O FENOMENO RELIGIOSO NA CRISE DA MODERNIDADE

Romero Junior Venéncio Silva é *

Ja ha algum tempo se fala sobre uma “revanche do Sagrado” na cultura
ocidental (Alves, 1988). Nos dias atuais isto é mais que evidente, nos salta
aos olhos. Jornais, revistas, livros, experiéncias, cursos, etc. tém nos intima-
do a perceber a pertinéncia e a relevancia social do fenémeno religioso, in-
clusive para a academia.’

O que serd que aconteceu com as “previsdes” da modernidade seculariza-
da sobre a crise e até o desaparecimento do fenémeno religioso? A maiori-
dade do Homem kantiano, completamente esclarecido e livre de toda tutela
religiosa, perdeu-se no tempo? "A profanizacio de todo o sagrado” (Marx,
1996:69) prevista por Marx, realmente aconteceu no mundo contempora-
neo? O periodo atual de “globalizacao do Capital” (lanni, 1996- 45-58) con-
seguiu sufocar o fenémeno religioso e transforma-lo em mais um produto de
consumao?

Tais questoes ndo sio tio faceis de responder. Porém, para se compreen-
der algumas caracteristicas atuais do fenémeno religioso é necessario indicar
algumas alternativas para tais questdes. E preciso, no nosso entender, recu-
ar um pouco na histéria e procurar desvelar o periodo (ou os periodos) de
crise dessa modernidade de carater secular e profundamente critica do fené-
meno religioso. E preciso, como diz Sérgio Paulo Rouanet, perceber onde "o
iluminismo nao se iluminou, se tornando um tanto obscuro em vérias das
suas perspectivas” (Rouanet, 1992; 269).

* Romero .Ilj_hfor Venancio Silva é professor do Departamento de Filosofia da Universidade
Federal de Sergipe.
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| - A Crise da Modernidade e da Secularizacao

O mundo ocidental vive um momento que s6 € comparavel dentro da
trajetoria maior de um processo. Processo esse nao propriamente repentino,
mas pelo contrario, de longa duracdo, que hoje toma forma de crise de “mo-
delos, paradigmas, valores” (Japiassu, 1996: 44). O impacto da crise é sobre-
maneira forte para quem esta vivendo, e sobretudo para as geracoes que se
encontram na situacao de ja haverem experimentado outro estado de coisas
e, atualmente, devem defrontar-se com a inseguranca originada pelo
questionamento de todas as suas certezas e apoios mais fundamentais. Por
todos esses fatores e alguns outros nao mencionados, esta se configura como
uma crise de dimensao global, que parece fazer a histéria do mundo ociden-
tal reverter-se e mesmo girar sobre aqueles gonzos e/ou esteios que a susten-
taram e lhe davam identidade.

Nossa pesquisa pretende trabalhar analiticamente um dos aspectos dessa
crise da modernidade, qual seja, o seu impacto sobre o fenémeno religioso,
sobre os contornos do perfil da identidade religiosa, sobre os rumos toma-
dos pela assim chamada “experiéncia religiosa” no bojo do atual momento
historico. Para isto procuraremos tracar uma descricao daquilo em que con-
siste a chamada crise da modernidade. Sobretudo que esta, como alias qual-
quer tentativa de descricao neste sentido, serd necessariamente limitada e
parcial, ndo apenas pela diversidade de pontos de vista e de dngulos a partir
dos quais se pode enfocar a andlise, como também pela diversificacdo de
tendéncias dos mesmos autores que a isso vém-se propondo nos ultimos
anos (Rouanet, 1992: 229-277).

A partir da caracterizagao histérico-filosofica da modernidade e tomando
como paradigma trés pensadores modernos (Descartes, Kant, Marx), pode-
mos tentar tragar um perfil da crise da modernidade no mundo contempora-
neo, dentro daquilo que mais ficou em evidéncia nas atitudes e nas visoes
Impostas pela propria modernidade. Ligada a uma crise historica e estrutu-
ral, a modernidade parece nao ser senao o sintoma dessa crise, ja que, em
lugar de analisa-la, a exprime.

A modernidade traz como uma de suas principais caracteristicas pensar-
se nao mais miticamente, mas historicamente; reger-se nao mais pelos pa-
rametros religiosos (e concretamente por uma religido, o cristianismo), mas
por uma nova visao de mundo que nao pretende conhecer absolutos, como
nas palavras de Marx: “todas as relagoes fixas e cristalizadas, com seu séqui-
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to de crencas e opinides tornadas vulneraveis pelo tempo ... tudo o que é
sagrado é profanado ...” (1988: 69); conhecer e dar lugar a uma nova con-
cepcao de “Kronos”, em que nao ha espaco para a eternidade, como lemos
em Marx, mas apenas a temporalidade sempre “contemporinea” e mundial-
mente “simultanea”. O homem moderno tem como chave de leitura da
alocacao de seu tempo e suas energias, assim como o fundamento de sua
ética, a idéia de Progresso, compreendido como caminhar para a frente, avan-
car, conquistar, dominar sempre mais o0 mundo, pondo-o a seu servico pela
ciéncia e pela técnica.

O que importa é alcancar as metas tracadas pelo desejo de progredir e ser
bem-sucedido. Mais que uma ideologia ou um conjunto de orientacées pra-
ticas para a vida cotidiana, a doutrina do progresso irreversivel e ilimitado
constitui uma profissao de fé, uma crenca, chegando mesmo a constituir,
sob alguns aspectos, no apogeu da fé do homem em si mesmo. Acreditando
ser ele mesmo seu préprio ser supremo, dispondo do poder da ciéncia e da
técnica para penetrar em todos os reconditos campos do saber e das mais
avancadas dimensoes do poder, 0 homem moderno se compreende a si mes-
mo como parametro privilegiado e referencial méximo para estabelecer os
critérios do que seja positivo ou negativo, real ou imaginario, bom ou mau.

Um homem assim inebriado pelo seu poder de conquista sobre a nature-
za tem necessariamente de ter com essa mesma natureza e com todas as
outras coisas uma relacdo de dominacao e de posse. N&o se trata simples-
mente de um fendmeno de representacéo, ligado a certo estagio de desen-
volvimento da ciéncia, da técnica e das forcas produtivas, mas, mais profun-
damente de um fendmeno de organizacdo simbélica da experiéncia huma-
na, “afetando um modo global de orientacdo no seio da realidade” (Boff,
1995: 16).

Antropocéntrico por configuracéo sociocultural, o homem moderno aca-
ba por considerar-se aquilo que Kant tanto esperava e acreditava: “maior de
idade”, racional na sua compreensao do real e pouco ou nada religioso (j4
que ser religioso na modernidade é pertencer a estagios inferiores da huma-
nidade). Em busca dessa perfectibilidade nunca plenamente atingida pelo
progresso, divorcia-se da natureza e da sua relacdo com o meio ambiente,
provocando o que hoje se sente como “ameaca de catastrofe sobre todo o
planeta” (Boff, 1995: 25). E o risco imanente e tristemente real da destruicio
dos ecossistemas tem como seu fundo mais expressivo o progresso de um
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modelo, um paradigma que ignora a natureza e pensa o ser humano como
ser isolado e nao enquanto parte de um conjunto maior (Capra, 1993).

A vontade emancipatdria do individuo, parte integrante de sua marcha
para o controle do mundo e das coisas, na verdade mostrou ser fator de
isolamento cada vez maior, pondo-o a parte de toda e qualquer alianca ver-
dadeira em relacao nao apenas com o mundo, mas também com os outros
seres humanos. Nao foi gratuitamente que destacamos Descartes como es-
tando na origem da modernidade. A filosofia cartesiana é o simbolo tradici-
onal da emancipacao burguesa do individuo. Descartes, toma como ponto
de partida o EU PENSANTE, para ele o eu pensante pode ser considerado
- como realidade em si, independente do mundo da cristandade em que vive.
. Descartes expressa, dessa maneira, teoricamente, o que fazem os cientistas
praticamente. Expressa teoricamente o modo de agir de Galileu (Lima Vaz,
1992). O sujeito, que se tornou livre-pensamento, realiza a sua expansdo no
mundo: tornar-se o cidadao, emancipado dos reis, do direito divino, cria
" uma ordem politica que emana do seu livre-pensamento e ndo admite crité-
rio alheio a razdo. O mesmo sujeito torna-se proprietario e produtor, cria ou
aumenta o mercado e funda uma economia em que os individuos se com-
portam de acordo com uma racionalidade econémica prépria, independente
de regras sociais impostas e de carater religioso. Numa palavra, o sujeito
livre funda a politica, funda a economia, funda uma cultura que se quer
racional.

A ciéncia, expressao do pensamento pessoal, livre e racional, tende a
dissociar-se progressivamente dos antigos modos de conhecer. Nao somen-
te da teologia crista, mas também de todas as ciéncias esotéricas. Pouco a
pouco aparece uma distingdo entre o real e o imaginario, entre a realidade
observada e a fantasia. Dai a distincdo que temos na modernidade entre
fisica e magia, entre quimica e alquimia, entre medicina tradicional e medici-
na experimental e assim por diante. As “ciéncias esotéricas”,? assim como
os sistemas filosoficos antigos e toda a heranca dos milénios anteriores de
magias e supersticoes, tem de recuar diante do avanco do pensamento raci-
onal puro. Desde meados do século XVII a separacao ficou clara, embora a
perspectiva religiosa continui influenciando a cultura ocidental. De agora
em diante o fendmeno religioso e tudo a ele ligado vai perdendo cada vez
mais o seu carater de legitimacao, enquanto forma de saber norteador no
Ocidente (Kuhn, 1994).
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A "ideologia antropocéntrica”, exacerbada até a suas mais radicais conse-
quéncias, faz coincidir o advento da modernidade como do individuo, reme-
tendo o individuo a si mesmo, elevando-o ao estagio de referéncia primeira e
altima. Assim fazendo, deixa o ser humano sozinho e isolado na sua relacao
com os que deveriam ser semelhantes: os outros seres humanos. Um claro
sintoma disso sao os perversos frutos do antropocentrismo moderno, que
demonstram claramente a distancia e a reparacao no interior da humanida-
de: racismo, etnocentrismo, machismo, que discriminam seres humanos
devido a sua raga ou cor, etnia, sexo. Procurando libertar-se de tudo o que
pudesse inibir seu desejo emancipatodrio, o ser humano, na verdade, emanci-

e ¥
pou-se também de si préprio e, emancipando-se descobriu-se, visto que pa-.2:
rece ser uma grave crise de seu sistema de valores, possuidor apenas de uma¢

coisa: da propria solidao.

