
modelos de familias etc. (ibidem, p. 769).

A reacao dos cidad&os de paises como a Espanha, Franca, Bélgica e Austria,
a essa postura da Igreja, segundo o autor, “é a do abandono progressivo da religiao”
(ibidem, p. 769). Essa desvinculacdo da identidade e da crenca religiosa explica-se
por meio de dois elementos: primeiro através do relaxamento das praticas religiosas
dos individuos; depois, pela manifestacdo de escassa importancia a religido nas
suas vidas (ibidem, p. 769).

Portugal, conforme Arroyo, embora considerando que a presenca da Igreja
seja “mais patente e poderosa do que na Espanha” (ibidem, p. 768), tendera talvez
para o aumento de identidades nédo religiosas num curto ou médio prazo. Este
agravamento seria inevitavel por causa da modernizacdo cultural entendida como
‘uma macrotendéncia, uma constelacdo de fendémenos interligados na esfera
axiologica, isto é, no ambito dos valores, das crencas, das sensibilidades e atitudes
dos individuos, portanto estreitamente relacionada com os comportamentos”
(ibidem, p. 770).

Essa macrotendéncia compreende, primeiramente, um processo historico

social em que a influéncia de principios tradicionais e das instituicdes no individuo
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vai diminuindo a favor da sua autonomia, liberdade e desejos de auto-expresséo,
este principio, o autor, apoiando-se em estudos atuais, chama-o de “individuagao
social” (HALMAN, 1994, apud ARROYO, 2007, p. 770); segundo, a macrotendéncia
compreende também “o declinio das prioridades materiais (fundamentalmente
econdmicos) face a outros valores e prioridades que apelidaremos de ‘n&o materiais’
e relacionados com a auto-expresséo e as ambicdes de desenvolvimento pessoal e
(talvez) realizagao” (INGLEHART, 2004, apud ARROYO, 2007, p. 771).

Conforme demonstrado, Arroyo procura encontrar elementos em questdes,
tais como: geracional, individuacao social e valores e prioridades relacionados com a
autoexpressdo e as ambicdes de desenvolvimento pessoal e realizacdo, que
expliqguem a perda da influéncia social da religido.

Passemos a tratar a questdo religiosa em relacdo ao Brasil, pois alguns
acontecimentos sociais e culturais revelam que ndo nos encontramos em um jardim

de reencantamento religioso.

4.1. Brasil sem reencantamento religioso

Setores das religides e os Novos Movimentos Religiosos, ao manifestarem-se
publicamente, sobretudo por intermédio do recurso midiatico, passaram e ainda
passam a sensagao de um ‘retorno religioso’. Disso resultaram, conforme Camurca
(2008), interpretagdes assegurando “uma retomada da dimensao religiosa, alterando
0 quadro de primazia da secularizagcédo implantada com o advento da modernidade”
(CAMURCA, 2008, p. 97). Essa reacao viria, segundo Hervieu-Léger, de um
‘protesto sociorreligioso’ contra a razdo instrumental e a burocratizacdo da
sociedade tecno-industrial (HERVIEU-LEGER, 1997, apud CAMURCA, 2008, p.
106).

As consequéncias desse protesto a racionalizacdo resultaram, conforme
Hervieu-Léger, na apropriacdo de narrativas, mitos e rituais das tradi¢coes religiosas
pelos NMR através dos quais o0s individuos passaram a expressar suas
subjetividades, liberdades individuais, sele¢cdes pragmaticas daquilo que na tradicao

religiosa convém as suas necessidades particulares (CAMURCA, op. cit. p. 106).
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Contudo, ndo obstante as resisténcias ao processo de modernizacdo
econdmica e cultural e até aos avancos de direitos individuais e/ou da tecnociéncia
em seu curso de descobertas, ofertas e demandas, os NMR nao tiveram forcas
suficientes para alterar substancialmente o quadro de primazia da secularizacao.
Como um rio, esta continua em seu curso.

Na verdade, a secularizacdo néo impede os fluxos de bens religiosos senao
os integram ao mundo moderno, considerando que a racionalizacdo das esferas da
vida (econbmica, estética, ajudridica, erotica) favorece até a producdo desses bens,
a fim de que a esfera religiosa seja satisfatoriamente atendida em suas
necessidades materiais e/ou ideais.

Assim, ao lado do religioso, a racionalizacdo pela biotecnologia e a
tecnociéncia avanca despejando no mercado de consumo suas novidades. Os
‘applemaniacos’ estabeleceram filas para comprar o recem-lancado Ipad 2 no
Brasil®®. Nesse contexto, como sugere Weber, o problema da técnica torna-se “um
dos fatores determinantes da racionalizacdo crescente das sociedades, e isso em
todos os dominios, tanto nos da economia como nos da religido e da arte”
(FREUND, 1970, p. 209). Embora a racionalidade pela técnica tente banir as
religibes ao campo da irracionalidade, estas, entretanto, em alguns momentos se
manifestam politico e publicamente contra temas que ferem seus dogmas e
tradicbes, como as questdes relacionadas ao casamento homoafetivo, ao uso de
camisinha e de métodos contraceptivos.

A tecnociéncia revolucionou as sociedades por meio de novos aparelhos
eletrbnicos que passaram a influenciar diretamente a vida dos individuos. Micros,
complexos e sofisticados aparelhos ndo apenas atraem consumidores, como
também alteram suas vidas, criando novas formas de relagdes sociais através da
‘comunidade virtual’, e menos por aquela ‘comunidade de vida’ e/ou ‘comunidade de
sentido’ (BERGER, 2004).

Em relagdo a comunidade de pertencimento, o tedélogo Alberto Antoniazzi

afirma que:

N&o ha mais procura da comunidade, embora possa haver busca de
experiéncias religiosas diversas, procuradas e adquiridas no mundo

%8 No dia 27 de maio de 2011, foi realizado o lancamento do Ipad 2, em um shopping da Zona Oeste

de Sao Paulo.



169

religioso como se este fosse um supermercado em que o cliente
escolhe o0 que quer, e compra produtos de diversas marcas.
(ANTONIAZZI, 2001, p. 5)

Esse fato pode acontecer, considerando a existéncia de uma pluralidade de
religibes que deixam os individuos mais livres para escolher a que melhor
respondam as suas necessidades sejam materiais ou ideais, e 0s produtos elas
sabem muito bem oferecer, no entanto, nossa pesquisa constatou o contrario do que
afirma Antoniazzi, pois os individuos sem religido além de estarem desligados da
comunidade religiosa e sem a procura de legitimacao de alguma religido para si, hao
estdo também em busca de experiéncias religiosas diversas.

Postulou-se que, no Brasil, o crescimento de denominacdes religiosas cristas
e nao-cristds — os evangélicos de missdo’®, os evangélicos pentecostais’® e os
neopentecostais, e as influéncias das religides orientais, do budismo, do esoterismo,
do New Age —, revelaria objetivamente um ‘retorno ao sagrado’. As circulagdes de
pessoas por essas religides significariam o retorno ao ‘grande jardim encantado’ da
religido. Triunfo desta sobre a secularizagdo. Consequentemente, alguns socidlogos
da religido, observando essa mobilidade de fiéis, no contexto de liberdade religiosa,
passaram a interpretar um processo inverso do fendmeno, isto €, de
dessecularizacdo (BERGER, 2001).

Evento recorrente, revelado no final da década de 1980, € a Marcha para
Jesus (‘City March’), cuja primeira edicdo ocorreu em Londres, em 1987. Seus
idealizadores foram os lideres: Roger Forster, Pastor da Ichthus Christian
Fellowship, Graham Kendrick, cantor e compositor, Gerald Coates do movimento
Pioneer e Lynn Green, da Youth with a Misson®. O evento tomou proporcées
maiores na década de 90, alcancando 0s outros continentes.

A primeira ‘Marcha para Jesus’, no Brasil, acontece em 1993, por iniciativa do

Apostolo Estevam Hernandes, da Igreja Renascer em Cristo, e de igrejas

%9 As Igrejas Evangélicas de Miss&o no Brasil — Censo Demografico do IBGE de 2000 — denominam-

se as Igrejas: Batista, Adventista, Luterana, Presbiterana, Metodista, Congregacional, Menonita,
Anglicana, Exército da Salvacado (Atlas de filiacdo religiosa, 2003, p. 73).

100 "Ag Igrejas Evangélicas Pentecostais no Brasil — Censo Demografico do IBGE de 2000 -
denominam as Igrejas: Assembléia de Deus, Congregacgédo Cristad do Brasil, Igreja Universal do Reino
de Deus, Evangelho Quadrangular, Deus € Amor, Maranata, O Brasil para Cristo, Casa da Béncéo,
Nova Vida, Comunidade Evangélica, Comunidade Cristd, Casa da Oragdo, Avivamento Biblico, Igreja
do Nazareno, Cadeia da Prece (ibidem, p. 44).

181 Cf. http://pt.wikipedia.org/wiki/Marcha_para_Jesus. Acesso em: 24 jun. 2011.
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neopentecostais. A cada ano, segundo seus organizadores, o numero de
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participantes ganha destaque. A 192 ‘Marcha para Jesus’“, em 2011, tornou-se,

segundo os jornais, um ato politico dos evangélicos contra a unido homoafetiva e
contra as manifestacdes pré-liberacdo da damaconha®®?.

Procurando estudar o comportamento dos individuos, participamos da
Marcha. Oportunamente, entrevistamos um jovem de 20 anos, nascido no Estado do
Parana. Segundo ele, em seu Estado, frequenta a Igreja Batista, mas na capital
paulista, onde trabalha, faz parte da Assembleia de Deus. Um exemplo de transito
religioso temporario. Perguntamos qual seria sua opinido sobre 0s jovens e se estes

ainda est&o buscando Deus ou n&o, respondeu:

“Olhe, pelo que eu vejo, de forma geral, como a Biblia diz: “Por se
multiplicar a iniquidade, o amor de muitos esfriara”. Entao, eu estou
vendo um pouco de mundanismo junto. Mas eu creio que, com o
togue do Espirito Santo, o pessoal vai despertar e voltar ao primeiro
amor. Isso é uma fé minha que eu tenho: que os jovens vao se
santificar muito mais do que est&o santificados. As vezes, eles estio
pensando que nao precisam ser separados do mundo. E a Biblia diz
que “Deus ndo gosta que a gente ame o mundo”; e Ele ndo ama o

mundo; entdo, ndo podemos amar o mundo, e quem ama o mundo, 0

amor do Pai ndo esta nele™%,

No depoimento, percebemos uma mentalidade permeada por imagens do
mundo religioso, cujas interpretacdes moralizantes sao fundamentadas na Biblia.
Este livro sagrado foi citado nove (9) vezes diretamente e, indiretamente, seis (6)
vezes, como: ‘Palavra de Deus’ ou simplesmente ‘a Palavra’, ‘o Provérbio’. Ha um
veemente apelo para separar o individuo do ‘mundo’, porque ‘Deus ndo ama o
mundo’. O trocadilho é de que o jovem também ndo deve amar o mundo, pois se 0
ama, o amor de Deus ndo se encontra nele. A fuga do mundo por meio da ética
ascética. Nesse ascetismo racionalmente ativo, os devotos, operando dentro do
mundo, devem passar por um processo de “domesticacdo da malignidade da

criatura, na ‘prépria natureza do agente” (WEBER, 2002c, p. 228).

162 A 192 Marcha para Jesus ocorreu no dia 23 de junho de 2011, e, segundo seus organizadores, 5
milhdes de fiéis foram as ruas; porém, os dados da Policia indicam cerca de 1 milhao de fiéis. Esse
evento coincide também com a solenidade catdlica de Corpus Christi.

183 “Marcha vira palco para criticas ao STF”. Cf. Folha de S. Paulo, sexta-feira, 24 de junho de 2011,
A7.
164 Jovem de 20 anos, branco, cujo nome ficou no anonimato, concedeu esta entrevista em frente ao
palco de encerramento da Marcha para Jesus, no dia 23 de junho de 2011, na Praca dos Herdis da

Forca Expedicionéaria Brasileira, na zona Norte de S&o Paulo.
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A compreensao de ‘mundo’ do nosso entrevistado, quando perguntamos o

gue entendia por ‘mundo’, resume-se em:

“O mundo eu digo: balada, danga, prostituicao, fornicar, pensamento
mau no corac¢ao, mentira. Isso esta entrando nos jovens, e eu tenho
experiéncia porque conhe¢o amigos meus que essas coisas estdo
entrando neles e estdo achando normal. Mas € uma coisa que nao €
normal, porque a Biblia nos alerta sobre isso”*®°.

O ‘mundo’, segundo esse jovem, significa estar ‘fora’ da comunidade dos
crentes, da ‘igreja’, dos que professam a mesma fé e legitimam os mesmos dogmas
e praticas cultuais. E o mundo do pecado, da morte. Ele v& como anormal seus
amigos jovens gostarem de baladas, festas, dancas. Eles estariam correndo riscos
de perdicdo, pois a Biblia alerta para as consequéncias de guem vive nessa
anormalidade. Ou seja, ele utiliza-se da palavra sagrada para fundamentar uma
moral que tolhe os impulsos, as forcas, proprias das experiéncias humanas,
segundo a interpretacao nietzschiana.

Na Marcha para Jesus, a reportagem do iG abordou um grupo de oito jovens,
perguntando-lhes suas opinides sobre direitos homossexuais, homofobia, aborto e
legalizagdo da maconha. Os jovens manifestaram-se contrarios a aprovagao desses
direitos. Um deles afirmou: “Quem defende o homossexualismo e a maconha esta
aqui a servico de Satanas”*®®. Porém, uma senhora idoso, interrompendo o jovem

por sua atitude homofébica, comentou:

“Vocés estao falando sobre o que ndao conhecem. Meu sobrinho é
gay e é um rapaz maravilhoso. Otimo filho, muito educado, muito

honesto e estudioso. J4 o meu filho € machdo e vive batendo na

esposa, n3o respeita ninguém, ndo para no emprego™®’.

Segundo Ricardo Galhardo, repérter do iG, quando a senhora retirou-se
continuando a Marcha, o jovem, ndo se dando por vencido, observou: “Cuidado, tia.

Se o0 pastor escuta a senhora falando uma coisa dessas ele ndo deixa mais a

185 1 dem.

1% jovem auxiliar de informatica Natanael da Silva Santos, de 19 anos, de Cidade Adhemar-SP. Na
marcha, ele usava calca apertada, cinto de taxinhas e a tradicional franja emo. Cf.
http://ultimosegundo.ig.com.br/brasil/marchat+para+jesus+vira+ato+contra+uniao+homoafetiva/n1597
044443203.html. Acesso em: 24 jun. 2011.

'®" |dem. Aposentada Jovelina das Cruzes, de 68 anos.
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senhora entrar na igreja”. — E ela, voltando-se, respondeu: “Igreja € o que néo falta
por ai. Se me impedirem de ir em uma, vou em outra. N&o tem problema”®.

Observamos que, em um mesmo ato religioso, dois comportamentos
religiosos diametralmente heterogéneos em relacdo a uma questdo que, no
momento, mobiliza o Pais: a homoafetividade. Por um lado, o jovem revelou-se
intolerante e conservador, manifestando-se contra a aprovacéo de leis que garantam
os direitos de individuos homoafetivos, inclusive, inflexivel com quem defende tais
direitos, considerando-os estar a servico de ‘Satanas’; por outro, uma idosa
posiciona-se contraria a atitude do jovem, dizendo que seu sobrinho € homossexual,
mas tem qualidades e valores e, por conseguinte, ndo o troca pelo filho que é
violento e maltrata a mulher.

O jovem tentou ainda intimida-la, chamando-lhe a atencéo para que tomasse
cuidado com o poder da instituicao religiosa: “Se o pastor escuta a senhora falando
uma coisa dessas, ele ndo deixa mais a senhora entrar na igreja”. A resposta da
idosa, no entanto, da-nos parametros para a analise das consequéncias das
diferentes qualificacdes religiosas, quando diz: “Igreja € o que nao falta por ai”. Ela
nao vé nisso um problema, pois a quantidade de igrejas oferece-lhe oportunidades
de escolha: “Se me impedirem de ir a uma, vou a outra”. Nesse caso, portanto,
percebe-se a tendéncia para o transito religioso.

A opinido do jovem — embora tivesse acompanhando a ‘moda’ (calca
apertada, cinto de taxinhas e a tradicional franja emo) — representa os impactos e
tensdes entre a religido e as rapidas transformacfes nas esferas da vida advindas
do processo de racionalizacdo pelo qual a sociedade brasielira vem passando nas
ltimas trés décadas.

Em relacdo aos direitos humanos, o posicionamento do jovem, que
entrevistamos na Marcha, foi de intolerancia e contrario aos direitos, porque estes

estariam prejudicando as familas, e argumenta da seguinte forma:

“Direitos humanos (siléncio). Estd complicado porque eles estdo
misturando direitos humanos, fazendo apologia ao
homossexualismo, & destrui¢cdo de familias, as drogas, ao alcoolismo
gue muita agente acha que socialmente ndo é droga, mas é uma
droga. Entdo, os direitos, hoje em dia, estdo fazendo muito apologia
a coisas que estdo destruindo as familias. Eles acham que nao, que

1% |dem. Acesso em: 24 jun. 2011.
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estdo fazendo uma igualdade social, mas isso ndo é verdade; eles
estdo destruindo a verdadeira familia como Deus nos criou machos e
fémeas; nos criou juntos para néo separar. Deus disse: “o0 que Deus
ajuntou, ndo separe o homem”; e 0 mundo esta separando, e as leis
ajudando™®®.

A concepcdo do jovem sobre os direitos humanos € bastante reducionista,
pois simplesmente os analisa como discurso apologético que serviriam apenas para
justificar e enaltecer contravalores. Além disso, ele iguala a questdo da
homoafetividade ao problema de dependéncia quimica, como ao alcool e/ou a
droga. Sua fala €& preconceituosa porque usa o0 termo ‘homossexualismo’,
considerado pejorativo, pois, no passado, esteve associado a doenca. Depois, ele
culpa a destruicdo das familias aos direitos humanos, pois as leis estariam
contribuindo para a separagao entre o homem e a mulher, uma vez que ‘Deus os
criou juntos’.

Nosso entrevistado reconhece também que a Marcha, embora coloque
multiddes nas ruas, ndo tem forcas para reverter as transformacdes sociais
imprimidas a sociedade pelos direitos humanos, por exemplo, concedendo o
casamento civil aos homoafetivos. Ponderou quando o0 questionamos sobre a

irreversibilidade de lutas por direitos iguais entre os pares:

“Nao, nao vai reverter. Nao vai reverter porque a Biblia é clara. Mas
uma coisa agente pode fazer: lutar contra para que nao venha isso
aos nossos dias, assim como fizeram varios profetas da Biblia que
oraram, oraram, se humilharam, e Deus falou assim: “Ta bom, no teu
dia ndo. Porque eu me lembrarei que vocé foi fiel a mim, vocé fez a
sua parte, ira no dia dos seus filhos”. Entdo, vamos fazer a nossa
parte; vamos colocar o nome de Jesus acima de tudo; vamos mostrar
gue temos Jesus no nOSSo coracao e para nos, Jesus esta acima de
tudo; ndo importa se agente vai ser multado, castigado, preso, temos
que pregar a verdade™’.

A fundamentacao € dada segundo a Biblia. Em conformidade com as analises
de Weber, “Quanto mais sistematica e interiorizada a religiosidade de salvagdo no
sentido de uma ‘ética de convicgao’, tanto mais profunda a tensao entre ela e as
realidades do mundo” (WEBER, 2000, p. 385). As opinides do jovem revelam essa

tensdo diante das imagens de um mundo ético-religioso e o avanco do processo de
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racionalizacéo do direito que, despindo-se do seu carater ‘estereotipado de sagrado’,
tenta conceber aos individuos, por meio de leis positivas, o direito de coexistir numa
mesma sociedade. A convic¢do do jovem ainda esta fundamentada na missao do
profeta que, como instrumento do divino, ndo teme os perigos de ser multado,
castigado, preso. Nao obstante a tudo isso, “a verdade deve ser anunciada”,
defende nosso entrevistado.

Ademais, observamos uma atitude fundamentada na ética de convic¢do que
nao permite a violagdo do ‘carater sagrado’ das normas, pois, conforme Weber,
‘quando um preceito atinge a importédncia de uma ordem divina, ele se eleva do
circulo das convencodes, suscetiveis de mudanca, para a esfera da santidade”
(WEBER, 2000, p. 385). A tensdo instala-se em virtude do direito ‘sagrado’. E esse
“predominio de um direito religiosamente estereotipado constitui uma das barreiras
mais importantes para a racionalizacdo da ordem juridica e, portanto, econémica”
(ibidem, p. 385).

Dois outros pontos de tensBes sao elucidados na pesquisa, porgue se
tornaram paradigmaticos para nossas analises. Eles, com efeito, exemplificam a
tensdo entre uma ética religiosa que se propde “interferir na ordem social em
profundidade muito diversa” (ibdem, p. 386) e o processo de desencantamento
metafisicoreligioso por que vem passando a soceidade brasileira. Os fatos
elucidados revelam a tenséo entre as religides, procurando fazer predominar um
direito religiosamente estereotipado, e as exigéncias de individuos, reinvindicando
leis positivas que assegurem seus direitos individuais, portanto puramente
intramundanos.

O primeiro fato deu-se durante a campanha presidenciavel de 2010. A
candidata Dilma Rousseff reavaliou sua posicdo em relacdo a questdo do aborto,
pois setores da sociedade e das igrejas evangélicas e catdlicas orquestraram uma
avalanche de informacdes segundo as quais a presidenciavel seria a favor do
aborto. Resultou em uma campanha midiética contra Dilma, levando as eleicbes ao
segundo turno. Neste turno, a presidenciavel manifestou-se a favor da vida e
contraria ao aborto, obrigando-a escrever ‘Mensagem da Dilma’ aos religiosos.

Neste contexto eleitoral, a revista Epoca publicou uma edicdo especial em

que trazia na capa ‘Deus entrou na eleigdo — como o debate sobre aborto e religido
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pode influir no segundo turno*™*. A revista reeditou o posicionamento de Dilma em
uma sabatina promovida pelo jornal Folha de S&o Paulo, em 2007, em que ela
afirmava: “Olha, eu acho que tem de haver a descriminalizagdo do aborto”*’2. Essa
postura foi avaliada por seus marqueteiros, e a presidenciavel, na ‘Mensagem da
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Dilma’~"” aos religiosos, ponderou: “sou pessoalmente contra o aborto e defendo a

manutencgao da legislagao atual sobre o assunto” (item 2). Além disso, comprometia-

se expressamente: “Com relagdo ao PLC 122"

, caso aprovado no Senado, onde
tramita atualmente, sera sancionado no meu futuro governo nos artigos que nao
violam a liberdade de crenca, culto e expresséo e demais garantias constitucionais
individuais existentes no Brasil” (item 5).

Diante do embate politico-religioso, Ari Pedro Oro declarou a revista Epoca:
“‘Ninguém mais vai se eleger para um cargo executivo facilmente com um programa
que prevé a legalizacdo do aborto. E impossivel ignorar a forga numérica,
demografica e eleitoral da religido” . Logo, o retorno do religioso, nesse traco
particular, dar-se-ia apenas em momentos pontuais quer nos periodos eletivos quer
em concentracbes publicas, cujos numeros sao contabilizados, por alguns
estudiosos, para justificar tal retorno.

O segundo fato de embate politico-religioso ocorreu por causa da proposta do

176 nhas escolas

Ministério de Educacdo de distribuir um Kit Contra Homofobia
publicas cujo objetivo era combater a homofobia e o bullying. Setores das religides,
com apoio de parlamentares evangélicos e catdlicos, pressionaram o Governo,
argumentando que o kit, contendo dois videos, seria uma forma de influenciar alunos
adolescentes para assumerem-se homoafetivos. Em virtude da pressdo dos
portadores de religides, a Presidente Dilma Rousseff suspendeu a veiculagdo do Kkit.

Ha& uma ‘ética de conviccdo’ impondo-se ao politico-juridico. Criam-se

barreiras e conflitos ao processo de racionalizagdo das “legalidades intrinsecas as

7! Revista Epoca, n° 6471, 11/10/2010.

172 Revista Epoca, n° 6471, 11/10/2010.

173 “Mensagem da Dilma”, contendo 6 itens, foi veiculada no dia 03 de outubro de 2010.

4 pLC 122 é um Projeto de Lei Complementar por um Brasil Sem Homofobia, de 2006.

7> Revista Epoca, n° 6471, 11/10/2010.

% O Kit Contra a Homofobia é um projeto “Escola sem Homofobia”, da Secretaria de Educacdo
Continuada, Alfabetizacdo, Diversidade e Inclusdo do Ministério da Educacdo (SECADI). O material
inclui dois videos e um guia de orientac@o para os professores e surgiu depois da constatacao de que
as escolas brasileiras séo ambientes hostis para homossexuais. Fonte:
http://portal. mec.gov.br/index.php?option=com_content&view=article&id=290&Itemid=816. Acesso
em: 14 jun. 2011.
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diversas esferas de vida e o postulado religioso” (WEBER, 2000, p. 386). Esse é um
traco caracteristico da secularizagao: o fim do “carater estereotipador dos direitos
sagrados” (ibidem, p. 386).

No contexto atual, percebemos que a religido tradicional, particularmente a
Igreja Catalica, tendo declinado seus postulados religiosos, antes influenciadores
dos rumos da sociedade brasileira, vem se articulando com as igrejas evangélicas e
pentecostais para impedir que o Estado legisle projetos favorecendo direitos
individuais, como exemplo, o caso do casamento homoafetivo. Mas esse interesse,
de articular-se com outras igrejas e religides, segundo Jung Mo Sung (2011), revela

o medo de a Igreja Catdlica perder fiéis para essas igrejas cristas.

Com a perda do poder politico e a adiminui¢cao da influéncia da Igreja
Catolica na sociedade latino-americana nas Ultimas décadas, outras
religibes e outras igrejas cristds passaram a conquistar os seus
espacos, ganhar respeitabilidade e adquirir o seu direito de existir
também na esfera publica. (SUNG, 2011, p. 9)

Ha outro caso recorrente em que setores das religibes manifestaram-se
publicamente contrarios, porém, sem resultados positivos. O Supremo Tribunal
Federal (STF) decidiu — no dia 29 de maio de 2008 — pela constitucionalidade do
artigo 5° da Lei de Biosseguranca, permitindo pesquisas com células-tronco
embrionarias humanas. Isso revelava um marco recorrente na ruptura do Estado
laico com os principios religiosos brasileiros. O poder judiciario indicava ao poder
religioso que o ordenamento social ja ndo passaria pelo viés religioso sendo politico-
juridico. Assim, mesmo por uma decisdo apertada (6 votos a 5), a Suprema Corte
Brasileira aprovou pesquisas com células-tronco.

Mas podemos afirmar que tal decisdo do Poder Judiciario elucida um divisor
de 4guas entre Ciéncia/Religido, Estado/Igreja?

Indagado por um repoérter, as razbes por que o Ministro Carlos Ayres Britto
votou a favor das pesquisas células-tronco embrionarias, este respondeu: “O
Supremo equacionou o juridico a luz da Constituicdo, em que a lei ndo fere os
principios da pessoa humana e da Constituicdo”. Em seguida, o Ministro ponderou
dizendo que o tema envolve uma discussdo que leva em consideracdo outros
saberes humanos importantes, como a ética, a filosofia e a religido. Porém o que

chamou a atencao foi sua resposta a pergunta: “E o Senhor, pessoalmente, o que
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pensa sobre sua decisdo?”. Apos argumentar quanto a importancia da ‘livre
expressdo da atividade cientifica, da liberdade de catedra”, afirmou que havia se
posicionado com tal decisdo baseado no “imperativo humanitario e solidariedade
humana, fraternidade e altruismo com o outro”*"”.

As assertivas do Ministro Carlos Ayres reforcam o argumento de que, nas
sociedades modernas, os individuos tendem a orientar-se por meio do ordenamento
juridico, isto é, de um conjunto hierarquizado de normas legais que disciplinam
coercitivamente as condutas humanas, com a finalidade também de harmonizar as
relacbes sociais. I1sso revela que as conquistas dos direitos sociais e individuais
acontecem por intermédio de mecanismos legislativos que criam leis para proteger
0s interesses juridicamente relevantes. E a existéncia de um imperativo humanitario,
gue se manifesta através da solidariedade, fraternidade e altruismo ao outro, ndo é
mais dado por meio de uma mentalidade religiosa sendo, em termos weberianos, no
sentido de uma ‘ética de responsabilidade’.

As tensfes atuais, entre as religibes e o Estado democréatico brasileiro,
resultaram na realizacdo de um Seminario Internaiconal em Brasilia'’® para discutir a
relacdo entre Estado e Igreja. O lema foi o seguinte: “O Estado Laico e a Liberdade
Religiosa”. Além dessa discusséo, foram incluidos outros temas, como: Religido e
Dignidade Humana, Consciéncias Privadas e Razdes Publicas, Democracia e
Laicidade, e o acordo entre o Brasil e a Santa Sé'"°.

Nesse mesmo periodo, no Rio de Janeiro, 43 casais homoafetivos
celebravam suas unides estaveis, marcando a histéria como o primeiro casamento
coletivo gay do Pais'®; em S&o Paulo, um juiz convertia uma ‘unido estavel’ em
primeiro casamento civil homoafetivo'®*. Enfim, um dia apés a Marcha para Jesus

(com um total de mais de 1 milhdo de fiéis), acontecia a Parada do Orgulho Gay
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Entrevista a um dos canais de televisédo, em 2008.

O Seminério foi promovido pelo Conselho Nacional de Justica (CNJ) e aconteceu no dia 16 de
junho de 2011, no Centro de Convencdes Brasil 21, em Brasilia (DF). O seminario foi destinado a
juizes, promotores, advogados e demais operadores do direito.

179 Cf. http://www.sepm.gov.br/noticias/ultimas _noticias/2011/06/seminario-aborda-o-tema-
201cestado-laico-e-a-liberdade-religiosa201d. Acesso em: 22 jun. 2011.

%0 O evento aconteceu no auditério da secretaria estadual de Direitos Humanos, no sétimo andar do
Psrlédio da Central do Brasil, Rio de Janeiro, no dia 21 de junho de 2011.

No Dia Mundial do Orgulho LGBT (Lésbicas, Gays, Bissexuais e Transexuais), 0 casal José Sérgio
Souza Moresi e Luiz André Souza Moresi, de Jacarei-SP, recebeu a certiddo de casamento civil, sob
0 regime de comunhao parcial de bens, em um cartério da cidade. Cf. O Estado de S&o Paulo, Al4,
terca-feira, 28 de junho de 2011.
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(LGBT) com a presenca de 3 milhdes de lésbicas, gays, bissexuais, transexuais,
simpatizantes e curiosos.

Segundo alguns comentarios jornalisticos, em 2011, 400 mil turistas
desembarcaram, em S&o Paulo, para a Parada do Orgulho Gay. A estimativa foi de
que, em 2010, a Parada tenha gerado cerca de R$ 200 milhdes de receita a capital
paulista e, neste ano, R$ 180 milhdes. Para o presidente da ABRAT GLS, Almir
Nascimento: “O turista gay tem renda 30% maior que o turista convencional. E ndo é
s6 o turismo que lucra com o evento. Durante o periodo em que esta na cidade, ele
gasta com cultura, diversdo e compras”'®2.

A Marcha para Jesus ndo gera receita consideravel aos cofres da capital
paulista e nem ao Municipio, exceto receitas para pequenos ambulantes de rua com
as vendas de agua, refrigerantes, hot-dog etc. Esses turistas religiosos, mesmo
vindos de outros estados, ndo atendem as expectativas do mercado de consumo,
nao deixam lucros. A Parada do Orgulho Gay, diferentemente, articula um
contingente de turistas do mundo inteiro, fazendo circular o dinheiro por todos os
setores desde o transporte aéreo, passando pelos servicos hoteleiros, bares,
restaurantes, transportes urbanos (taxis, metrd, onibus) redes comerciais de todos
0s tipos, shoppings, bancos, até chegar aos ambulantes de rua.

