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Resumo

O objetivo deste trabalho foi discutir a questdo do “revival religioso”,
designado de “reencantamento” ou “retorno do sagrado”, para verificar se tal conceito
€ uma categoria de analise suficiente para compreender o ressurgir atual dos
movimentos religiosos, na sua complexa singularidade, seja enquanto respostas
existenciais a falta de sentido, causada pela crise de valores da modernidade, seja
como testemunhas do desejo humano pela transcendéncia, na sua incontornavel
esperanca de que a histéria humana ndo se esgota no nada. O método utilizado foi o
histérico-hermenéutico, que possibilitou uma abordagem dial6gica entre as Ciéncias
da Religido, a Sociologia e a Filosofia, no esforco de apreender, compreensivamente,
tal fenbmeno, que resiste as descricdes explicativas, o que faz deste trabalho uma
pesquisa singularmente qualitativa. Para alcancar o objetivo, foi necessario compor
um quadro referencial sécio-histérico para apreender o fendmeno no amplo contexto
das objetivacdes de tais experiéncias religiosas, para além das discricdes explicativas.
Para tanto, foram utilizadas as contribuicbes de Max Weber, sobre a racionalizagéao
ocidental, e a analise de Lima Vaz, acerca do niilismo. Do processo de racionalizacao,
singular no Ocidente, a meta foi verificar como tal fenémeno, gestado no amago da
religido, devém em seu contrario: o desencantamento do mundo. Da anélise de Lima
Vaz, viu-se que o niilismo também trilhou o caminho do desencantamento e da
consequente perda de sentido. Revelando-se como enigma, o niilismo abrigou-se no
eixo estrutural do Ocidente moderno, desde que os referenciais normativos da
tradicdo humanista foram substituidos pela subjetividade hipertrofiada do ego cogito,
erigida como ultima fronteira sobre a qual o individuo estabelece a verdade dele
mesmo e do mundo. O niilismo ético é, pois, a expressao maxima de um enigma que
desafia a compreensdo da modernidade e, a0 mesmo tempo, torna claras suas
préprias contradicbes, porque se trata de uma época que, ao negar os valores
transcendentes que nutriam a esperanca numa humanidade reconciliada, impde como
fonte de valor o proprio individuo, este que em luta para encontrar o sentido da
existéncia recorre ao abrigo das experiéncias religiosas, signos do desejo humano
pela transcendéncia. Por conseguinte, tendo como pressuposto as analises sobre
constituicdo dos tempos modernos e da crise de sentido causada pelo abandono dos
valores transcendentes, entende-se demonstrado que “reencantamento” € uma noc¢ao
insuficiente para explicar a emergéncia dos movimentos religiosos, porque tal
categoria de analise ndo da conta de explicar o lugar da religido, nesse mundo
reencantado, em face da forca persuasiva dos valores imanentes produzidos pela
racionalidade formal e operativa, principal forca motriz do progresso. Destarte, caberia
indagar, estaria em curso a formacédo de um novo marco normativo no qual a religido
reassumiria o papel de forca simbdlica geradora de sentido e orientadora da histéria
humana? Que lugar ocuparia a subjetividade, principio normativo dos tempos
modernos, nessa nova configuracdo? Se o conceito de reencantamento ndo da
respostas satisfatérias a essas questdes, entdo presume-se necessario recorrer a
outras mediacbes tedricas, caso se pretenda compreender o significado de tal
fenbmeno na atualidade.
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Abstract

The purpose of this paper was to discuss the question of "religious revival”,
termed "re-enchantment” or "return of the sacred", in order to verify if this concept is a
category of analysis sufficient to understand present religious movements in their
complex singularity — either as existential answers to the lack of meaning caused by
the crisis of values of modernity or as witnesses of the human desire for
transcendence, in their inescapable hope that human history is not exhausted in
nothingness. The method used was the historical-hermeneutic, which enabled a
dialogical approach between the Religion Sciences, Sociology and Philosophy in the
effort to apprehend, comprehensively, such phenomenon that resists to descriptions
simply explanatory, what makes this work a singularly qualitative research. In order to
reach the objective, it was necessary to compose a socio-historical referential
framework to apprehend the phenomenon in the broad context of the objectifications
of such religious experiences, in addition to the explanatory discourses. For that, we
used the contributions of Max Weber on Western rationalization and Lima Vaz's
analysis of nihilism. From the process of rationalization, unique in the West, the goal
was to verify that such phenomenon, born at the heart of religion, is contrary to the
disenchantment of the world. From Lima Vaz's analysis, it was seen that nihilism also
traced the path of disenchantment and the consequent loss of meaning. Revealing
itself as an enigma, nihilism took hold on the structural axis of the modern West, since
normative referents of the humanist tradition were replaced by the hypertrophied
subjectivity of the ego cogito, erected as the last frontier upon which the individual
establishes the truth of himself and of the world. Ethical nihilism is, thus, the ultimate
expression of an enigma that defies the understanding of modernity and at the same
time clarifies its own contradictions because it is a time when denying the transcendent
values that nurtured hope in a reconciled humanity imposes the individual himself as
a source of value — who in struggle to find the meaning of existence resorts to the
shelter of religious experiences, signs of human desire for transcendence. Therefore,
on the assumption of the analyzes of the constitution of modern times and the crisis of
meaning caused by the abandonment of transcendent values, it is understood that "re-
enchantment” is an insufficient notion to explain the emergence of religious
movements, because such a category of analysis cannot explain the place of religion
in this reenacted world, in the face of the persuasive force of the immanent values
produced by formal and operative rationality, the main driving force of progress. As an
inquiry, was the formation of a new normative framework in which religion would
reassume the role of symbolic force generating meaning and guiding human history?
What place would occupy subjectivity, the normative principle of modern times, in this
new configuration? If the concept of re-enchantment does not give satisfactory
answers to these questions, then it is presumed necessary to resort to other theoretical
mediations if one intends to understand the meaning of such a phenomenon at present.
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Introducéo

Um dos fenbmenos que tém estado sob a 6tica das Ciéncias Sociais e, de
maneira particular, das Ciéncias da Religido, desde a década de 70, é a questdo do
revival religioso. O volume de pesquisa e a diversidade de recortes epistemoldgicos
sobre o tema, seja no Brasil, na Europa, nos Estados Unidos e no Canada, por
exemplo, demonstram sua importancia e confirmam a atualidade de tal fendmeno, ao
tempo em que o inscreve no rol daquelas questdes que, por sua propria natureza e
especificidade, gozam de uma certa perenidade, porque dizem respeito a busca
incansavel do ser humano para dar sentido a sua existéncia e a sua historia, razdo
por que estardo sempre abertas a novas analises e inflexdes que ampliem o espetro
da sua compreensdo, considerando que a imanéncia ndo sacia a sede de
transcendéncia, inscrita na propria constituicdo do ser humano.

O que se observou na bibliografia disponivel sobre o revival religioso, por
seu turno, foi que as preocupacoes estiveram mais voltadas as analises descritivas e
guantitativas, com destaque para a proliferacdo do fendbmeno, na sua diversidade de
formas de expressdo. Em muitas dessas pesquisas, o foco, além de quantitativo, foi
para realcar o carater autbnomo desses movimentos em relacdo as instituicoes
religiosas tradicionais, antes detentoras do controle do sagrado. Ciente desse
contexto de pesquisa, postulou-se como possivel percorrer um caminho diferente do
usual, que permitisse uma aproximac¢ao do revival religioso por outro angulo de
analise, para aborda-lo ndo apenas enquanto avanco quantitativo de formas diversas
de expressfes do sagrado, tout court, mas também, analiticamente, a partir de um
guadro conceitual historico-hermenéutico, ao modo de um questionamento, para
saber se os referenciais simbdlicos e normativos, sobre os quais esta assentada a
sociedade ocidental bem como os valores que a legitimam comportam um retorno do
sagrado, ao modo de um reencantamento do mundo, que se instituiria como principio
de legitimacdo de tal sociedade. Tal questionamento tem em vista manter o alerta
sobre duas questdes reputadas como inescapaveis para a analise de tal fenbmeno,
caso se pretenda compreendé-lo em perspectiva. S8o elas, o processo de
racionalizacédo do Ocidente, que promoveu o desencantamento do mundo e o niilismo,
acontecimentos que retiraram a religido do nacleo normativo de valores da civilizagédo

ocidental moderna.
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Diante desse contexto de debate, o problema de pesquisa desta tese foi
examinar se a no¢ao de reencantamento do mundo é suficiente, enquanto categoria
de andlise, para abordar e explicar o irromper de movimentos religiosos, numa
sociedade que alijou a religido do seu nucleo simbdlico e deixou para tras os principios
normativos de natureza transcendente, que foram substratos legitimadores da forma
de vida e também do devir histérico do Ocidente.

A finalidade da investigagdo pretendeu demonstrar a insuficiéncia do
conceito reencantamento do mundo, como categoria explicativa das experiéncias
religiosas contemporaneas, quando confrontado as andlises do desencantamento do
mundo, em Max Weber, e do nillismo, em Lima Vaz. Tal objetivo pressupds a
necessidade de se estabelecer um quadro referencial sdcio-histérico pertinente a
apreensdo e a analise do fendbmeno, no amplo contexto de suas objetivacoes,
considerando, entdo, o marco referencial normativo da prépria modernidade, que
determinou os valores regentes da sua forma de vida.

Para atingir tal objetivo, o tema central do problema foi confrontado com o
pensamento de Henrique Claudio de Lima Vaz, no seu esfor¢co para identificar as
causas da falta de sentido na sociedade ocidental moderna, sobretudo em razéo do
espectro do niilismo, que, desde o século XIX, entrou no repertério da Filosofia. A
importancia de recolocar o niilismo como foco principal desta pesquisa se deu por se
tratar de um fendbmeno que, além da relevancia tedrica, diz respeito, sobretudo, ao
sentido da histéria humana e da sua destinacao, que o niilismo subverte. Sentido que
jamais poderia deixar de ser relembrado pela sua grave magnitude, o que justifica a
razao de ser desta investigacao.