No “paradigma kantiano” da emancipacao (Kant, 1985) ndo esta previsto
tal situacdo e muito menos suas conseqiiéncias na vida do homem contem-
poraneo. A faléncia hoje dolorosamente sentida, por parte de muitos gru-
pos humanos, do modelo ou paradigma da modernidade (racionalismo, pro-
gresso, secularizacao) é na verdade a faléncia, como diz Lipovetsky, do “mo-
delo de cultura erigido no ocidente desde os séculos XVI e XVII” (Lipovetsky,
1985: 7).

Todo esse processo fez com que a razao se tornasse a grande companhei-
ra do homem moderno, quando se tratou de buscar sua autocompreensao,
a assimilacao de sua identidade pessoal, existencial, e seu lugar dentro do
mundo. Para boa parte dos grandes tedricos da modernidade, esta é carac-
terizada pelo “processo de racionalizagdo” (Weber, 1989). Impiedosa, a ra-
zao nao admite concorrentes e vai compartimentando o saber, o conhecer e,
por conseguinte, o viver do ser humano, setorizando as areas, dividindo os
temas, esquematizando e segmentando a realidade, em nome de uma busca
de sua compreensao total e irrestrita. A chamada “visdo pré-moderna”, tra-
dicional, que entendia o mundo como “unidade c6smica integrada”, despe-
daca-se (Comblin, 1996: 313).

Em seu lugar, aparece a visao segmentada, diferenciada em subsistemas,
com sua logica propria e uma pluralidade de valores. Vulgarmente chamada

de "era da razao"”, a modernidade (desde Descartes) pretendeu ir até o fundo
desta racionalidade tentacular que pretendia ter todas as explicacoes para a
realidade. Tudo o que nao fosse por ela abencoado ndo merecia ser tratado
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como verdadeiro. Como bem dizia Kant: “tudo em nossa época tem que
passar pelo crivo da razao, se quiser adquirir legitimidade” (Kant, 1985: 107).
Isto em pleno século XViIil.

No século XX um grupo de pensadores continuou a discussao sobre a
modernidade como ponto mais alto da racionalidade. Adorno e Horkheimer
foram considerados criticos implacaveis da forma como a razdo e as suas
conseqiiéncias ganharam dimensao universal no Ocidente (Matos, 1989: 125).
Acredito que seria importante até o ponto em que chegamos comentar um
texto classico dos pensadores da famosa “teoria critica”, intitulado: DIALETICA
DO ESCLARECIMENTO (Adorno & Horkheimer, 1985: 19-52). O conceito de
esclarecimento em Adorno e Horkheimer apoia-se na tese filosofico-histérica
de que existe uma relagao dialética entre pensamento, esclarecimento e mito,
bem como um entrelacamento entre racionalidade e realidade social. Nou-
tras palavras: a humanidade procura emancipar-se constantemente do medo
em relagao ao mito e a dominacgao, seguindo os passos do esclarecimento
racional, porém, ao término de tudo, recai no mito, na barbéarie e na domina-
cao (Adorno e Horkheimer, 1985: 19).

A causa desta recaida deve ser buscada, no entender de Adorno e
Horkheimer, no préprio progresso da civilizacéo e do esclarecimento burgu-
és que, a partir de Descartes e Francis Bacon, se volta a um saber que é
técnica de administracao e dominacao da natureza e dos homens, apoiado
no critério da utilidade e da calculabilidade, bem como no ideal de um siste-
ma do qual tudo fosse ser deduzido e que, a partir de Kant, formaliza inteira-
mente a razao humana, destruindo as Ultimas reliquias da fé no mundo bur-
gués.

Adorno e Horkheimer pretendem, pois, “esclarecer o esclarecimento bur-
gués sobre si mesmo” (Habermas, 1990: 20). Por isso adotam um pensa-
mento critico, livre, independente, que nao capitula diante de nenhum esta-
do-de-coisas, que ndo se deixa hipnotizar pelas “sugestoes do real”, nem
pelo poder. Chegam a radicalidade de apresentar a razao, que esta na raiz
desse processo de esclarecimento, como voltada totalmente a instrumentali-
zacao do “mundo da vida”. Como eles mesmos afirmam: “Mas a terra total-
mente esclarecida resplandece sob o signo de uma calamidade triunfal. O
programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo”. (Adorno e
Horkheimer, 1985: 19). Esta razao nao consegue levar a termo um esclareci-
mento vitorioso, porque o afastamento em relacao aos primérdios nao cons-
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titui propriamente uma libertagao, um fortalecimento da humanidade. An-
tes, pelo contrario, a humanidade é levada, ao que Weber j4 antecipara, a
profunda percepcdo cada vez maior de um mundo desencantado.

Se a modernidade, enquanto império da razdo, é acimulo de ruinas, a
teoria critica de Adorno e Horkheimer vai procurar, particularmente no proje-
to da Dialética do Esclarecimento, a racionalidade que a constitui. Neste
ponto Max Weber é de fundamental importancia, tornando-se necessario
discutir a perspectiva weberiana acerca do desencantamento do mundo para
detectar a crise da racionalidade moderna, na sua “face mais secularizada”.

O tema do desencantamento do mundo em Weber refere-se primeira-
mente, ao aumento da materializacdo na experiéncia e no conhecimento. O
modelamento de toda pratica cientifica de acordo com as tendéncias natu-
rais e a extensao da "racionalidade cientifica” marca indelevelmente a con-
duta da propria vida, como bem afirma Rolando Lazarte: "0 desencanta-
mento do mundo que veio pela mao da racionalizacao crescente das rela-
¢Oes sociais no contexto do capitalismo arrancou da existéncia dos homens
os deuses e demodnios que em tempos passados foram presencas vivas e
atuantes”. (Lazarte, 1996: 75). E o mais interessante é que tal processo de
desencantamento/racionalizagdo nao poupou a esfera da religido: o fené-
meno religioso no ocidente foi atingido por dentro pela secularizacdo. Em
segundo lugar, a secularizacdo da vida conduz a um esforco de racionalidade
dualista meios-fins, onde se d4 a obtencdo metodolégica de um dado cienti-
fico e de um fim pratico por intermédio do célculo cada vez mais preciso dos
meios. Em terceiro lugar, € um aumento da racionalidade em termos do
desenvolvimento de uma ética que esta sistematicamente orientada a fins fi-
xos. E o mundo da “razdo instrumental”, da razéo objetiva, mundo que che-
gou a sua maioridade moderna e livre de tutelas religiosas e magicas (Kant).

Na Dialética do Esclarecimento, Adormo e Horkheimer mantém os dois
primeiros aspectos da analise weberiana e se expressam por meio do concei-
to, por eles tornado classico, de razdo instrumental. Concordam com Weber
na questao da emergéncia da razdo instrumental, na medida em que esta se
reporta a idéias e modos de vida preexistentes ao capitalismo industrial. A
Reforma e o Racionalismo, importantes para a formacao do capitalismo, ace-
leram o desencantamento do mundo e, sobretudo, apés o lluminismo do
século XVIII, a razao instrumental avancou, provocando a ruina das visdes de
mundo tradicionais.
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Por seu turno, o capitalismo proveu com impeto maior o desenvolvimen-
to interior da razdo instrumental que se colocava como pré-condicao ou pres-
suposto do capitalismo. Também de Weber retomam a idéia da provéavel
continuidade do expansionismo da racionalizacdo e burocratizacdo. A racio-
nalidade que se encontra no ethos do trabalho e na disciplina industrial da
especializacao é transferida da esfera econémica para a politica e para o
cotidiano das pessoas. Na medida em que o aparato burocratico vai se tor-
nando mais aperfeicoado, a sociedade industrial tende a realizar o “espirito
do capitalismo” — racionalidade calculadora — na sintese com a légica da
dominagao, o controle social. A burocracia e a racionalidade tecnolégica sdo
ambas agentes de controle, de tal forma que a prépria exploracao econémi-
ca tende a ser ultrapassada por um controle totalitario abstrato.? A raciona-
lizagdo, associada a intelectualizacdo, é o resultado da especializacio cienti-
fica e da diferenciacao técnica. As implicacoes filoséficas e metafisicas que
Weber faz decorrer daqui a “neutralidade axiol6gica”, enfrentam o julga-
mento do mundo como mero subjetivismo (Weber, 1992: 113-117).

S0 se consideram as relagdoes meios-fins, no estilo pragmaético e utilitario,
formal, sem se pronunciar acerca do valor ético dos fins e dos meios. A
extensdo de tal racionalidade as condutas de vida torna-se forma de domina-
cao. Weber, analisando a acao social com referéncia ao seu sentido, identi-
fica uma forma de agao (o agir determinado de maneira racional pelo seu
escopo) e, mais que isso, uma forma de racionalidade predominante na hu-
manidade européia a partir de uma certa época. Esta forma de determina-
cao racional da acao social é uma racionalidade formal, orientada em vista
dos meios adequados para se alcangar um certo objetivo. Foi esta forma de
racionalidade que, no plano histérico, determinou a formacdo da modernidade
ocidental e que caracterizou a maneira de olhar criticamente o fendmeno
religioso.