Nesse contexto, ndo obstante ao processo de racionalizacdo do direito, da
técnica, da ciéncia, Weber ndo preconiza o fim da religido sendo seu deslocamento
do espaco publico ao privado. Sua superacdo dar-se-ia na esfera estrutural da
sociedade, pois no Estado de direito, a religido ndo tem mais poder para influenciar
em suas decisdes positivas. Aqui, um conteaddo de cunho juridico ordena
racionalmente a conduta de vida dos individuos. O direito positivo torna-se detentor
de salvaguardar os direitos individuais.

Na obra A ética protestante e o0 ‘espirito’ do capitalismo encotra-se uma nota
de rodapé na qual Weber, ao fazer uma andlise comparativa entre as ideias de Leon
Battista Arberti e Benjamin Franklin, e utilizando-se de uma de suas observacoes
‘anticriticas’, afirma: “uma ética ancorada na religiao destina para o comportamento

por ela suscitado prémios psicoldgicos (ndo de carater econdmico) bem especificos

182 Cf. Pink Money, 22.06.2011. In: http://exame.abril.com.br/pme/noticias/parada-gay-e-oportunidade-
de-lucro-para-empreendedores. Acesso em: 24 jun. 2011.
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e altamente eficazes enquanto a fé religiosa permanecer viva...” (WEBER, 2004, p.
178, grifo do original).

Mas nas sociedades modernas, o que ‘salva’ as relagdes entre os diferentes
individuos é o ordenamento juridico, destituido de quaisquer tracos sagrados. A
‘crenga’, a confianga, passa a ser em uma lei positiva na qual os individuos véo se
refugiar, buscando assegurar vantagens para existir e interagir socialmente, e nao
nas palavras dos sacerdotes, profetas ou feiticeiros. Se esses podem condena-los

em nome de uma lei divina, a lei positiva protege-os.

4.2. Dois mil anos e nenhum novo Deus

Nietzsche observa que ja se passaram dois mil anos e nenhum novo Deus foi
criado, como ressalva nosso epilogo. Essa assertiva é plausivel porque, caso um
novo Deus tivesse sido criado, poder-se-ia até justificar, na modernidade, o retorno
do religioso. Pois implicaria o retorno de um fundamento ético-religioso por
intermédio do qual o mundo passaria a ser interpretado (Weltanschauung), e isso
nao esta acontecendo. Depois, um tipo de nova efervescéncia religiosa daria lugar
ao culto do Deus cristdo e, consequentemente, aumentaria a fé em um suposto novo
Deus, desbancando o poder de uma religido milenar. Logo, instalar-se-ia a guerra
entre os deuses. Enfim, esse estado de coisa, possivelmente, revelaria a
degeneracao da ciéncia e das técnicas modernas.

A tecnociéncia revela, em principio, 0 contrario: a superacdo da metafisica
pela ciéncia e tecnociéncia. Hoje, o ser vivo ndo é pensado em termos de
organismo, mas de codigo genético. E neste cddigo que se busca encontrar
respostas para a ‘salvacdo’ do ser vivo, da humanidade, da reproducédo. O
fundamento metafisico — “a crenca de que um deus dirige os destinos do mundo”
(HDH, 8 25) — deixou de ser parametro para avaliar a humanidade, a vida, o
comportamento, a ética. Esse foi um dos tragcos caracteristicos das transformacgdes
por que passaram 0s séculos XIX-XX, cujas Ultimas consequéncias ressoam no
século XXI. Os avangos tanto na tecnociéncia quanto na biotecnologia alteraram os
parametros humanistas.

Nesse contexto, observamos um embaralhamento, uma desconstru¢do de

parametros humanistas, como analisa o sociélogo Laymert Garcia dos Santos:



180

Esta acontecendo um embaralhamento, uma desconstrucdo de
parametros humanistas. A prépria nocdo de humano nao obedece
mais aos mesmos parametros. As nogdes com que pensavamos
conceitos como o humano, o organismo, a moral, que regravam
aquilo que era entendido ontologicamente e epistemologicamente
como humano no mundo moderno, n&o se aplicam mais. (2007)*%

Os parametros humanistas por que se avaliavam a humanidade foram
rompidos apos o desaparecimento do fundamento ontolégico, apés a morte de
Deus. Antes, segundo Nietzsche, a esséncia do juizo consistia na crenca de que
havia ‘coisas iguais’, pois “a crenga de todo ser orgéanico, desde o principio, € talvez
a de que todo o mundo restante € uno e imutavel” (HDH, 8 18). O pensamento da
‘causalidade’ levou o individuo a acreditar que “todas as sensacdes e acgdes
[fossem] atos do livre-arbitrio”®*. Por conseguinte, foram consideradas isoladas,
desconexas, incondicionadas que surgiam nos individuos sem ligagdo com o que é
anterior ou posterior (HDH, § 18).

Disso resultaram dois erros interpretativos do organismo: primeiro, “a crenca
na liberdade da vontade foi o erro original de todo ser organico, de existéncia tao
antiga quanto as agitagdes iniciais da légica”; segundo, “a crenga em substancias
incondicionadas e coisas semelhantes foi também um erro original e igualmente
antigo de tudo o que é organico” (HDH, 8§ 18), e Nietzsche arremata tais erros,

afirmando:

Porém, na medida em que toda a metafisica se ocupou
principalmente da substancia e da liberdade do querer, podemos
designa-la como a ciéncia que trata dos erros fundamentais do
homem, mas como se fossem verdades fundamentais. (HDH, § 18)

Com a morte de Deus assiste-se a ruptura dessa metafisica que se ocupava
da substancia e da liberdade do querer. Por conseguinte, ndo ha como conceber o
retorno do sagrado. Entdo, como ndo surgiram novos deuses, as guerras se
desencadeiam entre as religibes — as “novas guerras de religido” na terra humana,
lutando “para controlar, com todo rigor, o céu: sistema digital e visualizacdo de

telecomunicacdo, auto-estradas da informacgédo, concentracdo dos poderes

'8 Fonte: Valor Econémico — Do humanismo ao pés-humano — entrevista com o sociélogo Laymert

Garcia dos Santos, da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). Publicada no dia 17 de junho
de 2001.

184 | ivre-arbitrio, segundo o Dicionario Eletrdnico Houaiss, é possibilidade de decidir, escolher em
funcdo da propria vontade, isenta de qualquer condicionamento, motivo ou causa determinante.
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capitalistico-midiaticos, em trés palavras, cultura, jato e TV” (DERRIDA, 2000, p. 37,
grifo do original). Para Derrida, essas guerras de religido ciberespacializadas e
ciberespacadas tém como objetivo a determinacé&o do ‘mundo’, da ‘historia’, do ‘dia’
e do ‘presente’ (ibidem, p. 38).

Tal determinagéo é estabelecida no cotidiano dos individuos. Por meio dos
canais de TVs, as coisas ocorrem como controle do dia e do presente. Lideres
religiosos de diferentes religides, a partir da década de 1990, adentraram com vigor
nos lares brasileiros. Iniciou-se com a Igreja Universal do Reino de Deus, liderada
pelo Pastor Edir Marcedo, atualmente proprietério da Rede Record; a Igreja Catélica
adquire algumas concessfes de canais: Cancdo Nova, TV Século XXI, Rede Vida,
TV Aparecida. Outras religides ganham visibilidade através de canais de TVs, como:
Igreja Internacional da Gracga, Igreja Mundial do Poder de Deus. Na TV Gazeta ha
um programa da Igreja Arca Universal, e a Rede Bandeirantes de Televisao
transmite alguns programas religiosos.

A Igreja Catodlica teve de rever, urgente e politicamente, suas praticas
evangelizadoras e maximiza-las, a fim de que os bens religiosos catolicos nao
perdessem o mercado para os evangélicos e pentecostais. Percebemos a guerra de
religides ciberespacializadas, a concorréncia na disputa pelo mercado religioso. A
Igreja Catdlica teve que adentrar na era do Marketing. Seria uma das vias pela qual
se interromperia o declinio da religido tradicional?

Possivelmente, possamos toma-la como uma das hipoteses, se
considerarmos que um dos primeiros objetivos do marketing é, segundo Sung
(2011), detectar os desejos dos consumidores e oferecer esses bens para assim
manter a fidelidade dos clientes em relacdo a empresa ou instituicdo provedora
desses produtos (SUNG, 2011, p. 11). E avalia Sung:

E interessante notar aqui que os defensores do uso do marketing na
Igreja Catodlica acabam copiando ou imitando os seus “concorrentes”,
as Igrejas Evangélicas e/ou Pentecostais e também a cultura de
consumo, que domina a nossa sociedade. O que por si ndo é um
problema, mas merece outras reflexdes. (ibidem, p. 11)

O fato revela a tentativa de estancar a perda de fiéis por intermédio do
marketing religioso. Os servigos religiosos, para além dos pulpitos, sdo oferecidos

diretamente aos telespectadores, atingindo lares, lojas comerciais, clinicas,
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hospitais, até bares. A Cancdo Nova, emissora carismatica da Igreja Catdlica,
disponibiliza um telefone 46991, no valor de R$ 0,31 + impostos, para receber dicas
de como viver bem o PHN (Por Hoje Nao Pecar). Alguns programas evangélicos
acontecem ao longo de toda a noite. A determinacéo se estabelece por um tipo de
‘igreja eletrénica’, cujo conceito foi alcunhado as igrejas que, segundo o jornalista
Sérgio Capparelli (2005):

Seguem a uma férmula de atuagdo que se fundamenta em trés
pilares: reza, cura e salvacao. Normalmente essas “igrejas” ttm uma
ligacdo intrincada com a arrecadacédo financeira e trabalham com a
idéia de “teologia da prosperidade”, ou seja, quando se tem fé, esta
lhe garantird prosperidade, um bom emprego ou 0 sucesso de um
empreendimento, mas é claro que a fé pressupbe a doacgdo
financeira a essas denominagdes. (CAPPARELLI e SANTOS, 2005,

p. 7)

Para Souza (2011), ha um debate no interior da instituicdo catdlica em torno
de duas posturas: uma que analisa positivamente o uso do marketing na acao
profética e evangelizadora por ndo perceber incompatibilidade entre sua missao e
estratégicas, fazendo com que a mensagem evangélica chegue aos fiéis catdlicos;
enquanto outra se opbée ao marketing por compreender que sua “légica é
incompativel com a missdo profética do cristianismo, ja que, para tais setores da
Igreja Catdlica, ha contradicdo entre a l6gica profética e as I6gicas do mercado e do
consumo, nas quais o marketing se fundamenta” (SOUZA, 2011, p. 15).

Parece-nos que o marketing religioso atinge os individuos comuns — 0 homem
médio. Semelhantemente a estratégia de empresas de capitais, as igrejas terminam
reféns da logica de mercado e consumo, pois promovem também a distribuicdo de
bens materiais e ideais para satisfazer os desejos e as necessidades dos individuos
religiosos. Estes, vivendo em uma sociedade de consumo, ndo fogem as
expectativas das novidades oferecidas pelo mercado religioso. E o retorno, nesse
processo de trocas, satisfaz também as instituicbes, porque, aumentando o nimero
de adeptos, crescem também suas economias. Temos, portanto, acdes religiosas
racionalmente planejadas e motivadas por fins econdmicos, embora a margem de
lucro objetive manter o funcionamento das igrejas e das empresas religiosas no

mercado, do contrario, irdo a faléncia, como argumentam os portadores de religides.



183

Um traco caracteristico dos individuos da nossa pesquisa foi sua postura

critica diante desse marketing religioso. Comentou um dos nossos entrevistados:

“Tudo é em cima de valores, de dinheiro; entdo, se a pessoa esta
passando por uma necessidade, um momento de depressao, ela vai
a igreja, e os pastores mexem com 0 seu psicolégico para se
favorecer; ndo se preocupam com a sua alma, seu espirito, sua forca

de vontade de procurar a Deus; mas eles se preocupam mais com

valores”*®®,

Outro entrevistado criticou as condutas dos portadores de religibes pelos
escandalos envolvendo dinheiro e relacdes sexuais com mulheres e/ou menores.
Segundo esse entrevistado, os pastores formam novos pastores com finalidades
econOmicas. Isso nos remete, por meio das palavras de Nietzsche, ao processo pelo
qual surgem novos criadores de religides, quando indaga:

O que significa o aparecimento sempre renovado dos fundadores de
morais e religibes, dos iniciadores da luta pelas avaliacbes morais,
dos mestres dos remorsos e das guerras religiosas? (GC, I, 1)

Dessa indagacéo, o fildsofo afirma que os fundadores de morais e religides
trazem em si um “impulso a conservacgao da espécie”. Tal impulso “surge de tempo
em tempo como razao e paixao do espirito”. Eles instauram éticas do deves, pois —.
Para ele todas as éticas foram sempre tao ‘tolas’ e ‘antinaturais’ e serviriam para
arruinar a humanidade (GC, I, 8 1). Nietzsche qualifica-os também de “mestres da
finalidade da existéncia” em razdo de o homem, necessariamente, “preencher uma
condicdo existencial: ele tem de acreditar saber, de quando em quando, por que
existe, sua espécie nao pode florescer sem uma perioddica confianga na vida” (GC, |,
8§ 1, grifo do original).

No aforismo sobre Da origem das religides (GC, V, 8 353), Nietzsche
estabelece dois elementos genealdgicos pelos quais os fundadores de religides se
utilizam para inventar nova religido. Primeiramente, fixam “uma determinada espécie
de vida e de costumes cotidianos” cujo objetivo seria agir “como disciplina voluntatis
[disciplina da vontade] e simultaneamente afastar o tédio”; segundo, déo a essa

forma de vida uma ‘interpretagcdo, mediante a qual ela [a vida] pareca iluminada pelo

'8 Antonia Wagna. Entrevista concedida no dia 31 de marco de 2011.
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mais alto valor, de modo a se tornar um bem pelo qual a pessoa luta e, em algumas
circunstancias, da a propria vida” (GC, V, § 353, grifo do original).

O filésofo assegura que o primeiro elemento ndo traz grande importancia
porque ‘0 modo de vida’ normalmente ja existia ao lado de outros e sem consciéncia
de qual valor Ihe era inerente, mas da importancia ao segundo, porque a
“originalidade do fundador de uma religido manifesta-se habitualmente no fato de
qgue ele o vé, ele o escolhe, ele advinha pela primeira vez para que serve e como
pode ser interpretado” (GC, V, § 353, grifo do original).

Exemplo impar, ao que Nietzsche recorre, € o de Jesus de Nazaré (ou Paulo)
que teria deparado com “a vida da gente pequena numa provincia romana, uma vida
modesta, virtuosa, atribulada: ele a interpretou, introduzindo-lhe um supremo sentido
de valor — e, com isso, a coragem para desprezar qualquer outro modo de vida [...]”
(GC, V, § 353, grifo nosso). Nessa mesma perspectiva, Buda teria encontrado esse
tipo de pessoas dispersas em todas as classes elevadas e degraus do seu povo.
Tais pessoas se revelam, segundo Nietzsche, ‘boas e brandas’ (sobretudo,
inofensivas); por inércia, elas vivem na ‘abstinéncia, quase sem necessidades;
cairam numa fé que promete ‘evitar’ o retorno da fadiga terrena, ou seja, do trabalho,
da acdo em geral (GC, V, 1).

O jardim encantado de uma religido surge, entdo, por duas vias: por meio do
nascimento de um novo deus, e/ou quando homens se dizem portadores das
promessas desse deus. Eles anunciam tais promessas pensando em implantar um
novo modo de vida. Essa determinacdo € resultado da interpretacdo que fazem
segundo a realidade de um povo, por meio do processo do ver, escolher, adivinhar.
E as caracteristicas de individuos que aceitam tais promessas, segundo Nietzsche,
sdo as seguintes: certa categoria média de almas, que ainda ndo reconhecem sua
afinidade — gente pequena, de vida modesta, virtuosa e atribulada. Max Weber
nomeia-os como: os desafortunados e as massas.

Para Nietzsche, a fundacédo de uma religido sempre se torna uma demorada
festa de reconhecimento (GC, V, 8 353). Seus fundadores criam valores que séo
interpretados como unicos, verdadeiros, superiores aos outros.

Atualmente, com efeito, vivemos na descontinuidade do religioso na
existéncia dos individuos; ou seja, “nosso mundo cotidiano nao € religioso”
(LOWITH, 2007, p. 172). Esse é o “destino de nossos tempos” (WEBER, 2002d, p.
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107) como indicara Weber em suas analises sobre o processo de racionalizagédo e
intelectualizacdo de todas as esferas da vida moderna. Essa realidade,
demonstramos no proximo capitulo, quando aprofundaremos os discursos dos
nossos entrevistados, 0s quais estdo permeados da perspectiva do
desencantamento metafisico do mundo.

Portanto, o jardim desencantado, uma vez despido do seu fundamento, foi
colorido com outros olhares. Perdeu-se o feitico. Deus ja ndo passeia no jardim para
encontrar-se com os homens! Estes fugiram para outros jardins. Esta é a verdadeira
vergonha do homem moderno. Assistimos ao fim da raz&do suficiente do mundo,
Deus, que plasmava a “coisa em si” (HDH, § 16). Somente partindo do
acontecimento da morte de Deus, podemos suspeitar da teoria do retorno do
sagrado, pois 0 mundo ndo é mais olhado, conforme Nietzsche, por intermédio de

exigéncias morais e teologicas:

Foi pelo fato de termos, durante milhares de anos, olhado o mundo
com exigéncias morais, estéticas e religiosas, com cega inclinacao,
paixdo ou medo, e termos nos regalado nos maus hébitos do
pensamento ilégico, que este mundo gradualmente se tornou assim
estranhamente variegado, terrivel, profundo de significado, cheio de
alma, adquirindo cores — mas nos fomos os coloristas: o intelecto
humano fez aparecer o fendbmeno e introduziu nas coisas as suas
errbneas concepgbes fundamentais. (HDH, 8§ 16, p. 25, grifo do
original)

Assim como o intelecto humano ‘fez surgir a aparéncia’ [Der menschliche
Intellekt hat die Erscheinung erscheinen lassen (SOUZA, 2005b, nota 16, p. 283)],
cometendo erros interpretativos ao imputar as coisas fundamentos, de igual forma, o
mesmo intelecto ousou criar novos habitos de um ‘pensamento I6gico’ que colorisse
o jardim com outras cores, bem como conscientizou o homem de que a
responsabilidade Ultima encontra-se nele préprio. Tal perspectiva levou-o a nao
responsabilizar a esséncia das coisas como causa do inquietante carater efetivo do
mundo (HDH, § 16).

Nietzsche devolve ao individuo o poder de ‘valorar’ as coisas (diferente de
valorizar), de interpretar algo a fim de atribuir-lhe valor. Essa questdo é fundamental
porque muda completamente a perspectiva de compreender e avaliar o0 mundo.
Torna-se uma questdo de linguagem porgque, no processo de desenvolvimento

cultural, o homem estabeleceu, como indica Nietzsche, um mundo préprio ao lado
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do outro, um lugar que ele considerou firme o bastante para, a partir dele, tirar dos
eixos 0 mundo restante e se tornar seu senhor (HDH, § 11).

O individuo desprendeu-se daquele ‘fundamento na consciéncia’, do nexo
entre as nogdes de ‘culpa’, ‘dever’, e seus pressupostos religiosos: “entrelagamento
entre a ma consciéncia com a nogao de Deus” (GM, Il, 8§ 21). A morte de Deus
favoreceu consideravel declinio da consciéncia de culpa do homem (GM, I, § 20).
Esse acontecimento contribuiu para a ruptura com o que Derrida chama de
experiéncia da sacralidade, inclusive da santidade, do indene s&o e salvo (heilig,
holy) (DERRIDA, 2000, p. 51).

Exemplo dessa realidade. Na Parada do Orgulho Gay, alguns santos catélicos
seminus foram travestidos com camisinha, cujo slogan denunciava o salvo: ‘Nem
Santo Te Protege’, ‘Use Camisinha’. O indene foi transvalorado em sua ‘pureza’,
dessacralizado. O tema da Parada foi um texto biblico do evangelista Sdo Jo&o:
‘Amai-vos uns aos outros” (Jo 15,12). Essa atitude, Nietzsche chama de
transvaloracdo do valor dos valores. Isso implica em uma inversao critica daquilo
gue normalmente se toma como valor para a existéncia dos individuos.

Diante dessa transvaloracdo do valor dos valores religiosos, o arcebispo
metropolitano de S&o Paulo, Dom Odilo Pedro Scherer, afirmou:

“A associagao das imagens de santos para essas manifestacfes da
Parada Gay, a meu ver, foi infeliz e desrespeitosa. E uma forma
debochada de usar imagens de santos, que para ndés merecem
respeito. Vamos refletir sobre medidas cabiveis para proteger nossos
simbolos e convicgdes religiosas. Quem deseja ser respeitado
também tem de respeitar’*®.

Na pessoa da autoridade qualificada, a religido ao sentir-se violada em sua
pureza, para se preservar, aciona seus mecanismos de autoimunidade do indene
(DERRIDA, 2000, p. 61), pois segundo o arcebispo:

“A pretensdo de mexer na harmonia que Deus estabeleceu entre os
sexos e de submeter a identidade sexual ao arbitrio da vontade, tao
influenciavel por fatores culturais e dindmicas socio-educativas (ou

1% O Estado de Sao Paulo, C1, segunda-feira, 27 de junho de 2011.
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deseducativas...), € uma temeridade, que ndo promete bons frutos
para o futuro da humanidade™®’.

O fato é recorrente porque corrobora com a hipétese que propomos no estudo
sobre o desencantamento metafisico do mundo, pois o acontecimento da morte de
Deus favoreceu o declinio da consciéncia de culpa. Rompeu-se com aquela
interpretacdo cristd segundo a qual o sofrimento humano era visto pelo pecado.
Nietzsche sugere que, na histéria da génese da ‘moralidade do costume’, o enfermo
foi transformado em pecador e culpavel, portanto, um ‘devedor’ de Deus. Diante do
exemplo acima, alguns individuos parecem nao se sentirem tdo culpados diante dos
seus atos.

Inversdo critica dos modelos morais e sociais. Isso revela 0 momento social
pelo qual passa a sociedade brasileira. Traco da modernidade que talvez as
religibes ndo tenham poder para deter o processo. O encantamento dos individuos
esta apontado para outras direcdes. Parece que o ético-religioso ndo dispde de
profundidade para influenciar algumas vidas, embora Nietzsche tenha afirmado:
“Fomos influenciados sem carregar conosco a forca suficiente para contrariar estas

influéncias, sem saber querer que estamos sendo influenciados” (EsH, p. 62).

7 Dom Odilo Pedro Scherer, Homem e mulher ele os criou. Cf. Jornal da Arquidiocese — O Sé&o

Paulo, A3, 21 a 27 de junho de 2011.
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CAPITULO V — DESENCANTAMENTO METAFISICO DO MUNDO

“Todos nés temos jardins e plantagcées ocultas em nés;
e, numa outra imagem, somos todos vulcGes em
crescimento, que terdo sua hora de erupcdo: — mas se ela
estd longe ou perto, isso ninguém sabe, nem mesmo
Deus”. (Friedrich Nietzsche, GC, I, 9)

O titulo desse capitulo € tentativa de responder ao enunciado do tema da
nossa tese ‘Individuos sem religiao’. Implica dizer que sao sem religidao porque,
partindo de uma reflexdo nietzschiana, apés a morte de Deus, superaram uma
mentalidade religiosa que afirmava a existéncia na crenca de um mundo além deste
mundo. Como refletimos anteriormente (capitulo 1), os individuos sem religido nao
s6 abandonaram a crenca, como também superaram a metafisica, o desejo do
conhecimento da verdade, do fundamento da coisa. Nao tém aptiddo musical nem
para religiosidade nem para religido sendo necessidade e saciedade para o mundo.
Isso sugere que o mundo e a vida passam a ser interpretados ndo segundo a
perspectiva religiosa, mas segundo o0s processos fisico-psicolégicos e as
experiéncias que engendram processos valorativos das coisas, portanto, da ética do
‘amor fati’.

Na filosofia da vida, o corpo torna-se locus do pensamento em funcédo de os
individuos fazerem as experiéncias de vida [das Leben] que Ihes deixam marcas;
sdo os impulsos, os afetos, os sentimentos, as emocdes, as forcas, que, uma vez
profundamente vivenciados, fazem originar valoracbes para a afirmagdo da
existéncia. E as experiéncias déo formas as interpretacdes dos individuos, munindo-
os de quereres, sentires e pensares. Tais instintos, de acordo com Nietzsche,
avaliam por estarem “presentes em todas as fung¢des do ser organico” (‘fragmento
postumo’, 26[72] do verao/outono de 1884).

No pensamento platbnico-cristdo, o corpo foi esvaziado de significado para a
existéncia, e o sofrimento tornou-se cada vez mais argumento contra a vida. Com
iSS0, a propria vida passou a ser vista progressivamente como uma doenca que nao
poderia ser curada senado pela morte (HAASE, 2011, p. 19). Nessa interpretacéo, a

afirmacao da vida é possivel somente a partir da perspectiva do seu fim. “A morte se
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torna a grande libertadora, a Unica e grandiosa esperanca de uma libertacdo do
sofrimento. E dai que o cristianismo se torna a religido da piedade” (ibidem, p. 20).

O cristianismo, segundo Nietzsche, havia disseminado ‘valores de
decadéncia’ por intermédio da doutrina da piedade, levando ao enfraguecimento das
‘paixdes revigorantes’, promotoras da sensacao de viver. E “a humanidade aprendeu

a chamar a piedade de virtude®®

, quando em todo sistema moral superior ela &
considerada como uma fraqueza” (HDM, § VII; AC, Il, 8 2). Nietzsche combate tal
religido porque interpreta a vida segundo uma “moral de escravos”, portanto um
individuo de tipo “animal doméstico, espirito de rebanho, a enferma besta humana —

o cristdo...” (AC, 8 3). Ele combate tal instinto de ressentimento, quando assegura:

Em minha “Genealogia da Moral” apresentei a primeira explicagao
psicolégica dos conceitos subjacentes a estas coisas antitéticas: uma
moral nobre e uma moral do ressentimento; a segunda sendo um
mero produto da negacdo da primeira. O sistema moral judaico-
cristdo pertence a segunda divisdo, e em todos os sentidos. Para ser
capaz de dizer Nao a tudo que representa uma evolucéo ascendente
da vida — isto é, ao bem-estar, ao poder, a beleza, a autoafirmacgéo —
os instintos do ressentimento, aqui completamente transformados em
génio, tiveram de inventar outro mundo no qual a afirmacao da vida
representasse as maiores malignidades e abominagfes imaginaveis.
(AC, § 24)

Nietzsche toma partido daqueles que sofrem a vida e sofrem pela vida. O
fildsofo quer salvar a humanidade dessa forma de argumentar contra a vida cuja
consequéncia recai sobre a instalacédo de um ‘niilismo’ negativo passivo: “Um modo
de pensar fraco e sentimental” (VP, § 35). Tal niilismo somente pode ser destruido
com outro tipo de niilismo® ainda mais radical: o niilismo afirmativo ativo: “Uma
vontade potente, um dizer-sim a vida; um ter-necessidade de predominio” (VP, § 35,
grifo do original).

Um ‘niilista’, conforme Haase, ndo é aquele que professa ter perdido a fé em

Deus, na alma ou em valores elevados, mas aquele que:

188 Nietzsche, ao invés de virtude, prefere eficiéncia. E quando usa o termo virtude, procura

desvincula-lo do sentido moralizante, assumindo ‘o sentido da Renascenga’, isto &, de Yirtu’
designando qualidades viris como for¢ca, bravura, vigor, coragem, guerra, € nao humildade,
compaixao, piedade etc. Diz ele: “N&@o o contentamento, mas mais poder; ndo a paz a qualquer custo,
mas a guerra; ndo a virtude, mas a eficiéncia (virtude no sentido da Renascenca, virtu (1), virtude
desvinculada de moralismos)” (AC, § 2, grifo nosso).

1% Niilismo € um termo que deriva do latim nihil, e significa “nada’. Compreende-se como “aquele
estado no qual o ser humano ndo é mais capaz de acreditar naqueles valores, os quais, ndo
obstante, ainda caracterizam sua existéncia” (HAASE, 2011, p. 33).
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Nao compreende de nhenhuma maneira sua enfermidade, aquele que
talvez adote alguma crenca vaga no Deus cristdo, ou que muda sua
filiacdo religiosa para algum outro credo, ou que adere a valores
humanistas, a liberdade humana, ao poder das verdades cientificas
ou a igual de oportunidade para todos. Em outras palavras, o niilismo
poderia ser confundido com um fenémeno individual, psicolégico.
(HAASE, 2011, p. 34)

Diagnosticado por Nietzsche, o niilismo europeu foi consequente do
pensamento historico doentio que desprezou qualquer valor no préprio vir a ser. Ou
seja, um tipo de conhecimento sobre a vida que resultou na perda da relacdo dos
individuos fundamentalmente com a historia, pois a existéncia foi explicada por
ideias e conceitos abstratos, ‘teias de aranhas’, sobre o ser humano, como valor
absoluto, desligado de sua realidade, independente de todo devir.

O filésofo propde outro tipo de individuo que busca acreditar em si mesmo e
ndo simplesmente conhecer a si mesmo. E o tipo de individuo domesticado que o
autor de Zaratustra combate radicalmente por meio de seus aforismos e textos
poéticos e filosoficos. Nado € em vao quando analisa: “Chegamos ao conhecimento
de que a histéria dos sentimentos morais é a histéria de um erro, o erro da
responsabilidade, que se baseia no erro do livre-arbitrio” (HDH, II, 8 39). Aqui,
Nietzsche torna-se depositario da ‘historia critica’, combatendo verdades que
constituem obstaculos para experiéncias e criacdes de novos valores. Ele combate a
‘saturagao de histéria’, em razao da ‘idolatria do fato’ e das ‘ilusdes historicistas’.

O individuo avaliado por Nietzsche é tipo superior, pois tanto desconhece
qualquer piedade doentia quanto ndo carrega o desejo do instinto de fraqueza (GC,
V, 8§ 347). Este instinto ndo cria sendo apenas conserva normas e metafisicas ja
estabelecidas pela ordem. Na obra O Anticristo (1888), Nietzsche observa que o
problema ndo se resume em saber qual é o lugar do homem na escala dos seres
sendo qual tipo de homem se deve criar. E, por conseguinte, diferentemente de uma
visdo religiosa — em que o homem é colocado segundo uma escala de superioridade
dentre os seres criados por uma forca supranatural e suprarracional, exterior ao
homem —, Nietzsche faz uma inversao critica: ao invés de se procurar o ‘lugar’, deve-
se construir o ‘tipo’ de homem.

Na sua perspectiva, esse tipo vem munido de virtu (AC, 8 2), de uma forca
desprovida de moralismos; 0 que se sobressaem sédo as suas proprias qualidades

fisicas e morais, os atributos viris: a coragem, a bravura, o vigor, a energia. Tal
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tipologia, Nietzsche encontra na tragédia grega, porque o homem tragico afirma
mesmo o mais duro sofrimento, de tal forma ele é forte, nobre e capaz de divinizar a
prépria existéncia, e afirma: “O homem diviniza-se, sente-se Deus, e por isso, a sua
atitude é tdo nobre e tdo extatica como a dos deuses que ele viu em sonhos” (NT, 8
1). O filésofo denuncia uma filosofia platdnica que separou o mundo do devir — o
mundo no qual vivemos com todas as nossas experiéncias, pensamentos e
emocdes, do mundo do ser, quer dizer, 0 mundo das esséncias verdadeiras.
Nietzsche, distanciando-se dessa filosofia platbnica propde uma saida, cuja
perspectiva encontra-se assentada na filosofia experimental em que o corpo torna-
se fonte de conhecimento. Para isso, o fildsofo considera fundamental o mundo,
onde os existentes vivenciam todas as experiéncias de querer, sentir e pensar. Uma
filosofia da vida que afirma a existéncia através de tais experiéncias. Com essa
postura, ele pretende ndo somente abolir o ‘mundo verdadeiro’, como também o

‘mundo aparente!’ (Cl, § 5).