Nessa perspectiva, o delineamento da pesquisa poderia ser colocado na
forma de questdes: como abordar e tentar compreender o irromper de movimentos
religiosos diversos no seio de uma sociedade niilista, cuja religido deixou de ser a
referéncia normativa de legitimacéo da sua forma de vida? Estaria a tese weberiana
do desencantamento do mundo despedindo-se da arena de discussao, visto que
inapropriada para compreender o emergir de tal fenbmeno? Sera que o niilismo é mais
um daqueles temas que perdeu o mérito, porque a forma de vida atual €, em si mesma,
uma resposta satisfatéria a altura da sua crise de sentido?

Para dar conta desses objetivos foi necesséario discutir a modernidade,
enquanto epocalidade, e as consequéncias dos processos de racionalizacdo e

desencantamento do mundo, cuja analise ocorreu de forma diacrbnica, por considerar
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gue os efeitos desses processos ainda estao presentes e operantes na atualidade.
Com isso, tornou-se necessario revisitar as questées do recuo/retorno do sagrado na
modernidade, a partir dos temas da secularizacdo vs. dessecularizacdo e do
desencantamento vs. reencantamento, 0s quais, por estarem correlacionados e se
estruturarem numa teia de significados concorrentes, foram indispensaveis para
sinalizar uma melhor compreenséao da crise de sentido da atualidade e do revival
religioso. Tal problematizagéo teve o intuito de estabelecer o espectro mais amplo do
debate, pressuposto incontornavel para confrontar o niilismo ético em Lima Vaz, em
virtude de o niilismo ser uma das faces mais sombrias do enigma da modernidade; ele
gue caminha pari passo a desvaloracao dos valores supremos, ao ocaso do mundo
das verdades eternas, valores e verdade que séo o esteio e a razdo de ser dareligido,
gue a modernidade simplesmente dispensou do seu nucleo simbodlico normativo.

Para a consecucéao desta pesquisa, foram tomados como principais aportes
tedricos, e respectivos conceitos, Max Weber (2004), racionalizacdo e
desencantamento do mundo; Jurgen Habermas (1984; 1992; 2000), modernidade e
racionalidade; Giacomo Marramao (1995; 1997), secularizacdo; Peter Berger (1985;
2017a; 2017b), religidao e pluralismo; Michel Maffesoli (2009), reencantamento do
mundo; Friedrich Nietzsche (2011; 2012; 2014), a morte de Deus; e Henrique Claudio
de Lima Vaz (1988; 1991c; 2002; 2012), niilismo ético. Com o apoio de uma
bibliografia secundaria, utilizada e citada ao longo desta pesquisa, tais autores foram
indispensaveis na determinacdo do horizonte da investigacéo, indicando caminhos
para uma melhor compreensdo da modernidade ocidental, e, bem assim, da crise de
sentido que a acompanha. Sob esse aspecto, eles serviram, acima de tudo, de alerta
para que os resultados da pesquisa, ndo obstante seus limites e lacunas, tivessem
atualidade e pertinéncia em seu recorte epistemologico.

Nessa perspectiva, a importancia de se estabelecer um dialogo entre Lima
Vaz, filésofo jesuita, e os autores, antes citados, decorre da sua relevante contribuicdo
intelectual sobre os problemas filosoficos contemporaneos, que o tornou reconhecido
como um dos maiores fildsofos brasileiros do século XX, e da sua consequente
atuacao pastoral, voltada a formacao de liderancas jovens cristas, conscientes dos
desafios da fé da atualidade. Lima Vaz, teve um posicionamento intelectual critico com
relacdo ao ethos moderno. Estava claro, para ele, que o Ocidente moderno realizou,
paulatinamente, o expurgo da religido do seu ndcleo simbdlico normativo, a medida

gue adotou a racionalidade formal operativa como modelo da sua matriz instituinte de
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valor, empresa que logrou éxito gracas a efetividade das conquistas da tecnologia. Tal
inverséo da matriz instituinte promoveu a erosdo dos valores da tradigdo humanista e
abriu, entdo, a porta ao niilismo ético, tema central das suas preocupacodes, sobretudo
nos dez dltimos anos de sua vida.

O método utilizado foi o histérico-hermenéutico (DILTHEY, 2010) por ser o
mais apropriado a uma abordagem dial6gico-interdisciplinar. As Ciéncias da Religido,
a Sociologia e a Filosofia foram convocadas a participar desse dialogo, no esfor¢o de
apreender, compreensivamente, o revival religioso em meio a crise de sentido, para
além das descricBes explicativas. Isso porque, dada a natureza do fenbmeno, as
descricbes que priorizam constatacbes positivas podem deixar de considerar o
complexo de fatores e o ambiente que o tornaram possivel, por isso a necessidade de
visar a variedade dos processos instituintes da modernidade, o seu desenvolvimento
e a sua crise de sentido, condicao para apreender os sinais do fenbmeno no espectro
mais amplo de suas manifesta¢des e condicionamentos historico-sociais.

Quanto a importancia e a contribuicdo que poderao advir desta pesquisa,
sobretudo para as Ciéncias da Religido, seriam deduzidas do seu recorte teorico-
epistemoldgico e do seu carater interdisciplinar. Isto é, o que se postulou foi ampliar o
espectro de discussado sobre a crise de sentido da modernidade, por considerar que,
sob qualquer angulo que se pretenda compreender a civiliza¢cdo do Ocidente, seja em
relacéo a sua forma de vida e a matriz tedrica que a susteve, seja, ainda, com respeito
a sua crise de sentido e a perda do principio orientador do seu devir historico, sao
incontornaveis as contribuicbes da religido crista, para poder compreendé-la como
uma totalidade histérico-social. Por conseguinte, para que esta analise se tornasse
efetiva, este trabalho teve o condao de trazer ao debate uma contribuicdo original as
Ciéncias da Religido, sob o ponto de vista teérico-metodoldgico, a medida que ampliou
0 espectro do debate sobre o revival religioso ha contemporaneidade, problematizou
a crise de sentido da modernidade, colocou em dialogo a Sociologia e a Filosofia, em
finalmente, ampliou e fortaleceu o carater interdisciplinar da referida area.

Para uma resposta congruente ao problema admitido, a tese foi
desenvolvida em trés capitulos, com o propdsito de evidenciar a (i) “Modernidade e
racionalizacdo ocidental: do encantamento ao desencantamento do mundo”, a (ii)
“‘Dessecularizacdo e reencantamento: o retorno do sagrado”, e, finalmente, a (iii)

“‘Modernidade e niilismo em Lima Vaz”. Cada um deles organizado em trés subtemas.
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O primeiro capitulo situou os principais aspectos da modernidade, no
contexto mais amplo da constituicdo do Ocidente e discutiu 0s processos de
racionalizacdo e desencantamento do mundo para tentar apreender a continuidade
ou a descontinuidade da analise weberiana sobre a modernidade ocidental, no que
ela traz de aporte a analise do niilismo ético em Lima Vaz, em face do revival religioso.
A primeira tematica, de cunho filoséfico, teve como esteio o conceito de modernidade
habermasiano, por entender ser necessario precisar a época moderna e mostrar como
a ruptura por ela operada no eixo gerador de sentido da tradi¢cdo ocidental permanece
atuante nas estruturas cognitivas de apreensédo da realidade. A segunda teve o
propésito de analisar a singularidade do processo de racionaliza¢do ocidental e sua
consequente objetivacao nas diversas esferas da sociedade. A terceira tematica tratou
do desencantamento do mundo, para verificar se tal conceito ainda € pertinente a
compreensao da crise de sentido da atualidade.

No segundo capitulo, o plano foi problematizar a ruptura do Ocidente
moderno com a tradicdo, nomeadamente com a religido crista, para apreender, de um
ponto de vista genealdgico, o significado de tal ruptura na organizacdo de um ethos
gue dispensou a religido do seu eixo normativo, mas que, paradoxalmente, se vé na
urgéncia de recolocar a religido como um tema inescapavel. O primeiro subtema
procurou evidenciar o revival religioso, que reclama ser reconhecido em sua crucial
atualidade. O segundo trouxe a analise alguns dos principais discursos da academia
sobre o lugar do fenébmeno religioso, para destacar o quanto a obviedade do revival
religioso retirou do esquecimento esse fenbmeno, que até entdo figurava como uma
etapa vencida no percurso rumo a completa racionalizacdo do Ocidente. O terceiro
ampliou a arena da discussdo do reencantamento, com uma abordagem alheia a
religido, tout court. Discutiu-se a perspectiva da sociologia compreensiva de Michel
Maffesoli, cuja defesa € do abandono da racionalidade ocidental crista, por serincapaz
de abarcar a complexidade da po6s-modernidade relativista. O propdsito foi indagar até
gue ponto o que ele atesta como novo ethos em gestacéo, a saber: comunidades de
vida calcada em lacos afetivos, que valorizam o instante presente e o sentimento
mistico do estar juntos, sinaliza um reencantamento pés-moderno. Isto é, se tal ethos,
aponta caminhos de superacao da crise de sentido da modernidade.

No terceiro e ultimo capitulo, o propdsito foi confrontar as questdes dos
capitulos anteriores com o niilismo ético em Lima Vaz, para demonstrar que no

processo de constituicdo do Ocidente moderno as condi¢fes ja estavam dadas para
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o aportar do niilismo, desde que foram abandonados os valores da tradicdo humanista
ocidental, hipertrofiado e promovida a subjetividade a condi¢do de instituidora de
valores, e concedido a racionalidade formal operativa o poder de definir os destinos
da histéria humana. O primeiro subtema situou a questdo do niilismo e o seu
significado mais eloquente, a saber: o total abandono de todo e qualquer fundamento
de ordem transcendente, sendo Friedrich Nietzsche o seu precursor. O segundo
analisou a constituicdo niilista da modernidade, para identificar a mudancga ocorrida
no eixo normativo da tradicdo ocidental cristd e demonstrar que as estruturas
cognitivas de aprendizado que nortearam a formacdo do sujeito moderno ja
abrigavam, em si mesmas, uma ruptura insanavel entre a modernidade e os valores
constituintes do Ocidente cristdo. O terceiro subtema retomou conceito de niilismo
para apreendé-lo como enigma, isto é, ndo como um simples problema a ser
solucionado, e sim um desafio a ser enfrentado para apreender a crise da
modernidade como uma crise de valores que coloca em risco o sentido da existéncia
e o0s destinos da historia humana.