O projeto da Dialética do Esclarecimento, que s6 pouco a pouco se foi
constituindo, inscreve-se no contexto de um “ajuste de contas” com a racio-
nalidade Ocidental. Faz parte desse projeto o questionamento radical de
Adorno e Horkheimer sobre as promessas do /luminismo (ponto mais alto da
racionalidade ocidental no século XVIII), particularmente sobre o seu nao
cumprimento, diante da brutalidade da guerra e, sobretudo, da irracionalidade
daquilo que a precedeu (o Fascismo, o Nazismo, etc.). Descartes, Kant e
Marx compreenderam a ciéncia e o lluminismo a partir de uma “promessa
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fundamental”, da qual decorreram as outras: a felicidade do homem (o
télos) sera conquistada progressivamente através do dominio da natureza
(ciéncia moderna) e da inteligibilidade plena dos processos sociais, possibili-
tados pelo uso da razdo emancipada (dos mitos, religides, magias) e
emancipatoria (libertaria, como queria Marx).

O esclarecimento da razao deve definitivamente ocupar seu lugar para
que a humanidade possa por-se a caminho da maioridade (Kant). Os seus
frutos serao a justica, a liberdade, a critica, a emancipacao ... a felicidade.
Entretanto, neste programa, estava também incluida a intencao de pensa-
mento que iria sufocar o “"homem esclarecido e seu projeto” (Marcuse, 1985:
33). E para Adorno e Horkheimer esta “dimensao obscura” do projeto
iluminista estava de tal forma imbricada no programa a ponto de aqui se
poder falar de uma “dialética” entre dois aspectos: a linha emancipatéria e
a linha instrumental (a triunfante na cultura ocidental). Ambas nutrindo-se
do mesmo alimento: a razdo.

O projeto iluminista da racionalidade ocidental criticado radicalmente
por Adorno e Horkheimer, entretanto, nao diz respeito ao campo restrito
da ciéncia e da técnica, que degeneram no objetivismo positivista. Na
modernidade, o saber que alimenta a ciéncia é o mesmo que orienta a
ética politica e o cotidiano das pessoas, de forma que o que acontece em
horizonte epistemologico tem o seu paralelo no horizonte do “mundo da
vida”. E aqui que nos deparamos com a realidade social administrada e
reificada até no mais anénimo cotidiano, onde os ideais de eficiéncia, su-
cesso a todo custo e narcisismo, tentam o tempo todo expulsar a singulari-
dade e a utopia.*

Il - O Fenomeno Religioso Diante da Crise da Modernidade

Nesta exclusdo de outros sistemas de explicacdo que ndo procedessem do
racional, o sagrado e o religioso encontraram-se como que varridos para a
periferia da histéria. Caracterizados como pré-cientificos e pré-modernos,
viram desaparecer sua importancia e mesmo sua centralidade como chave
de explicacao da realidade. Nao podendo comprovar-se empiricamente, nio
podendo demonstrar imediatamente sua utilidade, eficacia ou funcionalida-
de, viram sua faléncia ser "profetizada” e sua morte decretada pela aparente
razao, pela ciéncia, pelas instituicbes nascidas no seio da modernidade (Alves,
1988: 37).
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As respostas para a humanidade se encontrariam no século e nao mais no
sagrado e no transcendente, € o que parecia dizer a modernidade chegada
ao topo de sua razao funcional, que pretendia emancipar a humanidade dos
mitos e dos deuses, que a impediam de encontrar sua plena autonomia e
liberdade. Assim chega e triunfa o chamado fenémeno da secularizacao,
que subtrai progressivamente a influéncia da religido todos os dominios da
vida humana, um ap6s outro. Todas as funcoes da sociedade (politica, eco-
ndmica, cientifica) se autonomizam com relacao a religido, ndo sé quanto a
ser informada por esta no que tange a sua identidade, mas também quanto
ao exercicio religioso destas funcbes, tais como eram praticadas, de fato,
pela igreja romana, tomando assim, um carater “temporal” mais e mais acen-
tuado.

Quanto aos individuos, a modernidade os faz passar de uma situacdo
religiosa predeterminada, socioldgica e culturalmente herdada, de um desti-
no de pertenca religiosa ja previamente tracado no mundo “pré-moderno”,
a uma pluralidade que traz consigo a necessidade da liberdade de escolha.
Em meio a um mundo nao mais macicamente religioso, e mais ainda, em se
tratando do mundo Ocidental, antes majoritariamente cristao, os individuos
se inserem, ja ao nascer, num ambiente marcado por forte pluralismo em
todos os campos, inclusive no da religido, e se véem chamados a fazer suas
escolhas e opgoes dentro deste estado de coisas.

E inegavel que uma sociedade moderna se caracteriza, entre outras coi-
sas, pelas mudangas profundas e radicais ocorridas em sua relacao consigo
mesma, com suas tradicoes e, portanto, com o fenémeno religioso. O termo
secularizacao remete a este fenémeno complexo e multiforme que é a pro-
gressiva invasao da racionalizacao da vida cultural e social, trazendo consigo
o desenvolvimento da ciéncia experimental, o crescimento de uma relacdo
nova — de instrumentalizagao, de experimentacéo, de eficacia, de calculo —
da razao humana com o real, em todos os campos, inclusive na confronta-
cao, com seus costumes, mitos, crencas e tradicoes.

No entanto, ndo € possivel considerar que este processo de secularizacao
seja linear, inelutavel; ou que o primado da razéo instrumental seja homogé-
neo e sem conflitos. Cada vez mais no ocidente contemporaneo, percebem-
se questionamentos profundos e criticas consideraveis a pretensao ingenua-
mente onipotente e otimista da razdo instrumental, que nao raro degenera
na loucura do totalitarismo politico, econémico, cientificista. Nao sendo, em
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boa parte de sua totalidade, a razao dos filésofos, nem mesmo a razdo dos
homens de ciéncia pura, mas quase sempre a razao dos técnicos, a bem
chamada “razdo instrumental”, em lugar de libertar os individuos e a socie-
dade, corre o risco de instrumentaliza-los e escraviza-los, influindo forte-
mente sobre o campo das relagoes inter-subjetivas, negando as grandes refe-
réncias simbdlicas que estruturavam tradicionalmente a existéncia humana e
social.

A assim chamada crise da modernidade inclui, portanto, o questionamento
desse estado de coisas que vem caracterizando a evolucao do primado da
razao instrumental como referencial maior da sociedade ocidental moderna.
O homem contemporaneo percebe que, se bem a modernidade tenha trazi-
do incontaveis avancos e contribuicbes positivas para a humanidade, esta
mesma modernidade corre igualmente o risco de banir e diluir valores e
referenciais fundamentais para a sua autocompreensio enquanto ser huma-
no, em relacao a sua identidade e sua vida na terra. Entre esses valores estio
a importancia do desejo e da afetividade, o lugar indiscutivel da poesia e do
simbdlico na producao do conhecimento, a relevancia basica da gratuidade

* e da relacionalidade como componentes da vida humana. E, 4 medida que o
paradigma moderno entra em crise e & questionado nas suas raizes mais
profundas, surgem no horizonte, buscando ocupar seu lugar, outras referén-
cias tematicas, tais como: o discurso da pés-modernidade, propostas holistas,
a irrupcao do religioso, revanche do sagrado, etc. Sem querer discutir a
validade ou nao da denominacao desses pretensos referenciais, considera-
mos apenas o sintoma que o fato de serem aventados como possibilidade
representa. A modernidade e, com ela, a razdo instrumental ndo parecem
haver satisfeito a sede primordial e as perguntas Gltimas da humanidade
(Habermas, 1990: 28). Mais: a medida que a razao se converteu ou foi
convertida em “razao instrumental”, levou a um quase esgotamento e a um
desencanto seu potencial emancipatério, tdo poderosamente despontado
na virada para os assim chamados “tempos modernos” .’

O paradigma moderno da claros sinais de, ao menos parcial, enfraqueci-
mento de crise. A ideologia do progresso encontra-se profundamente ques-
tionada. Os sistemas sociais, politicos e econdmicos que sobre ela lancaram
o melhor de seus recursos e energias nao parecem ter chegado a muito “bom
porto”, pelo menos enquanto se trata das grandes perguntas pelo sentido
da existéncia e da finalidade da vida, que continuam agitando os coracées
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humanos. O antropocentrismo é diariamente bombardeado pelas acusacoes
mais ou menos moderadas dos diversos movimentos ecologicos, que denun-
ciam e insistem em desnudar, constantemente, as barbaridades que a ciéncia
e a técnica realizaram no planeta, em nome de maior progresso e desenvol-
vimento (Boff, 1993: 17-58). Porém, o que se oferece hoje com grande rele-
vancia € a tematica da “reviravolta do religioso” presente na critica moderna
do fenémeno religioso (Alves, 1988: 59-82).

lll - A Irrupcao do Religioso no Mundo Contemporéaneo

Néo foi sem sentido ou de maneira gratuita que trabalhamos na nossa
dissertacdo de mestrado a questdo da modernidade e da sua crise. Havia
uma segunda intengao nossa, ventilada na metodologia, de que queriamos
evidenciar a “irrupcao social” do fenémeno religioso sobre os escombros da
crise da modernidade. A tese da seculariza¢do de que o mundo contempora-
neo “rejeita radicalmente o religioso e o sobrenatural” (Berger, 1973: 13) cai
num certo descrédito e tomam lugar as intuicdes de Leszek Kolakowski e de
Max Weber de que "a chuva dos deuses cai dos céus sobre o tumulo de Deus
que sobreviveu a sua propria morte” (Kolakowski, 1977: 153). Ja Weber,
bem anterior a Kolakowski, anunciava tal situacdo: “os deuses antigos aban-
donaram as suas tumbas e, sob a forma de poderes impessoais, porque de-
sencantados, esfor¢gam-se por ganhar poder sobre nossas vidas” (Weber: 1992,
447). Essas duas imagens marcam a forca com que o fenémeno religioso
apresenta-se hoje, no mundo Ocidental. A referéncia histérica da critica ra-
dical ao fendmeno religioso que foi a modernidade, comeca a ser questiona-
da e a uma vertente secularizadora que foi o desencantamento do mundo
mostra a sua “face oculta” que é o irracional presente em todo o real (Weber,
1992: 452). A vertente moderna desse desencantamento do mundo criou
uma espécie de "erosao” no solo seguro em que se assentava a tradicao
religiosa ocidental e fez surgir uma tendéncia acentuada de ateismos,
agnosticismos e anticristianismos, reacao que acabou por configurar-se prati-
camente numa “tradigao cultural nova”, com seus padrées e estilos expressi-
VOS proprios.