5.1. Afirmacéo da existéncia: um sim a vida através das experiéncias

A filosofia nietzschiana exige pensar a realidade humana pela perspectiva da
vida: afirmacdo da existéncia através das experiéncias. Essa via poderia levar o
homem a tornar-se o que se é. Nietzsche chamou a atencédo dos estudiosos para
que abordassem a filosofia experimental segundo a vida como ela é, e ndo como
deveria ser. Por meio desse pensamento, o filésofo supera uma ciéncia, cujo centro
de investigag&o gravitava-se em torno da busca da verdade, resultando, portanto, no
esquecimento da vida.

A epigrafe, nesse contexto, indica o0 que pretendemos elucidar: as
experiéncias de individuos sem religido pelas quais conduzem suas vidas; séo
forcas ocultas que se desabrocham afirmando a vida sejam por meio de jardins
floridos e embelecidos, ou da erupgcdo de vulcées em momentos inesperados. Ha
fluxos e refluxos interiores, em permanente conflito. Enfim, entre acontecimentos
que, conforme Nietzsche, ‘emergem subitamente’, ‘estranhos, raros, extraordinarios’,
‘Uma espécie de atavismo’, possuidores de algo que precisamos entender (GC, I, 10,
grifo do original). Aqui, o corpo ganha importancia porque nele se inscreve uma

linguagem merecedora de profunda interpretacéo.
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Essa se tornou uma das nossas saidas heuristicas, pois, inseridos em uma
posicdo sociolégica weberiana, aprofundamos as andlises qualitativas segundo a
abordagem filosofico-experimental assente em bases nietzschianas. Estas nos
ofereceram suportes tedricos para compreensdo do sentido de desencantamento
metafisico do mundo.

Consideramos a ‘vida’, em principio, como ‘vontade de poder’ e vice-versa.
Nessa correlacdo, um termo ndo pode ser desassociado do outro. Para Nietzsche, a
vida é vontade de poder e nada além ‘disso’. Ele caracteriza, de modo processual, 0

gue entende por vida, quando afirma:

Chamamos “vida” uma multiplicidade de forcas ligadas por um
processo [Vorgang] de alimentagdo comum. A esse processo
[Vorgang] de alimentagdo, como meio de sua possibilitacdo, pertence
todo o assim chamado sentir, representar, pensar, isto é, 1. um
repelir todas as outras forgas; 2. uma disposicdo das mesmas
segundo formas e ritmos; 3. um avaliar em relagéo a incorporagédo ou
a excrecdo. (VP, Ill, § 641)

Tal concepcéo de vida é pautada em um processo (Vorgang) de crescimento,
de extenséao, de cumulacado de forcas, de poder que se encontra em toda existéncia.
Como menciona Deleuze: “A forgca € quem pode, a vontade de poder é, quem quer”
(DELEUZE, 2001, p. 78). Mas afirma o préprio Nietzsche, em O Anticristo (1888):

A vida mesma é, para mim, instinto de crescimento, de duragéo, de
acumulacéo de forcas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha
declinio. Meu argumento é que a todos os supremos valores da
humanidade falta essa vontade — que valores de declinio, valores
niilistas preponderam sob os nomes mais sagrados. (AC, § 6, grifo do
original)

A vida é um processo tanto biolégico quanto psicoldgico. Nela encontra-se
acumulacao de forcas. E a partir dessas duas dimensdes, o ser humano deve ser
avaliado. Nelas existem multiplicidades de impulsos interligados que se excluem e
se completam. A vida € vontade de poder tanto para se expandir, ascender, quanto
para se degenerar. Na perspectiva nietzschiana, os valores devem ser sublimes
para elevar o homem para além do simples animal.

A ‘grande politica’ nietzschiana encontra-se no proprio individuo, pois as
forcas imanentes fazem-no transcender para além do animal. Somente o homem

traz o poder de, no limiar do instante, ultrapassar o passado (para trds = animal) e
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expandir-se em direcao ao horizonte (para frente = além do homem). Para Tétora, “A

grande politica exige uma nova linguagem: aquela que deixa o corpo falar. E teu

corpo, afirma Nietzsche, a tua razdo” (TOTORA, 2011, p. 168).

A interpretacdo que Deleuze da a vida coincide na seguinte viséo:

Uma vida esta por todos os lugares, por todos 0s momentos que
atravessam este ou aquele sujeito vivo e que medem tais objetos
vividos: vida imanente trazendo os acontecimentos ou singularidades
gue apenas se atualizam nos sujeitos e objetos. Essa vida indefinida
nao tem, ela mesma, momentos, por mais proxXimos que estejam uns
dos outros, mas apenas entretempos, entremomentos. Ela nao
sobrevém nem sucede, mas apresenta a imensiddo do tempo vazio
em que se vé o0 acontecimento ainda porvir e ja transcorrido, no

absoluto de uma consciéncia imediata. (DELEUZE, 2007b, p. 3, grifo
do original)

Nessa perspectiva, encontramos entrementes pelos quais o individuo vivencia
singularidades e atualizam sua existéncia. ‘Meio-tempo’, instante em que ocorre a
atualizacdo do ser do devir pela saciedade e pelo retorno da necessidade para
atualizar-se. Aquilo que Nietzsche denomina de “Algo de insatisfeito, de insaciavel,
h& em mim que quer expressar-se em voz alta (...). Oh desejo de desejar! Oh fome
devoradora na saciedade!” (EH, ‘Cancédo da Noite’, Assim falava Zaratustra, § 6).

Na juventude, Nietzsche sente-se fascinado pela Grécia Antiga em virtude de
0s gregos avaliarem o ser humano pela arte. Na arte tragica, o fildsofo identifica uma
grandeza que se expressa através do corpo, avaliado como locus do pensamento.
Essa descoberta, ele ndo sé atribui aos alemdes como também propbe que
reivindiquem para si o direito de terem “restabelecido o elo com os gregos (...), um
elo com o mais elevado tipo de ser humano até o momento” (VP, § 419).

Tal perspectiva ndo significa que todos os gregos fossem artistas no sentido
moderno da palavra, mas porque, como sugere Haase (2011, p. 28), “viam o todo da
vida ndo como uma oposi¢ao entre seres humanos livres e um mundo de fatos,
sendo ele mesmo como uma obra de arte”. E esse todo da vida que Nietzsche quer
trazer para sua filosofia experimental. O filésofo ndo separa a arte da realidade. N&o
h& oposicdo entre mente e corpo, ser e vir a ser. Como experiéncia, a arte é
evidentemente uma parte da vida, uma forma especialmente expressiva da
realidade, e ndo uma simples imitagéo ficticia dela (SHUSTERMAN, 1998, p. 45).

A arte ndo pode ser separada da vida, da realidade, pois, segundo

Shusterman (1998, p. 44), separar essas duas dimensdes da existéncia humana néo
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apenas serviu para rotular a arte como ‘algo sem valor cognitivo’, mas também para
isola-la da vida prética e da ag&o sdcio-politica enquanto objeto meramente ficticio.

Uma percepcdo da vida, como obra de arte, encontra-se nos ensaios da
primeira fase (1870/76)'% dos estudos nietzschianos. Segundo alguns estudiosos,
esses ensaios estdo voltados para os estudos das divindades gregas das artes,
especialmente, Apolo e Dioniso (HAASE, 2011, p. 28), e os consagrados a histéria e
ao cristianismo (SOBRINHO, 2005). Nesses ensaios, o filésofo chama a atencéo
para a questdo segundo a qual a objetividade cientifica ndo descobre nenhuma
verdade acerca do mundo, mas trabalha a normalizacdo da experiéncia (HAASE,
2011, p. 29). Para Nietzsche, “Todos querem o mesmo, s&o todos iguais. Aquele
que pensa diferente segue voluntariamente para o manicémio” (ZA, Prdlogo, V).

Nesse caso, Nietzsche considerava a objetividade um valor necessariamente
comunal, o que significa dizer que ela ndo € nunca livre do exercicio do poder.
Portanto, “ndo buscamos simplesmente a verdade pura e simples, mas a
concordancia de todos” (HAASE, 2011, pp. 28-29).

No ensaio Sobre a verdade e a mentira em um sentido extramoral (1873),
Nietzsche contrapde-se ao pensamento centrado na busca da verdade. No ensaio, 0
filosofo argumenta que a ciéncia, que compreende a si mesma, estabelecendo
verdades factuais, pertence ao reino da moralidade, e a verdade subjacente a esse
imperativo moral € mendacidade e, portanto, a ciéncia torna-se também falsificacao
artistica da realidade. Isso significa dizer que, segundo Haase, “a ciéncia é uma arte
que esqueceu que € uma arte, e para que ela possa ser verdadeira, nds tinhamos
primeiro de criar o ser humano para o qual ela possa ser assim” (op. cit., p. 29).

Nessa primeira fase, Nietzsche parece opor ciéncia e arte em funcédo de
perceber um tipo de cientificismo otimista que obscurecia as experiéncias tragicas
da vida. Dai, afastando-se dessa concepcdao, o filésofo avaliara a vida a partir da
experiéncia trdgica da vida; e afirmard uma perspectiva estabelecida através do
método genealdgico, considerando o sentido historico da existéncia elemento
fundamental para a interpretagdo da realidade humana. Esse método, como

esclarece Haase (2011, p. 31):

1% As obras de 1870 sdo: O nascimento da tragédia a partir do espirito da musica, a visdo de mundo

dionisiaca, Drama musical grego, SOcrates e a tragédia, O nascimento do pensamento tragico; dois
ensaios de 1873: Filosofia na época tragica dos gregos e Sobre a verdade e a mentira em um sentido
extramoral (HAASE, 2011, p. 28); e Schopenhauer como Educador (1874).
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Lida com o mundo da experiéncia ndo como consistindo de verdades
factuais, mas como fluxo constante de interpretacbes e
interpretacdes de interpretacdes, isto €, como 0 meio como oS seres
humanos lidam com todas as suas necessidades sem serem
capazes de dirigir a si mesmos em direcdo a uma verdade final.

O mundo historico das experiéncias dispde de elementos capazes de
interpretar, avaliar e valorar conteldos essenciais a vida. Aqui, recorremos a ideia
bésica de vontade de poder e de eterno retorno, porque expressa o irredutivel, o
mais originario pensamento de Nietzsche. Essa doutrina designa a aquiescéncia
mais particular da experiéncia do existir. Segundo Haase, “a doutrina do eterno
retorno do mesmo €, juntamente com a vontade de poder, o pensamento central da
filosofia de Nietzsche” (op. cit., p. 115, grifo do original).

Na vontade de poder encontram-se pluralidades de direcdes. Nao existe
parada sendo saida, descoberta de caminhos antes desconhecidos pelo espirito
cativo, inerte, habituado a duracdo. Esse € o que temos de mais originario no
pensamento nietzschiano.

Depois, a novidade que Nietzsche traz a filosofia experimental foi tratar a vida
nao a partir da moral, porque esta tolhe suas forcas criadoras, mas das experiéncias
factuais a partir das quais ele constréi uma ética baseada no ‘amor fati’. Tal ética
supfe também o eterno retorno porque diz respeito ao ‘jogo’ consigo mesmo. Por
meio do jogo permanente, a vida alcanga o instante de ‘saciedade’ — de plena
satisfacdo. Mas, por ser momentanea tal saciedade, a vida € tomada por uma
‘necessidade’ que sempre volta a lhe apoderar-se. Perceber a vida pela perspectiva
artistica foi o caminho pelo qual o fildsofo encontrou saida para liberta-la das normas
religiosas e metafisicas.

Para exemplificar o que significa tomar a perspectiva artistica como saida,

descrevemos a narrativa de um dos nossos entrevistados, quando afirma:

“A arte inspira muito. Vocé, as vezes, sei la, estd num momento meio
dificil da sua vida e ndo tem uma religido; ai vocé se depara com
uma manifestacao artistica e aquilo te inspira, te alavanca para fazer
uma coisa na sua vida, alguma coisa préatica. Entdo, essa inspiracédo
gue vocé recebeu na arte, pode ser que vocé nao trabalhe com a
arte, mas aquela coisinha ali que vocé viu te inspirou pra fazer
alguma coisa no teu plano ali de tua vida. Se vocé recebeu dali,
entdo, vocé vai querer ir sempre buscar mais inspiracdo. Entdo, vocé
vai querer apreciar mais pra poder sempre estar em contado e
sempre ter esse retorno, isso claro, sempre tem retorno, vocé nunca
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busca onde nédo tem; entdo, se vocé foi uma vez e surgiu resultado
tragico, vocé vai outra vez sempre, sempre; pode sim, acontecer

sempre em determinadas situacfes e tomar o lugar da religido por

dar esse suporte melhor™*.

A interpretacdo da praticidade cotidiana é feita através da inspiracao artistica
que, de certa forma, alavanca a existéncia. Uma mentalidade em que, na tragicidade
da vida, a arte serve como antidoto para manter o individuo em estado de alegria, de
embriaguez. Pois a inspiracdo artistica transforma-se em instrumento existencial
para agir. Esse € mais um dos tracos caracteristicos dos sem-religidao: disposicédo da

alma para a arte. Um dos nossos entrevistados, grafiteiro, revelou:

“‘Bom, a arte vem de dentro, realmente, € uma questdo da alma; é
tanto que existem varios tipos de arte; tem gente que faz arte com
musica, outras com desenhos; outros com esculturas; isso pra mim &
arte; é o que vem de dentro; € um reflexo seu, aquilo que vocé faz; é
uma questdo de momento; vocé pode estar escrevendo uma musica:
hoje, esta alegre, amanha, esta triste, vai escrever triste; é algo seu,
algo que vem de dentro; é a questdo da alma; ela reflete na musica,
na arte que vocé esta fazendo ali, expondo; é um reflexo do seu
esta%)2 emocional, é sua paz, seu calor; ela faz tudo; eu acho que é
iss0”.

Na interpretagéo das ideias do nosso narrador, observamos que o termo arte
foi mencionado cinco (5) vezes o qual, subjetivamente, é compreendido como algo
que ‘vem de dentro’ do artista (citado trés vezes). Esse algo significa ‘reflexo’ da sua
alma (duas vezes) que se objetiva no grafite; porém, em outros, pode se manifestar
na musica, no desenho, na escultura. Enfim, € um ‘reflexo’ das agitagdes do artista:
‘@ seu calor’, aquilo que Simmel nomeia de “impulsos da alma” (SIMMEL, 2010, p.
44) que, uma vez ativados, resultam na criacdo de um objeto para si: a arte.

O estado de disposicdo do artista emana do interior. Afirma nosso
entrevistado: “a arte vem de dentro, realmente, € uma questdo da alma”. A
satisfacdo da alma do artista é alcancada no fazer artistico, pois a obra de arte, na
percepcdo de Simmel (2010, p. 44), jorra da intima criatividade do artista e se
constitui como tal na medida em que essa criatividade se concretiza na obra. Tal

elemento de satisfacdo, observamos na fala do nosso entrevistado que, diante da
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DAVI. Entrevista realizada no dia 17 de maio de 2011.
Roberson Machado. Entrevista concedida no dia 14 de abril de 2011.
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pergunta qual seria a sensacao ao observar sua arte, algo inspirado por disposi¢ao

da alma e fora de si, sorrindo afirmou:

“Ah, é de algo bem feito, de alegria, de felicidade, por ter conseguido
fazer; saber que vocé fez o melhor, que ninguém deu palpite. Vocé
fez o que queria fazer, e as pessoas gostaram de ver aquilo; ou seja,
se as pessoas gostaram daquilo que vocé fez, elas gostaram de
VOCE; elas gostaram da sua pessoa, do seu tipo de pessoa, porque

7

aquilo é reflexo seu; qualquer tipo de arte é reflexo seu, seja um

poema, desenho, grafite, tudo é reflexo seu”.**®

Se na religido existe satisfagcéo, algo de éxtase, tal realidade na vida dessa
pessoa sem religido é percebida na sua forma de entrar no universo do grafite. Isso
sugere que, uma vez nédo tendo disposicdo musical da alma para religido, atualiza
sua existéncia nos instantes de saciedade que se manifestam no processo do devir.
Ndo sO para o grafiteiro, como também para Nietzsche, a arte torna-se um

estimulante para a vida.

A arte para Nietzsche € um estimulante para a vida, porque, de um
lado, revela a vida na sua essencialidade como producéo artistica e,
de outro lado, como artista da sua propria vida, 0 homem pode liberar
os impulsos do cultivo de si, ou numa ética de si que nao se cristaliza
em normas universais, pois esta aberta ao fluxo do devir. Como
artista da propria vida sabe livrar-se do peso de uma existéncia
humana mergulhada no circulo estreito de uma consciéncia
atormentada por deveres, responsabilidades e problemas de um
cotidiano sufocante. Nenhuma certeza, medida ou fundamento a arte
nos oferece, por isso estad mais proxima da vida. (TOTORA, 2005, p.
165).

Essa saciedade, Nietzsche encontra na forma de poetar porque, nela, ele
identifica o mesmo processo de criagdo que deu origem a poesia lirica grega: a
mausica criando as palavras (DIAS, 2005, p. 49). Eis uma disposicdo musical em
alguns individuos. Segundo Dias (2005), Nietzsche prefere atribuir a hegemonia a

‘musica’, diferentemente de Platdo que preferia atribuir tal hegemonia a ‘palavra’,

D

argumenta:

Para Platdo, a melodia deve estar, necessariamente, subordinada a
palavra, ndo a palavra a melodia. Para Nietzsche, ao contrario, a
palavra deve seguir a muasica. A unido da musica e da palavra deve

193 Roberson Machado. Entrevista concedida no dia 14 de abril de 2011.
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semgore terminar na subordinacdo dessa ultima. (DIAS, op. cit., p.
48)**

Nietzsche considera a hegemonia da musica (som) sobre a palavra (poesia)
porque a musica, por sua inesgotavel fecundidade, faz surgir ‘imagens sem fim’ que
procuram uma expressao analoga (NT, 8§ 6). Isso porque no poeta lirico encontra-se
um impulso irresistivel que o leva a traduzir a musica em simbolos apolineos; porém,
ndo segundo a natureza, mas a vontade incessante, apeténcia eterna, desejo
insaciavel. Na musica, o ‘sujeito da arte’ € o préprio querer, o génio da espécie que
exprime simbolicamente sua dor pela mediacdo do homem chamado Arquiloco
(DIAS, 2005, p. 44)

A poesia, 0 poema, a musica — contemplacdes apolineas — transformam-se
em processos de interpretacdo dos afetos, das agitacbes, dos sentimentos, dos
movimentos da paixdo, desde o balbuciar da inclinacdo que nasce até o
arrebatamento do delirio. Tais impulsos sao vivenciados pelas for¢as dionisiacas,
agindo no individuo da arte. De forma que, esse individuo, ao interpretar a masica
por meio das imagens, descansa tranquilamente no mar calmo da contemplacéo
apolinea, por maiores que sejam a tempestade e a agitacdo do que ele sinta por
intermédio da musica (ibidem, p. 46).

O poema, por exemplo, seria a objetivacdo, a expressao musical da melodia,
aquilo que Dias afirma: “da musica, gerando um mundo de imagens, e da palavra,
procurando imitar a masica, hascem a cancdo popular e a linguagem da poesia
lirica, desigual e irregular, mas com muita musicalidade” (ibidem., p. 51).

Essa disposicdo da alma, Nietzsche encontra no poeta lirico grego Arquiloco,
que introduziu a cancdo popular na literatura (NT, § 6), pois nela existe “duplo
instinto artistico da natureza” (NT, § 6): um apolineo e, outro, dionisiaco; e

argumenta o filésofo:

Sim, seria historicamente possivel demonstrar que toda a época
fecunda em cancdes populares foi também muito atormentada por
agitacbes e arrebatacbes dionisiacas, que devemos sempre
considerar como causas latentes e condicbes prévias da cancédo
popular. (NT, § 6)

1% Com nota de Republica, Ill, 400 a; e Fragmentos pdstumos da época de O nascimento da

tragédia, de 1870 — abril 1871 [156].
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Na cancdo popular, Nietzsche, além de revelar a unido entre apolineo e o

dionisiaco, mostra que o que lhe torna primordial e mais geral € a melodia:

Mas a cancdo popular aparece-nos, antes de mais, como espelho
musical do mundo, como melodia primordial que anda a procura da
imagem de sonho que |lhe seja irma para a exprimir num poema: “a
melodia é, pois, o que h& de primeiro e de mais geral”, o que se
deixa representar em vérias objetivagdes e exprimir em varios textos.
Ela é, também, para o sentimento ingénuo do povo, o elemento
preponderante, essencial, necessario. Da sua propria substancia é
que a melodia gera a poesia, recomecando incessantemente essa
producao; “os estribilhos formais da cancao popular” ndo querem
dizer outra coisa; sempre estranhei este fendmeno de repeticdo até o
dia em que, deste modo, me pareceu explicavel. (NT, 6, grifo nosso)

A linguagem, como sugere Nietzsche, trai a vida interior porque tudo que se
passa dentro do individuo ela ndo consegue decifrar e, por isso, deforma-a. A
linguagem termina calcificando a vontade de poder, sobrepondo-a de interpretacées
e avaliacdes que ndo sao suas. Dai é preciso quebrar tal calcificacdo, para que esse
individuo possa exercer sua vontade de poder.

Max Weber também teve seus momentos de inspiracdes da alma. No ensaio
A ciéncia como vocacao (1912), afirma que “as ideias nos chegam quando |hes
apraz, e nao quando queremos” (WEBER, 2002d, p. 94). Depois, para endossar seu
pensamento, cita dois aleméaes: o jurista Rudolf von lhering (1818-1892) e o fisico e
filosofo Hermann von Helmholtz (1821-1894):

As melhores ideias ocorrem realmente a nossa mente da forma que
Ihering descreve: ao fumarmos um charuto no sofa; ou, como
Helmholtz diz de si mesmo, com exatiddo cientifica: quando
caminhamos por uma rua que sobe lentamente; ou de qualquer outra
forma semelhante. De qualquer modo, as ideias chegam quando nao
as esperamos, € ndo quando estamos pensando e procurando em
nossa mesa de trabalho. (WEBER, 2002d, pp. 94-95)

Max Weber reivindica ao homem de ciéncia ‘intuicdes de génio’ porque a
‘inspiragdo ndo tem um papel menor na ciéncia do que na arte’ (ibidem., p. 95). E
ironiza qualquer suspeita contra os momentos de inspiracdes, quando afirma: “E
nocao infantil pensar que um matematico alcanca qualquer resultado cientificamente
valioso sentado a mesa com uma régua, maquina de calcular ou outros meios
mecanicos”. E com probidade considera que a imaginagdo do matematico alemao

Karl W. T. Weierstrass (1815-1897) seja naturalmente orientada de modo muito
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diferente, em significado e resultado, da imaginacdo de um artista, e difere
basicamente em qualidade. Mas 0s processos psicologicos nao diferem. Sdo um
frenesi (no sentido de ‘mania’ de Platdo) e f‘inspiracdo’. E arremata: “Ora, a
ocorréncia da inspiracao cientifica depende de destinos que nos sao ocultos, e, além
disso, de ‘dons’ (ibidem., p. 95).

Para Nietzsche poderia — mesmo num contexto de mediocridade,
homogeneidade de pensar, espirito de rebanho —, dar origem a homens de excecao,
gue precisariam ser, no entanto, fortes o bastante para resistir e, apesar de tudo,
criar (SOBRINHO, 2005, p. 39). Ele encontra essa vontade de poder nos sabios, nos
profetas, nos decifradores de enigmas exemplos possiveis de se viver.

Através das metaforas da crianca e do artista, Nietzsche compreende o
dinamismo do ‘eterno retorno’, considerando que ambos colocam-se em um jogo de
“construir e destruir sem qualquer imputagdo moral, em inocéncia eternamente igual”
(FTG, VIl). Como brincam a crianca e o artista, de igual forma brinca o fogo
“eternamente ativo, constréi e destréi com inocéncia — e esse jogo joga-o o E&0'®
consigo mesmo” (FTG, VII).

Esse pensamento, Nietzsche encontra na filosofia de Heréclito sobre o
‘Tempo é crianga brincando, jogando; de criang¢a o reinado’. Através desse aforismo,
o filésofo grego identifica o principio do devir, cujo jogo do E&o, transformando-se
em agua e em terra, junta, como uma crianca, montinhos de areia a beira-mar,
constréi e derruba: de vez em quando, recomeca 0 jogo. Nesse jogo existe um
instante de saciedade, mas que, depois, a necessidade apodera-se outra vez dele,
tal como a necessidade forca o artista a criar (FTG, VII).

A perspectiva nietzschiana ndo € de nenhuma politica anarquista, mas de um
jogo que no processo de destruicdo e construcdo encontra algo que, como evidencia
o filésofo, liga e junta as formas segundo uma lei e em conformidade com uma
ordem intrinseca (FTG, VII). O artista guarda em si o conflito e a harmonia, a
necessidade e a satisfacado que se ligam constantemente para gerar a obra de arte.
Logo, ndo podemos compreender Nietzsche como pessoa que, talvez em termos

weberianos, ndo tivesse uma ‘ética de responsabilidade’.

% 0 termo grego E&o significa o principio do fogo.
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O filésofo critica, pois, ‘uma espécie de moral humana’, uma moral de
negacdo da vida que se sobrepbs as outras. Uma moral que teve como
consequéncia uma radical transformacéo, deliberacédo e anulacdo do individuo. Um
tipo de homem moral, caracterizado pelo filésofo, como de “ag¢des simpaticas,
desinteressadas, sociais, de utilidade geral” (AU, Il, 8 132). E, por essa razao,
reivindica que, ao lado dessa moral, antes e depois dela, “muitas outras morais,
sobretudo mais elevadas”, sejam possiveis para a humanidade (ABM, V, § 202, grifo
do original).

Nietzsche afasta-se de ‘explicagdes morais’ da existéncia e cogita construir
interpretacdes ‘estéticas’ da existéncia, tomando como base a propria vida e seus
impulsos e paixdes. Essa é a questdo de fundo nietzschiana. Ele coloca-se contra o
cristianismo porque se racionalizou sobre pressupostos ‘aparentes’ quanto a

existéncia. Em O Nascimento da Tragédia, ele expressa isso com veeméncia:

O 64dio a0 mundo, 0 anatema as paix6es, o0 medo da beleza e da
volupia, um futuro além, inventado para mais bem desdenhar o
presente, e no fundo, um desejo de aniquilamento, de morte, de
repouso (...). Tudo isso me pareceu sempre a mais perigosa forma e
mais inquietadora expressao de uma “vontade de aniquilamento”, ou
pelo menos um sinal de lassiddo morbida, de profundo desanimo, de
esgotamento e de empobrecimento da vida. (NT, 5)

O filésofo autodenomina-se de ‘antimoral’ pelo fato de combater a moral das
aparéncias, das superficialidades, dos simulacros, dos preconceitos. E o0s
pressupostos para a construcdo da ética do ‘amor fati’, o filésofo encontra na
interpretacdo estética do mundo. Ele recupera a arte, pois o cristianismo havia
repelido a arte, todas as artes, para a regiao da ‘mentira’, negando-a, condenando-a,
amaldicoando-a (NT, 5). E isso porque, segundo Nietzsche, em nome da moral (em
particular da moral crista, quer dizer absoluta), ‘devemos’ sempre e inelutavelmente
deixar de dar razdo a vida, porque a vida ‘é’ algo essencialmente moral; ‘devemos’,
enfim, abafar a vida com a for¢ca do desprezo e da eterna negagéo, como indigna, de
ser desejada, como destituida até do valor de ser vivida (NT, § 6).

Nos discursos de Zaratustra, intitulado ‘Das trés transformagbes’, Nietzsche
mostra como o espirito pode ascender as enrijecidas convic¢gdes mediante uma
continua mudanca (HDH, IX, 8§ 637). O filosofo afirma: “Ele [0 espirito] se transforma

em camelo, e o camelo em ledo, e o ledo, finalmente, se transforma em crianga” (ZA,
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I, ‘Das trés transformagbes’). Aqui pretendemos, como sugere Pierucci, ao estudar o
pensamento de Simmel, ‘sociologizar um pouco mais essas metaforas
nietzschianas.

A primeira transformacdo do espirito em camelo significa que o espirito
percorre o deserto, similar ao camelo, levando a carga, o fardo; como uma besta de
carga, vive resignada, carregando o peso dos valores ditos superiores a vida. Se,
por um lado, ressente-se, por outro, ndo reage. Mas para além de tais concepcodes
morais ou religiosos, o espirito do ‘projeto da modernidade’ foi tomado pelo processo
de racionalizagéo e intelectualizacdo em todas as esferas da vida, como Max Weber
trata em seu ensaio sobre Rejeicdes religiosas do mundo e suas direcdes (1915).

Max Weber mostra, em Histéria geral da economia (1968), que a
racionalizacdo da técnica e da economia levou o individuo a ditadura do tempo das
maquinas. As consequéncias da ‘mecanizacdo do processo produtivo’ foram libertar
‘a produgdo das barreiras organicas do trabalho’, reduzindo a mao-de-obra,
substituindo-a por um ‘pequeno grupo de servidores de maquinas’ e, gracas a
associagao (da mecanizagao industrial) com a “ciéncia dos bens econdmicos’,
libertou-se também “dos liames que traziam presa a tradicdo” (WEBER, 1968, p.
273, grifos do original). Isso levou, de acordo com Weber, “o capitalismo até a um
nivel de pleno desenvolvimento” (ibidem, p. 273).

E nesse contexto de experiéncia de ‘progresso’ em que os contemporaneos
de Nietzsche parecem suficientemente convencidos de que o desenvolvimento da
ciéncia e 0 avanco da tecnologia transformariam o século XX em uma época de
saude e felicidade (HAASE, 2011, p. 10). No entanto, o fil6sofo sentira que tal
crenca na ciéncia levaria também ao fracasso da humanidade e, com a organizacao
racional do trabalho, o individuo ficaria refém da ditadura da burocracia e da técnica,
em termos weberianos.

Mas o camelo, diante dessa experiéncia de fardo, carga de sofrimento,
transforma-se em ‘ledo’ que luta para “apoderar-se da liberdade e ser senhor do
proprio deserto” (ZA, |, ‘Das trés transformagées’); ele trava a luta contra “o grande
dragdo a quem o espirito ndo quer mais chamar de deus nem deserto: ele se chama
‘Tu deves” (ZA, |, Das trés transformagdes’). O ledo combate criticamente as
normas e valores impostos aos individuos. Porém, como o camelo, o ledo também

esta impossibilitado de criar valores novos, pois, como afirma Nietzsche:
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Aos olhos de um espirito sélido e respeitoso, conquistar o direito de
criar novos valores € mais terrivel das apropriacées. Para ele, isso
nao passa de um roubo violento, algo préprio de um animal predador.
Antes, ele amava o ‘Tu deves’ como o que havia de mais sagrado,
para conquistar a liberdade a custa de seu amor. Nesse caso, €
necessario o ledo. (ZA, |, ‘Das trés transformacgébes’)

De acordo com Deleuze (2007a), o ‘ndo’ do ledo ja ndo € o ‘ndo’ do niilismo,
igual ao ‘nao’ do camelo que é ressentido, falso. Mas o ‘ndo’ do ledo é um ‘Nao
sagrado’. “E a destruicdo de todos os valores estabelecidos, divinos e humanos”
(DELEUZE, op. cit.,, p. 45). Contudo, esse espirito solido e respeitoso somente
alcanca sua ultima posicao quando se transforma de ledo em ‘crianga’. Significa que
0 espirito atingiu 0 seu proprio querer, pois uma vez perdendo-se para o mundo quer
alcancar o mundo que é seu. Nietzsche descreve 0 que significa esse espirito

transformado em crianga:

7

A crianga é inocéncia e esquecimento, um novo comecar, um
brinquedo, uma roda que gira por si mesma, um movimento, uma
sagrada afirmacdo. Sim, meus irmaos, para o jogo da criagdo €
necessaria uma sagrada afirmacgdo. Agora o espirito exige o préprio
guerer. Agquele que se perdeu para o mundo quer alcangar o mundo
que é seu. (ZA, |, ‘Das trés transformagbes’)

Podemos, agora, compreender o sentido da filosofia da vida nietzschiana,
considerando o dinamismo do eterno retorno cujo significado encontra-se no
processo de “construir e destruir sem qualquer imputagcdo moral, em inocéncia
eternamente igual” (FTG, VII). O impulso para o jogo é retomado sempre de novo.
Similar a crianca que, abandonando o brinquedo, depressa recomeca a brincar com
uma disposicao inocente (ZA, |, ‘Das trés transformagbes’). Aqui, ndo existe
sentimento de culpa originaria, ma consciéncia, memoria. Existe inocéncia. Nessa
perspectiva, Nietzsche constréi sua filosofia da vida que dispensa “uma ética com os
imperativos constrangedores do ‘tu deves™ (ZA, |, ‘Das trés transformacées’).