Na concluséao, finalmente, os resultados alcancados na pesquisa, quais
sejam: uma compreensdo ampliada da constituicdo do Ocidente moderno e o desafio
gue o conceito de niilismo ético de Lima Vaz revela sobre a profundidade da crise de
sentido da atualidade, virdo confirmar que o reencantamento do mundo € uma nocéao
insuficiente para explicar o revival religioso, porque tal categoria de analise dispensou-
se do esforco de confrontar um dos maiores desafios da constituicdo sociocultural dos
tempos modernos, que é o advento da racionalidade formal operativa, e de apontar o
lugar que deve ocupar a religido, nesse suposto mundo reencantado, a despeito do

niilismo.
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1 Modernidade e racionalizagdo ocidental: do encantamento ao

desencantamento do mundo

1.1 Modernidade: delimitacdo histérico-conceitual

1.1.1 O conceito filos6fico da modernidade e o seu estatuto normativo

Como poderia ser situada, histérica e conceitualmente, uma época cuja
singularidade foi a de ter abandonado os critérios tradicionais de demarcacgéo
normativa e cujo espirito que a anima se satisfaz na efemeridade do instante, no qual
se move e dela absorve a sua existéncia e o seu sentido, como bem descreveu
Charles Baudelaire!? Como apreender, conceitualmente, um tempo no qual a prépria
denominacdo — modernidade — ja denota o imediato, o presente, o agora, mas,
também, o transiente e o fugidio? Residiria esse impasse no préprio €timo cujos
atributos latentes conotam significados que estdo muito além de serem esgotados ou
aprisionados num determinado periodo, o que o torna, curiosamente, singular?
Talvez, o que ndo possa ser contestado, em face de um tempo chamado de
modernidade, € que se trata de uma época que deve ser vista sob a dinamica de um
continuum, cujos tracos marcantes sdo os da efemeridade e da mudanca, na cultura
e na sociedade. Epoca essa que foi descrita por Marshall Berman, com particular
distincdo, nos seguintes termos:

Existe um tipo de experiéncia vital — experiéncia de tempo e espaco,
de si mesmo e dos outros, das possibilidades e perigos da vida — que

€ compartilhada por homens e mulheres em todo o mundo, hoje.
Designarei esse conjunto de experiéncias como “modernidade”. Ser
moderno é encontrar-se em um ambiente que promete aventura,
poder, alegria, crescimento, autotransformacgéo e transformacao das
coisas em redor — mas ao mesmo tempo ameagca destruir tudo o que
temos, tudo o que sabemos, tudo o que somos. A experiéncia
ambiental da modernidade anula todas as fronteiras geograficas e
raciais, de classe e nacionalidade, de religido e ideologia: nesse
sentido, pode-se dizer que a modernidade une a espécie humana.
Porém, é uma unidade paradoxal, uma unidade de desunidade: ela
nos despeja a todos num turbilhdo de permanente desintegracédo e
mudanca, de luta e contradicdo, de ambiguidade e angustia. Ser

1 “A modernidade é o transitorio, o efémero, o contingente, é a metade da arte, sendo a outra metade
o eterno e o imutavel.” (BAUDELAIRE, 1995. p. 859).
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moderno € fazer parte de um universo no qual, como disse Marx, ‘tudo
0 que é solido desmancha no ar’. (1986, p. 11).

Sob o ponto de vista do conceito, desde a sua etimologia, o vocabulo
“modernidade”, provém do advérbio latim modo? cuja funcdo é expressar um
acontecimento ocorrido “neste instante” mas ainda “presente”. Sob o ponto de vista
semantico, por seu turno, esse termo provoca a sensacao e conduz a formacéo de
uma ideia que remete a um evento que sobrevém e esta, imediatamente, vigente,
atual, dltimo, onipresente.

Se consideradas a etimologia e a semantica, nao seria possivel imaginar a
possibilidade de ser formada, na mente, a ideia de um fato do passado ou do futuro,
tout court, quando do uso do advérbio modo e dos seus derivados: “moderno” e
“modernidade”. Como explica Lima Vaz,

Etimologicamente, o termo ‘modernidade’ provém do advérbio latino
modo (‘ha pouco’, ‘recentemente’, como na expressao modo veni,
‘cheguei agora’), donde o adjetivo ‘moderno’ ja presente, segundo o
Petit Robert, no francés medieval desde o século X1V, e o substantivo
abstrato ‘modernidade’ cuja apari¢ao, em francés, data de meados do
século XIX. E necessério, pois, que a representacdo do tempo tenha
perdido a estrutura repetitiva propria da simbélica do mito, ou tenha
sido transposta da légica do idéntico para a dialética do idéntico e do
diferente, para que o agora ou o atual do tempo possa revestir-se de
uma novidade qualitativa e o tempo presente assuma uma dignidade,
vem a ser, uma estrutura axiolégica capaz de desqualificar a primazia
do antigo e pbr em questdo a instancia normativa de um passado

fixado na identidade de uma origem, diante da qual o presente deva
abdicar da sua novidade.® (1991c, p. 149).

Paradoxalmente, ao se falar de modernidade, devem-se considerar, pelo
menos, duas questdes que se apresentam simultaneamente: € algo que esta
presente, em todas as circunstancias e com plena atualidade e, igualmente, é
passageiro e efémero. Decorre dai a palavra “moda”, que designa aquele fenédmeno
social, tipificado por provocar uma mudanca na vida social, objetivado tanto através
da assuncéao de ideias e comportamentos, fora dos padrdes da vida ordinaria, quanto
do uso coletivo de determinadas pecas de vestuario, que vao identificar e marcar
alguns segmentos sociais, durante algum periodo. Sao essas “modas” que, através

da introducao de praticas diversas daqueles vigentes, e por estarem ancoradas em

2 Cf. Luis Marie Quicherat; F. R. dos Santos Saraiva (1993).
3 Para uma descrigdo mais detalhada do uso do termo “moderno” na tradigdo ocidental, cf. também
Lima Vaz (2002; 2012).
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habitos, costumes e valores dessemelhantes, v8o moldando uma nova forma de vida
e abrindo novos horizontes culturais e sociais.

E em face da propria plurivocidade do vocabulo modernidade e também
por tratar-se de um conceito epocal (VAZ, 1991c), anunciante do nascimento de um
novo ethos, sobre o qual se langcaram as mais diversas interpretagcdes concorrentes,
tanto do ponto de vista historico quanto da teoria social, que se faz necessério
esclarecer que o conceito de modernidade aqui utilizado carrega o sentido empregado
por Jurgen Habermas (1992; 2000), na sua teoria da modernidade, e isso por duas
razdes. A primeira € que a teoria de modernidade habermasiana mantém o impulso
investigativo da teoria critica da Escola de Frankfurt, cujos principais representantes*
envidaram esforgos, para compreender a modernidade numa perspectiva mediada
pelas contribuicbes de Karl Marx e Max Weber. Sob esse aspecto, segundo
Habermas, para a compreenséo da modernidade, € necessario retomar o conceito de
racionalizacdo weberiano, como forma de se recuperar 0s aspectos essenciais que
melhor caracterizam os tempos modernos.

A segunda razado € porque o processo de racionalizacdo ocidental nao
resultou, simplesmente, no fim da razao substancial e, por consequéncia, no advento
da razdo formal, segundo Habermas. Essa foi a ideia prevalente, sobretudo, em
Adorno e Horkheimer (1985), e também em Marcuse (1998), pois se referiam ao que
Weber denominou de racionalidade com relacéo a fins (Zweckrationalitat)®, como uma
racionalidade que, dada a sua natureza formal, sua finalidade era o calculo, a andlise
e a instrumentalizacdo da vida. Com efeito, para Habermas, a modernidade, pelo
contrario, traz, em sua formacéo, processos complexos de racionalizacdes e libera,
com isso, reservas e potenciais cognitivos emancipatorios, presentes, até agora, nas
formas de vida contemporanea, que podem ser reassumidos, mediante um conceito

ampliado de racionalidade, por ele denominado de racionalidade comunicativa.

4 S&0 eles: Max Horkheimer, Theodor Adorno e Herbert Marcuse, herdeiros da tradicdo do marxismo
ocidental (HELD,1980; BRONNER, 1997; GEUSS, 1988).

5 E importante chamar a atencdo, desde ja, sobre a importancia da ampliagdo do conceito de
racionalidade weberiano operado por Habermas, pois assim é possivel perceber o alcance do seu
conceito de modernidade e o quanto ele é tributdrio do conceito de racionalidade de Weber. Nesse
sentido é que se compreende a afirmacgéo de Leonardo Avritzer: “O que surpreende o leitor da Teoria
de agdo comunicativa: € o fato de Habermas buscar em Weber ndo os elementos de um conceito
instrumental de racionalidade com o qual a obra de Weber foi por muito tempo identificada, mas os
elementos de uma fundamentagéo cultural do conceito ocidental de racionalidade, conceito esse que
aponta na direcao oposta aos fendbmenos analisados pela primeira geragéo da Escola de Frankfurt.”
(1996, p. 53-54).
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De posse desses esclarecimentos iniciais, pode-se lancar um olhar sobre
0 motivo pelo qual Habermas se utiliza da teoria da racionalizagéo weberiana, como
pressuposto metodoldgico indispensavel para tornar claro o seu conceito de
modernidade. Para tanto, ele parte da hipétese de que Weber conseguiu apreender o
sentido sui generis do processo de racionalizacdo do Ocidente. Isso vai significar a
necessidade de se levar em consideracao duas questdes: a primeira diz respeito ao
esforco de Habermas para comprovar que o legado mais significativo do lluminismo,
qual seja, o da conquista da autonomia do sujeito pelo uso publico da razéo®, deve
ser defendido, sob pena de se cair na impossibilidade da justificacdo discursiva de
gualquer pressuposto normativo, por forca da corrosdao de todo padrdao de
racionalidade. Sob esse aspecto, sua tentativa vai, também, na direcdo de preservar
a heranca frankfurtiana, mormente no que ela abragou de esperanca, na possibilidade
de emancipacao da humanidade, mediante o concurso da razédo. A segunda questao,
consequéncia da defesa do ideal iluminista, diz respeito ao esforgo tedrico empregado
por Habermas para responder as investidas do movimento pés-moderno, que tomou
corpo no final da década de 1970 e inicio dos anos de 1980 (Cf. NASCIMENTO, 2011),
cuja referéncia tedrica maior é a publicacdo de um trabalho de Jean Francois Lyotard,
“A condicao pés-moderna”’, em 1979.