Na nossa compreensao tal “tradicao cultural” (atéia, agnéstica, etc.) teve
0s seus pressupostos ultimos marcados por alguns equivocos. Por isso que a
maior parte dos intelectuais e pesquisadores que assumiram essa perspecti-
va, nao conseguem entender a “reviravolta do fenémeno religioso”, num
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mundo moderno em que deveria ter abandonado por completo a “fase reli-
giosa”.

Claro que as criticas de Kant, Marx, Nietzsche, Freud t8m um lugar funda-
mental na compressao do fenémeno religioso enquanto fenémeno social.
As criticas ao obscurantismo e a alienagao a que o fenémeno religioso pode
conduzir as pessoas devem ser feitas em qualquer época. O problema da
critica desses “mestres da modernidade” (Ricouer, 1980: 431) é que ela reve-
lou um lado do fenémeno religioso (a possibilidade do rapto histérico que
pode viver todo fendmeno social pelos poderes opressivos e pelas classes
dominantes de cada época) e esqueceram a motivacao principal que todo
fenémeno religioso (digno deste nome) carrega em seu ventre, isto é, o sa-
grado como maravilhosa fertilidade do real, que ndo pede licenca a nenhu-
ma ideologia, a nenhum sistema filoséfico para eclodir em sua exuberante e
diversificada floracdo. Antes de voltar a reflexdo sobre a “atmosfera espiritu-
al” do novo tempo, gostariamos de dedicar algumas linhas ao limite dos
“mestres da modernidade”, que foi o de reduzir ou confundir o conceito de
sagrado com instituicoes que tentaram capturar em sua totalidade, aquilo
que nao se deixa apreender em sua totalidade.

O problema do sagrado se encontra no &mago do préprio fenémeno reli-
gioso, e qualquer definicao da religiao como encontro vivido com o divino
implica necessariamente uma oposicdo, ou pelo menos uma separacao entre
0 sagrado e o profano. Desde Rudolf Otto até as teses recentes de René
Girard, passando principalmente por Mircea Eliade, ndo ha sociélogo, histo-
riador, antropologo e filosofo das religides que nao se interesse por esta
tematica.®

Tanto em R. Otto como em M. Eliade, o sagrado apresenta caracteristicas
especiais que o distinguem de todas as outras realidades. Entre essas carac-
teristicas, salientam-se a numinosidade, o mistério, a majestade, o fascinio e,
também, o medo, o respeito, a reveréncia (Otto, 1992: 17-79). Com isso,
Otto quer dizer que 0 homem, diante do sagrado, experimenta um duplo
movimento espiritual: de um lado, o medo, o respeito, a reveréncia e, de
outro, a atragao, a alegria, o éxtase. Otto traduz essa experiéncia religiosa
usando a expressao “MYSTERIUM TREMEDUM ET FASCINANS” (Otto, 1992:
21). Mistério porque se trata de algo que vai além das realidades dadas e
contém em si algo maravilhoso (como se transfigurasse o real). De fato,
observa W. Piazza, “na experiéncia religiosa auténtica, o homem se sente
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tomado de certo estupor diante de qualquer coisa que transcende a sua
compreensao natural ou comum, como seja um acontecimento na ordem
cosmolégica — um milagre — ou um acontecimento comum mas inexplicavel
na ordem biologica — a vida. Notemos que nao basta que o fato seja insé-
lito, mas é necessario que seja percebido como algo maravilhoso ...” (Piazza,
1983: 129).

Na experiéncia religiosa, este mistério pode ser, segundo Otto, tremendum,
isto €, que vincule temor. Isso acontece porque o homem vé o numinoso’
como uma poténcia estranha a tudo o que ele conhece e que se impoe de
forma absoluta. Por exemplo, a reacdo de Moisés quando viu a sarca que
ardia mas nao se consumia. Colocando-se de lado, para ver como este feno-
meno ocorria, Moisés ouviu a voz do Senhor ... “E Moisés cobriu o rosto te-
mendo olhar para Deus” (Exodo 3, 4-6). Mas este mistério, que é tremendum,
e também fascinans, isto ¢, fascinante, atraente, inspira confianca. O homem
se sente impelido a se aproximar do objeto que o atrai. Segundo Otto, estes
dois elementos, tremendum e fascinans, sao necessarios para qualquer experi-
éncia religiosa e quando eles se dissociam nao se pode mais falar de experién-
cia religiosa (Otto, 1992: 22). E com esses mesmos termos que Otto propde
uma definicao de religido: amor que teme e temor que ama, numa busca de
equilibrio que nunca é perfeito, e, por isso, jamais estavel. Tanto a histéria
religiosa da humanidade como a histéria religiosa pessoal caracterizam-se pela
busca de um equilibrio entre o “temor-reveréncia” e “amor-confianca”. Se o
numinoso se reveste desses dois aspectos, tremendum e fascinans, o sagrado,
representado pela categoria do numinoso, se reveste igualmente, de dois
aspectos, segundo Otto: o irracional e o racional que ainda que contrarios,
nao excludentes. O aspecto irracional é, para Otto, ndo algo contrério a
razao, mas, sim, algo acima da razdo: supra-racional.

O sagrado é aquilo que transcende a razao humana e resiste a qualquer
relacao exclusivamente racional, constituindo propriamente o numinoso e o
inteiramente outro. Como diz o préprio Otto: “E conveniente prevenir um
mal-entendido que conduziria a uma apreciacdo tacanha e errénea, acredi-
tar que os predicados racionais que indicamos e os que se poderiam acres-
centar esgotam a esséncia do sagrado” (Otto, 1992: 10). O aspecto racional
do sagrado é tudo o que pode ser reduzido a categorias racionais como a
bondade, a sabedoria e o poder que 0 homem descobre nas manifestacdes
do numinoso.
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Gracas a essas categorias, afirma Michel Meslin, a partir da anélise da
fenomenologia do sagrado em Otto, é “através de sinais” que se confere um
carater “objetivamente valido” para todo fenémeno religioso e opde por isso
mesmo as extravagancias do “irracionalismo fanatico” (Meslin, 1992: 55-
84). Waldomiro Piazza diz que Otto, chamando a atencdo para a “supra-
racionalidade” do sagrado, nao pretende negar a racionalidade em favor do
sentimento, nao se torna um promotor de um “sentimentalismo religioso”.
O que ele sente necessidade de realcar é como se no homem existisse uma
“intencionalidade global para o sagrado: todo homem é aberto e tende para
o sacro”. Reduzir o fenémeno religioso a pura racionalidade é negé-lo como
religioso (Piazza, 1983: 131-132).

Ja Mircea Eliade define o sagrado por oposicdo ao profano: “o que se
pode definir do sagrado é que ele se opde ao profano” (Eliade, 1983: 211).
O profano é o comum, o corriqueiro, aquilo que carece de significado espe-
cial em nossa vida. O sagrado é o incomum, o especial, o que representa um
significado particular em nossa vida. O homem, para Eliade, "toma conheci-
mento do sagrado porque este se manifesta, se mostra como qualquer coisa
de absolutamente diferente do profano” (Eliade, 1983: 25).

A esta manifestacao do sagrado, Eliade d& o nome de hierofania, isto é, “algo
de sagrado que se mostra” (Eliade, 1983: 25). Assim sendo, o sagrado, segundo
Eliade, ndo é uma mera idéia, ou seja, uma expressdo puramente conceitual do
homem que ele faz do mistério da vida e do universo, mas uma experiéncia de
algo que se manifesta e ao mesmo tempo se oculta no mundo sensivel,

Tanto assim que o sagrado permanece idéntico a si mesmo, embora assu-
ma varios aspectos fenomenolégicos sequndo as vérias condicées de vida do
homem — pastores, cacadores, agricultores. Ou, por outra, o homem inter-
preta a sua experiéncia do sagrado segundo as estrutura culturais em que
vive, mas a experiéncia do sagrado apresenta-se em todas estas culturas como
algo que transcende. Assim, o animista interpreta a experiéncia do sagrado
como uma forga vital — o mana —, enquanto o Xama vé no sagrado a mani-
festacao de poténcias celestiais (Eliade, 1983: 26-27).

Dando énfase ao termo hierofania — a manifestagao do sagrado — Eliade
afirma que a historia de todas as religides, desde as mais primitivas as mais
elaboradas, “é constituida por um nimero consideravel de hierofanias, pelas
manifestacdes das realidades sagradas” (Eliade, 1983: 25). A partir da mais
elementar hierofania — por exemplo, a manifestacdo do sagrado num obje-
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to qualquer, uma pedra ou uma arvore — até a hierofania da encarnacao de
Deus em Jesus Cristo, nao existe solucédo de continuidade (Meslin, 1992).
Para Eliade o homem moderno (pés-cartesiano) oferece resisténcia as mani-
festacoes do sagrado em pedras e arvores.

Mas nao se trata da veneracdo da pedra como pedra, de um culto da
arvore como arvore. A pedra sagrada, a drvore sagrada ndo sao adoradas
como pedra e arvore, sao experienciadas justamente como hierofanias, por-
que mostram ou manifestam qualquer coisa que ja nao é pedra nem arvore,
mas o sagrado, o ganz andere, "o totalmente Outro”.

Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa, e con-
tudo continua a ser ele mesmo, porque continua a participar de seu meio
césmico envolvente. E exatamente isto que é chamado por Michel Meslin de
a "“dialética do sagrado” (Meslin, 1992: 55-84). Para Eliade essa dificuldade
da consciéncia moderna em perceber o sagrado, que tem suas raizes mais
claras na afirmacao brilhantemente simbélica de Marx de que “tudo o que é
sagrado é profano”, faz com que qualquer gesto que envolve a pessoa — por
exemplo, alimentar-se ou unir-se sexualmente — seja encarado como profa-
NO por quem Nnao vé as coisas e pessoas como estando impregnadas de
sacralidade. Ora, na leitura de Eliade (e para a maioria dos fenomenélogos),
um objeto ou uma pessoa ndo sao apenas aquilo que se vé&; sao sempre sinal
sensivel de uma outra coisa e, por isso mesmo, permitem o acesso ao sagra-
do e a comunicagao com ele. Portanto, ndo somente as pessoas, mas tudo é
suscetivel de sacralidade: os lugares, o tempo, a natureza, etc.

A impostacao dada por Rudof Otto e Mircea Eliade aos estudos do fené-
meno religioso tem como finalidade sublinhar o “aspecto objetivo” da expe-
riéncia religiosa, em oposicao as teorias que, reduzindo-a ao aspecto subjeti-
vo e psicologico, insinuam a suspeita de que a religido esteja alicercada numa
auto-ilusdo, como afirmam, por exemplo, Freud e Marx.? Reagindo ao des-
conhecimento do contetdo real da experiéncia religiosa, os fenomenélogos
da religido se propde “ir até as prdprias coisas, assim como elas aparecem
(Piazza, 1983). O fenémeno, enquanto “aquilo que se mostra”, implica uma
triplice consequéncia: ha qualquer coisa; ela se mostra; ela é um fenémeno
justamente porque se mostra.

Tentando superar de vez a contraposicao entre positivismo e espiritualismo,
fenomendlogos como R. Otto e M. Eliade sustentam que o fenédmeno religi-
0s0 €, ao mesmo tempo, um objeto que se refere a um sujeito e um sujeito
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relativo ao objeto; a esséncia do fenémeno consiste em mostrar-se a al-
guém. Estes acenos sobre a abordagem fenomenoldgica da religido em ter-
mos abrangentes apresentam-se como uma alternativa capaz de evitar riscos
de reducionismo, implicitos nas abordagens do fenémeno religioso inspira-
dos pelos “mestres da modernidade” — Descartes, Kant, Marx, Freud, etc. —
como bem percebeu Ruben Alves (Alves, 1988). A questao central de R. Otto
e M. Eliade, como resposta a compreensao secularizadora da modernidade,
é estudar o fendmeno religioso partindo de materiais especificos presentes
no “campo religioso” (Bourdieu, 1992: 27-78), unificados por uma categoria
nao totalmente racionalizavel (o sagrado) e de um método abrangente. Para
estes dois fenomendlogos, a experiéncia religiosa consiste em experimentar
a presenca do sagrado. Trata-se de um evento que constitui o especifico do
fenémeno religioso. Contudo, todo fenémeno religioso é histérico e sendo
assim recorre a expressoes que sao culturalmente condicionadas. Portanto,
no plano historico, revelam-se concepcdes diferentes da divindade, assim
como formas de rituais e sentimentos de crencas bastante diversos.

Essas consideracoes feitas a partir de R. Otto e M. Eliade ndo podem nos
tirar da discussao sobre o nosso item que é a questao dessa “avalanche” do
fendmeno religioso no mundo atual.

Percebe-se no mundo contemporéaneo Ocidental, independentemente do
nivel cultural das populacoes e da situacao sécio-econdmica, uma demanda
urgente de sentido, de autoconhecimento, de resposta a questoes funda-
mentais do ser humano e de sua inter-relacdo com o universo.® Isto se da no
auge e também no ponto de saturagdo de uma civilizagdo racionalista e
cartesiana, hegemonica no ocidente e indiscriminadamente impingida ao
mundo pela globalizacdo sécio-cultural (lanni, 1996). E uma era de quase
cinco séculos, marcada pela suspeita e pela divida, matriz do imanentismo
secularista, do positivismo cientificista e do materialismo consumista. Por
sua vez as ciéncias modernas aumentaram a sua diversidade, multiplicaram-
se e abandonaram o projeto de representacao da realidade. Oferecem uma
imensa dispersao de dados que permitem multiplicar técnicas eficazes, mas
estao cada vez mais distantes do projeto total de conhecer a realidade. As
ciéncias perderam toda pretensao de sintese, dai a sensacao de vazio.

Diante das crises do “mundo objetivo” presente nas concepcoes de
modernidade de Descartes, Kant e Marx (s6 para exemplificar) e do esvazia-
mento de sentido unificador, é visivel o retorno com toda forca do fenémeno
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religioso, travestido com outras roupagens que nao as tradicionais. A preo-
cupagao com o sagrado, a proliferacao de varios grupos religiosos e a “onda”
de misticismos sao, na nossa compreensao sinais deste fenémeno de fundo.
A saber, o fendmeno da crise da modernidade e de seus modelos espalhados
pelo mundo. O “retorno do religioso” acontece exatamente nas brechas des-
sa crise, retorno esse gue pode ser alienante ou re-encantador, benéfico ou
maléfico. A essa questao ainda nao nos é permitido dar uma resposta cabal,
principalmente porque somos contemporaneos de toda essa problematica.

Atualmente torna-se muito dificil para os pesquisadores mapear e inter-
pretar a imensa constelacao do sagrado, que explode no mundo ocidental
marcando a ja mencionada crise da racionalidade moderna. Tard, | Ching,
astrologia, mineralogia, igreja da cientologia, Hare Krishna, Santo Daime,
ocultismo, culto do corpo, cristais, gnomos, duendes, anjos, pentecostalismos,
Nova Era, meditacao transcendental ... O elenco poderia encher paginas. Na
literatura (revistas, livros especializados), a religido é um dos temas mais con-
sumidos.” No cinema, proliferam filmes sobre espiritos, espectros, fantas-
mas, anjos e demonios, seres sobrenaturais, extraterrestres. Em vérias capi-
tais do Brasil temos noticias de encontros e feiras misticas que atendem a
milhares de pessoas e comercializam, de maneira rapida e com grande
rotatividade, os produtos de iniGmeras agéncias de um mundo cada vez mais
plural, do ponto de vista religioso. Superficial seria tachar de imediato todas
essas manifestacoes generalizadas como simples psicologismo alienante ou
mero fenémeno de mercado (mesmo reconhecendo que had um fenémeno
de mercado também).

Por outro lado, sem duvida, desponta um nove caminho da religiao que,
em muitos aspectos, se afasta dos moldes tradicionais. Percebemos isso de
forma clara nos grupos pesquisados em Jodo Pessoa e Campina Grande. A
Renovacao Carismatica Catdlica, a lgreja Universal do Reino de Deus, a Seicho-
no-i€, a Summith Lighthouse e o Encontro para Nova Consciéncia sinalizam
para um tipo de religiosidade que foge em muito do modelo tradicional de
viver uma experiéncia religiosa, claro que cada grupo a sua maneira. Esses
grupos religiosos sao o que hoje (anos 90) tem mais visibilidade social no
universo religioso paraibano.

Acreditamos que podemos apontar uma coincidéncia ou analogia
milenarista com o que aconteceu na passagem do primeiro para o sequndo
milénio. A grande diferenca esta em que, nos anos mil, a humanidade estava
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as voltas com um mundo ndo-moderno, estruturalmente permeado pelo ele-
mento religioso, que era sua fonte de legitimidade e de inteligibilidade, ci-
mento interno de sua ordem. Nos dias atuais, a véspera dos anos dois mil,
muitas forcas de grande influéncia sobre o mundo inteiro, pelo mercado,
pela comunicacao, estdo configuradas por meio milénio de ceticismo, de
negacao do transcendente, de privatizacdo da religiao, de anuncio da morte
de Deus ou, simplesmente, de uma total indiferenca pratica e permisividade
etica.

E neste contexto que assistimos & paradoxal efervescéncia do fenémeno
religioso na cultura Ocidental contemporénea. Nao se trata propriamente
de uma volta ao hegemodnico religioso ndao-moderno. Nao é tdo pouco a
restauracao ou reforco das formas institucionais de religiao, traduzidas em
igrejas, associacfes ou movimentos. H& mesmo relutincia em passar por ai.

Ha uma insatisfacao ou até rejeicao em relacao sobretudo a organizacao
do poder religioso e a sua imposicao as pessoas em nome de Deus. O religi-
oso em efervescéncia de agora é, de um lado, o religioso nao institucional e,
de outro, uma espécie de “sede de espiritualidade” ou de “sentido radical
para a vida” (Lima Vaz, 1992: 107). Pelo primeiro, passam manifestacdes nao
estruturadas da ansia da resposta e explicacdo para a vida e seus paradoxos,
para o sofrimento e as crises existenciais. Pela sede de espiritualidade, mani-
festa-se uma exigéncia de melhor conhecimento de grandes correntes e tra-
digcdes historicas, marcadas pela experiéncia e sabedoria, pela visao mais ple-
na do ser humano e, eventualmente, pela busca de Deus. Esta tendéncia se
manifesta no interior de instituicoes constituidas e, hoje, principalmente fora
delas.

Paralelamente a esta modalidade intensa e intima, da irrupcdo do religio-
so, assistimos a uma ruidosa proliferacao de varios grupos religiosos. Eles
sao, em geral, dissidentes das grandes denominacoes cristas, embora hoje
também aparecam varios grupos de procedéncia Oriental, especialmente ja-
ponesa. Os Estados Unidos tém sido um campo fértil de gestagao de uma
infinidade de grupos religiosos (Heelas, 1992: 15).

O terceiro mundo € um grande espaco de difusao, particularmente a
Ameérica Latina."' Mas o fendmeno se faz presente também em paises da
Europa e de outras regides do primeiro mundo. Entre as caracteristicas des-
ses grupos pode-se destacar um contetdo doutrinal, definido e imposto a
partir do fundamentalismo biblico. Todo esse contelido efervescente
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irretorquivel é rapidamente assimilado e ferrenhamente defendido pelos seus
adeptos.'”” Ha também uma clara identidade social do grupo. Isto lhe da
coesao, valoriza a presenca e a inter-relacao de acolhida e mitua ajuda das
pessoas.