A criangca move-se através das permanentes forcas que se afirmam nos
instantes de saciedade. Nesses instantes, manifestam-se a afirmagéo do ‘ser’ do
‘devir’. E esquecendo o brinquedo por alguns momentos, a necessidade apodera-se
da crianca novamente, e, tomada de impulsos, retorna ao mesmo. Eis o regresso do
devir em acéo, em experiéncia, buscando afirmar-se. Portanto, o ser do devir nunca

esta por inteiro satisfeito.
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A construcado de uma ética da autenticidade, proposta por Nietzsche, supera
qualquer convencionalismo de agrupamento — tipo ‘espirito de rebanho’, ‘animal
gregario’, ‘os ultimos homens’ (EH, ‘Porque sou um destino’, 8 4). Sua perspectiva
ética toma como base a singularidade do individuo — de traco forte, espirito livre,

carente de necessidade e de destino — ‘além do homem’. Este tipo de homem é

concebido por Zaratustra como:

A espécie de homem que ele concebe apreender a realidade como
ela é: é suficientemente forte para tal — ela ndo lhe é estranha,
remota; é ela propria, tem ainda em si também tudo o que nela ha de
temivel e de problematico, s6 assim € que o homem pode ter
grandeza... (EH, “Porque eu sou um destino”, 8 5, grifo do original)

O termo ‘inocéncia’ compreende entrega, total envolvimento, cujo instante
encontra-se abstraido de qualquer estado de culpa ou m& consciéncia relacionada a
determinada falta ou crime. Nesse instante, a crianca sacia-se pelo fato de
encontrar-se, temporariamente, totalmente preenchida, mas ndo alienada porque a
necessidade apoderar-lhe-4& novamente e, em funcédo disso, retorna ao mesmo.

Nietzsche busca, na filosofia de Heraclito*®®

, 0 ‘devir’ que toma o fogo como principio
explicativo das coisas.

Por meio dessa perspectiva, Nietzsche propde uma filosofia experimental que
se mantém sobre trés momentos: compreender que a humanidade esta doente,
interpretar sua doenca e desenvolver uma ideia do processo de cura.
Compreendendo essas fases, atingimos o pensamento de Nietzsche sobre a histéria
da humanidade que sofre por conta da perda da relagdo com a historia. Essa é sua
enfermidade, um tipo de niilismo. Isso ocorreu em duas dire¢cdes: uma por meio do
‘determinismo biolégico’ que considera coisa tanto a mente quanto o corpo, ou seja,
a esséncia humana, como dada entre o céu e a terra, entre liberdade e necessidade,
foi reificada (HAASE, 2011, p. 38). A mente avalia o corpo negando-lhe qualquer
verdade inerente a ele. H4 uma separagdo entre o sujeito e o0 objeto.

Nesse tipo de niilismo ha uma continua forma de se fazer ciéncia. Uma ‘razédo

pequena’ levou os estudiosos — psicologos, tedlogos, médicos, sociologos — a verem

1% Heraclito, fildsofo pré-socratico, nasceu em Efeso (540 a.C. — 470 a.C.). Considerado o pai do

pensamento dialético, toma como elemento central da filosofia 0 movimento. Tudo flui, nada
permanece estatico. As coisas estdo em um permanente devir, ou seja, em constantes alternancias.
E o fogo torna-se o elemento por que acontecem as transformacdes das coisas.
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a vida fora do mundo da perspectiva da prépria vida, pois estava dentro de um
pensamento abstrato, l6gico, que separava a mente do corpo. Uma ciéncia

decadente pelo fato de acreditar que:

O nivel de verdade, como a relagéo de ideias claras e distintas, seja
completamente separado do mundo da experiéncia. Em outras
palavras, em relacdo a questdo da verdade, podemos ndo ser mais
realistas platdnicos, mas ainda somos idealistas cartesianos, o que
significa dizer que acreditamos que essas ideias existem apenas na
mente, ainda que retendo o aspecto de autoidentidade, como
entidades légicas. Mesmo quando dizemos, de maneira
desesperada, que “sao apenas palavras”, afirmamos que s&o o que
séo independente do mundo. (HAASE, 2011, p. 24)

Os idealistas cartesianos acreditam que, uma vez que as ideias existem
apenas na mente [cogitans], estariam de posse de certa quantidade de ideias que,
juntando-as umas as outras, teriam a constru¢cdo que pareceria com o mundo
factual. Por conta disso, tais idealistas descartaram as ‘ideias’ de Nietzsche, como
exemplo, o eterno retorno ou a vontade de poder, pois discutiam entre si se as ideias
nietzschianas corresponderiam a algum fato no mundo e se encaixariam no edificio
geral construido de todas as ideias que o texto torna disponivel (HAASE, op. cit., p.
25).

A segunda direcdo, que levou a humanidade a uma enfermidade, foi a do
idealismo que compreende o ser humano pela no¢ao de liberdade de escolha. E na
doutrina do ‘amor fati’, Nietzsche encontra razdo para interpretar a existéncia que
escapa a compreensao de ‘determinacdo’ com base em nogdes abstratas de uma
liberdade de escolha. Pois a existéncia firma-se na ‘atualizagcdo’ da prépria
existéncia. Tudo que aconteceu, acontece ou acontecera pertence a existéncia.
Aqui, muda também a nocdo de liberdade porque a escolha que fara minha
liberdade uma realidade é aquela a favor ou contra mim mesmo. Nietzsche externa o
que significa a realidade da liberdade na escolha de “como se chega a ser o que se
€” (EH, ‘Porque que sou téo sagaz’, § 9).

Olhar para a Terra é o destino do filosofo: “extraordinario promotor da
humanidade” (ABM, 8 212). E em funcdo disso, ele torna-se médico, artista e
legislador. Médico porque sabera fazer o diagndstico da doenca, tem conhecimento
sobre o estado do paciente; artista porque € capaz de expressar a relevancia do

singular; sabe odiar o convencionalismo e opinides prestadas, descobrindo o
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secreto, a ma consciéncia de cada um (Schopenhauer como educador, 2000, p. 25-
26); finalmente, como legislador, o filosofo é capaz de valorar a realidade, isto é,
medicar o remédio apropriado para a cura.

O individuo nietzschiano legisla a partir de suas préprias vivéncias individuais
(die Erlebnis). Através delas, ele cria valores. Nele ndo se encontra um estado de
consciéncia nem de intencionalidade porque experimenta um estado de inocéncia
que o abstrai de quaisquer sentimentos de culpa e de ma consciéncia, elementos

essenciais nos estudos genealdgicos nietzschianos.

5.2. Superagao da ‘culpa’ e da ‘ma consciéncia’

Esse topico apresenta a construcdo de um dos tracos caracteristicos dos
individuos sem religido por ndés pesquisados: superagao da ‘culpa’ e da ‘ma
consciéncia’. O acontecimento da morte de Deus, segundo nossas entrevistas,
parece eliminar o conflito interior diante de transgressdes de carater moral-religioso.
Ndo encontramos nos individuos algum ressentimento de culpa pessoal. Num
sentido geral, o pecado foi banalizado.

Um dos nossos entrevistados afirma ndo se sentir arrependido de nada do
que poderia ter feito ou deixado de fazer: “Eu ndo me arrependo de nada que fiz. Eu
estou aqui agora, se eu posso fazer, eu faco; ndo vou me lamentar porque a gente
faz o que pode™?’. Esse traco é uma das consequéncias do desencantamento
metafisico do mundo: o esquecimento dos atos.

Apenas, a titulo de exemplo, uma jovem entrevistada revela que “poderia ter
aproveitado mais a vida”. Em seguida, menciona a musica Epitafio'®®, do grupo

Titds™, cujo contelido expressa 0s sentimentos e experiéncias de vida dessa
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108 Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.

“Devia ter amado mais/ Ter chorado mais/ Ter visto o sol nascer/ Devia ter arriscado mais e até
errado mais/ Ter feito o que eu queria fazer/ Queria ter aceitado as pessoas como elas sdo/ Cada um
sabe a alegria e a dor que traz no coragdo/ O acaso vai me proteger/ Enquanto eu andar distraido/ O
acaso vai me proteger Enquanto eu andar.../ Devia ter complicado menos, trabalhado menos/ Ter
visto o sol se poér/ Devia ter me importado menos com problemas pequenos/ Ter morrido de amor/
Queria ter aceitado a vida como ela é/ A cada um cabe alegrias e a tristeza que vier/ O acaso vai me
proteger/ Enquanto eu andar distraido?/ O acaso vai me proteger/ Enquanto eu andar.../ Devia ter
complicado menos, trabalhado menos/ Ter visto o sol se por”.

%9 0 grupo Titds do |é-1&, surge no final da década de 1970, durante a Ditadura Militar, com os
garotos paulistanos Sérgio Britto, Arnaldo Antunes, Paulo Miklos, Marcelo Fromer, Nando Reis, Ciro
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pessoa. Parece um exemplo banal, mas, na realidade, revela aquilo que Nietzsche
exige uma afirmacéo de si por meio de um pensamento ativo que motiva a vir a ser
aquilo que se €. Mas para tanto, deve-se quebrar velhos paradigmas, afim de
produzir a diferenca entre 0 que se é e 0 que se vem a ser. Em Ecce Homo

(1888)?%, isso fica evidente:

Agora, ao olhar a partir de alguma distancia para aqueles estados de
gue sao testemunho os referidos escritos, ndo pretendo negar que,
no fundo, apenas acerca de mim falam. O escrito Wagner em
Bayreuth é uma visdo do meu futuro; em contrapartida, em
Schopenhauer como educador, descreve-se a minha histéria interior,
0 meu devir. Acima de tudo, a minha caucao!... O que hoje sou, 0
lugar em que hoje me encontro — numa altura em que ja ndo falo com
palavras, mas com relampagos — oh!, quéo longe deles estava ainda
entdo! — mas via a terra — ndo me enganei sequer um instante quanto
ao caminho, ao mar, ao perigo — e o éxito! (EH, ‘As consideragbes
Intempestivas’, lll, p. 61)

Aceitar a vida como ela ‘¢’ implica em assumir o destino, o amor ao
necessario, como asseguram Nietzsche e Max Weber: “encarar de frente o severo
destino do tempo que se vive” (WEBER, 2002e, p. 43). Sair do ‘deveria ser’ significa
enfrentar os sentimentos fortes que impulsionam a existéncia. Essa € a critica que
Nietzsche faz & suposta filosofia da desejabilidade’ (VP, § 333), porque omitiu uma
interpretacdo assente na existéncia.

Através da narrativa acima, percebe-se que a pessoa, antes, escondia-se por
trds de uma acdo, separando e negando a representar a si mesma. Aquilo que
Nietzsche comenta que o pensamento logico e abstrato hunca motivou ninguém a
fazer nada. A ‘pequena razao’ (...) pode ser usada para projetos de ma-fé, isto €,
para fingir que nossas ag¢des sejam o resultado de um pensamento ‘l6gico
adequado’ (HAASE, 2011, p. 130).

Segundo Nietzsche, é preciso que “nos desembaracemos do todo, da
unidade, de uma for¢a qualquer, de um absoluto” (...) (VP, 8§ 331, grifo do original).
Porque a desejabilidade fundamenta-se no ideal: eivado de uma ‘insatisfagéo’ pelo

fato de se apoiar no imperativo do “deveria ser de outro modo”, “deve vir a ser de

Pessoa e Tony Bellotto. As can¢des eram criativas (misturavam influéncias que iam da MPB ao rock,
passando pelo samba, reggae e new wave) e o visual, extravagante (com direito a roupas com cores
fortes, maquiagens e penteados originais). http://www.titas.net/historia/. Acesso em: 15 ago. 2011.

2% Na obra Ecce homo, Nietzsche apresenta sua autobiografia filosofica. Para Penzo, essa obra pode
ser considerada “o testamento espiritual de Nietzsche” (PENZO, 2002, p. 28).
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outro modo” (VP, § 333, grifo do original). Tal insatisfacdo advém de um desespero
de ndo poder atingir o desejado, o ideal. De acordo com o filésofo, o todo é
composto também de partes puramente insuficientes (VP, 8 331). E isso a moral
religiosa ndo considerou.

Na perspectiva nietzschiana, até o sofrimento ganha um novo sentido e valor.
Ha uma revolucdo na forma de sua interpretacdo, pois, antes, o sofrimento era visto
de duas formas: uma negativa — como meio para provar a injustica da existéncia — e,
outra, como meio para dar a existéncia uma justificativa superior e divina (DELEUZE,
2001, p. 32). Na primeira forma, partindo de uma concepc¢ao judaico-cristd, o homem
ja nasce privado da justica e da santidade originais. Existencialmente, ele carrega
uma culpa arcaica, cometida pelos pais da humanidade (= ‘pecado original’): ferida
gue ndo tem cura em funcdo de abrir-se permanentemente em cada individuo,
através do pecado.

Na segunda forma, para reparar o crime (= o pecado), o réu (devedor) devera
reconhecer-se culpado (= ma consciéncia: ‘¢ minha culpa’) e reparar a injustica
cometida, recorrendo e implorando a Deus e aos seus representantes a reparacao
de tal injustica. Aqui, avalia-se a ‘proveniéncia’ (Herkunft) do sentido de castigo
como reparacao, cuja manifestacdo da-se através do sofrimento humano (morte,
doencas, promessa de ndo mais pecar, cumprir uma peniténcia em reparacao do
pecado).

A associacdo do sofrimento humano ao pecado é algo da cultura judaico-
cristd, como declara Nietzsche no aforismo ‘origem do pecado’. “o pecado, tal como
€ hoje sentido, em toda parte onde o cristianismo domina ou ja dominou, é um
sentimento judaico e uma invencgéo judaica” (GC, Ill, § 135). E, ao longo de dois mil
anos, o cristianismo assumindo-o como pano de fundo de toda a moralidade crista,
pretendeu, realmente, ‘judaizar o mundo inteiro (GC, Ill, 8§ 135). Mas na
modernidade, a quebra da casuistica religiosa é fato perceptivel em virtude do
acontecimento da morte de Deus. Assiste-se o fim da consciéncia de pecado,

portanto do remorso diante dos atos praticados, como afirma Nietzsche:

Auténticas dificuldades religiosas, por exemplo, jamais experimentei.
Escapa-me inteiramente o quanto deveria sentir-me ‘pecador’.
Desconheco igualmente um critério confiavel para [definir] o que seja
um remorso: pelo que se ouve, ndo me parece coisa respeitavel...
N&o gostaria de abandonar uma acao apos té-la cometido, preferiria
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deixar o mal resultado, as consequéncias, radicalmente fora da
guestdo do valor. Quando as coisas resultam mal, perde-se muito
facilmente o olho bom para o que se fez: um remorso parece-me
uma espécie de olho ruim. (EH, ‘Por que sou to inteligente’, § 1,
grifo do original)

O filésofo assume as consequéncias das acOes. Nao as deixa para tras.
Auséncia de remorso no agir. Desconhece quaisquer dificuldades religiosas, pois
nao faz a experiéncia da sacralidade; ndo tem ouvido musical para religido, n&o
existe um critério fidedigno para |he imputar um grau de arrependimento. Assinala

Nietzsche:

Que é a moral judaica? Que é a moral cristd? A sorte despida de sua
inocéncia; a infelicidade contaminada com a ideia de “pecado”; o
bem-estar considerado como um perigo, como uma “tentacdo”; um
desarranjo fisiolégico causado pelo veneno do remorso... (AC, § 25)

Na Antiguidade grega, segundo Nietzsche, existe “um mundo sem sentimento
de pecado” (GC, Ill, 8 135). Afirmar que Deus mostra sua graca ao pecador
arrependido, seria, para um grego, “motivo de risada e irritacao; ele diria: ‘Escravos

talvez pensem dessa forma™ (GC, Ill, 8 135). N&o ha relacdo entre o delito cometido
pelo homem e os deuses, portanto auséncia de crime de lesa-majestade divina
[crimen laesae majestatis divinae] (GC, IlI, § 135). Nessa cultura, em alguns casos, 0
delito é até considerado digno. Na invengao da ‘tragédia’, os gregos atribuiram-lhe a
‘dignidade do delito’, como exemplo: o roubo de Prometeu; a matanga de gado,
como fez Ajax, em seu instante de louca inveja (GC, IlI, § 135).

Na tragédia grega encontra-se, segundo Nietzsche, “uma arte e um prazer a
qgue os judeus permaneceram profundamente alheios, apesar de todo o seu dom
poético e pender para o sublime” (GC, Ill, 8 135). E sua concepgéo de mundo néo se
pauta na compaixao pelos individuos, como algo necessario, sendo em uma “nova
justica que se faz necessaria” (GC, IV, § 289, grifo do original). O fundamento dessa
nova justica encontra-se na inocéncia, no esquecimento das agoes.

Os homens sofrem ndo por causa de seus pecados. Seus impulsos para a
acdo, bem ou mal, ndo estdo correlacionados a pecados. E isso que o filésofo
sugere desvincular culpa e ma consciéncia das acdes dos individuos, da

culpabilidade e reparacdo (pecado/castigo), pois n&o existem correlacdes de
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causa/efeito (GC, lll, § 138). Dai Nietzsche sugere a transvaloracdo do valor do
‘castigo’ através de sua genealogia da ‘culpa’ e da ‘ma consciéncia’.

Na segunda dissertacdo, em Genealogia da Moral (1887)?**

, 0 filosofo propde
elucidar o elemento diferencial critico, avaliando a proveniéncia do valor da culpa e
da ma consciéncia e suas consequéncias — o castigo. Para isso, ele assume a
genealogia como ‘método rigoroso’, porque “é marca de uma cultura superior
estimar [schatzen estimar, avaliar] as pequenas verdades despretensiosas achadas
com método rigoroso, mais do que os erros que nos ofuscam e alegram, oriundos de
tempos e homens metafisicos e artisticos” (HDH, I, § 3).

A ‘genealogia’ significa, conforme Deleuze (2001, p. 7), “o elemento
diferencial dos valores donde emana o seu proprio valor. Genealogia quer dizer,
portanto, origem ou nascimento, mas também diferenca e distancia na origem”. Com
essa investigacao, o fildsofo objetiva inquerir sobre como o ser humano chegou a
condicao atual, o que implica sondar os primérdios da cultura, os processos que
envolveram a ‘hominizacdo’ e o posterior desenvolvimento das ‘instituicoes
humanas’ (SOUZA, 1998, p. 169).

Michel Foucault (1979), em Microfisica do poder, dedica um capitulo intitulado
‘Nietzsche, a genealogia e a histéria’, em que analisa os sentidos que o termo
‘genealogia’ pode ser imputado a Nietzsche. Ele parte do pressuposto segundo o
qual toda genealogia “exige a minucia do saber” e “paciéncia” (FOUCAULT, 1979, p.
15). Depois analisa os empregos dos termos Ursprung, Herkunft e Entstehung. Sem
muito nos delongarmos nas andlises dos usos desses termos, como faz Michel
Foucault (1979, pp. 15-17), procuramos simplificar suas inferéncias em relacdo aos
termos acima indicados, para determinar o sentido de genealogia em Nietzsche.

Nos primeiros ensaios - O Nascimento da Tragédia (1872); A Filosofia na
idade Tragica dos Gregos (1873); Introducdo a Tragédia de Séfocles e, sobretudo,
em Humano, demasiado humano (1878) — Nietzsche propbe-se a fazer uma
pesquisa de Ursprung, isto é, ‘a origem dos preconceitos morais’. Mais tarde, recusa
o termo Ursprung, por suspeitar que a pesquisa pudesse cometer 0S mesmos erros
metafisicos, semelhantemente aos moralistas de sua época que pretendiam apenas

recolher a esséncia exata da coisa, a pura possibilidade, a identidade, a forma

21 Em Genealogia moral, Nietzsche faz severas criticas a moral convencional, a religido decadente e

a cultura abstrata, definindo-se a sua perspectiva de existéncia como ‘imoral’.
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imovel e anterior a tudo o que é externo, acidental, sucessivo (ibidem, p. 17).
Nietzsche afasta-se, pois, desse termo pelo fato de pretender, conforme Foucault,
“tirar todas as mascaras para desvelar enfim uma identidade primeira” (ibidem, p.
17). E o filosofo ndo esta a procura de identidade primeira.

Nietzsche usa, entdo, os termos Herkunft e Entstehung por querer ‘escutar a
historia’ ao invés de ‘acreditar na metafisica’. Por meio dessa escuta, ele avalia que
atras das coisas ha ‘algo inteiramente diferente’, ndo um segredo essencial e sem
data, mas o segredo que elas sdo sem esséncia, ou que sua esséncia foi construida
peca por peca a partir de figuras que lhe eram estranhas (ibidem, p. 18). Portanto,
para fazer a genealogia dos valores, da moral, do ascetismo, do conhecimento nao
sera necessario, como esclarece Foucault, partir em busca de sua ‘origem’,
negligenciando como inacessiveis todos o0s episddios da histéria; mas, ao contrario,
faz-se necessario ‘demorar nas meticulosidades’ e nos ‘acasos dos comecgos’. Ou

seja:

Prestar uma atencao escrupulosa a sua derrisoria maldade; esperar
vé-los surgir, mascaras enfim retiradas, com o rosto do outro; nao ter
pudor de ir procura-las 14 onde elas estdo, escavando os bas-fond;
deixar-lhes o tempo de elevar-se do labirinto onde nenhuma verdade
as manteve jamais sob sua guarda. (FOCAULT, 1979, p. 19)

Por meio do método genealdgico, Nietzsche propde ir ao mais profundo dos
episodios histéricos para remover as mascaras, mesmo aqueles considerados
inacessiveis. E para isso, exige ndo s6 demorar nas meticulosidades e nos acasos
dos comecos, como também prestar atencdo escrupulosa a sua derriséria maldade.
Nesse contexto, os termos apropriados para tal investigagdo sao Herkunft e
Entstehung.

O primeiro (Herkunft) significa ‘proveniéncia’ — é o tronco de uma raca; o
antigo pertencimento a um grupo — do sague, da tradicdo, de ligacéo entre aqueles
da mesma altura ou da mesma baixeza. Foucault mostra que a analise de Herkunft
pde em jogo a raga, ou o tipo social (ibidem, p. 20). Porém, para Nietzsche, o
importante € descobrir todas as marcas sutis, singulares, subindividuais que podem
entrecruzar-se em um individuo e formar uma rede dificil de desembaracar; néo se
esta em busca de semelhancas sendo de ordenar marcas diferentes desde suas

origens. De acordo com Foucault:
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L4 onde a alma pretende se unificar, l& onde o Eu inventa para si
uma identidade ou uma coeréncia, o genealogista parte em busca do
comeco — dos comecos inumeraveis que deixam esta suspeita de
cor, esta marca quase apagada que nado saberia enganar um olho,
por pouco histérico que seja; a andlise da proveniéncia permite
dissociar o Eu e fazer pulular nos lugares e recantos de sua sintese
vazia, mil acontecimentos agora perdidos. (FOUCAULT, 1979, p. 20)

Assim, o papel do genealogista € manter o que se passou na dispersao que
lhe & prépria: € demarcar os acidentes, os infimos desvios; é descobrir que na raiz
daquilo que nds conhecemos e daquilo que nés somos — nao existem a verdade e o
ser, mas a exterioridade do acidente. Por conseguinte, uma pesquisa da
proveniéncia “agita o que se percebia imével, ela fragmenta o que se pensava unido;
ela mostra a heterogeneidade do que se imaginava em conformidade consigo
mesmo” (ibidem, p. 21).

Nessa perspectiva, 0 corpo torna-se o ‘lugar da Herkunft, isto €, da

proveniéncia de tudo: desejos, éxtases, embriaguez, erros, como discorre Foucault:

Sobre 0 corpo se encontra o0 estigma dos acontecimentos dos
acontecimentos passados do mesmo modo que dele nascem os
desejos, os desfalecimentos e os erros; nele também eles se atam e
de repente se exprimem, mas nele também eles se desatam, entram
em luta, se apagam uns aos outros e continuam seu insuperavel
conflito. (FOUCAULT, 1979, p. 22)

Friedrich Nietzsche torna-se um critico implacavel do ‘ascetismo moral no
cristianismo’ (GC, lll, § 122), porque, segundo ele, levou o homem tanto a negar
guanto a desprezar a realidade, a natureza, o homem em suas contingéncias. A
negacao dos ‘sentimentos de prazer seria a causa desta moral e religido ficticias
(AC, 8 15) que desvalorizam e desprezam a realidade, e, portanto, o corpo. Ele

considera tudo isso um crime;:

A cegueira perante o cristianismo é o crime par excellence — o crime
contra a vida...(...) Ensinou-se a desprezar os primordiais instintos da
vida; inventou-se enganadoramente uma «alma», um «espirito», para
se desonrar 0 corpo; ensinou-se a divisar no pressuposto da vida, ha
sexualidade, algo de impuro; procurou-se na mais profunda
necessidade de crescimento, no forte amor de si. (EH, ‘Porque eu
sou um destino’, § 7, grifo do original).

Esse ideal ascético, de instinto antinatural, revela-se numa lassidao, ou

segundo Nietzsche, em “uma vontade de nada, uma aversdo a vida, uma revolta
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contra os mais fundamentais pressupostos da vida” (GM, lll, § 28, grifo do original).
Ademais, esse tipo de ascetismo aniquilou em cada ser humano a crenca em suas
‘virtudes’, “fez desaparecer para sempre os grandes modelos de virtude, que nao
eram poucos na Antiguidade — aqueles homens populares que, crendo em sua
prépria perfeicdo, circulavam com a dignidade de um herdi das touradas” (GC, lll, §
122).

Através da genealogia, Nietzsche combate as respostas que as explicacfes
morais deram as perguntas do homem em relacdo ao seu corpo, a sua realidade
existencial. A questao do sofrimento, por exemplo, Nietzsche afirma que o problema
nao era o sofrer mesmo, e sim que lhe faltasse a resposta para o clamor da
pergunta ‘para que sofrer?’ (GM, lll, § 28). Ele reconhece que o homem é o animal
mais corajoso e habituado ao sofrimento; o homem ‘ndo’ nega em si sofrer, porém “a
falta do sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldicdo que até entdo se estendia
sobre a humanidade — e o ideal ascético lhe ofereceu um sentido!” (GM, lll, § 28,
grifo do original).

A consequéncia foi que essa interpretacdo — um ‘mal menor’ [faute de mieux]
par excellence — trouxe consigo novo sofrimento, mais profundo, mais intimo, mais
venenoso e nocivo a vida: colocou todo sofrimento sob a perspectiva da culpa (GM,
I, 8 28). Dai, 0 homem passou a receber orientacdes segundo o ideal ascético, cujo
querer se fundamenta no ‘6dio ao que € humano’, ‘ao que é animal’, e mais ainda,

ao que é matéria, e argumenta Nietzsche:

Esse horror aos sentidos, a razdo mesma, o medo da felicidade e da
beleza, o anseio de afastar-se do que seja aparéncia, mudanca,
morte, devir, desejo, anseio — tudo isso significa, ousemos
compreendé-lo, uma vontade de nada, uma versao a vida, uma
revolta contra os mais fundamentais pressupostos da vida (...). (GM,
l1l, § 28; NT, 5)

A funcdo da genealogia, enquanto analise da proveniéncia, revela-se “no
ponto de articulacdo do corpo com a histéria. Ela deve mostrar o corpo inteiramente
marcado de historia e a histéria arruinando o corpo” (FOCAULT, 1979, p. 22).
Nietzsche mostra como emergiu na histéria um tipo de ideal ascético que toma como
base: “uma vontade de fim [que] nega a vida em seus fundamentos” (EH, ‘Porque
sou um destino’, 8 7).
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O segundo termo, Entstehung, significa ‘emergéncia’, o ponto de surgimento,
a entrada em cena das forcas; € sua interrupcdo, o salto pelo qual essas forcas
passam dos bastidores para o teatro, cada uma com seu vigor e sua propria
juventude (FOUCAULT, 1979, pp. 23-24). A emergéncia, diferentemente da
proveniéncia, € a entrada em cena dos fortes e fracos confrontando-se ‘uns acima
dos outros’; € o espago que os divide e abre-se entre eles, o vazio através do qual
eles trocam suas ameacas e suas palavras. E o lugar do afrontamento. N&o é um
campo fechado. No entanto, € um ‘ndo-lugar’; ninguém é responsavel por uma
emergéncia; ela sempre se produz no intersticio (ibidem, p. 24).

Para Foucault, interpretar-se € apoderar-se, por violéncia ou sub-repcao, de
um sistema de regras que ndo tem em si significacdo essencial, e impor-lhe direcao,
dobra-lo a nova vontade, fazé-lo entrar em outro jogo e submeté-lo a novas regras.
Nesse sentido, o devir da humanidade € uma série de interpretacées, em cujo
processo interpretativo, a genealogia deve ser a sua historia, ou seja, a historia das
morais, dos ideais, dos conceitos metafisicos, histéria do conceito de liberdade ou
da vida ascética, como emergéncias de interpretacdes diferentes. Trata-se de fazé-
las aparecer como acontecimentos no teatro dos procedimentos (ibidem, p. 26).

A titulo de exemplo, por meio da genealogia, Nietzsche interpreta a
contradicdo entre Dionisio e Cristo, cujas diferencas encontram-se nas formas de
martirio. A causa do martirio de Dionisio, da sua destruicdo, da vontade de nada,
esta na ‘propria vida, na eterna fecundidade, no seu eterno retorno’; enquanto, no
Cristo, o sofrimento do ‘Crucificado inocente’ testemunha contra a vida, condena-a
(DELEUZE, 2001, p. 54). Nietzsche, contudo, até considera Jesus uma pessoa de
‘espirito livre’ porque n&o guardou ressentimento (AC, 8§ XXXIIl), mas chama a

atencdo para os riscos de uma moral que nega o prazer:

Eu vos exorto meus irméos! Permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis
naqueles que vos falam de esperancas supraterrestres. S&o
envenenadores, quer saibam ou ndo! Sdo menosprezadores da vida!
Moribundos que se envenenaram a si proprios, de quem a terra esta
cansada. Podem muito bem desaparecer! (ZA, Prologo, § III)

A postura de Nietzsche define-se por ndo dar crédito aqueles que falam de
coisas para além do homem terreno. Seria uma mentira absurda. Segundo ele, o

tipo de homem da moral religiosa traria um perfil de alguém depreciador da vida,
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doentio e envenenador. Segundo a interpretacédo deleuziana: “O cristdo nega até a
sorte mais feliz na terra; € pobre, fraco, deserdado ao ponto de sofrer com a vida
sob todas as suas formas” (DELEUZE, 2001, p. 54). Por causa da moral
fundamentada na fraqueza, Nietzsche afirma: “Ter em maior conta o que se
malogrou, porque se malogrou — eis 0 que ja pertence a minha moral” (EH, ‘Porque
sou sagaz’, § 1).

Nietzsche sugere construir ‘uma doutrina de vida absolutamente contraria a
moral’. Isso se daria por meio de um ‘instinto defensor da vida’: ‘uma concepgao
puramente artistica, ‘anticristd’ (NT, 5). Nesse contexto, o filosofo combate o ideal
ascético por considerar uma ‘politica pequena’ que tomou partido de tudo o que é
fraco, baixo, incapaz, e transformou num ideal a oposicdo aos instintos de
conservacao da vida saudavel (AC, § V). Nessa politica, percebe-se uma qualidade
de vontade, cujo instinto degenera e volta-se contra a vida com um 6dio subterraneo
(cristianismo, filosofia de Schopenhauer) (DELEUZE, 2001, p. 61). Um tipo de
homem domesticado pela moral.