Uma discussao sobre a pos-modernidade e suas consequéncias para a
compreensao da crise na contemporaneidade serd retomada adiante. Essa
preocupacao poderia ser assim, ligeiramente, resumida: para os pos-modernos, deve-
se abandonar a ideia de uma racionalidade que pretenda fundamentar qualquer
discurso universalizante. Isto €, para eles, o que se perdeu, e jamais podera ser
recuperado, foi a crenca na possibilidade de se reunir, num metadiscurso, a
diversidade de jogos de linguagem, prépria e autbnoma de cada cultura particular, ndo
importa qual seja o modelo de racionalidade. Esse pressuposto pos-moderno vai de
encontro a teoria da modernidade habermasiana ou, o que da no mesmo, ao seu
projeto de modernidade (HABERMAS, 1992; 2000), bem como da perspectiva de

analise de Lima Vaz, para quem, a pés-modernidade que anunciam seus idedlogos é

6 “O lluminismo ¢ a saida do homem da sua menoridade de que ele proprio € culpado. A menoridade é
a incapacidade de se servir do entendimento sem a orienta¢éo de outrem. Tal menoridade é por culpa
propria se a sua causa nao reside na falta de entendimento, mas na falta de decisdo e de coragem
em se servir de si mesmo sem a orientagdo de outrem. Sapere aude! Tem a coragem de te servires
do teu préprio entendimento! Eis a palavra de ordem do lluminismo.” (KANT, 1995, p. 11, grifo do
autor).

" A referéncia utilizada nesta pesquisa € Jean-Francois Lyotard (2004).
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o “[...] reino da universalidade negativa, do niilismo ético e da contradi¢cdo vivida do
ndo-sentido.” (VAZ, 1990, p. 10). A questdo do niilismo ético, traco marcante da
contemporaneidade, sera retomada adiante, no capitulo terceiro.

Por conseguinte, se sédo levadas em conta as duas questdes subjacentes
ao conceito habermasiano de modernidade, a continuidade do ideal emancipatorio
iluminista e a demonstracdo dos limites do pensamento pds-modernos, tem-se uma
chave de leitura para a compreenséo do alcance do processo de racionalizacdo no
pensamento weberiano, como também da sua importdncia para a apreensao do
sentido das mudancas culturais e sociais que conformaram o Ocidente moderno.

Caberia fazer a seguinte indagacao, nesse inicio de discussao, como forma
de apontar os caminhos que deverdo ser percorridos e 0s conceitos indispensaveis
gue vao projetar luzes sobre a modernidade ocidental e seus dilemas: com que
estratégia epistemologica Habermas pretende responder tanto a defesa dos ideais
emancipatorios iluministas, quanto aos limites do pensamento pds-modernos, para
abarcar a complexidade de uma modernidade em conflito consigo mesma?

Desde o inicio das suas pesquisas, Habermas vinha procurando descobrir
um ponto de partida, sob o prisma da teoria critica, capaz de abarcar o problema da
modernidade, que nao deixasse de fora nenhuma das suas objetivacdes. Isso so foi
possivel quando ele desenvolveu o conceito de racionalidade comunicativa, no final
da década de 1970. Trata-se, pois, de um conceito ampliado de racionalidade poés-
metafisico “nao-derrotista” (HABERMAS, 2007), que ndo cede a tentacdo de
abandonar a contingéncia do mundo da vida, nem os desafios da racionalidade
instrumental. Assim, foi possivel a ele analisar a modernidade em seu conjunto. Por
um lado, em relacdo as contradicdes que a acompanham, desde o seu alvorecer, e
na abertura de um horizonte visado, como um ideal de vida reconciliada. Por outro, a
partir da sua constituicdo normativa e da possiblidade de ser apreendida em um
conceito que lhe seja préprio. Por conseguinte, sob o prisma da racionalidade
comunicativa, ponto alto do projeto de modernidade habermasiano, e ancorado num
claro conceito normativo de modernidade, é que serdo analisadas as questdes da
modernidade e da racionalidade ocidental bem como suas implicacdes para o debate
atual sobre o desencantamento do mundo e o postulado do seu reverso.

Nessa direcdo, umas das condi¢cGes apresentadas por Habermas para se
compreender a modernidade é o necessario retorno as analises de Max Weber sobre

0 processo de racionaliza¢do ocidental que resultou na diferenciacéo das esferas de
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valor. Com isso, ele pretende: 1) restabelecer a singularidade historica da
modernidade no que ela representa enquanto uma €poca caracterizada pelo irromper
de formas mudltiplas de diferenciacdo social, nos moldes desenvolvidos por Weber; 2)
apresentar a consequente ruptura dessa época com o modo tradicional de vida e o
estabelecimento de um novo ethos, cujos horizontes de alcance e de relevancia do
seu significado histérico-culturais podem, apenas, ser apreendidos mediante um
conceito ampliado de racionalidade; e, finalmente, 3) demonstrar, contra Weber, que
ha um “[...] processo paulatino de substituicdo da legitimacao religiosa das esferas
axiologicas de valor por critérios de validade fornecidos pela comunicacao através da
linguagem” (AVRITZER, 1996, p. 68). No entanto, na sua busca de demarcacéo do
significado da modernidade, Habermas segue com Weber para defender a relagéo
interna entre a modernidade e o racionalismo ocidental, vinculo ndo simplesmente
contingente, e sim indispensavel para se compreender a modernidade, como
resultado de um processo historico de significacdo universal, naquilo que ela tem de

peculiar®.

8 Habermas faz uma apropriagdo seletiva do pensamento de Weber, segundo Leonardo Avritzer. Isto
€, interessa a ele aqueles aspectos do processo de racionalizacdo ocidental weberiano que
corroboraram com o desenvolvimento da sua teoria da acdo comunicativa. Sob esse aspecto, podem-
se identificar em Habermas duas criticas “[...] a teoria weberiana da modernidade: 1) a critica ao
politeismo de racionalidades como o qual Weber identificou a predominancia da ciéncia no interior da
modernidade; 2) a critica & tese weberiana acerca do solapamento da dimensao cultural da
modernidade através do desenvolvimento da secularizacdo.” (AVRITZER, 1996, p. 64). Essa tese da
seletividade apropriativa corresponde a prépria arquitetura do pensamento habermasiano e pode ser
resumida nos seguintes termos: com relagéo a tese do “politeismo de racionalidades”, Habermas, tal
qual Weber, segue de perto os passos de Immanuel Kant na anélise da modernidade, sem abandonar
o ideal kantiano d’ “A unidade da razdo na multiplicidade de suas vozes.” (HABERMAS, 1990, p.
151s). Isso significa que a ciéncia € apenas umas das suas possiveis encarnacdes historicas, mas
nao a Unica, nem a principal. “A ciéncia, pelo contrario, ndo se ocupa dos conteidos do mundo da
vida dos grupos sociais e dos sujeitos socializados construidos em termos perspectivistas, centrado
no eu e pré-interpretado nas categorias da linguagem ordinaria.” (HABERMAS, 1994, p. 94). No que
diz respeito, ao abalo dos alicerces da dimensao cultural da modernidade, Habermas partira da
andlise do processo de racionaliza¢@o ocidental weberiano, para reafirmar a dignidade da cultura em
face da sociedade, do avanco vertiginoso do sistema social e de uma forma de consciéncia
fragmentada, substituta mais sutil da falsa consciéncia, que retne as condi¢des para a “colonizagéo
do mundo da vida.” (HABERMAS, 1985, p. 355, grifo do autor). Nesse sentido, ele ndo cede ao
“pessimismo cultural” de Weber, na expressdo de Michael Loéwy (2014, p. 41), mas, defende a
dignidade cultural, através do saber atematizado presente no mundo da vida, Unica condi¢do para
criacdo de formas de vida néo reprimida. A questéo da seletividade esta fora do escopo de discussao
desta pesquisa. E importante destacar, no entanto, que esse “pessimismo cultural” de Weber,
segundo Loéwy, revela uma atitude ambivalente porque isso ndo o vincula & corrente conservadora
antissemita, nem tampouco a revolucionaria “O pessimismo cultural (Kulturpessimismus) tem ma
fama. O termo aparece por volta do fim do século XIX e desigha uma atitude, um estado de espirito,
uma Stimmung de desconfianca em relacdo a modernidade e a critica do capitalismo, do liberalismo
e do industrialismo, compartilhada por toda uma corrente da cultura alema dos anos 1890-1933. [...]
Embora o Kulturpessimismus comportasse um polo conservador ou reacionario, existia um
pessimismo cultural de esquerda na Alemanha — frequentemente representado, é verdade, por
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Segundo Habermas, Max Weber (2004) “descreveu como ‘racional’ aquele
processo de desencantamento ocorrido na Europa que, ao destruir as imagens
religiosas do mundo, criou uma cultura profana.” (HABERMAS, 2000, p. 3). Mas ndo
foi apenas o dominio da cultura que sofreu o impacto desse processo de “profanacao”.
A racionalizacdo adentrou, igualmente, nos fundamentos das sociedades modernas
europeias e se institucionalizou, principalmente, a partir do modelo de acéo racional
com relacdo a fins®. Foi esse modelo de acéo racional que possibilitou o surgimento
de estruturas sociais diferenciadas “[...] que se cristalizaram em volta do cerne
organizatério da empresa capitalista e do aparelho burocratico do Estado.”
(HABERMAS, 2000, p. 4). Esse recurso a sociologia compreensiva de Weber,
presente na teoria social habermasiana, tem o condao de demonstrar que néo se pode
compreender a modernidade sem o auxilio da teoria de racionalizagdo weberiana.
Segundo Touraine?®,

Max Weber define a modernidade pela racionalidade dos meios e a
opde a pretensdo racional dos valores, o que se traduz mais
concretamente pela oposicdo entre a ética da responsabilidade,
caracteristica do homem moderno, e a ética da conviccdo, que nao
pode intervir sendo em circunstancias excepcionais, assim como a
autoridade carismatica, em um mundo racionalizado. Esta é a imagem

weberiana do mundo moderno: a coexisténcia da racionalizacéo
cotidiana e de uma guerra ocasional dos deuses. (1998, p. 101).