Pela doutrina, passam respostas simples e definitivas sobre as grandes
questdes humanas do sentido: origem, salvacdo, sofrimento, enfermidade,
morte, destino, etc. Pela identidade e coesao do grupo, desenvolve-se, em
um mundo exterior anénimo e individualista, um senso interior de
personalizacao e solidariedade, gratificante e pacificador. Pela conjugacéao
de doutrina e identidade, definem-se certos valores e comportamentos. Gera-
se também, sobretudo para populagoes simples e carentes, uma sensacao de
seguranga em meio a um mundo conturbado, desintegrado, marcado pela
violéncia e corrupgao, pela imoralidade e tantas formas de outros vicios.
Abrindo um rapido paréntese, é interessante destacar que essas tematicas
foram as mais lembradas pelos adeptos de grupos pentecostais da IURD e da
RCC da cidade de Joao Pessoa. Analisando o lugar social dessas pessoas e
alguns elementos da historia de vida, nota-se que todas tém as suas razoes
ao enfatizar tais tematicas.

Curiosamente, em uma sociedade assinalada pela ciéncia e tecnologia,
pela informatica e comunicacao instantanea, afirma-se sempre mais hoje,
por sobre as fronteiras de mundos socialmente distintos, uma forte onda de
misticismo. Separei-o da preocupacao com o sagrado e do crescimento dos
varios grupos religiosos, porque, embora presente muitas vezes em um e
outro, o misticismo traz conotagdes bem singulares. Ele tem primeiramente
um carater mais individual. Sem criar movimentos e instituicbes. Pessoas
singulares admitem que forcas sobrenaturais ndo bem definidas regem o
destino dos seres humanos. Procuram entdo desvendar os mistérios da exis-
téncia. Busca-se o que esta para além da explicacao puramente racional.

Nesta tentativa de ultrapassagem do racional, o misticismo reveste, com
freqéncia, expressoes esotéricas ou ocultistas e os combina simultaneamente.
A maioria absoluta das pessoas entrevistadas, que pertencem a um pequeno
grupo esotérico de Joao Pessoa, garantiu que consulta com freqtiéncia o |
Ching (oraculo chinés de seis mil anos de existéncia), as runas (oraculo bar-
baro) e ainda pdem fé nos buzios e na cartomancia. O “ser mistico” para as
pessoas desse grupo esotérico (Summith Lighthouse) é cada vez menos per-
tencer a uma religido instituida. A mistura das varias tradicoes e a vivéncia
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de uma religiosidade mais flexivel (experimentada) é a ténica do “ser religio-
so e mistico”, para as pessoas da Summith Lighthouse.

Estes fendmenos partilharam a histéria em vérias épocas e nao sao inven-
¢ao do nosso tempo. Uma de suas novidades hoje é precisamente o contras-
te com o tipo de mundo e cultura da auto-suficiéncia cientifica ou da super-
ficialidade consumista. E também sua ampla aceitacao por pessoas cultas ou
tecnicamente qualificadas (principalmente nos grupos de carater esotérico).
Por outro, temos um fenémeno novo e em grande expansdo que é o
pentecostalismo e neopentecostalismo que, nos ultimos anos, conquistaram
uma visibilidade social tamanha na América Latina, sendo hoje o fenémeno
que mais arrebanha adeptos para as igrejas.’

O mais interessante e desafiante destas manifestacées do fenémeno reli-
gioso contemporaneo (o esoterismo nas camadas médias e o pentecostalismo
nas camadas mais pobres da sociedade) — é, em primeiro lugar, sua univer-
salidade, independente de grau de instrucdo das pessoas e da indole das
culturas em que se manifestam. Segundo, é o carater muito personalizado e
o envolvimento existencial que o fendmeno religioso apresenta, como afir-
ma o antropélogo José Jorge de Carvalho: “A religido, para muitos hoje (se
nao para a maioria), nao é mais herdada (e, por isso mesmo, mais facilmente
descartada), mas algo a ser buscada, a ser conquistada”. (Carvalho, 1992:

160).

IV - Aspectos Gerais da Modernidade e do Pluralismo
Religioso no Brasil Contemporéaneo

Na sociedade brasileira, o processo de modernizacao apresenta um cara-
ter adventicio e ndo endégeno, como no caso das sociedades européias e/ou
americana (Touraine, 1994). Nao é inceto de certa problematicidade o pro-
cesso pelo qual se foi fazendo a combinacéo das trés tradicoes culturais que
formam o quadro brasileiro (portuguesa, negra e indigena). Isso permitiu
que se fosse formando o perfil cultural do Brasil de uma maneira especifica e
certamente bastante diferente das matrizes culturais européias chegadas ao
continente americano com a colonizacao, e também e nao menos das outras
culturas latino-americanas de colonizacido espanhola (Holanda, 1995: 43-
70). Sem que tenha assimilado uniformemente os padroes da modernidade
propriamente dita, portanto, mas sem ser por isso menos afetada pela tardia
entrada em seu territério dos subprodutos da modernizacdo primeiro-
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mundista, a sociedade brasileira sofre hoje o impacto da sua crise moderna,
assim como assiste ao emergir das discussoes académicas e politicas da cha-
mada pos-modernidade.™

Sendo o impacto da cultura moderna mundial extremamente avassalador,
dificilmente se podera contar — a médio e longo prazo — com a sobrevivén-
cia das culturas tradicionais enquanto tais, inclusive as que existem no Brasil.
A “cultura brasileira” tem persistente e duradoura orientacdo exégena, ab-
sorvendo com relativa facilidade elementos culturais importados. Porém é
forgoso constatar que a chamada “cultura brasileira” luta, em alguns pontos
do pais, por preservar sua identidade, resistindo & invasdo que prossegue
ferozmente por diversos canais, sendo o mais poderoso deles os meios de
comunicacao de massa (Ortiz, 1994).

Apesar do especifico desse quadro e da legitimidade que apresenta a de-
fesa do que seria o autenticamente brasileiro (identificando-se nesta pers-
pectiva o brasileiro com o popular e o tradicional), largamente promovida e
respaldada por respeitaveis instituicoes académicas, culturais e mesmo reli-
giosas, nao se pode dizer que todos os elementos da cultura tradicional, tal
como se apresentam no contexto brasileiro, sdo positivos, nem encarar o
caminho de solugdo para a crise da modernidade, ou do que emerge como
modernidade em nosso pais, como pretensa volta a uma “pré-modernidade”
que nao mais existe. Apesar da permanéncia do fundo cultural arcaico, tra-
dicional e/ou conservador na cultura brasileira, o eixo de extracao
modernizante, mais transnacional e potenciado por recursos tecnolégicos
importados, ganha sempre mais terreno.'s Todo esse quadro, se bem real
que o especifico e o original do campo cultural brasileiro dentro do conjunto
ocidental moderno, também nos mostra que existem aqui elementos comuns
com a modernidade e a crise, tal como ela se apresenta em outros espacos e
hemisférios. Isso nos permite prosseguir nossa reflexao, procurando perce-
ber como a situagao da religido no mundo moderno e no advento do que se
chamaria "novo pluralismo religioso” presente fortemente nas grandes cida-
des brasileiras.

Certamente uma das dimensées em que se percebe mais claramente a
crise, a insatisfacao, o esgotamento de uma fase da cultura moderna, é o
campo religioso. O que parece delinear-se, em varias partes do Ocidente
contemporaneo, com uma grande visibilidade de interesse pelo religioso,
pela transcendéncia, consiste num alerta de grande importancia para a soci-
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edade moderna secularizada, que é obrigada a confrontar-se, enfim, com a
crise de seu modelo,

Esse aspecto da crise atinge também a cultura brasileira e adquire aqui
contornos proprios. As diferencas entre cidade e campo, o sincretismo pré-
prio da nossa cultura nasceu e cresceu marcada pela mesticagem e pela mis-
cigenacao, a inadequacao de muitos dos paradigmas teéricos da modernidade
para conta desta sintese prdpria e original do processo de modernizacao
certamente influem sobremaneira no perfil que adquire hoje a identidade
religiosa no Brasil, muito concretamente quanto & visibilidade social do
pluralismo religioso, que esta marcando indelevelmente a década de 90.

Varias instituicoes religiosas e académicas vém se preocupando hoje em
dia com o fenémeno do pluralismo religioso. Diante desse fenémeno elas se
sentem perplexas e inquietas. A preocupacao é sem duvida legitima e muito
importante. Mas, geralmente, falam do crescimento das “seitas” (Landim,
1989; 1990). O que querem dizer é crescimento das igrejas e movimentos
pentecostais e se esquecem de que ao lado destas e com elas ha razoavel
numero de grupos religiosos esotéricos e orientais. Aqueles e estes com-
poem uma espécie de pluralismo religioso com grande visibilidade social nas
grandes cidades brasileiras (Velho, 1995).

Dessa maneira, ao falarmos em pluralismo religioso na nossa pesquisa,
estamos tentando abranger movimentos e grupos cristaos (IURD, RCC) como
grupos nao cristaos (Seicho-no-ié, Summith Lighthouse). A primeira questao
que nos surge sobre essa tematica é a seguinte: o pluralismo religioso ndo é
novo entre nés, o que tem de novo o pluralismo atual? Por que se preocupar
com ele agora?