Diferentemente a tal politica, Nietzsche propde, entdo, a ‘grande politica’
como caminho de superacdo do animal de carga (camelo) e ascensdo para o além
do homem. Nessa politica, a afirmacao superior significa a erupcdo de vontade de
autodeterminacdo, de determinacdo propria dos valores, uma vontade de livre
vontade (HDH, Prologo, 8§ 3). Um tipo de homem criador de valores, soberano que
legisla por si mesmo. Ele é ‘espirito livre’, portanto criador de “religides, metafisicas e
convicgoes de todas as espécies” (GC, V, § 347).

Encontra-se, aqui, um individuo protagonista de seus préprios valores. Tipo
gue, mesmo em estado de convalescenca, aproxima-se da vida; em sua volta, pode
haver mais calor; sentimento e simpatia tornam-se profundos; todos os ventos
tépidos passam sobre ele (HDH, Prélogo, § 5). Conforme Nietzsche: “ele deve
tornar-se senhor de si mesmo, senhor também de suas proéprias virtudes” (HDH,
Prologo, 8§ 6).

Na grande politica, a vida é, conforme Deleuze:

Virtualidades, acontecimentos e singularidades (...), e uma férmula
da afirmacdo superior, nascida na plenitude e da abundancia, uma
aprovacao sem restricbes a propria aprovacao do sofrimento, até do

erro, de tudo aquilo que a existéncia tem de problematico e de
estranho. (DELEUZE, 2001, p. 61)
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Na perspectiva nietzschiana, o ‘destino’ dispdée do proprio homem, mesmo
quando ainda n&o o conhece (HDH, Prélogo, § 7). Ele tem que, necessariamente,
aprovar 0s acasos que ocorrem ao longo da histéria de sua vida em suas
singularidades, sujeita também aos sofrimentos e erros. Por conseguinte, havera
que fazer experiéncias a partir tanto da forca quanto da fraqueza (EH, ‘Porque sou
tao sabio’, § 6).

O desencantamento metafisico do mundo fornece novo paradigma de
interpretacdo e avaliagcdo do mundo e da existéncia. E Nietzsche forneceu as bases
desse paradigma, cujas Ultimas consequéncias nés as colnemos em tempos atuais.
Paira sobre nossas cabecas a vontade de poder como forma de interpretar e avaliar
as coisas, 0 mundo, o homem, a natureza.

O acontecimento da morte de Deus favoreceu o declinio da consciéncia de
culpa do homem. Foi rompido aquilo que Nietzsche diz que o cristianismo interpretou
o sofrimento humano pelo pecado. Pois, na histéria da génese da ‘moralidade do
costume’, o enfermo foi transformado em pecador e culpavel, portanto um ‘devedor’
de Deus. Os individuos sem religido ndo se julgam culpados diante dos seus atos,
pelo contrario, os assumem. Esse sentimento de ‘culpa’, Nietzsche interpreta

genealogicamente com as seguintes palavras:

O advento do Deus cristdo, o deus maximo até agora encontrado,
trouxe também ao mundo o maximo sentimento de culpa. Supondo
gue tenhamos embarcado na diregdo contraria, com uma certa
probabilidade se poderia deduzir, considerando o irresistivel declinio
da fé no Deus cristdo, que ja agora se verifica um consideravel
declinio da consciéncia de culpa do homem; sim, ndo devemos
inclusive rejeitar a perspectiva de que a vitoria total e definitiva do
ateismo possa livrar a humanidade desse sentimento de estar em
divida com seu comecgo, sua causa prima [causa primeira]. O
ateismo é uma espécie de segunda inocéncia sdo inseparaveis. —
(Da genealogia da moral, II, 8 20, grifo do original)

O prognostico do filésofo € que o irresistivel declinio da fé no Deus cristéo,
em seu aspecto moral, continuara atravées de um consideravel declinio da
consciéncia de culpa. Ao expurgar de sua vida o sentimento de culpabilidade, o
homem estaria libertando-se da ‘ma consciéncia’.

A ousadia nietzschiana, para a superagdo da metafisica, revela-se na
perspectiva de um pensamento que faz a ligacdo entre a afirmacdo e a negacao,

nacleo basico da sua filosofia. E esse passo fundamental alguns dos pensadores
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dos séculos XVIII-XIX ndo o fizeram. Por essa tomada de posicionamento, Nietzsche
torna-se, efetivamente, um extemporaneo porque “introduz uma interpretagao dos
existentes, do mundo e do agir que ndo se coaduna com a dos demais pensadores
da histéria da filosofia” (AZEVEDO, 2008, p. 236).

Esse novo paradigma recupera a faculdade do esquecimento, pois, segundo
Nietzsche, o individuo perdeu a faculdade do ‘esquecimento’ (Die Vergessenheit):
“‘uma forga inibidora ativa, positiva no mais rigoroso sentido” (GM, Il, § 1). Essa forca
seria responsavel de fazer com que as coisas experimentadas, vivenciadas,
acolhidas pelo individuo, ndo penetrassem em sua consciéncia, como no ‘estado de
digestdo’, ou seja, de ‘assimilagdo psiquica’, como ocorre na ‘assimilagao fisica’
(GM, 11, 8 1) — como exemplo, a alimentacao.

Para ativar essa faculdade, o homem teria que fechar temporariamente as
portas e janelas da consciéncia; criar “um pouco de tabula rasa da consciéncia,
dando novamente lugar ao novo, sobretudo, para reger, prever, predeterminar’ (GM,
II, 8 1). Essa é a utilidade do esquecimento que — enquanto ‘espécie de guardido da
porta, de zelador da ordem psiquica’ — passou a ser suspenso em determinados
casos, particularmente, naqueles casos em que o individuo deve prometer: um
simples ‘n&o-poder-livrar-se’ da impressdo uma vez recebida, bem como um ativo
‘ndo-mais-querer-livrar-se’, um prosseguir-querendo o ja querido, uma verdadeira
‘memdria da vontade’ (GM, I, § 1).

Quando a faculdade do esquecimento € danificada e deixa de funcionar, o
homem & comparado (e ndo s6 comparado) a um ‘dispéptico’ — de nada consegue
‘dar conta’ (GM, Il, § 1). Ele continuamente acha-se com peso de consciéncia apos
praticar algum ato. E o ressentido que a nada reage, porque simplesmente ndo pode
livrar-se das marcas duraveis do passado. Nele, tal faculdade — uma forca, uma
forma de saude forte — longe de se considerar uma simples ‘for¢a inercial’ [vis
inertiae], como creem os superficiais, foi transformada em uma ‘faculdade oposta,
uma memoria’ (GM, II, 8§ 1).

Incapaz de remover as impressoes recebidas, o ‘instinto de fraqueza’ (GC, V,
8§ 347) nado cria sendao conserva. Nietzsche fala do tipo ‘homines religiosi’ que diz
nao, onde ele gostaria de aprovar, amar, adorar. Por dizer ‘ndo’ ao corpo, ele sente
um gozo enorme no sofrimento préprio, no fazer sofrer a si mesmo, atraido e

empurrado secretamente por sua crueldade, por esses perigosos frémitos da
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crueldade voltada contra ele mesmo (ABM, 8§ 229). A critica a Igreja romana incide
sobre seu posicionamento diante da natureza humana.

Segundo Nietzsche, a Igreja repousa em uma “desconfiangca meridional
quanto a natureza humana do ser humano” (GC, V, 8§ 350). O filosofo alerta para que
0 homem néo se envergonhe de sua existéncia, ndo seja ‘desprezador de si mesmo’
(GC, V, 8 359), enfim, assuma a vida como ela é. Ele deve remover, retirar,
elementos estranhos que lhe foram impressos como imperativos universais. O
homem néo precisa, como no sistema fisiologico, digerir, ruminar, as impressdes que
Ihe sdo impostas do exterior.

Como genealogista, Nietzsche avalia como surgiram 0s juizos morais que
dominam as consciéncias dos individuos: ‘abnegacao’, ‘redencao’, ‘salvacdo da
alma’, ‘culpa’, ‘pecado’, ‘ma consciéncia’, ‘imortalidade’, ‘liberdade’, ‘compaixao’. Tais
elementos estranhos, os homens devem remover de suas memdrias, através do
processo de depuragdo das opinibes e valores, criando-0s a si mesmos, como

aconselha o filésofo:

Portanto, limitemo-nos a depurar nossas opinides e valores e criar
novas tabuas de valores: — mas a cerca do “valor moral dos nossos
atos” vamos deixar de remoer pensamentos! [..] Nos, porém,
gueremos nos tornar aqueles que somos — 0S novos, UNicos,
incomparéaveis, que ddo leis a si mesmos, que criam a si mesmos!
(GC, IV, § 335, grifo do original)

Nietzsche afirma que, ele mesmo, nunca dedicou nhenhuma atencéo, nenhum
tempo, nem sequer em crianga, a tais conceitos religiosos, e questiona: “— talvez eu
nunca tenha sido bastante infantil para tal? — N&o considero o ateismo como
resultado, menos ainda como acontecimento: em mim decorre do instinto” (EH,
‘Porque sou sagaz’, 8§ 1). Abstendo-se desses conceitos, o fildsofo se propde
construir uma ética além do bem e do mal, que se subtraisse ao tipo de memaria
gue remove pensamentos.

No dizer de Deleuze, Nietzsche “ndo deixa que as marcas invadam a
consciéncia” (DELEUZE, 2001, p. 170). E preciso, segundo esse autor, que uma
forca ativa, distinta e delegada, apoie a consciéncia e Ihe reconstitua a cada instante
a frescura, a fluidez, o elemento quimico mobil e leve. Esta faculdade ativa

supraconsciente é a faculdade do esquecimento (ibidem, p. 170).
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N&o existe, em Nietzsche, uma consciéncia que € dada da exterioridade
sendao um ‘eu’ que se manifesta na ‘superioridade’. Esse ‘eu’ encontra-se no
individuo soberano, liberado da ‘moralidade do costume’, individuo ‘auténomo
supramoral’, em suma, de vontade prépria, duradoura e independente, no qual se
encontra uma verdadeira ‘consciéncia de poder e liberdade’, um ‘sentimento de
realizagdo’ (GM, I, § 2). Esse individuo possui superioridade sobre todos os que nao
podem prometer e responder por si. Nele encontram-se trés coisas: confianca, temor
e benevoléncia (GM, I, § 2).

A importancia da benevoléncia para a existéncia € outro trago caracteristico
do individuo nietzschiano. Segundo o protagonista de Zaratustra, “entre as coisas
pequenas, mas bastante frequentes, e por isso, muito eficazes, as quais a ciéncia
deve atentar mais do que as grandes e raras, deve-se incluir também a
benevoléncia”. Nietzsche explica a razdo dessa afirmativa, descrevendo as
qualidades do sentimento de benevoléncia: “as expressées de animo amigavel nas
relacdes, o sorriso dos olhos, os apertos de méo, a satisfacdo que habitualmente
envolve quase toda agdo humana” (HDH, I, § 49). Aqui, o filésofo revela um traco
antropoldgico da existéncia humana.

A vitéria do homem sobre o sentimento de pecado, logo da méa consciéncia e
da culpa, deixou-o livre para dar forma a sua vida conforme as paixdes e 0s
sentimentos que lhe séo interiores. Esse lado trdgico do homem encontra-se
naquela aspiracao ideal dos gregos que amavam as paixfes, expostas nas palavras
nietzschianas: “colocavam-nas num plano muito alto, douravam-nas e deificavam-
nas; era bem evidente que se sentiam na paixao ndo sé mais felizes, mas ainda
mais puros, mais divinos, do que de costume” (GC, l1ll, § 139).

Percebe-se o alheamento do metafisico da realidade da fé e da moral
religiosa na vida do homem sem religido. Tal fato marca praticamente a ruptura entre
a natureza e o destino do homem que perdeu o fundamento e o destino da sua
existéncia. Assiste-se o fim do direito divino que reivindica para si a obediéncia da
criatura e, por conseguinte, a rejeicdo de qualquer autoridade que se interponha na
relacdo do individuo e sua propria vontade. Possivelmente, os portadores de
religides tenham cogitado que, com o acontecimento da morte de Deus, pudessem
reverter tal problema, mas resultou o inverso: o0 mundo sem fundamento soprou

também seu espirito sobre as religides.



220

A consequéncia disso foi o processo de minimizacdo da compreensédo de
pecado nas relagcbes humanas. O pecado, para alguns, ndo implica mais uma
quebra de alianga com o divino nem com o outro. O ‘mal’, na modernidade, foi
banalizado. Sua concepcédo, que antes era atribuido a um ente, hoje, passa por
transformacdes quanto ao seu conceito.

O Concilio Vaticano 11°°? abriu possibilidades ao desencantamento metafisico
no interior da prépria Igreja. A homilia do Papa Paulo VI — no encerramento desse
Concilio — sugere uma tentativa de querer influenciar ainda o mundo
metafisicamente desencantado, apelando para uma compreensédo de religiao
universal que confundiria com ‘a natureza e destino do homem’. Afirma o Papa em

seu discurso:

“A religido catolica e a vida humana reafirmam assim a sua alianca,
a sua convergéncia para um s6 bem humano, a saber: a religido
catélica é para a humanidade, é, por assim dizer, a vida da
humanidade. E a vida da humanidade, pela doutrina sublime e de
todo perfeita que oferece a respeito do homem (...). A religido
catblica é a vida da humanidade, porque descreve a natureza e o
destino do homem, e da-lhe o seu verdadeiro sentido. E a vida da
humanidade, finalmente, porque constitui a lei suprema da vida, e a
vida infunde a misteriosa energia que faz dela uma vida
verdadeiramente divina” (Papa Paulo VI, 1965).2%

Com a morte de Deus, a religido tradicional deixa de ser a vida da
humanidade, perdendo a autoridade ao afirmar-se como portadora do verdadeiro
sentido da vida e do destino do homem. E, por conseguinte, muitas coisas antes
ensinadas pelos manuais morais como dogmas tornaram-se mitos: culpa, pecado
original, inferno, paraiso, demonio, céu, mundo do além etc.

Haase argumenta sobre o propdésito da filosofia nietzschiana:

E demonstrar a identidade entre liberdade e necessidade na
afirmacdo de meu ser, podemos ver aqui que a versdo ética do

292 0 Concilio Vaticano Il — enquanto uma instancia maior da Igreja Catélica — ocorreu nos anos 1962-

1965. Convocado pelo Papa Jodo XXIIl, seu objetivo foi fazer entrar novos ares na Igreja. Foi um
Concilio Ecuménico e Pastoral, pois ndo teve nenhum dogma definido. Um dos objetivos
pronunciados na sua abertura foi que o Concilio levasse a Igreja a atualizar sua mensagem, levando
“‘os homens, as familias, os povos” a voltarem “a alma para as coisas celestiais”, e sua doutrina fosse
“aprofundada e exposta de forma a responder as exigéncias do nosso tempo” (Papa Jodo XXIlI,
Discurso Inaugural do Concilio Ecuménico Il, 11 de outubro de 1962).

293 piscurso do Papa Paulo VI, na ultima Sessao Publica do Concilio Vaticano Il. Terga-feira, 7 de
Dezembro de 1965. Fonte: http://www.vatican.va/holy father/paul vi/speeches/1965/documents/hf p-
vi_spe 19651207 epilogo-concilio_po.html. Acesso em: 02 ago. 2011.



http://www.vatican.va/holy_father/paul_vi/speeches/1965/documents/hf_p-vi_spe_19651207_epilogo-concilio_po.html
http://www.vatican.va/holy_father/paul_vi/speeches/1965/documents/hf_p-vi_spe_19651207_epilogo-concilio_po.html
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eterno retorno do mesmo faz precisamente isso, a saber, ela
fundamenta a nocdo da minha liberdade ndo no nivel de
conhecimento como o oposto ao mundo “exterior”, mas no nivel da
minha inseparabilidade do mundo da acédo. (HAASE, 2011, p. 131,
grifo do original)

Somente ha liberdade, conforme o0 pensamento nietzschiano, quando a
liberdade liga-se ao mundo da experiéncia, da acdo. O pensamento nao se
encarrega de fazer uma diferengca no mundo, como faz a nogédo de liberdade de
escolha (idealismo = determinismo), pelo contrario, ele ‘toma posse’ do individuo,
levando-o a uma afirmacdo da sua existéncia (necessidade = fatalismo). Nesse
sentido, a interpretacdo do pensamento € também uma expressao da vida humana,

como comenta Haase:

Nietzsche concorda que a decisdo nao esta baseada em boas razdes
gue eu pudesse dar para uma ou outra interpretacdo, mas ele
argumenta, além disso, que essa também ndo é uma questdo de
uma escolha sem fundamento. A interpretacdo do pensamento em
uma dire¢cdo ou em outra € uma expressao do meu préprio ser, na
qual mostro a mim mesmo como “fraco” ou “forte”. O pensamento
nao decide entre diferentes classes de acdo, mas entre diferentes
tipos de seres agentes. (ibidem, p. 132)

7

Se a interpretacdo é expressao do proprio ser, significa que o corpo € o
fundamento de producédo de conhecimento. Através das acfes, de forcas motrizes,
paixdes, sentimentos, o individuo afirma-se como ator forte e/ou fraco, de espirito
livre ou de rebanho. O corpo fornece energia impulsionadora de vida.

A guestdo incide sobre uma interpretacdo da acdo, da experiéncia, pois a
Gltima instancia € a vontade de poder que opera através do pensamento que revela
guem o individuo é: ‘fraco’ ou ‘forte’. Dois diferentes tipos genealdgicos de atores
sociais. Neles encontra-se espirito de nobreza ou fraqueza. Esse espirito ndo se
manifesta na exterioridade sendo na interioridade; n&o na superficialidade senao na
profundidade.

Perguntamos a um dos nossos entrevistados, qual seria sua opinido sobre o

casamento civil homoafetivo?®*. Ele comentou: “eu sou homossexual, mas sou

4 E o Supremo Tribunal Federal aprovou, no dia 05 de maio de 2011, a unido estavel entre os

homoafetivos. Na unido estavel, a escritura é registrada em um cartério de notas e nado altera o
estado civil, ou seja, os dois continuam solteiros. Agora, o movimento de LGBT pressiona o
Congresso para que vote o Projeto de Lei (PL) 122 para assegurar o casamento civil desses
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contra o casamento homoafetivo, porque a Biblia condena”. Questionamos: “se a
Biblia condena, por que vocé € homossexual?” — Respondeu: “eu sei, eu gosto,
porque o pecado é gostoso”.

Interpretando a fala do jovem, podemos identificar duas formas de conceber
um mesmo fato: a primeira, uma consciéncia de correlacdo entre o casamento
homoafetivo e sua consequéncia — a condenag&o; na segunda, encontra-se a
inversao critica: a associacdo do pecado ao gostoso, ao bom, ao prazer. Isso, por
conseguinte, revela de certa forma uma consciéncia subtraida de culpabilidade
diante das suas acoes.

Lidamos com o bindmio: liberdade e necessidade. A nocao de liberdade nao
se liga ao mundo ‘exterior’, mas a inseparabilidade do mundo da agao. Argumentou
um dos entrevistados: “Eu ndo me arrependo de nada, porque foram experiéncias
que me fizeram amadurecer; fizeram com que eu crescesse na vida”. Esse é o
verdadeiro declinio da m& consciéncia no individuo moderno, e tal postura somente
foi possivel devido a recuperacdo da faculdade do esquecimento (a-histérico)
implicito no acontecimento da morte de Deus, ou seja, uma nova interpretacdo do
sentido e valor de justica.

Quem interpreta é a propria vontade de poder, conforme Nietzsche.

Em um circulo de discussdo, com jovens e adultos, perguntamos o que
pensavam sobre a homoafetividade. Um jovem afirmou que na infancia havia sido
molestado por alguém, mas que a Palavra de Deus havia-o “curado da
homossexualidade”. Associando essa opcéo sexual ao pecado, citou alguns textos
biblicos em que Deus condena tal comportamento.

Contrariando esse posicionamento, uma jovem rebateu-o afirmando que ele
nao estava ‘curado’ de sua homoafetividade, e, pro isso, ndo acreditava no que
estava falando porque, segundo ela, “a Biblia é palavra do homem, enquanto a
Palavra de Deus esta no coragdo homem”. Houve uma tensao entre ambas.

Observa-se uma completa inversdo critica do texto sagrado. Essa é tipica
perspectiva nietzschiana: a transvaloracdo do valor dos valores porque, para

Deleuze, “uma avaliacdo supde valores a partir dos quais aprecia os fenébmenos”

individuos. O casamento civil € registrado no cartorio de registros publicos, altera o estado civil e
torna o cbnjuge um “herdeiro necessario”, ou seja, confere mais direitos na hora de repartir a
heranca. Atualmente alguns paises ja aprovaram leis que regulamentam o casamento entre pessoas
homoafetivas, quais sejam: Holanda, Bélgica, Espanha, Inglaterra, Noruega, Canada, Portugal.
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(DELEUZE, 2001, p. 6). As acOes séo avaliadas a partir do sentido e valor que os
individuos lhes atribuem. Algo também weberiano, pois o individuo é ativo no
processo de valorar, dar significado as suas acées®®. Aqui os valores originam-se
no instante em que os individuos avaliam. Isso € criacdo. Existir €, portanto,
interpretar. Em termos nietzschianos, o individuo pode existir em termos de
afirmacao: nobreza, elevagédo; ou de ressentimento: baixeza, decadéncia.

Nesse sentido, observamos, em alguns individuos da pesquisa, uma
compreensao filoséfica e socioldgica da vida segundo um pensamento afirmativo,
um pensamento que afirma a vida e a vontade na vida, um pensamento que expulsa
enfim todo o negativo (DELEUZE, op. cit., p. 56). Aqui ha um ‘pensamento tragico’
porque ele ndo reside nas recriminacdes do ressentimento, nos conflitos da ma
consciéncia, nem contradicbes de uma vontade que se sente culpada e responsavel
(ibidem, p. 57).

Na tragédia grega, os individuos, em instantes de éxtases*’®, eram tomados
por um estado de perturbacdo mental determinada por algum terror, algum
assombro, que os levava para fora de si. As vezes, quando se sentiam mentalmente
perturbados, as causas eram atribuidas aos deuses, e ficavam aterrorizados diante
dos acasos existéncias. Nessas ocasifes, as culpas diante dos crimes, dos delitos,
da violagdo dos interditos e tabus, em dltima instancia, eram atribuidas ndo aos
individuos, mas aos deuses que o0s deixavam de mentes perturbadas ao ponto de
praticarem tais crimes.

A vantagem era que os individuos esqueciam-se de seus atos, projetando a
culpa aos deuses. Nao existia nem culpa nem ma consciéncia. Eles faziam o que
tinham de fazer, bem ou mal. Este era o destino. Os renomados tragicos gregos
Esquilo (525-456 a.C.), Sofocles (496?7-406 a.C.) e Euripedes (484-406 a.C.)
apresentam essa realidade através de suas pecas teatrais, com muita acuidade.
N&o passam desapercebidos os varios tipos de atrocidades, fratricidios, matricidios,
patricidios, infanticidios. Os individuos cometem tais delitos de forma muito

calculada e fria, porém, em nenhum momento sentem-se culpados ou com ma

%5 Na teoria weberiana, a acao é pensada como uma atividade orientada para um objetivo que da

sentido a agdo; importante: Weber coloca toda a atencéo na acdo dos agentes sociais; a énfase deixa
de lado todas as garantias e diretrizes que antes eram dadas pelas estruturas e formacdes sociais.

26 ‘Extase’ é um termo grego [ékstasis, eds] e significa “deslocamento, movimento para fora”. (Cf.
Dicionério eltrénico Houaiss). Utilizamos aqui também no sentido de saida.
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consciéncia. Fazem o que deve ser feito. Eles culpam os deuses pelos seus
instantes de perturbagdes, loucuras, deméncias. Ndo ha ressentimento sendo
continuo esquecimento.

Como exemplo, na peca de Euripedes®’ As Bacantes (406 a.C.), Cadmo diz
a sua filha Agave: “Ainda a mesma perturbagao te ensombra a alma” (EURIPEDES,
1976, p. 126). O estado de loucura em que se encontrava Agave levou-a a dilacerar
seu proprio filho, Penteu, rei de Tebas, que ndo o reconhecera no delirio orgiastico.
Esse fim tragico de Penteu foi devido seu ultraje a Dioniso, ndo permitindo o festejo
do seu culto na cidade. Por conseguinte, foi severamente castigado. No culto a
Dioniso, “O coro das bacantes exalta o terrivel poder do deus e convida os tebanos
a celebrarem as orgias de Dioniso, o deus da alegria” (EURIPEDES, 1976, XXII,
grifo nosso).

A mae, entretanto, ao reconhecer que matara o filho em seu furor mistico diz:
“Dioniso nos perdeu; agora o vejo!” (ibidem, p. 129). Ela culpa o deus pela perdigao.
A sua deméncia foi o meio pelo qual o deus utilizou-se para leva-la ao inforttnio
terrivel, pois Penteu resistiu venerar o deus. Agave reconhece que a sua deméncia
terd como desfecho seu exilio em terras estrangeiras.

Nas religides monoteistas, ao contrario, a culpa é imputada aos individuos.
Estes sdo castigados em razdo das suas faltas cometidas contra Deus e/ou ao
préximo. No cristianismo, isso se deu pela racionalizacdo teoldgica, e a injustica
passa a ser imputada ao individuo desde crianca. O pecado original foi
ocidentalizado, e nd&o apenas por meio do povo judeu, considerando que a
concepcao de criacdo de mundo e a queda do homem séo concepc¢des da tradigao
judaica, mas também através da universalizacdo da teologia crista.

Ademais, na cultura grega, a ‘fé¢’ nos deuses ndo deve ser compreendida no
sentido judaico-cristdo, porque a fé ndo visa manter o individuo unido aos deuses,
nem manter o sentido de vida pessoal, nem a crenca em uma salvacdo. Para Snell
(2009), “a ‘fé’, o credo, pressupde a existéncia de uma fé falsa, de uma fé herética,

contra a qual ela se projeta; dai porque a fé esta ligada a um dogma pela qual ou

207 Euripedes foi um dos grandes poetas gregos que viveu entre 485 a 406 a.C. Ao lado de Sofocles e

Esquilo, Euripedes é considerado um dos grandes poetas tragicos gregos. De acordo com estudiosos
do periodo, estima-se que escreveu cerca de 95 pecas tragicas. Porém, somente 18 chegou até
nossa época (cf. http://www.suapesquisa.com/biografias/euripedes.htm. Acesso em: 07 out. 2011).
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contra a qual as pessoas lutam. Isso n&o existia no mundo grego” (SNELL, 2009, p.
24, grifo do original).

Nesse contexto, a ‘fé’ também ndo compreende uma revelacdo divina. Os
gregos nao pensavam como 0s judeus, ou 0s cristdos e mulgumanos, em um Unico
e verdadeiro Deus que se revela aos portadores do sagrado, que s6 pode ser
reconhecido desde que alguém se converta a ele. Pelo contrario, os deuses gregos
pertencem a ordem natural do mundo e j4 por isso ndo estdo presos a limites
nacionais ou a determinados grupos (ibidem, p. 25). Se eles pertencem ao mundo,
entdo, sao reais e nao ha como negé-los.

E mesmo que Anaxagoras e Diagoras, banidos do pais, e Socrates,
condenado a morte, tenham negado a existéncia dos deuses, entretanto, tais
processos nao podem ser interpretados no sentido de ‘fé religiosa e de
incredulidade’, porque n&o se trata nem mesmo de uma questao de fé, como nos
processos cristdos contra 0s heréticos. Esses processos gregos eram muito mais
politicos do que propriamente religiosos. O argumento religioso era um pretexto para
atingir o inimigo politico (ibidem, p. 25).

O problema coloca-se diante da perspectiva de como avaliar a vida. Nietzsche
afasta-se de uma avaliagdo da existéncia segundo a ‘fé’, a partir de uma visao
teoldgica, e propde uma perspectiva que toma a vida em sua experiéncia mundana.
Exemplo disso, podemos retornar a discussao acima entre 0s jovens, em gue um
deles revelou-se ressentido, atribuindo ao outro a culpa de ter se tornado
‘homossexual’. A interpretacdo de sua existéncia é pautada na imputacdo dos erros
e das responsabilidades, a amarga recriminacdo, a perpétua acusacdo, O
ressentimento. Sua forca € reativa. Para Nietzsche, “este instinto da vinganca
apoderou-se de tal maneira da humanidade, no decorrer dos séculos, que toda a
metafisica, a psicologia, a histéria e, sobretudo, a moral trazem a sua marca”
(DELEUZE, 2001, p. 35).

Partindo dos elementos empiricos da nossa pesquisa, identificamos tragos
nos individuos que, segundo a concep¢do nietzschiana, podemos considera-los
portadores da inversao critica dos valores. Por meio das narrativas, observamos a
superacao tanto da metafisica quanto da psicologia eivadas de culpa diante das

acoes, ou seja, de existéncias carregadas de ressentimentos (€ por tua culpa), ou de
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ma& consciéncia (é por minha culpa), e no seu fruto comum (a responsabilidade)
(DELEUZE, op. cit., p. 35).

Um dos nossos entrevistados afirma ndo se sentir arrependido do que fez ou

deixou de fazer na vida:

“Eu acho melhor afirmar que nao creio realmente e sou incrédulo
mesmo como as religides taxam pessoas assim. E o futuro ou a outra
vida, como dizem as religides, eu ndo tenho o minimo peso de
consciéncia em relacdo a isso ai, porque € que nem eu falei: “vivo
hoje, estou vivo no momento, eu ndo posso falar a respeito do futuro,
de outra vida, de uma coisa que eu nao sei’. As religides falam
dessas coisas através de escritas e filosofias, conceitos e ideologias
dos mestres do passado ou dos que surgem hoje, mas coisas do
futuro. Na minha opinido, ndo posso trazer para os dias de hoje e
dizer que sdo verdades que vao acontecer’?®,

Na transvaloracdo dos valores, os conteudos que, historicamente, foram

interpretados pelos portadores religiosos, metafisicos, moralistas, como verdades

absolutas, agora séo avaliados com suspeita. Ndo ha uma consciéncia que acusa

pelo simples fato de o individuo posicionar-se contrario aos dogmas das religides.

Ha auséncia de sentimento de culpa, como afirma outro entrevistado:

suas acoes:

“‘Eu ndo me arrependo de nada do que podia ter sido, do que podia
ter feito. Eu estou aqui agora, se eu posso fazer aqui agora, eu facgo,
nao vou me lamentar porque a gente faz o que pode. Entéo, eu acho
gue o destino é assim: vocé fez o que pode. Nao pode cobrar de uma
pessoa. Alguns sdo geniais e se transformam em um génio, outros
se dedicam, dedicam, dedicam, e vdo s6 a um ponto. Tem essa
questéo da facilidade, da garra, do talento, dos meios e tudo”*®.

Um terceiro foi afirmativo ao falar que assume as ultimas consequéncias das

“Eu acho que Deus, como muitas pessoas dizem, da o livre-arbitrio
para cada um fazer suas proprias escolhas, e essas escolhas geram
as suas consequéncias. Para tudo aquilo que vocé renuncia ha uma
consequéncia. Entdo, vocé escolhe e paga por aquilo que vocé
escolheu”°.

208

Francisco Genigleyson. Esta entrevista foi realizada na Estacdo de Metrd do Capdo Redondo,

zona sul, no dia 25 de maio de 2011.

209

Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.

#9 LLucas Pinheiro. Entrevista realizada em junho 2011.
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A interpretacdo torna-se livre. O individuo tem liberdade para traduzir o
conteddo do texto para outro contexto, dando-lhe a forma de outro texto. Isso ndo
deixa de ser uma maneira de incluir também o diferente. Existir € criar. Liberdade
deve ser entendida como “exigéncia desvairada de poder mudar” (FTG, VII). H4& uma
alteracdo da visdo de existéncia, pois 0 que antes era visto como negacdo, na
inversdo critica, avalia-se como afirmacdo. E 0 que antes era interpretado como
afirmacao, no processo de inversao critica avalia-se como negacdo. E essa a quebra
do desencantamento metafisico do mundo.