Interessa, pois, a Habermas demonstrar, em sua teoria da sociedade, que
0 conceito de modernidade é o ponto de partida que faz convergir os temas correlatos
a marcha de diferenciacdo social que resulta do processo seletivo de racionalizacao.
Para Richard Bernstein (1994), o conceito de “seletividade” desses processos de

racionalizac&o representa a intens&o sociolégica habermasiana mais relevante!!. E a

pensadores judeus, como Walter Benjamin ou os outros autores da Escola de Frankfurt.” (LOWY,
2014, p. 41-42, grifo do autor).

9 Max Weber opera com tipos ideais racionais para compreensao dos determinantes da agéo social.
Sua tipologia de acdo social, conforme Catherine Colliot-Thélene, “[...] distingue quatro formas,
hierarquicamente ordenadas segundo seu grau de consciéncia reflexiva: tradicional, afetiva, racional
com relagdo a valores e racional com relacado a fins [...].” (1995, p. 107). Para Weber, a ag&o racional
com relagdo a fins ser4d um dos fatores determinantes para a conformacdo do ethos moderno. Em
Habermas, ela sera o esteio sobre o qual se estabelecera o elo indissociavel entre modernidade e
racionalidade, condicdo necessaria para a sua critica aqueles que abracaram o discurso pos-
moderno. Antes de Habermas, os tedricos do Instituto de Pesquisa Social, principalmente Theodor
Adorno; Max Horkheimer (1985) e Herbert Marcuse (1998), ja haviam lancado méo desse tipo ideal
de racionalidade weberiano para a elaboragéo da chamada Teoria Critica da Escola de Frankfurt, sob
a denominacdao de racionalidade instrumental, conforme j& indicado anteriormente.

10 Alain Touraine afirma que Max Weber ¢ o “maior analista da modernidade.” (1998, p. 100).

11 A partir do conceito de seletividade, “Podemos apreciar de novo a fuséo que realiza a teoria da agéo
comunicativa da racionalidade e sua perspectiva socioldgica sobre a modernidade. Somente quando
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partir da teoria da acdo, no sentido empregado por Weber, que Habermas vai resgatar
a relagéo interna entre modernidade e racionalidade, relacéo presente na sociologia
compreensiva weberiana, conquanto perdida pelas ciéncias sociais, a partir da
segunda metade do século XX, por estarem sob o influxo da sociologia funcionalista?'?.
Assim, ao retomarem a discussao iniciada por Weber, as ciéncias sociais
desenvolveram uma “teoria da modernizagdo'®” que abstrai o conceito de
modernidade weberiano cujas consequéncias podem ser vistas na dissociagéo entre
a modernidade e o seu vinculo originario com a Europa da “nova época”* e a
neutralizacdo, espacgo-temporal, dos processos de desenvolvimento social. Mas néo
apenas,

Além disso, rompe o0s vinculos internos entre a modernidade e o

contexto histérico do racionalismo ocidental, de tal modo que os
processos de modernizacdo ja nao podem mais ser compreendidos

captamos as diferentes formas de acéo e de racionalidade podemos aclarar e justificar a pretenséo
de que os processos de racionalizacdo possam adotar uma variedades de formas histéricas.”
(BERNSTEIN, 1994, p. 47, traduc&o nossa).

2 Em linhas gerais, a perspectiva da sociologia funcionalista poderia ser assim resumida: os fatos
sociais tém existéncia propria e independéncia em relacéo aos individuos, na sua singularidade, e,
de certa maneira, os precede e engloba. Em cada grupo social, os padrées de conduta e de
pensamento estdo reunidos numa unidade de referéncia a qual Emile Durkheim (1999) denominou
de “consciéncia coletiva”. Na concepgao funcionalista, importa analisar o lugar que ocupa cada
unidade e a sua relacdo com as demais unidades do mesmo sistema, para dai verificar a relacdo
destas como a totalidade do sistema social. A partir de tal analise, seria possivel avaliar como cada
unidade interfere no equilibrio ou na anomalia do sistema. Em termos, é o que afirma Durkheim: “Sem
davida, é uma verdade evidente a de que nada ha na vida social que ndo exista nas consciéncias
individuais; no entanto, quase tudo o que se encontra nestas Ultimas vem da sociedade. A maior parte
de nossos estados de consciéncia ndo se teria produzido em seres isolados e se teria produzido de
maneira totalmente diferente em seres agrupados de outra maneira. Eles derivam, pois, ndo da
natureza psicolégica do homem em geral, mas da maneira como 0s homens, uma vez associados,
se afetam mutuamente, conforme sejam mais ou menos NUMerosos, mais ou menos proximos.
Produtos da vida em grupo, somente a natureza do grupo pode explica-los.” (1999, p. 363-364). Sobre
a concep¢do funcionalista da sociedade, escreve Peter Berger: "Segundo a perspectiva
durkheimiana, viver em sociedade significa existir sob a dominacdo da l6gica da sociedade. Com
muita frequéncia, as pessoas agem segundo essa logica sem o perceber. Portanto, para descobrir
essa dindmica interna da sociedade, o método socioldgico tera muitas vezes de desprezar as
respostas que os proprios atores sociais dariam a suas perguntas e procurar as explicacdes de que
eles préprios ndo se dao conta. Esta atitude essencialmente durkheimiana foi levada a abordagem
tedrica hoje chamada de funcionalismo. Na analise funcional, a sociedade é analisada em termos de
seus proprios mecanismos como sistema, e que muitas vezes se apresentam obscuros ou opacos
aqueles que atuam dentro do sistema.” (1976, p. 50-51). A andlise habermasiana da modernidade,
gue se ancora na sociologia de Weber, vai de encontro a visdo funcionalista da sociedade, visdo esta
gue ndo estard em exame neste trabalho.

13 “O conceito de modernizacao refere-se a um conjunto de processos cumulativos e de reforgo mutuo:
a formacao de capital e mobilizacdo de recursos; ao desenvolvimento das forgas produtivas e ao
aumento da produtividade do trabalho; ao estabelecimento do poder politico centralizado e a
formacgéo de identidades nacionais; a expansédo dos direitos de participacdo politica, das formas
urbanas de vida e da formacdo escolar formal; a secularizagdo de valores e normas etc.”
(HABERMAS, 2000, p. 5).

14 Hegel (1992).
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como racionalizagdo, como uma objetivacdo historica de estruturas
racionais. (HABERMAS, 2000, p. 5, grifo do autor).

O desenvolvimento de uma modernizagao autossuficiente, cujo progresso
se tornou o critério interno de sua propria justificacédo, fez com que as ciéncias sociais
se dispensassem a pergunta sobre as circunstancias histérico-sociais que tornaram
possivel a inauguracéo desse novo tempo, sobretudo no que diz respeito ao horizonte
conceitual do racionalismo ocidental a ele inerente, que forneceu as condi¢cfes para a
efetivacdo dos ideais iluministas que plasmaram a modernidade. Na condicdo de
observadores privilegiados, os cientistas sociais se despendem do passado, julgado
como exaurido em suas possibilidades, e se langcam em direcdo da pés-modernidade.
Essa despedida rompe qualquer possibilidade da compreensao do significado da
modernidade, naquilo que Ihe é mais caracteristico, conforme acreditava Weber e que
Habermas vai reafirmar, na mesma direcdo: que a sua efetivacao é o resultado de um
processo de objetivacéo de estruturas racionais.

Porém, uma vez desfeitas as relacdes internas entre o conceito de
modernidade e a sua autocompreensdo, conquistada a partir do
horizonte da razdo ocidental, os processos de modernizacdo que
prosseguem, por assim dizer, automaticamente, podem ser

relativizados desde o ponto de vista distanciado do observador pos-
moderno. (HABERMAS, 2000, p. 6).

A preocupacéao de Habermas com respeito a necessidade de se precisar 0
estatuto normativo da modernidade, portanto, tem um objetivo terminante:
restabelecer a sua relacdo com o sentido weberiano de racionalidade. Foi em vista
desse objetivo que, na primeira metade da década de 1980%°, ele publicou seus
trabalhos mais especificos sobre o tema, com desdobramentos nas obras
subsequentes. Seu propodsito foi 0 de compreender como a modernidade, cujos ideais
iluministas de confianca na possibilidade de a razao indicar os caminhos para a
emancipacao da humanidade, tanto em relacdo a dependéncia da natureza, quanto

ao dominio dareligido e de governos despoticos, quedou-se prisioneira de um modelo

15 Os principais trabalhos de Habermas sobre racionalizagdo e modernidade s&o, por ordem do ano de
publicagdo na Alemanha: “Modernidade: um projeto inacabado” (1980); “Teoria da acdo comunicativa
I” (1981) e “O discurso filoséfico da modernidade” (1985). Nao obstante, em 1968, em “Técnica e
ciéncia como ‘ideologia™, uma homenagem a passagem dos 70 anos de Herbert Marcuse, ele ja
sinalizava o contexto da discussédo, ao qual deveria considerar o processo de racionalizacdo do
Ocidente que culminou no avanc¢o do sistema capitalista sobre as formas de vida tradicionais, a
medida que passou a determinar os destinos da cultura e a organizagdo social e transformou, desde
araiz, o modo de vida Ocidental, com o progresso da ciéncia e da técnica modernas. Esses trabalhos
estardo na base da discussdo do conceito de modernidade de Habermas.
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de desenvolvimento material, inspirado na tecnociéncia moderna, que advogou um
progresso ilimitado do conhecimento operativo, com fins utilitarios, porém indigente
com relacao ao desenvolvimento humano, através do aperfeicoamento moral e social.

Por conseguinte, se foi a face de Janus que se apresentou mais visivel na
odisseia da racionalidade ocidental moderna, que desaguou num mundo
administrado, por um lado, e na auséncia de sentido e no desencanto, com relacdo a
conquista de um mundo mais humano, por outro, entédo, iSso n&o significa que tais
contradicbes, em si mesmas, segundo Habermas, sejam motivos para se abandonar
0 seu estatuto singular. Isto €, a modernidade, e o processo de racionalizacao da qual
ela decorre, € uma época que carrega consigo ndo somente aqueles ideais de
realizacdo do desenvolvimento humano, em todos as dimensdes de sua existéncia,
mas sobretudo, a compreensao de que 0 seu conceito reflete a consciéncia do estagio
de desenvolvimento de uma forma de racionalidade mais complexa. Racionalidade
esta que é capaz de abarcar suas proprias contradicdes, sem perder o discernimento
de que é portadora das condi¢cOes de possibilidade para a realizacao desses ideais
ou, se nao tanto, pelo menos, tem a consciéncia dos desafios que a acompanham.
Eis o seu estatuto®®.