A partir desta preocupacao surgem diferentes alternativas de explicacio.
Refirimo-nos mais particularmente as que vém dos trabalhos do Centro
Ecuménico de Informacgédo (CEDI) sobre “seitas”, onde sdao destacadas trés
explicagdes para o fendbmeno do pluralismo religioso.'® Primeiro, o pluralismo
religioso seria conseqliéncia da politica externa norte-americana tendente a
frear a “Pastoral Crista de esquerda” no seio das massas empobrecidas na
Ameérica Latina. Segundo, o pluralismo religioso esta associado a influéncia
de grupos multinacionais (a internacionalizacdo da economia favoreceria a
uma internacionalizacao do religioso) e, terceiro, o pluralismo religioso é
fruto de uma certa reacao a crise da modernidade secularizadora. Haveria
uma tentativa de re-encantar o universo religioso contemporaneo.
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Acreditamos que estas maneiras de ver o pluralismo religioso, embora
apanhem aspectos fundamentais, representam uma visao externa ao feno-
meno. Véem-se de fora para dentro. Como sugere José Jorge de Carva-
lho,"” pesquisador determinante na nossa visao, essas interpretacées nao
chegam a compreender a experiéncia religiosa vivida tanto pelos adeptos
do pentecostalismo (IURD e RCC) como por integrantes de grupos
esotéricos (Seicho-no-ié, Summith Lighthouse). O pluralismo religioso é
explicado, na maioria das vezes, pelo que nao é religioso, aqui a politica
externa, ali os grupos econémicos, ou sociedade secularizada (Moreira e
Zicman, 1994: 69-98).

Em pesquisa recente, ligada a CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil), Jesus Hortal afirma que os grupos nao catélicos crescem cada vez
mais e que sdo bastante diversificados (CNBB, 1994: 203-224). Porém, ele
abre uma excecédo apenas para a Renovacao Carismética, mostrando ser ela
o movimento religioso interno ao catolicismo que mais cresce atualmente.
S$6 que é importante destacar que tal crescimento quantitativamente falan-
do, é desigual. Grupos de carater esotéricos como: Seicho-no-i&, Summth
Lighthouse, Rajneesh; o movimento Hare Khishna, o Budismo de origem
japonesa ou hindu e todas as manifestagoes de carater “New age” (Nova Era)
nao apresentam grandes sinais de expansao como se vé, por exemplo, nas
igrejas pentecostais (Assembléia de Deus, IURD) e na prépria RCC.

Por outro lado, o que se tem observado é que, enquanto as igrejas e
grupos pentecostais atingem geralmente setores sociais empobrecidos e
marginalizados (Rolim, 1994), os grupos esotéricos e orientais nao cristaos
se dirigem mais aos setores de classes médias, ou seja, as pessoas de instru-
¢ao mais elevada e mais letradas e guardam distancia em relacao as massas
populares brasileiras (Landin, 1989). Crescimento mesmo so o encontramos
nos movimentos pentecostais (catolico e protestante). Assim, parece que
guando a midia ou algumas organizacoes religiosas falam em “seitas” ou
crescimento quantitativo de grupos religiosos, se esta pensando em igrejas e
grupos pentecostais. Mas o pluralismo religioso é mais abrangente. Restrin-
gindo-o, corremos o risco de esquecer o que os grupos religiosos esotéricos
e orientais tém grande visibilidade social no atual universo religioso brasilei-
ro (Carvalho, 1994: 75). Porém a diversificacao é dado concreto e nao pode
ser deixado de lado. Aqui queremos levantar duas questées: a primeira se
refere a tendéncia que se faz presente na prépria diversificacao: para onde
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conduz ela os adeptos das diversas igrejas, que rumo esta tomando? Como
os grupos sao muito diversificados, e dada a quase impossibilidade de en-
contrar em cada grupo uma tendéncia, nos perguntamos se nao seria possi-
vel encontrar uma tendéncia basica que atuasse bem aproximadamente como
divisor de 4guas entre os grupos cristdos (IURD) e (RCC) e os grupos esctéricos
ou de influéncia oriental (Seicho-no-ié, Encontro para a Nova Consciéncia e
Summith Lighthouse)? A busca desta tendéncia nos parece ser problema de
fundo que vai merecer parte de nossa atencao.

Acreditamos que o que serve de base na busca da tendéncia comum é o
conceito de visao do mundo, tomado principalmente de Max Weber. Numa
definicdo brilhante de visdo de mundo, Weber nos diz: “S3o os interesse
(materiais e morais) e nao as idéias que comandam imediatamente o agir dos
homens. Entretanto, as visoes do mundo, criadas pelas idéias freqlientemente
agugam as acoes humanas nos caminhos determinados pelo dinamismo dos
interesses. De que e por que se queria e (ndo o esquecamos) se podia ser
salvo” (Weber, 1980: 240). O conceito de visdo do mundo é um conjunto
mais ou menos coerente de idéias e valores associados a posicao dos grupos
sociais na estrutura da sociedade. E os interesses estdo também ligados a
estas posicdes. Para Weber, ha na religido dois lagos que a unem e a pren-
dem em duas dire¢bes: a direcdo para o sagrado ou para o divino, e a dire-
¢ao para o cosmos e sociedade. Entre as crencgas e o agir na sociedade inter-
poe-se a visao do mundo. O tipo de salvacdo que se quer e se busca ser
salvo, isso fica também na dependéncia da visao que se tem do mundo (Weber,
1980: 250). Desta forma a religido nao se identifica apenas pelas crencas e
praticas de culto. E tudo isso e mais alguma coisa. E tudo isso e mais o
comportamento ético na sociedade. Comportamento esse que Weber vincu-
la as imagens religiosas do mundo. E isso porque a conduta no mundo a que
ela impele é conduta ética racional (Weber, 1980; 247).

A racionalizagao destas imagens do mundo é tomada em dois sentidos:
primeiro, em oposicao as imagens magicas. Estas nos induzem a ver o mun-
do e a sociedade, enquanto interpretados sob o império de poderes supra-
sociais e invisiveis que atuam no mundo visivel e sensivel. A esta visdo magi-
ca do mundo, produzida pelas idéias e crencas magicas, opoe-se 3 visao da
racionalizagao das imagens religiosas do mundo. Tal racionalizacdo produz o
desencantamento do mundo (discutido na parte anterior), ou seja, o mundo
e a sociedade sao vistos através de suas leis préprias.

=151 -



Dessa maneira, o desencantamento do mundo torna-se condicao sine
gua non de eticizagao da conduta humana na sociedade moderna (Weber,
1992: 117). Mas esta racionalizagdo das imagens religiosas do mundo, to-
mada pelo prisma do desencantamento, distingue-se ainda da visdo do mundo
do saber técnico-cientifico, visdo essa que causa o desencantamento do mundo
de modo mais radical (discutido nessa parte da dissertacao). Neste sentido,
Weber adverte que a visao racional produzida pelo saber técnico-cientifico
nao imprime sentido ao destino e existéncia do homem. Pelo contrério, a
racionalizacao das imagens religiosas do mundo efetiva o desencantamento
do mundo, imprimindo ao mesmo tempo significado ao agir humano em
decorréncia dos valores religiosos que ela implica. Assim, Weber refere-se &
racionalizagao das imagens religiosas do mundo, orientadoras do agir ético
racional, opondo-os & magia distingindo-as ainda das imagens do mundo
criado pelo saber técnico-cientifico. Mas, se a nogio que acabamos de assi-
nalar, ainda que sumariamente, orienta-nos para o entendimento da proble-
matica da tendéncia, nao nos parece suficiente para nos dar conta do por
que do pluralismo religioso. Esta é uma questao, sem duvida, complexa e de
dificil elucidacao. Nao pretendemos dar uma explicacao cabal, mas apenas
indicar vias possiveis e que nos parecem plausiveis de aproximacao razoavel-
mente objetivas. Por que tao grande diversificacdo de grupos religiosos esta
ocorrendo nos ultimos anos no Brasil e que em Jodo Pessoa j& tem uma certa
visibilidade social e que nao tinha antes? Nao se trata s6 da diversificacdo no
“campo pentecostal”. Aqui, mais do que diversificacao, o problema é da
tendéncia que estes grupos estdo tomando. O pluralismo religioso do mo-
mento abrange tanto grupos religiosos ocidentais como orientais (Carvalho,
1994: 78).

A nossa hipotese analitica é que a multiplicidade de grupos religiosos
responde, além desse desejo de espiritualidade e transcendéncia, a necessi-
dade do atual estdgio de mercado de bens simbdlicos (Bourdieu, 1992),
mercado esse que se acha determinado por condicées econdmico-politicas
decorrentes da globalizacao/mundializacdo do capitalismo. 142 N&o nos
esquecamos de que o fenémeno religioso é um terreno favoravel para que
brotem os bens simbélicos. Mas o fenémeno religioso ndo é elemento intei-
ramente auténomo e justaposto a sociedade (Weber, 1987). Nesta, enquan-
to realidade historicamente determinada, ele se insere organicamente como
um de seus elementos. Em sua dimensao simbélica, o fenémeno religioso,

=15~



sem se tornar efeito de condi¢des sociais concretas, reflete de certa maneira
o que estas exprimem. Isso nao anula no fenémeno religioso o seu potencial
utopico, simbdlico e real (compreendendo tais caracteristicas dialéticamente).

Na reflexao sobre a presenca de certas e determinadas condicbes, ndo
apenas culturais, mas também socio-econémicas, dois pontos merecem ser
levados em consideracao: primeiro, a producdo de bens religiosos e este é
um ponto importante, uma vez que a oferta de bens religiosos supde sua
producao; segundo, o mercado ou circulacido de bens religiosos (bens sim-
bélicos) se estende e se alarga na medida da aceitacao dos bens religiosos
oferecidos, e esta aceitacdo depende de certas condicbes econédmico-politi-
cas.

Ora, estas condicOes, nds as encontramos no tipo de mercado de bens
reais, que se amplia, de modo crescente, em dimensdes nacional e internaci-
onal (Kurz, 1993: 199). Isto nos faz crer que as dimensées reais do mercado
extrapolam em muito o &mbito nacional. Do seu lado, os bens religiosos ndo
se restringem a oferta feita por grupos nacionais de origem crista, mas sao
propostos também por grupos religiosos estrangeiros, sobretudo orientais, e
Isso vem ocorrendo com grande intensidade a partir dos anos 80 e nos atuais
anos 90 no Brasil.