Os depoimentos acima realgam a visdo nietzschiana — a transvaloracdo do
valor dos valores morais e religiosos. E Weber afirma que, com o processo de
racionalizacao, ‘nos tempos modernos’, sucumbiram “todos os fenémenos que se
originam em concepgoes religiosas” (WEBER, 2002b, p. 215). Ora, se esses
fendbmenos sucumbiram, entdo, uma das razdes deve ser buscada no acontecimento
da morte de Deus, considerando que Deus deixou de ser o fundamento de tais
fendbmenos, e 0 mundo ndo se assegura mais segunda uma vontade divina.

Nesse caso, se o tabu, no processo de ‘desencantamento do mundo’, passou
a ser considerado pecado (PIERUCCI, 2003), na modernidade, com o advento da
morte de Deus, torna-se um direito; se antes a opcdo pela homoafetividade era
tratada como pecado, doenca, escandalo moral e social, hoje passa a ser
assegurada pelo direito positivo, a fim de que os individuos possam conviver politico
e socialmente. Temos entédo a racionalizacdo do direito positivo alcancando a sua
dltima consequéncia.

E acontecerd outra inversao critica — a transvaloracdo do valor dos valores
ético-religiosos — no momento em que os individuos homoafetivos e com aptidédo
musical para religido, participando ativamente das religibes, exigirem 0s mesmos
bens religiosos; por exemplo, o sacramento do batismo para seus filhos adotivos, ou
mesmo, 0s sacramentos da Confissdo, do Crisma, da Ordem.

Portanto, se a transvaloracdo do valor dos valores ja ocorreu em um primeiro
momento histérico, com o fim do magico, cedendo lugar ao ético-religioso, em
tempos atuais, assiste-se outra transvaloracéo: fim do ético-religioso, dando lugar ao
‘amor fati’, por meio do qual os individuos passam a orientar suas existéncias e
experiéncias. Passamos a discutir esse assunto no topico seguinte pelo fato dos

individuos pesquisados vivenciarem a ‘liberdade de autenticidade’, no sentido
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nietzschiano, dizendo sim as suas vidas, afirmando a si mesmos. Uma dimensao

ética que garante o que sao.

5.3. Do Etico-Religioso ao ‘amor fati’

No presente topico, analisamos como o acontecimento da morte de Deus fez
a passagem do ético-religioso a ética do ‘amor fati’. Isso implica no desprendimento
do conteudo religioso, fonte orientadora do cotidiano dos individuos que, hoje,
passaram a pautar suas existéncias por diferentes dire¢cdes e avaliacdes diversas.
Essa mudanca é consequéncia do esvaziamento do fundamento nas coisas que
antes era dada pelo viés ético-religioso. Assiste-se, pois, o alcance do
desencantamento metafisico do mundo em virtude da afirmacdo de um tipo de
individuo que néo tem disposicado da alma para a religiosidade e/ou a religido. Pois
para existir, no cotidiano, dispensa um contetdo fundamentalmente religioso.

Esse pensamento, Nietzsche leva a sério porque € uma afirmagédo, um ‘sim’ a
vida, e vem do coracao, quando afirma: “Quero cada vez mais aprender a ver como
belo aquilo que é necessario nas coisas: — assim me tornarei um daqueles que
fazem belas as coisas” (GC, IV, 8§ 276). Ora, isso somente € possivel a partir do
‘amor fati’, ‘amor ao destino’. Em Ecce Homo (1888), o filésofo d4 sua compreenséao

de ‘amor fati’:

Minha férmula para a grandeza no homem é ‘amor fati’. nada querer
diferente, seja para tras, seja para frente, seja em toda a eternidade.
N&o apenas suportar 0 necessario, menos ainda ocultd-lo — todo
idealismo é mendacidade ante o necessario — mas ama-lo... (EH,
‘Por que sou tao inteligente, § 10, grifos do original)

Sua férmula para a grandeza sugere que o individuo, além de suportar o
necessario, deve ama-lo. Amar o necessario deve ser seu destino, seu ‘fatum’ (AC,
Prologo, 8 1). Tal perspectiva supera a nocdo de liberdade como escolha (livre-
arbitrio), assumindo a liberdade como autenticidade por se tornar realidade a favor
ou contra a vida. A Unica escolha é afirma-la ou nega-la. E isso somente é possivel
através do amor ao ‘necessario’, pois significa atualizacédo da propria existéncia, ndo

contingéncia deliberada pela liberdade de escolha.
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Nietzsche afirma: “O necessario ndo me fere; ‘amor fati’ € minha natureza
mais intima” (EH, ‘O caso Wagner’, 8 4, grifo do original). O ‘amor fati’ significa “amor
ao destino” (GC, 1V, § 276). Implica: “Como se chega a ser o que se é” (EH, ‘Porque
sou tdo sagaz’, 8 9), ou seja, tomar a existéncia para si mesmo, amar seu destino.
Deliberar apenas se for para assumir a realidade. Do contrério, sera mendacidade
idealista, hipocrisia, mentira, diante da vida como ela é. Explica o fildsofo:

Chegar a ser 0 que se é pressupfe que se tem uma suspeita minima
do que se é. Sob este ponto de vista, tém sentido e valor proprios até
0s erros da vida, os atalhos e os desvios temporarios, 0s atrasos, as
«discricbes», a seriedade, que se despenderam em tarefas, que
estdo para além da tarefa. Pode ai expressar-se uma grande
sagacidade, e até mesmo a suprema astlcia: onde o nosce te ipsum
seria a receita para a ruina, o esquecimento de si, a auto-
incompreensao, a diminuicdo e a contracdo de si, a mediocridade,
transforma-se em razao de si. (EH, “Porque que sou tao sagaz”, § 9)

Nietzsche combate a moral religiosa porque levou o0 homem a renunciar a si
mesmo, a vida. E uma moral da ‘renlncia de si’ € moral “de declinio par excellence”
(EH, ‘Por que sou um destino’, 8 7). Para o filésofo, por estar fundamentada no
imperativo “todos devem perecer”, essa moral “atrai uma vontade de fim, nega em
seus fundamentos a vida” (EH, “Por que sou um destino”, 8 7). Por conta dessa
hostilidade a vida, de uma préatica niilista negativa e reativa, a definicdo que
Nietzsche imputa a esse tipo de moral é a seguinte: “Moral — a idiossincrasia dos
décadents, com o oculto designio de vingar-se da vida” (EH, ‘Por que sou um
destino’, 8 7, grifo do original).

O ‘amor fati’ revela o tipo de homem nietzschiano em virtude de se
caracterizar pela “reveréncia a si mesmo, o amor a si; a incondicional liberdade ante
si mesmo” (AC, Prélogo). E 0 homem que sabe se superar a si mesmo. Na ética do
‘amor fati’ tudo ganha sentido e valor préprios: os erros da vida, os atalhos e os
desvios temporarios, 0s atrasos, as discricoes.

Ja proximo a sua morte, considerando que é tipico de cada época que “cada
um se permita expressar o seu mais caro desejo e pensamento” (GC, IV, 8§ 276),
Nietzsche manifesta também o desejo de expressar seu pensamento. Essa decisédo
ocorre-lhe no inicio do ano de 1882. Ele toma como perspectiva de existéncia um
pensamento que |lhe seja “razdo, garantia e dogura de toda a vida” que ainda Ihe
resta (GC, IV, § 276).
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Tal garantia e dogura, Nietzsche encontra no ‘amor fati’ ("amor ao destino’)
gue se torna a razao interpretativa da existéncia. Essa forma de avaliar a vida
escapa a compreensao de ‘determinacdo’ baseada “em nogdes abstratas de uma
liberdade de escolha” (HAASE, 2011, p. 48). Ao contrario, sua avaliacdo sobre a
vida firma-se na ‘atualizacao’ da propria existéncia. Todos 0s momentos do ontem,
do hoje e do amanh@, pertencem a existéncia. Aqui, revoluciona também a nocéo de
liberdade, porque “a escolha que fara minha liberdade uma realidade é aquela a
favor ou contra mim mesmo” (ibidem, p. 48). E Nietzsche evidencia o sentido de
liberdade por meio da escolha de “como se chega a ser o que se &€” (EH, ‘Porque
sou tdo sagaz’, § 9).

O choque entre a deliberacdo e a realidade. O remorso e a culpa séao
resultados da incompatibilidade entre o ato de pensamento (= ser bom, ndo pecar) e
0 ato cometido (= fazer o mal, pecar). E essa dicotomia moral que Nietzsche opde-
se, porque dividiu 0 homem entre ‘um querer ser bom e um fazer o mau’: idealismo
gue o considera mendacidade. E o ‘amor fati’ supera tal dicotomia ético-religiosa,
pois mesmo um ato equivocado pode reaparecer como ‘algo’ bom. E por causa de
uma deliberagéo errada, o ato pode ter um bom resultado (HAASE, 2011, p. 49).
Talvez, aqui, tenhamos que ligar ao sentido grego que avalia o delito como algo
também digno.

Nesse contexto, Ullrich Haase apresenta a reflexdo que Leibniz faz acerca “do
significado moral da traicdo de Judas a Jesus Cristo” (ibidem, p. 49). Compreende-
se que o ato equivocado de Judas tornou-se um bom resultado, fundamental para a
histéria do cristianismo. A sua deliberacdo absurda, condenéavel, transformou-se em
um bom resultado para a comunidade dos discipulos de Jesus. A traicdo do
Apostolo foi o seu destino pelo fato de ter deliberado cometer um ato que, em um
primeiro instante, pensava-se maior pecado, porém sem ele, a comunidade talvez
nao tivesse sobrevivido sociologicamente. Judas fez o que tinha de fazer. Esse foi 0
seu destino. Nesse caso, a tragédia por ele cometida tornar-se-ia em algo digno.

Nietzsche quer encontrar no individuo ndo uma ‘fé¢’, mas um ‘sentimento forte’
que substitua a ‘crenca forte’, porque essa crenga forte “prova apenas sua forga, néo
a verdade daquilo em que se cré” (HDH, I, § 15). O filosofo ndo admite tal crenca
porque deixaria o individuo mais desconfiado, mais dependente de uma ‘verdade’.

Aquilo que o termo aleméao Glaube “parece referir-se, antes de tudo, a uma forma de
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crenca, a credulidade ou ao consentimento cego a autoridade” (DERRIDA, 2000, p.
81, grifo do original).

Nos individuos pesquisados, procuramos encontrar esse traco de sentimento
forte, que Nietzsche considera como uma ‘forca plastica’ [plastische Kraft] no existir
humano. Quanto ao sentido de ‘fé’, um dos entrevistados disse que ndo necessita da

fé sobrenatural para existir, e comenta:

“A fé € uma coisa que eu ndo preciso nos dias de hoje; isto é, a fé
sobrenatural, como as religides falam; eu acho que para se viver
nessa vida, tipo, eu vivo hoje aquilo que estd em minha volta, que eu
consigo ver, pegar, observar. Para os religiosos, isso é incredulidade,
mas é assim, eu penso dessa forma”**.

O depoimento de outro jovem revela essa seguranca em sSi sem,
necessariamente, recorrer a alguma religiosidade ou religido para afirmar sua

existéncia. Sente que ndo necessita de religido:

“Eu ndo atribuo minha persisténcia a nenhuma religido. E uma
confianga, mas eu néo atribuo. Vocé pode ter uma forga grande sem
ter uma crencga especifica. Vocé pode ter uma crengca em vocé. Eu
acredito em mim; para muita gente, isso ndo soa bem. Eu acredito
em mim. Eu falo: “eu acredito em mim, ué”. Eu conheci artistas que
falam assim: “eu sou genial”. Eu n&do digo assim: “eu sou genial”, mas
tem artista que fala, e é, e por que ndo pode falar que é? - Séo
realmente génios; sdo pessoas maduras e com boa carreira
internacional. S&o pessoas geniais!”**.

Nas narrativas dessas pessoas, sobressai tal sentimento forte que substitui a
‘crenca forte’ por se firmarem na atualizacdo da prépria existéncia. Ja ndo acreditam
no mundo ideal. O sentimento forte [forga plastica’] permite-lhe crescer
singularmente e independente a partir de si mesmo, transformando e incorporando o
que é estranho e passado, curando feridas, restabelecendo o perdido, reconstituindo
por si mesmo as formas partidas (Il Consideragéo Intempestiva, § 1). A forca pode, e
a vontade de poder quer.

O homem provido dessa forga tem ‘raizes vigorosas’ e diante das mais

terriveis e horriveis catastrofes e mesmo os atos da sua propria maldade afetam-

1 Francisco Genigleyson. Esta entrevista foi realizada na Estacdo de Metr6 do Capdo Redondo,

zona sul, no dia 25 de maio de 2011.
12 Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.
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lhes t&o pouco, que encontram, imediatamente ou logo em seguida a estes atos, um
certo bem-estar e uma espécie de boa-consciéncia, assegura Nietzsche (Il
Consideracao Intempestiva, 8 1). Essa postura implica em:

Novos ouvidos para nova musica. Novos olhos para o mais distante.
Uma nova consciéncia para verdades que até agora permaneceram
mudas. E a vontade para a economia de grande estilo: manter junta
sua forca, seu entusiasmo... A reveréncia a si mesmo; 0 amor a si; a
incondicional liberdade ante si mesmo... (AC, Prélogo).

A existéncia, avaliada pelos entrevistados, ndo gira em termos de questdes
teleoldgicas em relagcdo a vida, mas em torno de experiéncias e sentimentos fortes.
O mundo das experiéncias € o lugar em que criam novas formas de existéncias.
Acumular o maximo possivel de experiéncias como respostas as trajetérias de
saidas. A questao é jogar com varias possibilidades possiveis para fazer a diferenca
e, para isso, buscam se superatr.

Nesse contexto, as experiéncias sao tomadas como possibilidades de
vivenciar as proprias forcas, impulsos, paixfes, sentimentos, emocdes imanentes, a
partir dos quais criam formas de vida e modos de pensar. O termo em aleméo que
melhor expressa o sentido de experiéncias individuais € Erlebnis. Esse substantivo é
usado no sentido de vivéncia, emocao individual (zum Erlebnis werden = causar
profunda emocéo). Diferentemente do termo Erfahrung que também se usa para
designar ‘experiéncias’, porém, coletivas, comuns.

Assumimos, em nossas analises, a primeira acep¢do porque o sentido de
experiéncia, em termos nietzschianos, deve ser interpretado como vivéncias
individuais que tornam os individuos mais nobres e senhores de suas existéncias.
Os modelos padronizados sédo quebrados e, das acdes, novos modelos séo criados.
Essa, talvez, ndo seja a regra sendo a excecdo, pois existem muitos individuos que
buscam ainda nas religides fortes respostas para suas indagacgdes existenciais.

Nas sociedades modernas, alguns individuos afirmam suas existéncias por
praticas cotidianas da vida, em suas circunstancias e instantes. E diante das
sensacOes de incertezas, insegurancas, de momentos tragicos, buscam em si
mesmo as forcas para superacdo dos medos e das incertezas. Reflitamos a

narrativa abaixo:



233

“Ah, a unica certeza é de que tudo é incerto (risos). Mas dentro
dessas incertezas, dessas duvidas, eu tenho meus momentos de
forcas, porque todo mundo confia em si. Vocé pde em questdo, em
davida, quando compara com outro, isso é normal. Mas eu acho que
a gente tem que ter essa firmeza, saber onde vocé esta. Assim, eu
estou mais ou menos aqui, eu quero mais, sempre querer mais; vocé
tem essa certeza, essa forca de sempre querer mais; e ai vai, ndo
pode se contentar com pouco”*3,

Aqui, ha um plus nietzschiano no sentido que o humano expande-se, lanca-se
em busca de sempre mais. N&o se contenta com pouco. As certezas encontram-se
no homem gue se sente tomado por uma espécie de ambicdo demasiada, a hibris.

Desconhecem-se os limites, como questiona nosso entrevistado:

“‘“Aonde é o limite? Nao conheco. Tem outra frase, essa é do
Bergman, ele fala: “ndo existem limites, nem pra os pensamentos,
nem para os sentimentos”. Nao existem limites para nada. N6s quem
impomos limites e medo. E presuncdo em por limites. No fiime do
Bergman que é o Sonata de Outono®*, que tem Ingrid de Bergman,
que é genial. Ele afirma que trabalhou muito com ela. E uma
discussdo entre mée e filha; e a filha fala para mae isso. Entédo
imagina, a filha dando uma licdo pra mée; isso € muito comum; é
uma troca; a familia é uma troca, ndo € s6 o pai que ensina o filho,
imagina; enfim, por isso que eu falei: “ndo existe limite”. Vocé néao
pode se contentar: “ah, estou contente aqui, estou bem, eu sou um
génio, ja fiz tudo”. Nao, ndo, ndo sou ninguém, ndo sou nada, tem
gente mil vezes melhor, e eu quero caminhar mais”**°.

Essa aspiracdo de romper os limites somente pode advir da perspectiva
afirmativa de existéncia que assume o0 necessario, o destino. Diz Nietzsche em Gaia
Ciéncia (1882): “Nés, porém, queremos nos tornar agueles que somos — 0S noOVoS,
unicos, incomparaveis, que dao leis a si mesmos, que criam a si mesmos” (GC, §
335, grifo do original). Ora, isso implica lutas de forcas ativas para introduzir novas
interpretac6es do modo de pensar e existir a partir daquilo que se é.

Na perspectiva do ‘amor fati’, o sofrimento € assumido pelo individuo como

parte integrante da vida. Ele é humano. Essa avaliagéo sobre a vida sofrivel ganha

como ponto de partida ndo a ma consciéncia, mas nela mesma, com multiplas forgas

213 Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.

214 Sonata de Outono é um filme do cineasta sueco Ingmar Bergman (1978) que narra o reencontro
de mae e filha apos sete (7) anos de separagdo, porém, as relagcdes ndo se tornam pacificas porque
vivem embates conflituosos marcados por ressentimentos. O filme revela como o ser humano, em
momentos cruciais, busca se relacionar tanto com 0s outros como consigo mesmo.

15 Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.
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capazes de superar seus limites. Diz nosso entrevistado: “ndao existem limites, nem
para os pensamentos, nem para os sentimentos”. E Nietzsche completa: “Todos os
grandes problemas exigem o grande amor, e deste sdo capazes somente 0S
espiritos fortes, redondos, seguros, que se apoiam firmemente em si mesmos” (GC,
V, 8§ 345, grifo do original).

No ‘grande amor’, Nietzsche propde legitimar os sofrimentos da vida sem o
crivo da religido, abrindo espaco para a superacao da teodiceia cristd que assegura
ao homem a salvacéo do sofrimento por meio da morte. Pela dor da Cruz chega-se
a vida, a ressurreicdo. O filésofo fala da forma pela qual € possivel alcancar a
estruturacdo do mundo existencial nos acontecimentos tragicos da vida, sobretudo,

nos sofrimentos. Aqui a dor ganha outra conotacao, pois nas palavras de Nietzsche:

A dor ndo aparece como objecao contra a vida: «se ja nao tens
alegria alguma para me dar, bem! tens ainda a tua dor...» Talvez a
minha musica tenha também grandeza nesta passagem. (EH, “Assim
falava Zaratustra”, § 1)

Segundo essa perspectiva, encontramos o0 prazer da existéncia por meio da
manifestacdo da satisfacdo que emana da alma quando os impulsos agitam-nos,
levando-nos as embriaguezes, aos éxtases. Assim, uma mausica, um poema, uma
cerimdnia, alguns simbolos, podem despertar a alma do seu torpor, da sua inércia,
do seu sofrimento. Existe um igneo no homem que o leva ao entusiasmo, ao

ardente, ao fascinante, ao inflamado, pois:

A alma que tem a mais longa escada e mais ao fundo pode descer, a
alma de maior amplitude, que mais extensamente em si pode correr,
errar e vaguear, a de maior necessidade, que com prazer se precipita
no acaso, a alma que é, que se entrega ao devir, a que tem vontade
e ansia e nestas quer ainda mergulhar, a que foge de si mesma, que
a si mesma se recupera nos mais amplos circulos, a alma mais
sabia, e que a loucura com toda a dogura convence, a que mais a Si
mesma se ama, em que todas as coisas tém o seu fluxo e refluxo, a
sua baixa-mar e preamar. (EH, “Assim falava Zaratustra”, § 6)

Nietzsche fala do prazer da alma: precipitar-se na profundidade do acaso (da
existéncia), ndo do ser, para elevar-se, estender-se, ganhando amplitude. Isso indica
gue o que poderia ser imanente ao individuo é o prazer da alma para os fluxos e
refluxos (baixa-mar e preamar). Através dessa experiéncia da alma, o individuo

revela a vontade criadora. Esta forca o individuo a cria em momentos de dor, de
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acasos. Um dos nossos entrevistados afirma que nos momentos de sofrimento suas
composic¢des, suas partituras musicais, sao feitas com suor, sangue e dor. E desses
instantes, ele sai mais fortalecido, mais revigorado. Seu sofrimento torna-se alimento

para producao da arte musical, e narra:

“Mas isso [o sofrimento], eu também uso como alimento para minha
arte, sabe, essa coisa tragica. Minha arte é tragica, minha maneira
de tocar é tragica, pesada, sangrenta, entdo, combina (risos); isso foi
um alimento também. Eu ndo tenho essa visdo sé ruim da tragédia.
Eu acho se eu for ver, por exemplo, ha segunda guerra mundial a
tecnologia teve um boom absurdo, as producfes artisticas foram
imensas; entdo, a guerra, a tragédia, a dor, € um baita alimento para
muitas coisas”*°,

O discurso do nosso entrevistado estd permeado por uma perspectiva
nietzschiana, apesar de ndo ter lido nenhuma obra de Nietzsche. Ele faz do
sofrimento algo supremo que pode leva-lo ao éxtase e produzir suas partituras.
Percebemos, através de sua fala, uma forca de vontade para superar a si. Nada de
associar o sofrimento ao pecado, a morte. Mas da experiéncia do sofrimento surge

algo mais positivo, afirmacéo da vida. Continua sua narrativa:

“Cada vez que eu retomo, toco cada vez mais forte, mais pesado.
Essas marcas séo importantes. Essas dores, todas, quando sdo bem
aproveitadas, transformadas em mais for¢a, em mais coragem, isso &
bom. Eu tento fazer isso; tento aproveitar mesmo da situacao ruim
uma coisa boa que a garra, a persisténcia (...). E até o pai da
medicina, Hipdcrates, dizia que “a doenca pode ser a cura”. A propria
doenca pode ser a solucdo, porque, assim, atraves da doenca vocé
pode ter uma vida mais profunda, mais dedicada, como Chopin que
tinha tuberculose e viveu trinta e nove anos. Durante essa idade, ele
compbs uma obra muito madura que ninguém explica até hoje;
nunca houve na histéria da musica um compositor como Chopin,
nem antes nem depois; ele é unico, a obra dele é Unica, impecavel, é
genial, perfeita; matematicamente perfeita no efeito, perfeita na

técnica”?’.

2% Allan Grando. Entrevista realizada no dia 04 de junho de 2011.

" |dem. O entrevistado narrou qgue toma como exemplo o pianista Hingaro, Jorge de Sifra, que foi
ao campo de concentragédo na Il Guerra Mundial porque era judeu. E compara: “Parece a histéria do
filme do Polansk, o Pianista, lembra? Porque é a mesma historia, parecidissima. Muitos artistas
passaram por isso. Agora, a grande fase dele foi apos a guerra. Ai ele virou um toro, teve um braco
marcado, queimado com um numero, entdo imagine soO, ai ele se tornou um génio”. Entrevista
realizada no dia 04 de junho de 2011.
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Nessa narrativa, encontram-se elementos para andlises mais acuradas do
que tentamos descrever dos sem religido, cujos tragos caracterizam um tipo
particular de individuo. Sua disposi¢cdo da alma néo é para religiosidade sendo para
a musica. Na visdo nietzschiana, o axioma “Como se chega a ser o que se é” é
assumido a partir da existéncia, da vida como ela €, sem buscar sucedaneos para
mascarar a realidade. Sem mendacidade. Tal conduta pode ser investigada quer
pela filosofia, quer pela sociologia de vida.

Nosso entrevistado afirma que diante do sofrimento retorna cada vez mais
forte, mais pesado. As marcas da dor sédo-lhe importantes. Sabiamente diz como
interpretar e valorar nesses instantes: “Essas dores, todas, quando sdo bem
aproveitadas, [sdo] transformadas em mais forca, em mais coragem, isso é bom. Eu
tento fazer isso; tento aproveitar mesmo da situacdo ruim uma coisa boa que a
garra, a persisténcia”. Portanto, ele assume os acasos como elementos constitutivos
da existéncia, da vida como é.

Além disso, a dor, como algo humano, € assumida sem que necessariamente

se recorra a religido, como expressa outro jovem estudante de psicologia:

“Eu acho que religiao esconde muito do que a pessoa é. O que eu
guero dizer com isso: muitas pessoas acabam se escondendo atras
da religido para tentar amenizar aquilo que elas ja fizeram de errado.
Eu conheco inUmeras pessoas que hoje em dia tém religido e que ha
tempos passados fizeram coisas erradas. Eu, por exemplo, tenho um
colega que hoje é da igreja evangélica e tempos atras era usuario de
droga; ndo que eu esteja dizendo que isso é ruim, isso nao é ruim
porque ele saiu de algo que poderia causar um transtorno enorme
pra sociedade, mas ao mesmo tempo, ele ndo curou aquela ferida.
Ele simplesmente cobriu aquilo em torno da religido; ele acabou se

escondendo atras da religido”'8.

O jovem entrevistado afirma que tem transtorno bipolar e sofre de depressao,
porém nado procura nas religides solucdes para seus sofrimentos. Segundo ele, as

religibes ndo tém condic¢des para solucionar seus problemas, e observa:

“Eu particularmente também tenho depressédo, sofro de transtorno
bipolar, tenho inumeras doencas por conta de algumas
consequéncias. Mas ndo vivo dentro da igreja; procuro resolver os
meus problemas pessoas, ndo fico me escondendo dentro de uma
religido, porque eu sei que talvez isso pudesse ser pior. Acho que

8 |ucas Pinheiro. Entrevista realizada em junho 2011.
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gquando vocé consegue encarar o seu problema de frente, sem
precisar se esconder por tras de qualquer coisa, € um passo a mais
para vocé resolver o seu problema. Fui sempre ciente da minha
depresséao, aceitei; eu sabia que estava doente, que precisava cuidar
independente de procurar ou ndo uma religiao”*.

Toda mudanca, todo devir, implica dor. A dor é constitutiva do processo de
materializacdo, atualizacdo, das forcas. Toda manifestacdo do organismo implica
doses de dores em virtude das lutas das forgas. Essa € uma perspectiva afirmativa
diante das experiéncias de vida. O corpo produz conhecimento, tal como os dois
depoimentos acima revelam, pois os individuos afirmam-se em meio ao sofrimento
gue é avaliado ndo como algo de morte, de fim, sendo como saida para a afirmacéao
da existéncia. E toda tentativa metafisica de estabelecer um mundo sem dor é, de
acordo com o filésofo, uma luta contra a vida, uma mendacidade, uma vontade de
fim.

As narrativas dos sem-religido parecem indicar um tipo de individuo
desprendido do amplexo da for¢a divina, mas voltado para suas préprias forcas
existenciais. O acontecimento da morte de Deus teve como consequéncia o
surgimento de existéncia autbnoma que dispensa o manto religioso. E essa
hipétese, de acordo com Simmel, “é incompativel com o conceito de um Deus todo-
poderoso” (SIMMEL, 2010, p. 63). Por conseguinte, o amor ao destino, cujo agir da-
se através de saciedades e necessidades, dispensa quaisquer justificativas
amparadas sejam pela liberdade de escolha sejam pela responsabilidade.

Esse traco sugere também um individuo cujo cotidiano ndo é pautado
segundo a presenca do sagrado, mas através de afetivas disposicfes para outras
diregbes. Nesse caso, se ‘fé’ € uma resposta pessoal ao divino, um ‘fiar’ a vida com
um Ser Supremo, Absoluto, Deus, Realidade Ultima ou Primeira, esse individuo sem
religido sugere uma ‘fé’ em si mesmo, uma confianca a partir das forcas inerentes a
ele mesmo, um sentimento forte que, ao invés de fé, traduz melhor um sim a
existéncia.

Significa que, até Nietzsche, as genealogias da moral afirmavam que as
acdes humanas deveriam ser compreendidas segundo resultados de escolha. As

justificativas dos atos eram elaboradas nesses termos (AZEREDO, 2008, p. 248). E

219 1dem.
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a vontade, dentro dessa investigacdo, era avaliada “como uma faculdade que
contém o principio racional da a¢do, os atos ditos propriamente humanos séo
agueles realizados de forma consciente e intencional” (ibidem, p. 248).
Consequentemente, pensa-se 0 agir enquanto determinado pelo estado consciente
e, desse modo, resultante de uma escolha pessoal consciente e intencional (ibidem,
p. 248).

Nietzsche revoluciona tal perspectiva teleoldgica, considerando que o
‘estatuto de eticidade’ ndo garante que “as agdes se processe em funcdo de uma
norma incondicional ou de um ideal de perfeicdo, de felicidade ou o que quer que
seja” (AZEVEDO, 2008, p. 248). Se ndo existe nenhuma norma subjacente as acdes
do homem, entdo, ndo existem nem liberdade nem responsabilidade. A “liberdade de
vontade” torna caduca a “responsabilidade” (26[63] do verao/outono de 1884; apud
AZEREDO, op. cit., p. 250).

O filésofo propBe a perspectiva avaliativa do agir humano através da
hierarquia de impulsos dispostos em estruturas de mando; como ja analisamos: um
agir qgue se manifesta no processo de vontade de poder. E 0s conceitos de
racionalidade, vontade, intencionalidade, consciéncia, moralidade ou eticidade foram
resultados de simples processos interpretativos morais. Nietzsche retira “qualquer
estatuto instituinte no sentido de uma fundamentagdo a partir do ser” (ibidem, p.
249).

Considerando que tal moral depBe contra a vida, Nietzsche, através da
genealogia, apresenta uma inversao critica — transvaloragdo do valor dos valores —
em que, negando aquilo que é tomado como valor, no mundo imaginario da religido,
afirma tudo que a moral metafisica considera ndo valor para a existéncia. Sua critica
diferencia os dois mundos: “— Esse mundo de pura ficcdo diferencia-se do mundo
sonhado, com enorme desvantagem sua, pelo fato de este ultimo refletir a realidade,
enquanto [aquele] falseia, desvaloriza e nega a realidade” (AC, IV, § 15).

Se, por um lado, o mundo sonhado toma como base a realidade, a existéncia
do homem real, sujeito aos seus impulsos e forgas; por outro, 0 mundo da religiao
baseia-se em abstracdes, teias de conceitos imaginarios.

A filosofia da vida nietzschiana procura interpretar o dinamismo da existéncia
para, dai, compreender a realidade humana. “Isso é assim porque o ser humano nao

pode ser compreendido como simplesmente ele €, mas como ele age” (HAASE,
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2011, p. 71, grifo do original). A morte de Deus implica em assumir uma perspectiva
de vida ndo a partir de verdades abstratas, imaginarias, advindas do além, fora do
mundo (como no idealismo platbnico, nem da mente, tipo cartesiana), mas uma
perspectiva que toma como parametro a propria realidade do mundo do agir
existencial.

Nietzsche quer salvar a realidade da existéncia. Ao longo dos tempos, através
do processo de domesticacdo, o homem desaprendeu a esquecer-se, fixando-se no
mundo por meio de uma espécie de memodria que nega a vida. O elemento
diferencial encontra-se na invencéao do conceito de ‘natureza’ em oposi¢cao a ‘Deus’.
Disso resultou que ‘natural’ teve de ser igual a ‘reprovavel’. De acordo com o
fildsofo, “Todo esse mundo ficticio tem raizes no édio ao natural (— a realidade! -), é
a expressao de um profundo mal-estar com o real...” (AC, IV, § 15). A consequéncia
disso foi a preponderancia dos sentimentos de desprazer sobre os sentimentos de
prazer. Essa seria “a causa dessa moral e dessa religido ficticias: uma tal
preponderancia transmite a formula da décadence...” (AC, IV, 8 15, grifos do
original).