Em “Modernidade: um projeto inacabado™’, o diapasédo estabelecido por
Habermas (1992) para o esclarecimento do conceito de modernidade € o confronto
com o diagnostico de uma época que se rendia ao abandono da tradicdo moderna e
abracava a tese da pds-modernidade. Para Habermas, a modernidade somente sera
vista em sua singularidade desde o momento em que a historicidade for colocada
como a medida do seu valor. Essa singularidade esta também no seu carater epocal,
por se tratar dos “tempos mais recentes”, a saber: uma época determinada por uma
consciéncia historica claramente instituida, condicdo indispensavel para a
compreensao mais condizente ao seu conceito, naquilo que ele condensa de
significado, em cada um dos seus atributos, bem como na densidade de seu conteudo:

A palavra ‘moderno’ foi empregada pela primeira vez em fins do século

V, para marcar o limite entre o presente, que ha pouco se tornara
oficialmente cristdo, e o passado romano-pagdo. Com conteldos

16 Tal estatuto da modernidade ndo deixa de ser um déficit da Razdo, na ética de Lima Vaz. Como nao
atua como “inteligéncia espiritual” e perdeu o liame com a metafisica, a racionalidade moderna, desde
Francis Bacon, tornou-se operativa e calculadora. E ela que da suporte ao sujeito transcendental,
kantiano, que opera através do método e da construcao do objeto, sujeito que “[...] acabara avocando
para si o lugar e a dignidade do Absoluto real.” (VAZ, 1995, p. 65).

17 Esse trabalho tem como base o discurso proferido por Habermas na Paulskirche, Frankfurt, em 11
de setembro de 1980, por ocasido da entrega do Prémio Adorno.
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variaveis, a ‘modernidade’ sempre se volta a expressar a consciéncia
de uma época que se posiciona em relacdo ao passado da
Antiguidade, a fim de compreender a si mesma como resultado de uma
transi¢édo do antigo para o novo. (HABERMAS, 1992, p. 100).

Ora, mesmo que nao se possa advogar a univocidade dos conceitos,
conquanto também néo se deve extrair deles um sentido que lhes seja estranho, sob
pena de frustrar a compreensao a que se destina. A falta de clareza e precisao no uso
da linguagem impede que o dialogo alcance o telos que Ihe é inerente: o entendimento
intersubjetivo. Nessa perspectiva € que em “O discurso filoséfico da modernidade”,
Habermas tomara para si o desafio de resgatar o conceito de modernidade, desde o
prisma da necessidade da certificacdo defendida por Hegel, ele que €, segundo Lima
Vaz, “[...] o pensador por exceléncia da modernidade ocidental no seu inteiro
desdobrar-se [...]" (1991c, p. 150), por conseguinte

[...] o primeiro filésofo que desenvolveu um conceito claro de
modernidade; em razdo disso é necessario retornar a Hegel se
quisermos entender o que significou a relagdo interna entre

modernidade e racionalidade, que permaneceu evidente até Max
Weber e hoje é posta em questdo. (HABERMAS, 2000, p. 8).

Com isso, é possivel ascender ndo apenas a uma compreensao
concordante do conceito de modernidade, com o objetivo de determinar o seu alcance
historico, social e politico para a civilizagdo ocidental, mas, principalmente, fazer o
resgate da sua significacéo simbalico-cultural, condi¢cao para dialogar com as ciéncias
humanas e sociais, que abracaram, desde o inicio do século XX, a ideia do fim da
modernidade e postulam o inicio de uma nova época, denominada de poés-
modernidade ou de termos correlatos cujo sentido remete ao esgotamento das
possibilidades de a modernidade conferir sentido, criar valores e dar respostas aos
conflitos criados por ela mesma.

Para Hegel, a modernidade é um evento que representa algo de
completamente inédito: “novos tempos”. E um tempo de renascimento e de transito
para a inauguracdo de uma época cujo inicio se faz presenca. O ontem se despede
nas brumas do passado, em face do raiar de um novo dia. Seus sintomas ja se fazem
sentir e se tornam visiveis, gracas ao sol nascente que deixa transparecer a novidade
dessa aurora. E um tempo qualitativamente diferente, kairds, do qual emana a
plenitude de um sentido que se deixa acompanhar pela imagem desse mundo novo.

E assim que Hegel a descrevera, no prefacio da “Fenomenologia do espirito”:
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Alias, ndo é dificil ver que 0 nosso tempo é um tempo de nascimento
e de transito para uma nova época. O espirito rompeu com o0 mundo
de seu ser-ai e de seu representar que até hoje durou; esta a ponto
de submergi-lo no passado, e se entrega a tarefa de sua
transformacgdo. Certamente, o espirito nunca esta em repouso, mas
sempre tomado por um movimento para a frente. Na crianca, depois
de longo periodo de nutri¢cdo tranquila, a primeira respira¢éo — um salto
qualitativo — interrompe o lento processo do puro crescimento
guantitativo; e a crianca esta nascida. Do mesmo modo, o espirito que
se forma lentamente, tranquilamente, em dire¢cdo a nova figura, vai
desmanchando tijolo por tijolo o edificio de seu mundo anterior. Seu
abalo se revela apenas por sintomas isolados. A frivolidade e o tédio
gque invadem o0 que ainda subsiste, o pressentimento vago de um
desconhecido sdo os sinais precursores de algo diverso que se
avizinha. Esse desmoronar-se gradual, que néo altera a fisionomia do
todo, é interrompido pelo sol nascente, que revela num clardo a
imagem do mundo novo. (1992, p. 26, grifo do autor).

Na tradicao crista ocidental, a expressao “novos tempos” denota um evento
historico de carater transhistérico. Trata-se de um acontecimento mediante o qual se
inaugura a plenitude de sentido da existéncia, porque o “[...] o tempo cristdo apresenta
a singularidade unica de privilegiar de modo absoluto um segmento delimitado do
tempo empirico no qual tem lugar o evento cristico, e que se estende da Encarnacao
a Ressurreicado.” (VAZ, 1991c, p. 150, grifo do autor). Na tensdo escatoldgica do ja e
0 ainda néo, o tempo desdobra-se como algo qualitativamente novo cujo compasso
de espera, por parte do crente, remete ao porvir distante, futuro esse que apenas se
realizara apds o Juizo Final, quando a humanidade, finalmente, vera a gloria de Deus,
face a face. Na época do iluminismo, as expressdes “novos tempos” e “tempos
modernos” ganharam um sentido n&o cronolégico, e passaram significar uma
conviccdo de que o futuro ja comecou, esta de fato presente e em sua plena
realizacdo. Na atualidade do agora e a partir desse mesmo presente, o homem
langara, reflexivamente, seu olhar sobre a histéria como um todo. “Uma vez que o
mundo novo, o mundo moderno se distingue do velho pelo fato de que se abre ao
futuro, o inicio de uma época historica repete-se e reproduz-se a cada momento do
presente, o qual gera o novo a partir de si.” (HABERMAS, 2000, p. 11). Nesse novo e
perene se insinua o conceito filoséfico da modernidade:

A modernidade pois, vista desde o angulo da conceptualizagdo
filosofica, significa a reestruturacdo modal na representacao do tempo,
em que este passa a ser representado como uma sucessao de modos
ou de atualidades, constituindo segmentos temporais privilegiados

pela forma de Raz&o que neles se exerce. Nesse sentido, o tempo é
vivido como propriamente historico e nele alguma coisa acontece que



27

pode ser chamada qualitativamente moderna. (VAZ, 1991c, p. 151,
grifo do autor).

E na propria atualidade inarredavel do novo tempo que Hegel institui o
mister da filosofia para certificar essa época, ou seja, para dar a certeza e a convicgcao
do que a modernidade tem de si mesma: um tempo que dispensou o modelo normativo
do passado, da tradicdo, e cuja autenticidade que |lhe € prépria ndo depende da
autoridade do passado (HABERMAS, 1992). Por conseguinte, caberia indagar se nao
esta no passado o paradigma regente desse novo tempo, onde deveria ser
encontrado? Para Hegel, o principio normativo da modernidade € a subjetividade, e
0s acontecimentos histéricos da Reforma, do lluminismo e da Revolugcédo Francesa
atestam sua atualidade. Habermas sintetiza a ideia hegeliana das formas de
objetivacdo do principio da modernidade e suas manifestacdes nas diversas
estruturas culturais do mundo moderno, religido, ciéncia, moral e arte, nos seguintes

termos:

Com Lutero, a fé religiosa tomou-se reflexiva; na soliddo da
subjetividade, o mundo divino se transformou em algo posto por nés.
Contra a fé na autoridade da prédica, e da tradi¢cdo, o protestantismo
afirma a soberania do sujeito que faz valer seu préprio discernimento
[...]- Depois, a Declaracdo dos Direitos do Homem e o cédigo
Napolednico realgcaram o principio da liberdade da vontade como o
fundamento substancial do Estado, em detrimento do direito historico
[...]

Além disso, o principio da subjetividade determina as manifestacbes
da cultura moderna. Primeiramente, isso vale para a ciéncia
objetivante que, ao mesmo tempo, desencanta a natureza e liberta o
sujeito cognoscente [...]. Os conceitos morais dos tempos modernos
sdo talhados para reconhecer a liberdade subjetiva dos individuos.
Fundam-se, por um lado, no direito do individuo de discernir como
valido o que ele deve fazer; por outro, fundam-se na exigéncia de que
cada um persiga os fins do bem-estar particular em consonancia com
0 bem-estar de todos 0s outros. A vontade subjetiva ganha autonomia
sob leis universais; [...]. A arte moderna revela a sua esséncia no
romantismo; a forma e o contelido da arte romantica sdo determinados
pela absoluta interioridade. (2000, p. 26-27, grifo do autor).