Embora sumarias, estas reflexées ajudam-nos a entender o significado da
cada vez mais ampla rede de grupos religiosos cristaos e nio cristios que se
estendem no Brasil. Ajudam-nos também a questionar até que ponto os
bens religiosos produzidos pelos mais diversificados grupos se revestem do
carater de mercadoria, ou seja, exprimem simbolicamente a inversao do ho-
mem religioso em objeto, submetido ao que é reproduzido e oferecido, e,
ainda, as organizacoes (Assmann, 1994: 109-127).

A imagem do mercado dos bens simbdlicos nos vem & mente quando
observamos diariamente na Rede Record os pastores e fiéis da IURD procla-
mar o poder divino sobre as doencas, sobre o desemprego ou em como
melhorar financeiramente de vida. Mais nitido ainda sao os cultos da IURD
de Joao Pessoa onde o Pastor diz abertamente que “quanto maior a graca
pedida, tanto maior deve ser a oferta”. Por outro lado na RCC ha toda uma
organizagao burocratica de carater mercadolégico. Ja no Encontro para a
Nova Consciéncia acontece uma espécie de “feira do sagrado”. Sdo gnomos,
cristais, aneis, anjos, livros religiosos, incensos, discos, todos com carater de
auto-ajuda e para um melhor conhecimento de si préprio. Mas primeiro
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passa-se pela “rapida” experiéncia do mercado. E o que pensar do Seicho-
no-ié e da Summith Lighthouse em Joao Pessoa quando trabalham com uma
“descida ao eu intimo”, pela mao da ciéncia e da fé, sera que nao estariam
revestindo a forma de mercadoria simbélica, ou contornos de produto religi-
oso-sujeito e atrair as camadas mais letradas, satisfazendo-lhes necessidades
psiquicas?

A alusao ao mercado de bens simbdlicos, mais do que uma analise deta-
Ihada, fica sendo apenas uma categoria analitica possivel e que pode ser um
tanto reducionista, para ajudar-nos a compreender a explosao do atual
pluralismo religioso. Cabe, entretanto, advertir que esta nossa perspectiva
analitica ndo implica retirar do fendémeno religioso sua autonomia relativa.
Que ela ndo nos deixe a impressaoc de um panorama negativo na analise do
pluralismo religioso em Jodo Pessoa e Campina Grande.
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NOTAS

1€ importante lembrar os trabalhos e discussées realizadas no XX Encontro de Cientistas
Sociais (ANPOCS) em Caxambu-MG, no més de outubro (96), onde percebemos no GT
Religiao e Sociedade uma imensa preocupacdo com as novas manifestacdes do religioso
no mundo contempordneo.
2 Assumimos aqui a definicdo de Jean-Pierre Laurant, para quem o esoterismo é
conhecimento de carater mistico e reservado de origem oriental , tendo grande propagacao
no ocidente a partir do século XIV, XV e XVI até os nossos dias. Cf. Jean-Pierre Laurante, O
espterismo. Sao Paulo: Paulus, 1995,
3 E importante destacar a atualidade desta temética weberiana a partir da belissima obra
de Franz ). Hinkelammert: Sacrificios humanos e sociedade ocidental: Lucifer e a Besta.
Sao Paulo; Paulus, 1995. Neste livro o autor mostra como a légica da dominacdo via
técnica e burocratizacao, é a propria légica cultural do capital na América Latina.
4 Vale destacar neste ponto o livro de Enrique Rojas: O homem moderno. S&o Paulo:
Mandarim, 1996. Apesar de algumas teses reducionistas sobre a vida na modernidade, o
autor tem razao em criticar aquilo que chama de “tretralogia do homem light” da
modernidade: hedonismo-consumismo-permissividade - narcisismo, tudo isso costurado
por um materialismo vulgar e destituido de valores transcendentais ao imediato.
5 Esse debate sobre a “modernidade como um projeto inacabado” e o confronto com as
teses pés-modernas é um dos mais apaixonantes no século XX. Nomes como os de:
Habermas, Richard Rorty, J. F Lyotord, G. Vattimo, U. Eco, nos oferecem um quadro
conceitual fundamental dessas expressdes. Lamentamos que pelos nossos limites pessoais,
tal discussao nao possa ser comentada e aprofundada neste artigo.
6 Esta tematica foi desenvolvida por nés, de forma mais sistematica, num texto intitulado:
“A questao do sagrado em Rudolf Otto, Micea Eliade e René Girard”. Mimeo, 1996. O
" texto foi elaborado como roteiro de discussdo com os alunos e alunas da disciplina Teoria
da religido, pertencente ao curso “Sociologia da Religido e do Sagrado”, organizado pelo
Departamento de Ciéncias Sociais da UFPB.
7 Para R. Otto que partilha da perspectiva fenomenologica ao analisar o fenémeno religioso,
0 numinoso (do latim num = divindade) é um conceito amplo e bem mais ecuménico do
que o proprio conceito de Deus (termo ligado a elaboracdo teolégica das religides
monoteistas). No numinoso ha um aspecto inefavel, percebido pelo sentimento como
reiz?ligjade sagrada; esta constitui o fundamento meta-racional do préprio fenémeno
religioso.
8 O texto de Freud utilizado por nés é o que se encontra na colecdo Os pensadores,
intitulado O futuro de uma ilusao, que segundo Paul Ricoeur, é o texto mais sistemético e
mai.; claramente critico de Freud no que diz respeito ao fenémeno religioso (Ricoeur, 1980:
457).
9 Fazemos tal afirmacéo devido, principalmente, s leituras de vérios jornais, revistas,
periGdicos e pesquisas sobre a temética religiosa contemporanea. Nas entrevistas realizadas
com as diversas pessoas que participam dos movimentos religiosos pesquisados, percebemos
também, essa “sintonia religiosa” aqui na Paralba, com o que esta acontecendo no mundo
atual.
10 No levantamento que fizemos nas principais livrarias da cidade de Jodo Pessoa (livraria
do Luiz, Cortez, Livro A, Conspiracao Aquariana, Amigos da Boa Imprensa, Rainha da Paz
e livraria do Shopping), os livros de caréter religioso e de auto ajuda sdo os mais vendidos.
1[?5 autores mais procurados séo: Paulo Cneﬁm, Ménica Bonfiglio, Lair Ribeiro e Lauro
revisan.
11 Ultimamente temos acompanhado alguns trabalhos de pesquisa do antropélogo
americano Paul Heelas. Desde o inicio dos anos 80 ele vem estudando o desenvolvimento
e a atuacao da ideologia e das praticas da NOVA ERA. No plano empirico, tem dado
atengao a interacdo com o capitalismo; percebe-se isso no seu ultimo trabalho, intitulado:
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A Nova Era no contexto cultural da pés-modernidade, onde discute a questao da
destradicionalizagdo defendida pelos novos movimentos religiosos nos EUA.,

12 No Brasil estas caracteristicas ficaram mais claras e com maior visibilidade social a partir
da forte presenca na mfdia (rédio e TV) da Igreja Universal do Reino de Deus. H& uma carga
de proselitismo nos programas religiosos da IURD que chega a nos colocar em ddvida
sobre o seu aspecto autenticamente religioso.

13 Movimentos pentecostais sao todos os movimentos nascidos dentro das igrejas
protestante e catolica cuja origem é atribuida ao Espirito Santo e com caracteristicas de
exclusivismo e emocionalismo religioso. Na nossa pesquisa em Jodo Pessoa tomamos como
amostra o pentecostalismo catélico da Renovacao Carismatica e o neo pentecostalismo da
Igreja Universal do Reino de Deus.

14 Na nossa dissertagdo somos muito resistentes a travar uma discussao sobre a pés-
modernidade. Apesar disso, dois textos de intelectuais brasileiros merecem destaque no
debate sobre a pds-modernidade. O primeiro é O que é Pés-modernidade de Jair Ferreira
dos Santos (Brasiliense) e o segundo & As Razdes do lluminismo de Sérgio Paulo Reuanet
(Companhia das Letras). Estes autores sugerem que essas “novas manifestacoes religiosas”
tem caracteristicas pés-modernas. Tal tese, merece um maior aprofundamento. E, como
afirmamos em nota anterior, ndo nos sentimos capazes de trabalhar com rigor merecido
tal tematica.

15 Ver sobre isso as teses de Nelson Werneck Sodré e Renato Ortiz. Esses autores direta ou
indiretamente, destacam trés principais elementos que formariam a cultura brasileira: o
arcaico/conservador; a cultura de massa, modernizante e transnacional: o que consolida
uma nova “cultura popular”. (Sodré, 1996 e Ortiz, 1994).

16 Esse material intitulado Sinais dos tempos, organizado por Leilah Landin, é, atualmente,
a referéncia etnografica basica sobre a temética do pluralismo religioso no Brasil. Os trés
volumes da série Sinais dos tempos discutem as recentes transformacdes no campo do
catolicismo romano, do protestantismo, das religides afro-brasileiras e algumas pinceladas
no campo do esoterismo e da chamada “Nova Era”.

17 O artigo do antrop6logo José J. de Carvalho intitulado: O Encontro de Novas e Velhas
ReligiGes foi de fundamental importancia para as principais intuicoes da nossa pesquisa.
Esse trabalho traca um perfil dos principais estilos de vivéncia de espiritualidade no Brasil
contemporédneo, tendo como pano de fundo os principais acontecimentos no mundo
contempordneo e o seu impacto nos movimentos religiosos.

18 Para nos nao foi muito facil apresentar como categoria analitica do atual pluralismo
religioso a no¢ao de mercado de bens sim bélicos/religiosos. Ha uma forte tendéncia (muito
cara a vivéncia pessoal). em varios pontos da pesquisa e também em alguns entrevistados
nossos a entender e comentar o pluralismo religioso como sinal de re-encantamento do
universo religioso e da sociedade atual. Esse confronto de categorias analiticas foi a parte
mais dolorosa da nossa pesquisa.
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