Em contrapartida, a ética do ‘amor fati’ fundamenta-se em “uma vida
ascendente e afirmadora: o negar e o destruir sdo condi¢gdes para o afirmar’ (EH,
‘Por que sou um destino’, 8 4). Tudo que é ‘bom’ vem da superioridade, enquanto
tudo o que é ‘mau’ vem da fraqueza (AC, § 2). Pergunta Nietzsche: “O que é bom”?
— Responde: “Tudo o que eleva o sentimento de poder, a vontade de poder, o
préprio poder no homem” (AC, § 2). Depois a questao: “O que é mau? — Tudo o que
vem da fraqueza” (AC, § 2).

O filésofo aponta para o tempo das mudultiplas forcas em que acontece o
‘retorno a natureza’, e tal retorno implica ascender, elevar-se; um retorno no sentido
de que a natureza joga, pode jogar com grandes tarefas (CI, IX, 8§ 48). Para

Nietzsche, na natureza,

Nao predomina a indigéncia, mas a abundancia, o desperdicio,
chegando mesmo ao absurdo. A luta pela existéncia é apenas uma
excecao, uma temporéria restricdo da vontade de vida; a luta grande
e pequena gira sempre em torno da preponderancia, de crescimento
e expansao, de poder, conforme a vontade de poder, que é
justamente vontade de vida. (GC, V, § 349, grifo do original)
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A ética do ‘amor fati’ configura-se no que é existencial, isto é, em “Tudo que
eleva o sentimento de poder, a vontade de poder, o préprio poder no homem” (AC, §
2). Onde pulsa vida, pulsa vontade de poder (ZA, Il, Da superacdo de si). E no
estado de embriaguez, os viventes transbordam os impulsos e as proprias forcas.
Como afirma Nietzsche: “Esse é um mundo totalmente encantado, a natureza
celebra sua festa de reconciliagdo com o homem” (VDM, § 1).

A perspectiva nietzschiana contrasta com a vontade metafisica — a ‘vontade
de descobrir a verdade’: “desejo de tornar concebivel tudo que existe” (ZA, Il, Da
superacao de si). Para Nietzsche, 0 que ja existe ndo pode querer existir, pois a
existéncia nao aspira vontade de viver, como defendia Schopenhauer, mas antes,
vontade de poder (ZA, 1l, ‘Da superacéo de si).

N&o existe, segundo Nietzsche, um bem e um mal que sejam perenes porque
precisariam constantemente superar a si mesmos (ZA, Il, “Da superagéo de si”). O
poder, na moral religiosa, foi apenas exercido por meio dos valores de bem e de
mal. Nietzsche sugere um poder mais forte que quer se superar. “E aquele que
quiser ser criador no bem e no mal deve comecar por quebrar e destruir todos os
valores” (ZA, Il, “Da superacdo de si”). Sua perspectiva € de uma filosofia da vida
além do bem e do mal.

Na concepgdo de Nietzsche, a moral religiosa ndo infectou a moral dos
antigos porque a dose foi por certo precisamente minima, ndo os levando a morte.
Mas agora retornam colocando sobre suspeita e desconfianca todas aquelas antigas
formas moralizantes. As coisas, no dizer do fil6sofo, estdo sendo repintadas de
novo, alids, ‘nunca as deixamos de repintar’, pois ndo podemos ir contra o
“esplendor dos coloridos dessa antiga virtuosidade” (GC, lll, § 152).

Vania Azevedo (2008), em sua obra Nietzsche e a aurora de uma nova ética’,
assegura que na filosofia de Nietzsche encontra-se uma interpretagdo que conduz
da ‘dissolucdo da metafisica a ética do ‘amor fati”. Essa hip6tese torna-se ponto de
partida do trabalho da autora segundo a qual “os temas que constituem a vertente
positiva do pensamento de Nietzsche — vontade de poténcia, eterno retorno e além-
do-homem - inter-relacionam-se a partir da perspectiva da ética do ‘amor fati’ que
requer, como condicionante de sua compreensdo, a superagdo da metafisica”
(AZEVEDO, 2008, p. 22, grifo do original).
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Em suas analises, a autora parte do pressuposto de que ‘o mdvel condutor’,
das analises de Nietzsche, esta determinado pela “afirmacgao incondicional da vida”
(ibidem, p. 22). Nesse pensamento, ela julga encontrar “elementos para sustentar a
hipétese da presenca de uma ética no conjunto de sua obra afirmativa, ainda que se
configure de modo diverso das formulagdes anteriores” (ibidem, p. 22). E no ultimo
capitulo da obra, Azeredo apresenta a emergéncia de uma nova ética, “a ética do
‘amor fati”” (ibidem, p. 231).

Nietzsche, por meio dessa ética, contrapde-se, primeiramente, a SOcrates e a
Platdo que os considera ‘virtuosos’ e ‘fabricantes de palavras’ — tipos da “dissolucao
dos instintos gregos” (VP, Il, § 430, grifo do original). Porque o resultado disso foi “a
desnaturalizagédo dos valores morais” e, consequentemente, a criagdo de “um tipo de
homem degenerado — ‘0 bom’, ‘o feliz’, ‘o sabio’. — Socrates € um momento de mais
profunda perversdao na historia [Geschichte] do homem” (VP, Il, § 430, grifo do
original).

Nessa cultura, “o ser verdadeiro € o ser bom e belo, porque ndo pode existir
um ser bom e um ser belo sem uma compreenséo verdadeira do que faz a algo ser
bom e belo” (LOWITH, 2007, p. 159, grifo do original). Contrariamente ao
pensamento socratico, tanto Weber quanto Nietzsche apresentam pressupostos que
estimulam a perceber, na sabedoria cotidiana, o belo, o bom, onde também existem
coisas feias. Pois uma coisa pode ser sagrada a pesar de ndo ser bela, bem como
pode nédo ser boa, no entanto, ser bela. Entéo, o belo, como se pensava, ndo implica
um reflexo do ‘bem’ interior ou um reflexo da beleza de um ser exterior ao homem. E
vice-versa. A coisa pode também se apresentar bela por fora, como um mausoléu,
no entanto, em seu interior, encontrar um estado de impureza.

Afirma Weber: “E desde Nietzsche, compreendemos que uma coisa pode ser
bela ndo s6 a pesar do aspecto no qual ndo € boa, mas antes nesse aspecto
mesmo”. Ou seja, uma coisa em sua propria forma, enquanto n&o boa, pode revelar
algo de belo. Segundo o socidlogo, essa perspectiva encontra-se em Baudelaire, em
seus poemas Fleurs Du mal, nos quais se observa que “uma coisa pode ser
verdade, embora ndo seja bela nem sagrada nem boa” (WEBER, 2002d, p. 102).

A critica aos socraticos incide em razédo de que “o encanto do conceito foi tdo
grande que, involuntariamente, venerou e divinizou o conceito como uma forma

ideal” (VP, I, 8 431). Esse encanto do conceito, podemos perceber na analise que
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Max Weber faz sobre o mito da caverna®?, do livro VII da Republica de Platdo, para
responder a pergunta: “Qual é o valor da ciéncia?” (WEBER, 2002d, p. 97). Em
outros termos, o desencantamento de um mundo de ilusGes, das fantasias infantis,
levou 0 homem a idade adulta, a descoberta do conceito, reconhecido por Weber
como “um dos grandes instrumentos de todo conhecimento cientifico” (ibidem, p.
98).

Essa descoberta, um feito memoravel do homem socratico, levara ao
irreversivel consequente: “bastaria descobrir-se o conceito do belo, do bom ou, por
exemplo, da coragem, da alma — ou qualquer outro — entdo para se aprender
também o verdadeiro ser” (ibidem, p. 98). Eis a origem de um instrumento que, a
posteriori, ditard a historia da ciéncia: conceituar o verdadeiro ser das coisas!

Contrariamente a essa forma de producdo do conhecimento, Nietzsche
introduz a filosofia critica assente na interpretacdo do “sentido e de valor” das
coisas, ndo no conceito de verdade, isto €, na busca da ‘coisa em si’. O problema
agora € colocado em termos de valores (DELEUZE, 2001, p. 5) e ndo segundo
conceitos.

A filosofia critica nietzschiana baseia-se na inversao critica dos valores. Se 0s
antigos valores serviram para avaliar a humanidade, Nietzsche propde que, ao
serem interpretados e avaliados pela genealogia, outros deverdao ser
afirmativamente criados a partir de acumulacdo de forcas imanente aos individuos, a
vontade de poder. “O individuo é algo inteiramente novo e criador do novo, algo
absoluto, todas as a¢fes dizem respeito inteiramente a ele” (VP, lll, § 767, grifo do
original).

Em Nietzsche, até o prazer é um sentimento de poder:

Prazer é um sentimento de poder: se se excluem os afetos, excluem-
se os estados que, no mais alto grau, proporcionam o sentimento de
poder e, consequentemente, de prazer. — A racionalidade mais
elevada € um estado frio, claro, que estd longe de proporcionar

aquele sentimento de prazer que toda espécie de embriaguez traz
consigo. (VP, Il, 8 434)

220 Segundo Max Weber, o mito da caverna revela como era a vida dos homens antes do achado da

“compreensdo da significacdo do conceito” (viviam sob o jogo das ilusdes e sombras, cegos e
acorrentados); mas um deles liberta-se dos grilhdes, volta-se, e vé o sol. Porém, ainda cego, tateia e
gagueja uma descricdo do que viu. Os outros dizem que ele delira. Gradualmente, porém, ele
aprende a ver a luz, e sua tarefa é descer até os homens da caverna e leva-los para a luz. Ele é o
filosofo; e o sol, porém, é a verdade da ciéncia, a Unica que reflete ndo ilusdes e sombras, mas o
verdadeiro ser (WEBER, 2002d, p. 97).
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O filésofo quer assegurar a importancia dos estados que proporcionam 0S
sentimentos fortes de poder, de prazer, diferentemente de uma racionalidade que se
revela em um estado frio, sem sentimento de embriaguez. Ele avalia o0 homem a
partir da multiplicidade de impulsos pelos quais introduz uma nova compreensao do
agir. E sua ética da conta, simultaneamente, do plano conceptual e ndo conceptual,
da profundidade e da superficie (AZEREDO, 2008, p. 277). Segundo Azeredo, por
conta desses planos, temos que distinguir ‘'um canon moral de uma ética em
Nietzsche’ (ibidem, p. 277):

No primeiro caso [canon moral], trata-se de um conjunto de

prescricbes formuladas conceptualmente visando a ordenacdo, a
manutencdo e a sobrevivéncia de grupos humanos, passiveis de
alteracdes historicas conforme as proprias alteragbes dos referidos
grupos. No segundo [ética], a compreensdo de que ndo existem
ideais ou 0 que quer que seja a ser atingido, mas tdo-somente um
percurso que se percorreu, que se percorre e que se percorrera sem
finalidade alguma. (AZEREDO, 2008, p. 277)

Nesse contexto, em sua filosofia da vida, encontram-se duas categorias que
Ihe s@o essenciais: experiéncia e acdo. Por meio do método genealdgico, o fildsofo
supera a interpretacdo superficial e aparente do agir humano, alcancando assim a
profundidade e a realidade das agfes humanas. As experiéncias humanas sao
possibilidades pelas quais se vivenciam as préprias ‘forcas plasticas’ imanentes que
sdo criadoras a medida que os individuos experimentam seus impulsos, suas
paixdes, seus sentimentos, suas emogoes.

Esse sentido de experiéncia ndo deve, portanto, ser confundido com o
empirismo positivista que se utilizava dela para inferir um conhecimento objetivo,
claro, generalizante. Nesse método, o que se mantém € a verificabilidade pela
ciéncia em busca de um conhecimento verdadeiro, que dispensa qualquer tradi¢do
e/ou a acdo, resultando na separagcdo entre sujeito e objeto. E essa ndo € uma

perspectiva nietzschiana, como analisamos acima.
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CONSIDERACOES FINAIS

"Com o enorme aceleramento da vida, o espirito e o olhar
se acostumam a ver e julgar parcial ou erroneamente, e
cada qual semelha o viajante que conhece terras e povos
pelajanela do trem" (NIETZCHE, HDH, V, § 282).

Procuramos evitar ser um pesquisador ‘viajante’ que conhece terras e povos
apenas pela janela do trem. Pois nos empenhamos para que a pesquisa nao se
transformasse em uma interpretacdo racional de individuos que fossem percebidos e
julgados apenas através das janelas do conhecimento tedrico. Evitamos, entdo, um
olhar viciado, a fim de n&o ver e julgar erroneamente as condutas dos nossos
informantes.

Baseando-nos em uma perspectiva weberiana e nietzschiana, construimos
um pensamento consciente de que o conhecimento cientifico incide sobre aspectos
limitados da realidade cultural, considerando que a quantidade de ocorréncias é
infinita no espaco e no tempo e jamais pode ser captada no todo. Ademais, ele sera
sempre um conhecimento subordinado a pontos de vista especificamente
particulares.

E segundo Nietzsche, todos os argumentos sejam teoldgicos sejam filosoficos
e cientificos sdo meras conjecturas, metaforas, conceitos abstratos, metafisicas,
elucubragbes mentais para simplesmente afirmar em que lado encontra-se o
conhecimento da ‘verdade’. E, por conseguinte, esquecem-se do homem na terra. O
filésofo, entdo, propde um conhecimento que tem como perspectiva a vida para, dai,
chegar ao conhecimento da realidade humana. Esse caminho, possivelmente,
tenhamos buscado em nossos estudos.

Consideramos a realidade humana coberta de impulsos, sentimentos, forcas
em si mesma, precisando ser explorada na elaboracdo de uma filosofia e de uma
sociologia que se desejem modernas. Esse pressuposto livraria tanto uma quanto a
outra das sombras da morte de Deus que ainda jaz no pretenso objetivo de
conhecimento da verdade. E “A filosofia mesma é critica e ciéncia critica — e nada

mais!”, alerta-nos Nietzsche (BM, ‘Nés eruditos’, § 210).
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A matéria-prima, portanto, encontra-se no homem que ao capacitar-se para a
vontade de poder, cria, modela suas proprias formas de pensar e de viver. Mas isso
somente € possivel a partir de experiéncias que o homem arrisca-se a fazé-las em
suas existéncias. As inspiracfes que surgem em sua alma, naquele lugar intimo e
individual, sdo preenchidas de conteddos concretos para realizar-se no mundo
exterior. E 0s objetos, uma vez criados, sdo revestidos de qualidades especificas
gue em si trazem valores. Eis uma perspectiva assente na afirmacéo da vida.

Tanto Weber quanto Nietzsche abstém-se de um pensamento organicista em
virtude de negarem uma perspectiva gregaria do individuo, pois este nao vive em
uma sociedade cujas partes sejam perfeitamente integradas em um grande ‘sistema’
de estruturas objetivas. Fogem do risco da ‘reificagao’, ou seja, de conceber a
sociedade e o ‘todo organico’ como a unidade fundamental de analise no lugar do
individuo.

Disso resulta que ambos rompem com as escolas de pensamento que
enfatizam a existéncia de constelacdes de valores unificados, de escolas de valores
transcendentais e de um futuro comum e pacifico da humanidade — por meio dos
conceitos de ‘Progresso’ e ‘Evolugédo’. A sociologia de Weber baniu uma série de
pressupostos que tendiam a impor obstaculos a analise empirica da realidade. E a
filosofia experimental de Nietzsche expulsou uma série de interpretacdes que
impunham obstaculos a producéo de conhecimento por meio do corpo.

Segundo as perspectivas desses dois teoricos, os individuos comportam-se
ativamente dentro dos sistemas e organiza¢gfes sociais, pois ndo sao meramente
marionetes nas maos dos sistemas de controle social. Pelo contrario, eles agem em
todas as realidades histéricas: econdmica, politica, social, religiosa, cultural. Além
disso, dispdem de habilidades para escolher e posicionar-se, embora inseridos em
estruturas que funcionam segundo padrdes de racionalidade. Mesmo em uma
realidade de complexidade, percebemos individuos capazes de criar valores.

Nossa hipotese inicialmente mostrou que ndo somente 0s pressupostos do
processo de racionalizagéo e secularizagcdo das sociedades modernas favoreceram
o surgimento de um individuo autbnomo em relacédo as religides, mas também o
acontecimento da morte de Deus que possibilitou a existéncia de tipo de individuo
gue publicamente afirma-se sem disposi¢éo interior tanto para religiosidade quanto

para religido. Para a compreensao dessa percepg¢ao, buscamos construir uma
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conceituagcdo sobre a categoria ‘sem religido’ a partir da andlise sécio-filosofico-

antropoldgica.

Valendo-nos dos ‘tipos ideais’ weberianos, como ferramentas heuristicas,
construimos alguns tracos caracteristicos do objeto pesquisado e determinamos
precisamente suas particularidades. E compreendemos que, no Brasil, as diferentes
qualificagdes religiosas parecem nao indicar que vivemos em um “grande jardim
encantado” (WEBER, 2000), em um reencantamento do mundo pela religido
[Wiederverzauberung der Welt durch die Religion]. Talvez, nem o mundo nem a
sociedade estejam tdo encantados pela religido como alguns estudiosos afirmam.
Isso se justifica porque as religibes, ao contrario, estdo cada vez mais declinando
por causa da racionalizacdo das esferas da vida levada as suas Ultimas
consequéncias, cujo traco recorrente € a quebra da fidelidade a tradicdo ético-
religiosa.

Nossas andlises sugerem que, possiveis manifestacdes dinamogénicas
religiosas nao implicam necessariamente no retorno do sagrado nem no
reencantamento do mundo. O declinio da religido tradicional deve ser analisado néo
apenas pelo processo de secularizacdo, mas também através do acontecimento da
morte de Deus pelo qual podemos perceber a perda em religido moral e a ruptura de
sua expansao em suas estruturas cognitivas e definhamento em sua capacidade de
vincular pelo exterior alguns individuos. Portanto, a religido deixou de ser um jardim

encantado para tais individuos.

A tese, centrada também na perspectiva nietzschiana, aponta que o processo
de desencantamento metafisico do mundo caracteriza-se pela perda do ‘sentido’ o
qual somente é possivel por meio da negacdo do ético-religioso. Ou seja, a ética
religiosa nao interfere na esfera da ordem social. Mesmo que ainda haja a tenséo
entre a esfera religiosa e as outras esferas seculares, porém, um cosmos moldado
por aspectos religiosos nao funciona mais para alguns individuos. As ordens
intramundanas sao sistematizadas em conformidade com as legalidades intrinsecas
as diversas esferas da vida.

Se, por um lado, o processo de secularizagao “implica no abandono, reducgao,

subtracdo do status religioso” da vida publica — uma “defecgao da religiao, perda de
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sentido, emancipacéo da religido” (PIERUCCI, 2003) —, por outro, a racionalizacéo
radicalizada alcancara niveis maiores de subtracdo do status religioso da realidade
social em razdo de o processo ter atingido todas as esferas da vida humana,
inclusive a religiosa. A quebra do encanto ndo acontece apenas em referéncia ao
poder do feitico sobre a mente das pessoas, mas também no declinio do ético-
religioso sobre a consciéncia dos individuos. Nesse sentido, a religido perdeu o
poder de formatar as imagens do mundo segundo a tradicédo ético-religiosa, cedendo
lugar a outras matrizes advindas das esferas da vida, por exemplo, do direito
positivo ndo mais estereotipado do sagrado, como afirma Weber.

A perda mais profunda do sentido somente ganha seu ponto culminante com
a morte de Deus. Pois se, por um lado, houve a ‘perda de sentido’ (PIERUCCI,
2003) por meio do processo racional da desmagificacdo — ruptura com a
religiosidade magico-ritualista —; por outro, assistiu-se ao ‘ganho de sentido’
(NEGRAO, 2005) através da religiosidade ético-ascética. Porém nossa tese sugere
gue por meio do desencantamento metafisico do mundo — morte de Deus — perde-se
de fato o ganho de sentido, pois o ético-ascético foi destituido do seu fundamento,
traco caracteristico de influenciar nas esferas da vida de modo metodicamente
racionalizado.

Disso decorre que o uso do participio ‘desencantamento’, em nossa tese,
sugere a ideia de ‘perda do fundamento’, perda do poder de enfeiticar. Portanto
perda do poder da religido ‘(re)encantar’ o mundo. Com essa perda, superacédo da
ilusdo primeira, o encantamento foi deslocado para outras esferas da vida. O
desencantado — o individuo moderno — perdeu a ‘menor de idade’ de se encantar
facilmente (HDH, § 472). Segundo Nietzsche, enquanto existir ‘uma multiddo menor
de idade’ havera a conservagao da religiao. E o Estado democratico até quer que

iISSO aconteca, pois, para Nietzsche, a religiao:

Satisfaz 0 animo do individuo em tempos de perda, de privagéo, de
terror, de desconfianga, ou seja, quando 0 governo se sente incapaz
de diretamente fazer algo para atenuar o sofrimento psiquico da
pessoa: mesmo em se tratando de males universais, inevitaveis,
inicialmente irremedidveis (fomes coletivas, crises monetarias,
guerras), a religido confere & massa uma atitude calma, paciente e
confiante. (HDH, 8§ 472)
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Max Weber apresenta o problema através do processo de racionaliza¢do da
vida, e Nietzsche pela vontade de poder e o ‘amor fat’. Logo, os individuos
socialmente ndo agem apenas segundo padrdes fixos e estaveis em conformidade
com a racionalidade organizacional. Mas também dispdem de aptiddes para alterar
as relacdes sociais e de producdo. Mas esses sdo aspectos que deixamos em
aberto para posteriores pesquisas.

Dentro de tal problematica, a modernidade é entendida como profundas
mudancas sociais e culturais que se sucederam e ainda sucedem pelo processo de
racionalizacéo, atingindo todas as esferas da vida. A morte de Deus alcanca o apice
dessa racionalizacéo pelo fato de dispensar o ético-religioso. A consequéncia desse
acontecimento revela que o0s conteddos existenciais sdo sistematizados né&o
segundo a religido, mas a partir dessas esferas da vida, quais sejam: estética,
lidica, politica, esportiva, sexual, artistica etc.

E o que caracteriza a modernidade, numa perspectiva nietzschiana, é a
percepc¢ao do individuo sobre si mesmo: ndo por intermédio do olhar das formacdes
sociais sendo dele mesmo. Ele ndo necessita de intermediagdes, pois “O individuo &
algo inteiramente novo e criador do novo, algo absoluto; todas as a¢des dizem
respeito inteiramente a ele” (VP, 8 767, grifo do original).

Aqui temos a construcdo de uma época cujo individuo é absoluto pelo fato de
assumir suas acbes e de assumir o poder para lhes atribuir significados ao
interpreta-las. Em sentido nietzschiano: de valorar as coisas e suas acbes. Tais
acOes sdo retiradas de si mesmo em funcdo do corpo ter se tornado locus de
conhecimento. O individuo moderno, embora ndo crie novas formulas, mas ao
menos como intérprete, ele sempre cria, pois a interpretacédo das férmulas é pessoal
(VP, § 767, grifo do original). Nietzsche apresenta um individuo que, para além das
formacdes sociais, possui vontade de poder para valorar e interpretar efetivamente
situacdes, interacOes e relacdes, referindo-as a valores, a crengas, a interesses

materiais e ideais, a conflito, a poder, a dominagéo.

O nosso tipo de individuo pode ser considerado como alguém que néo se
caracteriza como um ingénuo homem religioso [homo religiosus], como homem que
se deixa alterar a personalidade (embriaguez) por meio da religidao. Tal tipo ousou

atribuir a si todos os seus momentos assombrosos, ndo os tomando como sobre-
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humanos. Porque nédo estranha toda a grandeza e toda a forga que traz consigo; nao
se apequena nem cinde os dois lados em duas esferas, semelhantemente ao
individuo religioso que as separou entre uma deploravel e fraca e a outra,
tremendamente forte e assombrosa: a primeira, chamou de ‘homem’ e a segunda,
de ‘Deus’ (VP, § 136).

George Simmel (2010), em seus ensaios, indica indiretamente uma
classificagdo quando caracteriza alguns individuos “verdadeiramente religiosos”
(SIMMEL, 2010, p. 17) e outros, com “religiosidade fraca ou nula” (ibidem, p. 18).
Aqueles, para Simmel, nunca ficam no vazio, pois eles tém em si mesmos uma
plenitude de ser; e pessoas de religiosidade fraca ou nula que, dotadas de poucos
elementos religiosos, precisam de religido porque esta ndo € caracteristica de seu
ser. Para esse tipo de religiosidade, o dogma torna-se a Unica possibilidade de uma
existéncia de algum modo religiosa (ibidem, p. 16).

Esse postulado sugere que se existe religiosidade nula implica que o
individuo ndo esta habituado para a religido, pois nele ndo ha uma religiosidade que
caracterize sua ‘existéncia’. Aqui tomamos essa nulidade como possibilidade de
auséncia do ‘carisma’ religioso, e, por conseguinte, a ndo necessidade da religido,
dos seus dogmas, como possibilidade de uma experiéncia religiosa.

Disso decorre que os individuos sem religido ndo podem ser classificados
entre polos opostos: sem religido versus com religido; ateus versus agnoésticos;
crentes versus descrentes. E uma nova categoria de individuos que as ciéncias
humanas devem melhor tematizar em seus variaveis focos de andlises.
Possivelmente, os sem-religido ndo se identifiquem com os deuses das religibes
atuais, pois ja estdo saturados, nao apresentam novidade alguma e,
consequentemente, as almas desses individuos ndo despertam para experiéncias
religiosas. O reencantamento religioso do mundo somente seria possivel com o
surgimento de um ou de novos deuses, e ja se passaram dois mil anos e nenhum
novo Deus foi criado.

Um Deus que dancasse, provavelmente, poderia despertar a aptiddo da alma
para a embriaguez religiosa. Superando o ‘deus-aranha’, o Deus dos conceitos

metafisicos, os individuos emprestariam 0S seus corpos para 0 encontro com O
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sagrado. A esse Deus, até Nietzsche se renderia, como afirma em seu Zaratustra:
“Eu somente acreditaria em um Deus que soubesse dancgar”.

O prazer da existéncia manifesta-se através dos impulsos que agitam o
individuo, levando-o as embriaguezes, aos éxtases. Assim, uma musica, um poema,
uma cerimdnia, alguns simbolos, podem despertar a alma do seu torpor, da sua
inércia, do seu sofrimento. Existe um igneo no homem que o leva ao entusiasmo, ao

ardente, ao fascinante, ao inflamado. Pois:

A alma que tem a mais longa escada e mais ao fundo pode descer, a
alma de maior amplitude, que mais extensamente em si pode correr,
errar e vaguear, a de maior necessidade, que com prazer se precipita
no acaso, a alma que é, que se entrega ao devir, a que tem vontade
e ansia e nestas quer ainda mergulhar, a que foge de si mesma, que
a si mesma se recupera nos mais amplos circulos, a alma mais
sabia, e que a loucura com toda a dogura convence, a que mais a Si
mesma se ama, em que todas as coisas tém o seu fluxo e refluxo, a
sua baixa-mar e preamar. (EH, “Assim falava Zaratustra”, 8§ 6)

Aqui, a vontade é criadora. Ela forca o homem a criar em todos os momentos,
até mesmo diante da dor, como exemplificamos por meio da fala de um dos nossos
entrevistados, quando narrou que, dos instantes de sofrimento, sai mais fortalecido,
mais revigorado. Os individuos sem religido, por nds estudados, ousam atribuir a si
todos os seus momentos fracos, fortes e assombrosos. Por serem individuos de
‘muitas almas’, sdo ativos em suas acdes; nao se consideram fracos, mas nobres.
Das experiéncias do cotidiano constroem seus contetdos; alguns saem mais
fortalecidos mesmo no sofrimento. Esses individuos revelam um tipo de humanismo

cujo contetdo encontra-se em suas préprias experiéncias.

Procurando responder as indagacfes preliminares e tomando como base 0s
dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), percebemos que, no
Brasil, um Pais tradicionalmente religioso, cresce relativamente o numero de
individuos sem religido. Os fatores sdo multicausais porque incidem sobre um
pluralismo de motivos, cujas correlagbes articulam-se entre fatores historicos ou
sociais, religiosos ou politicos e mesmo econémicos. Foram essas possiveis
caracteristicas peculiares que procuramos encontrar nos fatos empiricos para

construir um conhecimento da realidade humana.
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Contudo, as respostas a tais fatores somente foram possiveis gracas a
macrossociologia weberiana: uma sociologia geral da mudanca social como
inevitavel racionalizacdo da vida, e uma sociologia especifica da modernizacéao
ocidental. Pois através desses recursos epistemologicos, analisamos,
simultaneamente, a saida do magico-ritualista e a entrada do ético-religioso no
processo de racionalizacdo da vida. Porém, objetivando ultrapassar essa posicao,
utilizamos a filosofia existencial nietzschiana pela qual sugerimos a saida do ético-
religioso e a entrada da ética do ‘amor fati’. Esse € o ndcleo hard das nossas
interpretagfes pelas quais afirmamos a existéncia de individuos que ndo tém
disposicéo da alma para religido.

E o acontecimento da morte de Deus mudou o comportamento dos individuos
guanto as religides, sobretudo, a religido tradicional cristd. Aqui ndo se esta jogando
com a existéncia ou ndo de Deus. E Nietzsche também nao estava preocupado em
afirmar ou negar a existéncia de Deus sendo mostrar que um tipo de pensamento
moral-religioso, assentado no desejo de verdade, havia entrado em colapso. Pois o
conhecimento tanto por parte da teologia cristd quanto da ciéncia moderna estava
objetivado para a conquista do conhecimento da verdade. Essa disputa pela verdade

parece ainda continuar hoje entre o fundamentalismo e ateismo.

Nossa hipétese inicial foi também corroborada porque as correlacbes de
sentido encontram-se ndo apenas no processo de racionalizagao [‘desencantamento
do mundo’] cuja consequéncia compreende-se na passagem do magico-ritualista ao
ético-religioso, e no processo de secularizacdo que possibilitou tanto a separacéo
entre o Estado e a Religido quanto o surgimento de diferentes qualificacGes
religiosas, proporcionando o ‘transito religioso’, mas, sobretudo, no acontecimento
da morte de Deus que favoreceu o ‘desencantamento metafisico do mundo’, ou seja,
a perda do sentido do fundamento cuja consequéncia foi o fim do ético-religioso e
surgimento da ética do ‘amor fati’.

Afirmamos a tese na ética do ‘amor fati’ em virtude do desprendimento do
conteudo religioso, fonte orientadora do cotidiano dos individuos que, hoje,
passaram a pautar suas existéncias por diferentes direcdes e avaliacdes diversas.
Essa mudanca é consequéncia do esvaziamento do fundamento nas coisas que

antes era estabelecido pelo viés ético-religioso. Assiste-se, pois, 0 alcance do
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desencantamento metafisico do mundo em funcdo da afirmacdo de um tipo de
individuo desprovido de potencialidade ou disposicdo da alma para a religiosidade, a
religido e a ‘fé’. Existir, no cotidiano, sem o fundamento do sagrado.

Nietzsche leva a sério esse fato da morte de Deus, em razdo de uma
afirmacdo, um sim a vida, que procede do coragao: ‘amor fati, amor ao destino’. A
compreensao dessa perspectiva é dada pelo necessario, sem oculta-lo, mas ama-lo.
Sua férmula para a grandeza sugere que o individuo, além de suportar o necessario,
deve ama-lo. Amar o necessario deve ser seu destino, “nosso fatum”. Tal
perspectiva supera a nocao de liberdade como escolha (livre-arbitrio), assumindo a
liberdade como autenticidade em razdo de a realidade apresentar-se a favor ou
contra a vida. A Unica escolha é afirma-la ou negéa-la. E isso somente é possivel
através do amor ao necessario, pois significa atualizacao da prépria existéncia, nao
contingéncia deliberada pela liberdade de escolha.