Se, por um lado, esses acontecimentos configuram-se como pecas
insubstituiveis na composicao do intrincado mosaico da modernidade, mesmo que,
isoladamente, cada um deles ndo reune as condi¢des para explicar ou mesmo
certificar a época moderna no seu todo; por outro, forcoso é indagar qual o substrato
sobre o qual se assenta e, a0 mesmo tempo, permite que ela seja compreendida nas

contradicbes que lhe sao inerentes. A resposta ndo poderia ser outra, sendo: a
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subjetividade, porque é dela que provém e se objetivam, na cultura e na sociedade,
as exteriorizacdes do sujeito moderno, nos dominios da ciéncia, da moral e da arte,
porque “O sujeito apresenta-se, assim, como o hypokeimenon, a substancia primeira
que sustenta todo o edificio simbdlico da cultura moderna.” (VAZ, 1994, p. 11).

Colocando a questao nessa direcéo e aceitando-se 0 pressuposto de que
o principio constitutivo da modernidade é a subjetividade — e até aqui Habermas?® esta
de acordo com Hegel —, porque a subjetividade se tornou o principio par excellence
para a compreensdo dos tempos modernos? Para Lima Vaz, iSso ocorre porque a
subjetividade foi erigida como o fundamento na ordem das razdes, isto é “A Denkform
da modernidade ocidental tem por conseguinte, no sujeito assim definido, sua
evidéncia primeira e o primeiro principio da sua ordem de razées.” (1994, p. 11). Tal
precedéncia torna-se ainda mais evidente na arquitetonica do sistema kantiano que
reflete, como num espelho, os contornos do seu tempo: “Kant exprime o mundo
moderno num edificio de pensamento.” (HABERMAS, 2000, p. 29). Entretanto, o que
o autor da “Critica da razao pura” néo percebe € que se trata de uma construcdo em
cujos fundamentos algumas fissuras ja se fizeram presentes.

De fato, na “Critica da razéo pura”, mesmo sem ter consciéncia disso, Kant
apresentara a estrutura da razao transcrita em seus momentos: razao pura, cuja
preocupacao é a ciéncia, o reino da necessidade; razao pratica, que legisla sobre a
acao moral, pois tem em vista o reino da liberdade; faculdade de julgar, que trata do
sentimento de prazer e desprazer, e exerce a funcdo mediadora entre a natureza e a

liberdade. A arquitetonica da razédo, agora, tem uma unidade meramente formal'% em

18 Habermas ird romper com o principio da subjetividade, necessario para explicar as forcas
constitutivas que possibilitaram a modernidade, por considera-lo como um principio insuficiente para
superar os conflitos normativos advindos do seu desenvolvimento. Através da teoria da acao
comunicativa, nova forma de racionalidade liberada gragas a autonomizacéo das esferas sociais,
fruto do processo de racionalizacdo, conforme Weber, Habermas defendera como factivel a
recomposi¢cdo do quadro simbdlico normativo da modernidade, para compreender os desafios de
uma época em conflito consigo mesma. Sob tal aspecto, o principio da subjetividade cede lugar a
racionalidade comunicativa, na qual a linguagem torna-se o medium através do qual os dissensos
podem ser resolvidos. Ou seja, 0 sujeito deixa de ser o centro normativo, de cuja soliddo do ego
cogito exercia o poder de juiz sobre o mundo como um todo. Doravante, a 4gora torna-se o lugar no
gual o didlogo intersubjetivo e a for¢a do melhor argumento poderiam substituir o argumento da forga
(HABERMAS, 1984; 1985; 1990a).

19 Segundo Lima Vaz, “[...] a multiplicagdo das racionalidades na nossa cultura pode ser considerada
seja o resultado da auto-diferenciacdo da razdo moderna provocada pelo dinamismo e pela
fecundidade incontestaveis do seu método, que permite estender a todos os campos da realidade o
procedimento hipotético-dedutivo, a modelizagéo e a verificacdo experimental; seja como problema
gue é posto pela perda da unidade analégica da Razado. Ora, é justamente como problema que a
pluralidade das formas de racionalidade incide poderosamente sobre a Etica e desenha-lhe a face
igualmente problematica na cultura contemporanea.” (1995, p. 63, grifo do autor).
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nada mais lembra a raz&o substancial da metafisica?’, pois ja ndo reserva nem mesmo
um lugar para a fé?!. Ademais, a razdo centrada no sujeito, heranca inalienavel do
Cogito ergo sum, de Descartes, ainda se coloca como principio normativo e juiz da
cultura como um todo??: “Na modernidade, portanto, o Estado e a sociedade, bem
como a ciéncia, a moral e a arte transformaram-se em outras tantas encarnagdes do
principio da subjetividade.” (HABERMAS, 1990, p. 29).

Por conseguinte, se é assim, ainda se torna necessario avangar com mais
uma indagacao para aquilatar se da condi¢ao privilegiada e unilateral, uma vez que
dele tudo procede, o principio da subjetividade é suficiente para extrair, de si mesmo,
ou das suas “encarnacgdes”, os critérios normativos ideais para sua proépria orientacao
no mundo. Se a resposta for afirmativa, tais critérios deverdo servir, também, para
criticar as contradicdes internas de uma razado em conflito consigo mesma, vez que
ela se liberou do peso da tradicao que até entdo funcionava como modelo normativo,
a ser imitado. Segundo Habermas,

Posta a questdo desse modo, a subjetividade se revela um principio
unilateral. Com efeito, este possui uma forca inédita para gerar uma
formacédo da liberdade subjetiva e da reflexdo e minar a religido, que
até entdo se apresentava como o poder unificador por exceléncia. Mas
esse mesmo principio ndo tem forca suficiente para regenerar no
medium da razdo o poder unificador da religido. A orgulhosa cultura
reflexiva do lluminismo rompeu com a religido e ‘a pés ao lado de si
ou se pOs ao lado dela’. O rebaixamento da religido conduz a uma

dissociagdo entre fé e saber que o lluminismo nédo é capaz de superar
por meio de suas proprias forcas. Por isso aparece na Fenomenologia

20 “Kant coloca no lugar do conceito substancial de razédo da tradigdo metafisica o conceito de uma
razéo que se dividiu em seus elementos e cuja unidade de agora em diante s6 tem carater formal.”
(HABERMAS, 1989, p. 18). E esse conceito de uma razo cindida em seus momentos e em conflito
consigo mesma, mas que ainda reserva para si uma unidade meramente formal, que Hegel se
esforcard por reconstituir, em sua totalidade, mediante o espirito absoluto. Esfor¢o dispensado por
Weber, pois vé as objetivacdes dessa razdo, cindida em esferas autbnomas de organizacdo da
sociedade, ciéncia, moral e arte, como resultantes do processo de racionaliza¢do ocidental, sem
gualquer esperanca de um retorno a unidade perdida da razéo substancial.

21 “|dénticas consideragdes acerca da utilidade positiva dos principios criticos da raz&o pura se aplicam
ao conceito de Deus e da natureza simples da nossa alma, de que agora me dispenso para abreviar.
Nunca posso, portanto, nem sequer para 0 uso pratico necessario da minha raz&o, admitir Deus,
liberdade e imortalidade, sem ao mesmo tempo recusar a razao especulativa a sua pretensao injusta
a intuicbes transcendentes, porquanto, para as alcancar, teria necessariamente de se servir de
principios que, reportando-se de fato apenas aos objetos de experiéncia possivel, se fossem
aplicados a algo que ndo pode ser objeto de experiéncia, o converteriam realmente em fenébmeno,
desta sorte impossibilitando toda a extensao pratica da razéo pura. Tive pois de suprimir o saber para
encontrar lugar para a crenga [...]" (KANT, 1997. p. 27).

22 “pode considerar-se a Critica da Razdo Pura o verdadeiro tribunal para todas as controvérsias desta
faculdade, porque ndo esta envolvida nas disputas que se reportam imediatamente aos objetos, mas
esta estabelecida para determinar e para julgar os direitos da razao em geral, segundo 0s principios
da sua instituicdo primeira.” (KANT, 1997, p. 604).
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do espirito sob o titulo de mundo do espirito alienado de Si. (2000, p.
30-31, grifo do autor).

Tamanha impossibilidade para superar as clivagens e os conflitos internos
a proépria certificacdo, desarmonia resultantes do proprio principio da subjetividade no
interior do qual suas contradi¢cdes internas ndo se resolvem, serd considerada como
um fracasso da racionalidade moderna para resolver os seus problemas, sobretudo
em face das objecdes levantadas pelos expoentes maximos da critica hegeliana,
nomeadamente Karl Marx, Soéren Kierkegaard e Friedrich Nietzsche?3. Critica que foi
levada adiante por Adorno e Horkheimer (1985), na “Dialética do esclarecimento”.
Assim, como resposta a essa aporia de uma razdo em conflito consigo mesma,
Habermas desenvolve um conceito ampliado de modernidade, que leva em
consideracao tanto o processo de racionalizacao desenvolvido por Weber, quanto um
outro vetor da modernidade, que ficou como que esquecido pelos criticos da
modernidade e, por isso, anunciaram sua despedida.

A questao poderia ser desenvolvida da seguinte forma: para Habermas, o
processo de racionalizacdo ocidental liberou aquelas estruturas de racionalidade que
se objetivaram como esferas axiologicas culturais, conforme Weber identificou e
demonstrou. Em tal processo, um tipo especifico de racionalidade se destacou:
racionalidade comrelacéo a fins (Zweckrationalitat). Essa forma de racionalidade, com
o desenvolvimento do capitalismo ocidental, adentrou, de maneira mais expressiva,
na empresa capitalista e na organizacéo burocratica do Estado (WEBER, 2004), bem
como na ciéncia e na técnica, forcas motrizes que asseguram o progresso material.
Tem-se aqui a modernizacéo social, gestada das entranhas da modernidade cultural,

gracas ao processo de desencantamento do mundo.

Dessa perspectiva, uma ininterrupta modernizacdo social
autossuficiente destaca-se dos impulsos de uma modernidade cultural
gue se tornou aparentemente obsoleta; ela opera apenas com as leis
funcionais da economia e do Estado, da técnica e da ciéncia, as quais
se fundem em um sistema pretensamente imune a influéncias.
(HABERMAS, 2000, p. 6).