A ousadia de Nietzsche encontra-se na forma de saber superar a metafisica
por meio de um pensamento que faz a ligacdo entre a afirmacdo e a negacéo,
ndcleo basico da sua filosofia da vida. Por essa tomada de posicionamento, o
filbsofo torna-se, efetivamente, um extemporaneo, porque, como analisamos,
introduz uma interpretacéo dos existentes, do mundo e do agir que néo se coaduna
com a dos demais pensadores da histéria da filosofia.

Atingir esse grau de superacao nao é facil porque exige um supremo esforgo
de reflexdo. E tal postura implica a possibilidade de uma negacéo levada a cabo a
partir da apreensao da necessidade de uma luta por uma afirmacdo dominante que
repousa sobre a descoberta de um modo de existir no mundo. Esse ‘modo de existir’
€ denominado por Nietzsche pela expressao ‘vontade de poder’'.

E essa vontade de poder consiste no instinto de crescimento, de duracao, de
acumulacao de forcas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha declinio. A vida é
vontade de poder tanto para se expandir, ascender, quanto para se degenerar. Por
iISso, os valores devem ser sublimes para elevar o homem para ‘além’ do simples

‘animal’.

Mediante os pressupostos tedricos weberianos e nietzschianos, bem como
dos dados empiricamente analisados, construimos uma tipologia e conceituagéo

sobre os individuos sem religido. Isso foi possivel em virtude da aplicacdo dos
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recursos metodoldgicos, criteriosamente selecionados, no processo de investigacao
cujos resultados evidenciaram um tipo de individuo que ndo dispde de aptiddo
interior para religiosidade e, nem exterior, para religido.

Por conseguinte, sem-religido compreendemos um individuo que ndo possui
interesse interior pelo qual demonstre potencialidades religiosas. Ele nao revela
aptidao interior no sentido de disposi¢do especial, inata, para habituar-se a religido.
Por conseguinte, ndo ha nele estrutura psicologica de carater religioso. Se essa
aptiddao encontra-se fora do seu cotidiano, portanto, sua conduta diante de uma
religido é negar aquiescéncia a uma comunidade moral.

Significa que estamos diante de um individuo desprovido de qualquer
potencial religioso, adotando, para suas experiéncias cotidianas, numa linguagem
nietzschiana, apenas potencialidades da natureza singular da alma: os sentimentos,
0s impulsos, os destinos, as alegrias, as forcas. Por meio dessas potencialidades,
ele modela um tipo particular de universo para si mesmo. Um tipo de individuo com
caracteristicas intrinsecamente diferentes com experiéncias e formas de vida e de
pensar também especificamente diferentes.

Os dados qualitativos revelaram dois tipos de individuos: o primeiro declara-
se sem religido, porém permanece com a potencialidade e disposi¢do da alma para
o ‘Transcendental’, para o ‘Outro’, negando apenas as instituicdes religiosas por
conta dos seus dogmas, ritos, costumes, cultos, e em oposicdo as condutas dos
portadores de religibes. O segundo tipo — e essa € a novidade que apresentamos —
nao manifesta elementos nem de religiosidade nem de religido. A esse
denominamos individuo desprovido de poténcias, de aptiddo (‘carisma’, ‘dons
especiais’) para a religiosidade. Pois, assim como muitos individuos nao tém
habilidades, potencialidades, talentos, para musica, arte, desenho, arquitetura, de
igual forma, outros sdo ‘amusicais’ porque ndo dispdem de ouvido musical para
religido.

Entendemos também que a categoria ‘sem religiao’ € uma formacgao social
porque nela aglutina um individuo cuja acdo torna-se uma ‘agdo social’,
considerando aspectos peculiares dessa acao especifica a tal formacdo. Em termos
weberianos, significa que a acao transforma-se em acéo social porque existe uma
conduta de vida que se impfe na relacdo e interagdo social. Além disso, nessa

formacdo ha também um ‘sentido’ subjetivo dentro da qual tende a surgir a acéo
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social e, por conseguinte, um grupo social. Por mais ‘irracionais’ que possam
aparecer, as acdes dos sem-religido sdo, entretanto, ‘racionais’ porque estao
carregadas de sentidos os quais lhes sdo atribuidos pelos préprios individuos. A
apreensdo dessa acao social somente foi possivel gracas as referéncias aos tipos

ideais que construimos a partir de suas falas.

Nessas consideracfes finais, faz-se oportuno registrar algumas questdes
relevantes para esse nosso estudo. Indicamos que Max Weber e Friedrich Nietzsche
sao estudiosos do seu tempo, com suas idiossincrasias morais, formas de vida, de
pensar e agir. Partem desse contexto para mostrar o rumo das sociedades
ocidentais e suas Ultimas consequéncias. Influenciados, pois, pelo diagnéstico
epocal, apresentam certo pessimismo na forma de refletir sobre a realidade.

No contexto desses pensadores, a producdo pela maquina, sobretudo na
Alemanha, em que o parque industrial ganhava folego, determinava o estilo de vida
e de pensar dos individuos. O cuidado com o0s bens exteriores, que se pensava
pesar sobre os ombros como um ‘manto’ facil de ser despido, tornou-se ‘uma rija
crosta de ago’ (WEBER, 2004, p. 165). Eis a questdo que, doravante, ir& perturbar
Weber: como se libertar dessa ‘jaula de ferro’®* (ibidem, p. 165).

As consequéncias da transformacdo do mundo, através do ascetismo ativo,
resultaram em que, como analisa Weber, os bens exteriores desse mundo
ganharam poder crescente e, por fim, irresistivel sobre os seres humanos, sem
precedente na histéria. Vitéria do capitalismo moderno que, apoiando-se em ‘bases
mecanicas’, ndo necessitaria mais desse ‘arrimo’ ascético (ibidem, p. 165).

Possivelmente, o pessimismo de Max Weber encontre ressonancia na sua
maneira de analisar os ‘tipos ideais de dominacgao’, particularmente, a dominacéo de
tipo ‘racional-legal’ em razéo do seu alto grau de impessoalidade na administracao
burocratica e da racionalizacdo dos seus quadros — um aparato técnico-econdémico,
calculista, juridico, especializado. O sociélogo identifica um tipo peculiar a ‘cultura
moderna’. a ‘calculabilidade’ do resultado, cuja base é precisamente ‘técnico-
econdmica’ (WEBER, 1999, vol. 2, p. 213; 2002f p. 151). E a consequéncia direta

desse tipo racional foi a desumanizagéo dos individuos.
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Traducgdo de Parsons (WEBER, 2004, p. 165).
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Na burocracia, em seu desenvolvimento pleno, encontra-se um sentido
particular, pois desenvolve uma ‘peculiaridade especifica’ bem-vinda ao capitalismo.
Tanto mais ela se aperfeicoa quanto mais se ‘desumaniza’; vale dizer, tanto mais
perfeitamente a burocratizacdo consegue realizar aquela qualidade especifica que é
louvada como sua virtude, qual seja: a eliminacdo do amor, do édio e de todos os
elementos sentimentais, puramente pessoais e, de modo geral, irracionais e
emocionais, que se subtraem ao calculo, na execucdo das tarefas oficiais (op. cit.
1999, vol. 2, p. 213; 2002f p. 151).

O ‘progresso’, dominado pelos meios técnicos e calculos, imprimiu & morte a
marca da ‘falta de sentido’. E porque a morte nédo tem significado, segundo Weber,
“a vida civilizada, como tal, € sem sentido” (ibidem, p. 97). Além disso, tal processo
de racionalizacaol/intelectualizacdo pode, em tempos atuais, expandir-se indo mais
longe e, consequentemente, mudando as relagbes sociais e religiosas dos
individuos.

Max Weber quer libertar o homem da “rija crosta de aco” (WEBER, 1905)%%.
A libertacdo do homem da nova serviddo significa livra-lo do aparato racional,
puramente impessoal: organizagdo do trabalho em forma de empreendimento, a
organizagdo racional do trabalho, a ciéncia racional e a técnica racional, a
administrac@o racional, o direito racional, a ética racional na conduta de vida
(SCHLUCHTER, 2007, p. 127s). As dUltimas consequéncias desse estado de
serviddo seriam a criagcdo de um homem sem saida, passivo e isolado, com seus
interesses de sustento.

Contra esse risco de base técnico-econémica, Weber propde “‘um pathos de
liberdade que, nessa forma, somente podia surgir dentro das condicbes de vida
modernas, mas dotado de um conteddo humano que ndo € relativo a essas
condi¢coes especificas” (HENRICH, 2007, p. 143). Dai que, considerando a
experiéncia da Revolugdo Francesa, cuja discussao girava em torno da ‘liberdade
politica’ e ‘liberdade humana’, Max Weber aposta que “somente na liberdade
econbmica [poderia] completar-se a politica e, com isso, também estabelecer-se a

humana” (ibidem, p. 145).

22 A traducao brasileira d’A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, edicdo Companhia das

Letras, traz a “célebre tradugéo de Parsons: iron cage = jaula de ferro” (WEBER, 2004, p. 165).
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Max Weber toma para si a postura de quem, na cultura moderna, ndo abre
mao do conceito de liberdade, de um ‘conceito liberal de liberdade’, contra aqueles
fatos objetivos da vida, a ‘carapaca da servidao’, a ‘carapaga dura como ago’, como
ele sempre a chama, que vieram a se formar (OFFE, 2007, p. 141).

Similarmente, utilizamos a metafora weberiana para afirmar que Friedrich
Nietzsche almeja livrar o homem moderno da ‘carapaga da servidao’, da ‘rija crosta
de aco’: a moral religiosa e a metafisica. As ultimas consequéncias dessa moral e
metafisica foram aprisiona-lo em dogmas, rituais e normas, negando-lhe o corpo e a
vida. Libertar o homem da ‘jaula de ferro’, isto €, da moral religiosa, passaria pela
superagao de um humanismo ‘decadente’ que Ilhe imprimiu um ‘espirito de rebanho’,
doentio, ressentido.

A liberdade de autenticidade revela-se em um tipo de individuo que se deixa
existir segundo forcas, impulsos, sensac¢fes, que advém do préprio corpo. Neste,
manifestam-se possiveis potencialidades pelas quais os individuos experimentam os
‘instantes extraordinarios’, de eternidade que se desenrolam neles mesmos, como
afirma Nietzsche: “Es o meu deus e jamais ouvi nada de mais divino”.

Mais de que deus fala Nietzsche?

— Fala de um deus que leva o individuo a embriaguez, pois 0 essencial nesta
€ o0 sentimento de acréscimo da energia e de plenitude. Em virtude desse
sentimento, os individuos entregam-se as coisas, como o fildsofo afirma®3, cujas
disposicfes apresentam-se de modos de diferentes nos individuos, em nosso caso,
nos sem-religido, ou seja, para outras esferas da vida pelas quais buscam saciar
suas existéncias.

Provavelmente, a questao critica da modernidade ndo seja tanto a supressao
da religido da vida dos individuos, mas a afirmacdo de uma existéncia vazia de
religiosidade e, portanto, a auséncia de uma comunidade religiosa de referéncia. E 0
desespero, o suicidio, 0 medo, o horror da vida, fenébmenos tipicos desse milénio,
talvez ndo devam ser atribuidos somente a falta de Deus, mas, sobretudo, a ruptura
com lagcos comunitdrios que antes asseguravam certezas e segurangas aos

individuos, e a comunidade religiosa representava apenas uma dentre outras.

223 «Aus diesem Gefiihle gibt man na die Dinge ab, man zwingt sie, Von uns zu nehmen’”.
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Esse comportamento, na ‘cultura moderna’, € consequéncia do
acontecimento da morte de Deus, fim de qualquer fundamento na coisa. Como nao
existe tal fundamento, a coisa ‘em si’ esta vazia de significado. Encontra-se aqui a
compreensao do que entendemos por desencantamento metafisico do mundo, pois
0 ético-religioso foi despido do seu carater metafisico, esvaziado do seu direito
divino. O homem encontra-se jogado ao seu préprio ‘destino’ e, por isso mesmo,

deve ama-lo, ao invés de se refugiar em sucedaneos religiosos.
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ANEXO |

Questionario para entrevistas

PONTIFICIA UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO
DEPARTAMENTO DE POS-GRADUACAO DE CIENCIAS SOCIAIS
RUA MONTE ALEGRE, 984. PERDIZES — SAO PAULO - SP

CEP: 05014-901. FONE (11) 3670-8517 OU 3276-3858
Pesquisador: Antonio Leandro da Silva (celular — 7028-3134)

QUESTIONARIO DE PESQUISA: JUVENTUDE E SOCIABILIDADE
N° do questionério:
Caro jovem, agradeco sua colaboracdo para minha pesquisa. Pretendo conhecer melhor o

perfil dos jovens brasileiros diante do seu grau de pertencimento nas formacdes sociais (Estado,

Escola, Familia, Religido, Trabalho etc.). No final deste formulario, hd o Termo de Consentimento, por

iSso gostaria que o participante dé seu consentimento para o uso dessa entrevista. Esta pesquisa tem

a chancela do Departamento de Pds-Graduacgéo das Ciéncias Sociais da PUC-SP. Obrigado!

Identificacdo e perfil do jovem:

E-mail: Fone:

1. Sexo: () Masculino () Feminino ( ) GLBTT: ( )NSINR
2.Qual asuaidade? ( )15al7anos( )18aZ20anos( )21la24anos( )25a30anos
3. Aonde vocé nasceu? / /

4. Qual é asuacor?

( ) branca ( ) preta( ) parda ( ) amarela ( ) indigena ( ) negra ( ) outra. Qual? () NS/NR.

5. Estado Civil:

( ) solteiro/a ( ) separado/a ( ) casado/a com rito religioso ( ) casado/a apenas no civil ( ) separado
(a) () divorciado (a) ( ) mora junto ( ) NS/NR.

6. Vocé tem filho (s)?

() Sim. Quantos? _ De quantos anos? ( ) N&o. ( ) NS/NR

7. Familia: Vocé reside:

() Com pai/méae, ( ) Com a mae, ( ) Com o pai, ( ) Sozinho, ( ) Com Marido, ( ) Com outros

parentes, () Com outros. Quem? () NS/NR.

"NS = N&o Sabe. NR = Nenhuma Resposta.



275

8. Arearesidencial: ( ) Zona urbana ( ) Periferia urbana ( ) Cidade do interior de SP, () NS/NR.

9. Mora: () Condominio ( ) Casa propria ( ) Casa alugada, ( ) NS/NR.
10. Em qual das camadas socais vocé se colocaria?
( ) Baixa, ( ) Média baixa, ( ) Média, ( ) Média alta, ( ) Alta, ( ) NS/NR.
11. Arenda familiar em sua casa é de aproximadamente:
) Até 1 salario minimo;
) Entre 1 e 2 salarios minimos;

) Entre 2 e 5 salarios minimos;

) Entre 10 e 20 salarios minimos;
) Mais de 20 salarios minimos;
) NS/NR.

12. Escolaridade:

(
(
(
() Entre 5 e 10 salarios minimos;
(
(
(

Vocé esta estudando?

() Sim. Qual turno? () Matutino ( ) Vespertino ( ) Noturno ( ) Nao ( ) NS/NR.

Qual a sua escolaridade:
() Nao frequentou a escola

() Ensino fundamental incompleto. Que série?

() Ensino fundamental completo

( ) Ensino Médio incompleto. Que série?

( ) Ensino Médio completo

() Superior completo

() P6s-graduacao.

( ) NS/NR.

Se vocé parou de estudar? Os motivos foram?
( ) Teve que trabalhar;

( ) Nao acha que estudar vale a pena;

( ) As escolas onde estudou eram ruins;

() Concluiu os estudos;

() Outros motivos:

() NS/NR.
13. Grau de escolaridade do pai:
() Nao sabe ler e escrever/ primario incompleto

() Ensino fundamental incompleto. Que série?

() Ensino fundamental completo

() Ensino Médio incompleto. Que série?

() Ensino Médio completo

() Universitario incompleto. Curso?

() Universitario completo. Curso?

() Po6s-graduacao.



() NS/NR.
14. Grau de escolaridade da méae:
( ) Nao sabe ler e escrever/ primario incompleto

() Ensino fundamental incompleto. Que série?

( ) Ensino fundamental completo

( ) Ensino Médio incompleto. Que série?

( ) Ensino Médio completo

( ) Universitario incompleto. Curso?

( ) Universitario completo. Curso?

( ) P6s-graduacao.

( ) NS/NR.

15. Vocé esta empregado?
() Sim; ( ) N&o; ( ) NS/INR.

16. Qual é a sua situacao atual em relagéo ao trabalho?

) Estou empregado
) Estou desempregado
) Trabalho por conta prépria

) Trabalho ndo remunerado;

) Somente estudo;

) Sou dono de casa;
) Outro:
) NS/NR.

(
(
(
(
() Estagiario com remuneracao;
(
(
(
(

17. Sua Religido atual é. Favor ler com atencé&o todas as denominagdes.

) Evangélica pentecostal

) Protestante tradicional

) Afro-brasileira (Umbanda, Candomblé)
) Espirita Kardecista

) Oriental Qual?

) Catdlico

) Islamica

) Sem religido
) Ateu/atéia

) Agndstico

) Outra religido. Qual?

(
(
(
(
(
(
() Judaica
(
(
(
(
(
(

) NS/NR.

18. Vocé é batizado?

() Sim. Em que religido? () N&o; ( ) NS/NR.

276



19. Vocé ja participa de algum movimento religioso?

(

) Sim. Qual?

20. Frequenta os rituais da atual religido:

(
(
(
(
(

) Uma vez por semana ou mais

) Ao menos uma vez por més

) Somente em ocasides especiais
) Nunca

) NS/NR

( )Nao: ( ) NS/NR.

21. Crencas: Vocé acredita? (Responda 5 opcdes):

( ) Na imortalidade da alma

(

(
(
(
(
(
(
(
(
(

) Na ressurreicao de Cristo

) Na ressurreicdo dos homens e mulheres
) Em Deus

) No Espirito Santo

) Em Anjos

) Em espiritos de luz

) Em duendes

) Em espiritos malignos

) Na Biblia

) Orixas

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

) Em Jesus Cristo
) Na reencarnacéao
) Nos santos (as) catélicos
) No céu-paraiso

) No Inferno

) Em horéscopo

) Em numerologia
) Em demédnio

) Em extraterrestre
) Em guias

) NS/NR
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22. Na lista de objetos abaixo, indique os que vocé possui (Resposta multipla — ler opcdes):

(
(
(
(
(
(

23. Vocé ja foi auma cartomante ou fez leitura de bazios, tard, ou préticas parecidas?

(

) Imagens de santos
) Biblia

) Pedras da sorte

) Pedras de cristal

) Imagens de anjos

) Outros (quais?) evangelho espirita

) Sim; () N&o; ( ) NS/NR

24. Religido do pai:

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

) Evangélica pentecostal

) Protestante tradicional

) Afro-brasileira (Umbanda, Candomblé€)
) Espirita Kardecista

) Oriental Qual?

(
(
(
(
(

) Cruz

) Incensos

) Terco

) Nenhum dos objetos anteriores
) NS/NR

) Catolico
) Judaica
) Islamica
) Sem religido

) Ateu/atéia
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() Agnostico

() Outra religido. Qual?
() NSINR.

25. Religido da mae:

() Evangélica pentecostal

() Protestante tradicional

() Afro-brasileira (Umbanda, Candomblé€)

() Espirita Kardecista

() Oriental Qual?

() Catdlico

() Judaica

() Islamica

() Sem religido

() Ateu/atéia

() Agnéstico

() Outra religido. Qual?

( ) NS/NR.

26. Que aspectos mais lhe agradam em uma celebracéo religiosa (Marque até 5 opc¢des):
() Mdsica e cantos ( ) A acolhida

() As leituras biblicas ( ) O siléncio
() O padre ou religioso () Todo o ritual
() Areligiosa () Incensos

() Os aconselhamentos ( )Adanca

() A solenidade ( ) NS/NR

27. Que aspectos mais lhe desagradam em uma celebracdo religiosa (Marque até 5 opcdes):
() Mdsica e cantos () A acolhida

() As leituras biblicas ( ) Osiléncio
() O padre ou religioso () Todo o ritual
() Areligiosa () Incensos

() Os aconselhamentos ( )Adanca

() A solenidade () Nada

( )NS/NR

28. Diante das situagcdes de morte, do mal, da violéncia, dos problemas familiares e pessoais, das
drogas/éalcool, vocé busca a protecdo em algo néo real?

() Sim. Em que?
() Nao.

( ) NS/NR.

29. Vocé é a favor do controle de natalidade?
( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR
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30. Vocé é a favor do sexo antes do casamento?

( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

31. Vocé é afavor de uma aventura fora do casamento?
( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

32. Vocé é afavor do aborto?

( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

33. Vocé é a favor da relacdo sexual entre pessoas do mesmo sexo?
( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

34. Com quantos anos vocé teve a primeira relacdo sexual?
) 12 a 14 anos

)15a 17 anos

) 18 a 20 anos

) 21 a 24 anos

) Nunca teve, é virgem

) NS/NR.

35. Vocé é a favor do uso da camisinha?

( )Sim ( )Nao ( )NS/NR

36. Vocé ¢é a favor do casamento entre homossexuais?
( )Sim ( )Nado ( )NSI/NR

37.Vocé é afavor da Pena de Morte?

( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

38. Vocé é afavor da Defesa dos Direitos Humanos?

( )Sim. ( )Nao ( )NS/NR

39. Vocé torce por algum time de futebol?

(
(
(
(
(
(

() Sim. Qual? ( )Nao ( )NS/NR
40. Faz parte de alguma torcida organizada?
() Sim. Qual? ( )Nao ( )NSINR

41. No Brasil h4 racismo?

( )Sim ( )N&o( )NS/NR

42.Vocé éracista?

( )Sim ( )Ndo ( )NS/NR

43. Vocé ja sofreu alguma forma de racismo?

( )Sim ( )Nao ( )NS/NR

44. Dos seguintes temas abaixo: Vocé conversa com seus pais?

( )Sim( ) N&o ( ) NS/NR. Entdo, enumere 5 que vocé mais gostaria de discutir com seus

pais? (Enumere segundo a sua preferéncia).

Educacao ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Politica ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Religido ( )21%lugar ( ) 2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar

Familia ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar



Trabalho
Esporte
Namoro
Amigos
Sexualidade
Drogas
Violéncia

Economia

Ecologia/ambiente

Racismo

Tribo de amigos

Universidade

Outra (qual?)

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

N (

) 1°lugar ( ) 2°lugar

) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar

) 1°lugar ( ) 2°lugar

e T T e e e T T e N s )

(

) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar

e e e e e N e e e e e

) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (
) 4° lugar (

) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar

45. Dos seguintes temas abaixo: Vocé conversa com seus professores?

() Sim (

) N&o (
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) NS/NR. Enumere 5 que vocé mais gostaria de discutir com seus

professores? (Enumere segundo a sua preferéncia).

Educacao
Politica
Religido
Familia
Trabalho
Esporte
Namoro
Amigos
Sexualidade
Drogas
Violéncia

Economia

Ecologia/ambiente

Racismo

Tribo de amigos

Universidade

Outra (qual?)

() Sim (

amigos(as)? (Enumere segundo a sua preferéncia).

Educacao
Politica
Religido

Familia

) N&o (

(

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

(
(
(
(

) 1°lugar ( ) 2°lugar

) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°Ilugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar

) 1°lugar ( ) 2°lugar

(

e N N T T T e N e T e e T e e e

) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar

e e e e e e e e N e e N

) 4° lugar ( ) 5°lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4°lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4°lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5°lugar

() 4°lugar ( ) 5°lugar
()4°lugar ( ) 5°lugar
() 4°lugar ( ) 5°lugar
46. Dos seguintes temas abaixo: Vocé conversa com seus amigos (as)?

) NS/NR. Enumere 5 que vocé mais gostaria de discutir com seus

) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar
) 1°lugar ( ) 2°lugar

(
(
(
(

) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar
) 3° lugar

(
(
(
(

) 4° lugar ( ) 5° lugar
) 4° lugar ( ) 5°lugar
) 4° lugar ( ) 5°lugar
) 4° lugar ( ) 5°lugar
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Trabalho ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Esporte ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Namoro ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°Ilugar
Amigos ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Sexualidade ( )21%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Drogas ( )21°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Violéncia ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Economia ( )21°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Ecologia/ambiente ( )21°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Racismo ( )1%lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Tribo de amigos ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Universidade ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4°lugar ( )5°lugar
Outra (qual?) ( )2°lugar ( )2°lugar ( ) 3°lugar ( )4°lugar ( ) 5°lugar

47. Suas atividades prediletas s&o (marcar 5 op¢cbes, conforme sua prioridade):

Assistir TV ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Ouvir musica ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Ficar ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Namorar ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Viajar ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Ir ao cinema ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Passear no shopping ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Fazer compras ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Estudar ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Fazer exercicios/esportes ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Ir ao teatro ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Festas/baladas ( )2°lugar ( )2°lugar ( )4°lugar ( )4° ( )5°lugar
Ir ao estadio ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Navegar na Internet ( )2°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar
Pensar ( )1°lugar ( )2°lugar ( )5°lugar ( )4° ( )5°lugar
Outra (qual?) ( )1°lugar ( )2°lugar ( )3°lugar ( )4° ( )5°lugar

48. Participa de alguma dessas atividades? (Leia as opcdes e assinale 5 delas):
() Grémio estudantil
() Associacéo de bairro
() Futebol
() Partido politico
() Sindicato
( ) Danca

() Mdasica
() Teatro
() ONG
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) Movimento social

) Movimento negro

) Movimento de mulher
) Comunidade virtual

) Ambientalista

) Romarias
) Grupos de sua igreja (jovens, casais, musicais, idosos etc)
) N&o participo de nenhuma dessas atividades
) Outras. Quais?
) NS/NR.

49. Narelacdo com instituicfes e seus representantes, dé o seu grau de confianca:

(
(
(
(
(
() Grupo de amigos (eventos, shows, teatro, torcida etc.)
(
(
(
(
(

- Familia () Confia totalmente () Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.

- Movimentos populares () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) Nao confia ( ) NS/NR.
- Movimento negro () Confia totalmente () Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.
- Colegas de escola ou amigos (as) ( )Confia totalmente ( )Confia até certo ponto ( ) Nao confia ( )
NS/NR.

- Vizinhos () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto () N&o confia ( ) NS/NR.
- Universidades () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR
- Escolas () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.
- Policia () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.
- Governo () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto () N&o confia ( ) NS/NR.

- Emissoras de Radio e TVs ( ) Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) Nao confia () NS/NR.
- Jornais () Confia totalmente () Confia até certo ponto ( ) Nao confia ( ) NS/NR.
- Partidos Politicos () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.
- ONGs ( ) Confia totalmente () Confia até certo ponto ( ) N&do confia ( ) NS/NR.
- Alguma Igreja () Confia totalmente ( ) Confia até certo ponto ( ) Nao confia ( ) NS/NR.
- Algum lider religioso ( ) Confia totalmente () Confia até certo ponto ( ) N&o confia ( ) NS/NR.
50. E quais sao os problemas que mais lhe preocupam, hoje? (Escolha até 5 opcdes)

() Quem eu sou () De onde eu venho () Por que eu existo

() Para onde eu vou ( ) Amorte ( ) Avida

() Empregol/profissional () Educacao () Familia

() Lazer ( ) Estética () Alimentagéo

() Salvacéo () Sexualidade () Droga/élcool

() Valores morais e sociais () Seguranca/violéncia () Saude

() Fome/miséria () Roubos/assalto/sequestro ( ) Questdes raciais

() Futuro () Meio ambiente () Consigo mesmo

( ) Religigo () A violéncia policial () As autoridades politicas do pais
Outros? Quais? ( )NS/NR
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51. Como e onde vocé realiza suas experiéncias de vida? (Escolha 5 opc¢fes, conforme sua

prioridade):

Assistir TV () 1°lugar (
Ouvir musica () 1°lugar (
Ficar () 1°lugar (
Namorar () 2°lugar (
Viajar () 2°lugar (
Participar do culto ou da missa ( ) 1°lugar (
Ir ao cinema () 2°lugar (
Passear no shopping () 1°lugar (
Fazer compras () 1°lugar (
Estudar () 2°lugar (
Fazer exercicios/esportes () 2°lugar (
Ir ao teatro () 1°lugar (
Festas/baladas () 1°lugar (
Ir ao estadio () 1°lugar (
Navegar na Internet () 2°lugar (
Trabalho () 2°lugar (
Outra (qual?) () 2°lugar (
( ) NS/NR

) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar
) 2° lugar

52. H4 mais coisas boas ou ruins em ser jovem?

e T N e e T T T e e T e e e e e e

) 3° lugar (
) 3° lugar (
) 3° lugar (
) 4° lugar (
) 3° lugar (
) 3% lugar (
) 3% lugar (
) 3% lugar (
) 3° lugar (
) 3°lugar (
) 3°lugar (
) 3% lugar (
) 3° lugar (
) 3% lugar (
) 3% lugar (
) 3°lugar (
) 3% lugar (

) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°
) 4°

() Tem mais coisas boas () tem mais coisas ruins () Ambas ( ) NS/NR

e e e e T T e e e R e e e e e e e e

) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar
) 5° lugar

53. Quais séo as melhores coisas de ser jovem em Sdo Paulo? (Leia e escolha até 5 opgdes).

() N&o ter preocupacdes/responsabilidades
() Aproveitar a vida/viver com alegria
() Atividade de lazer/entretenimento
() Educar/adquirir conhecimentos
() Ter liberdade

() Poder trabalhar

() As amizades

() Saude

() Apoio da familia

() Lutar pelos objetivos

() Independéncia financeira

() Religido

() N&o tem nada de bom

( )NS/NR

54. Quais sao as piores coisas de ser jovem em S&o Paulo? (Leia e escolha até 5 opgdes).

() Conviver com riscos

( ) Drogas



(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

) Violéncia

) Roubos/seqtiestros
) Mas companheiros
) Falta de liberdade

) Controle familiar

) Impedimento por ser menor de idade

) Preconceito
) Racismo
) Falta de trabalho e renda

) Irresponsabilidade

) Desrespeito/incompreensédo dos adultos
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55. Pensando em uma sociedade ideal, qual desses valores vocé acha que seriam os 5 mais

importantes?

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

56. Vocé participa de alguma tribo urbana (grupo juvenil)?

(
(
(
(
(
(
(
(

) Solidariedade

) Respeito as diferencgas

) Igualdade de oportunidade
) Temor a Deus

) Justica social

) Dedicacéo ao trabalho

) Respeito ao meio ambiente
) Espiritualidade

) Liberdade individual

) Conforto material

) Autenticidade pessoal

) Respeito as tradicdes

) Obediéncia a autoridade

) Disciplina pessoal

) Liberdade politica

) Auto-realizag&o

) Competéncia

) Prazer sexual

) Punks

) Géticos

) Darks

) Skindreads
) Rappers

) Grafiteiros
) Breakers

) Drag-queens

(
(
(
(
(
(
(
(

) Internautas
) Playboys

) Moicanos

) GLBTT

) Surfistas

) Funkeiros

) Reggaeiros

) Barbes



( ) Hippies

() Skatistas

() Roqueiros

() Nerds

() Emo Core

() Black Metal

() Headbenguers

() Torcida organizada

Outros. Quais?

() Carecas do suburbio
() Hip Hop

() Maloqueiros

() Grunges

() Grémio Estudantil
( ) Hard Core

() Grémio Estudantil
() Ciclismo

( )N&o ( )NS/NR

Obrigado!

Termo de Consentimento

285

Concordo que o conteddo desta entrevista seja disponibilizado no trabalho final do
pesquisador ANTONIO LEANDRO DA SILVA, doutorando pelo Programa de P4s-Graduacdo das

Ciéncias Sociais da Pontifica Universidade Catoélica de Sdo Paulo - SP.

Sao Paulo,

/

Entrevistado (a)