23 Marx contrapds a praxis em face da teoria; Kierkegaard reclamou o lugar do individuo frente ao
sistema; Nietzsche apresentou a razdo subjetiva como dissimulada na sua vontade de poder, e, ao
mesmo tempo, como negagdo da vida, para anunciar, em seguida, o0 niilismo subjacente a
modernidade (HABERMAS, 2000; ARENDT, 1972).
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A racionalidade, por seu turno, ndo se reduz apenas a uma unica
modalidade de expresséo, a exemplo da modernidade social, cuja aplicacdo ocorre
na busca de resultados quantificaveis, lugar da racionalidade com relacdo a fins.
Existem contextos de vida nos quais outros valores sdo determinantes, pois que estao
no dominio do sentido da existéncia, a exemplo da arte, da religido, das emocdes e
da afetividade. Trata-se da modernidade cultural, a qual tinha assegurada a sua
unidade mediante a razdo substancial, representada pelas imagens cosmoldgica,
metafisica e religiosa do mundo. No entanto, com o0 avan¢o do processo de
racionalizacdo social, essa unidade foi cindida em dominios independentes: ciéncia,
valores, arte, religido, etc., conforme destacado por Weber (1974a).

Na concepc¢do de modernidade de Habermas, o que importa ressaltar €
gue, mesmo diante do avan¢o da modernidade social, gragas ao progresso da ciéncia
e da técnica, da organizacdo do Estado e do dominio do sistema capitalista sobre as
demais esferas da sociedade, a modernidade cultural ndo se tornou obsoleta. Seus
valores estdo presentes no mundo da vida sociocultural, aberto e estruturado
linguisticamente, no qual pode ser estabelecida uma comunicacéao livre da dominacgéo,
mediante uma forma alternativa de racionalidade, que se expressa através da busca
do entendimento dialdgico e resiste em preservar os ideais emancipatorios iluministas,
compreendidos sob um “[...] conceito de razdo de um modo mais modesto.”
(HABERMAS, 2000, p. 63, grifo do autor). Isso significa dizer que a busca pelo
consenso, no qual “[...] asinteracdes se entrelacam no espacgo e no tempo, permanece
ai dependente das tomadas de posicdo autbnomas dos participantes da comunicacao,
gue dizem sim ou ndo a pretensdes de validade criticaveis.” (HABERMAS, 1990a, p.
52-53). Mas ndo somente Habermas diz ter sido chamado a atencéo por Albrecht
Wellmer no sentido de que a medida de valor também pode ser alterada através da
experiéncia estética, quando ndo convertida em juizo de gosto:

Tao logo seja usada de modo indagativo na elucidacéo da vida, ela
entra num jogo linguistico que ja ndo é o da critica estética. Neste
caso, a experiéncia estética ndo renova apenas as interpretacdes das
necessidades, a luz das quais percebemos o mundo; interfere, ao
mesmo tempo, também nas explicacbes cognitivas e expectativas

normativas, modificando a maneira como todos esses momentos
remetem uns aos outros. (HABERMAS, 1992, p. 119, grifo do autor).

A partir dessas duas perspectivas, a da racionalidade comunicativa, que

encontra seu campo de acdo nas experiéncias de um mundo da vida atematizado, e
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a da arte, enquanto experiéncia de apreender o mundo de uma maneira nao
normativa, portanto, simbdlica, Habermas entende ter restabelecido o conceito de
modernidade na sua dignidade histérico-cultural, ao reconstituir, discursivamente, a
dindmica e o vinculo intrinseco entre a modernidade e o processo de racionalizacdo
ocidental descrito por Weber. Isso posto, imp&e-se indagar sobre o que vai derivar,
enquanto novidade, desse conceito ampliado de modernidade. Assim, uma vez liberto
das amarras da racionalidade centrada no sujeito, tal conceito se abre a dinAmica do
préprio processo de racionaliza¢do e, ao mesmo tempo, aponta um possivel caminho
para a saida das aporias e da crise da modernidade. Ao mesmo tempo, ele vem como
resposta aos que abandonaram o projeto emancipatério da modernidade, mesmo
antes de vislumbrar uma saida que fizesse justica aos ideais iluministas, isso porque

abandonaram a autocompreensao da modernidade cultural em autonomia particular.

1.1.2 A modernidade, sua crise e a pés-modernidade

A incidéncia do termo crise e bem assim sua recorréncia ao longo desta
exposicdo, quase como um lema, denota tratar-se de uma questdo de soberba
importancia para atualidade do debate em torno da modernidade, sobretudo, quando
se considera tratar-se de uma crise que reclama uma resposta a altura dos seus
desafios, porque diz respeito aos destinos do Ocidente. Resposta que se espera seja
dada no ambito das ciéncias humanas e sociais, como um todo, sobretudo quando se
assiste que a modernidade gerou no seu desenvolvimento um grande paradoxo: uma
“[...] civilizacdo que dispde de todos o0s instrumentos e recursos materiais para
assegurar a sua sobrevivéncia e o seu progresso tecnolégico, mas assiste inquieta a
uma crise profunda do seu universo simbdlico e das suas proprias razdes de ser.”
(VAZ, 1994, p. 12-13). Crise que tem sua origem, segundo Lima Vaz na perda do
carater normativo estruturante do ethos, como se vera adiante.

Antes de propor uma saida da crise, Habermas vai criticar os observadores
da modernidade, os quais, mesmo partindo dos ideais iluministas que possibilitaram
o advento desse novo tempo e dispondo das contribuicbes da sociologia
compreensiva de Weber, ndo foram capazes de fazer o enfrentamento da crise a partir
das proprias condi¢cbes geradas no seio de uma modernidade em conflito consigo

mesma, e bateram em retirada ao defenderem o fim da histéria ou a p6s-modernidade.
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Por isso ele afirma: “Penso que antes deveriamos aprender com os desacertos que
acompanharam o projeto da modernidade, com os seus erros dos ambiciosos
programas de superagdo, ao invés de dar por perdido a prépria modernidade e seu
projeto. (HABERMAS, 1992, p. 118) ?4.

Isso posto, julga-se nédo ser demasiado reafirmar que o conceito de
racionalizagdo weberiano foi um dos fatores que contribuiram na passagem da
abordagem da filosofia da subjetividade para a da racionalidade comunicativa, na
teoria da modernidade habermasiana. Pode-se identificar aqui a intersecéo entre duas
areas do saber, a filosofia e a sociologia, em especial a weberiana. Essa convergéncia
amplia e enriquece o conceito de modernidade e o faz adentrar no mundo vivido, ou
seja, 0 mundo de atores concretos na sua experiéncia intramundana, lugar no qual a
crise da modernidade é mais sentida e provoca comportamentos e acdes que vao
moldando novos arranjos sociais, ante o impacto do avanco dos sistemas sociais,
econdmico e administrativo, sobre as formas de vida tradicional. O contrario também
€ verdadeiro: a teoria da modernidade habermasiana ajuda a ver a pertinéncia da
analise de Weber sobre o desenvolvimento das sociedades ocidentais bem como o
guanto ela é indispenséavel para se perceberem os desdobramentos da crise de
sentido que se propaga sobre a contemporaneidade. E por isso que, para Habermas,
a sociologia® tornou-se uma ciéncia indispensavel para a compreensio da
modernidade e bem assim da crise que a acompanha.

Para Habermas, ndo foram apenas os sociologos que se despediram da
modernidade; alguns fildsofos também o fizeram e ja se denominam “pds-analiticos”,
pos-estruturalistas ou poés-marxistas (HABERMAS, 1990). Nesse diapasao, por que
sera que, para Habermas, o prefixo “p6s” tem uma conotagao inadequada ou, pelos

menos, inapropriada, para se referir ao estagio atual de desenvolvimento das

24 Para Touraine “[...] trata-se menos de rejeitar a modernidade do que discuti-la, de substituir aimagem
global de uma modernidade em tudo oposta a tradicdo por uma analise dos aspectos positivos mas
também negativos dos seus objetivos culturais e das relacdes de dominagéo ou de dependéncia, de
integracdo ou de exclusdo que d@o ao tema cultural de modernidade um contetddo propriamente
social.” (1998, p. 100),

25 A Sociologia é, para Habermas, a ciéncia que mais pode contribuir para a compreensao da crise da
modernidade e, por consequéncia, da crise da razdo na contemporaneidade: “Entre as ciéncias
sociais, a sociologia é provavelmente a mais indicada para servir de elo de ligagdo, em seus conceitos
bésicos, para a problemética da racionalidade [...]. A sociologia tornou-se, assim, a ciéncia da crise,
por exceléncia; cabe a ela, sobretudo, preocupar-se com os aspectos andmicas da dissolu¢do dos
sistemas sociais tradicionais e o desenvolvimento dos modernos.” (HABERMAS, 1984, p. 3-4,
tradugdo nossa). Ainda sobre as contribuigbes das ciéncias sociais sobre a crise nas sociedades
modernas, Cf. Habermas (1990b, p. 273-287).
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sociedades ocidentais? Sera que se trata de um ilusorio posicionamento que pretende
preservar a idilica simplicidade do modo de vida tradicional, que se perdeu nas
sinuosas veredas da histéria pretérita, quando da passagem para as sociedades
modernas, com estruturas sdo mais complexas? Ou serd que o dito prefixo, cuja
conotacdo além de pretender remeter para o futuro, o instante ndo realizado, ainda
sugere a ideia do fim de uma época que preserva a sua atualidade: moderna? Sera
que o “pos” esconde, mais do que revela, o pacto inconfesso com sua incapacidade
de confronto com a crise da modernidade, desde as suas causas mais agudas?

O objetivo aqui ndo é propor respostas para as questdes aventadas, senao,
apenas, sinalizar alguns problemas decorrentes das interpretacdes da modernidade,
pois, como escreve Touraine, “[...] por ser a modernidade uma no¢do mais critica do
gue construtiva, ela requer uma critica que seja por si mesma hipermoderna, o que
protege contra as nostalgias que, sabemos, tomam facilmente aparéncia perigosas.”
(1998, p. 100). Nessa direcao, para nao se correr o risco de se perder nos labirintos
da historia ou de se cair na tentagdo da fuga para o “p6s”, a devida atencédo ao
processo de racionalizacéo apresentado por Weber ja sinaliza uma assuncao teorica
menos arriscada, sob o ponto de vista epistemolégico, porque possibilita restabelecer
o lugar do referido processo como constitutivo para a conformacao do ethos moderno.
Ademais, foi esse processo que possibilitou a liberacdo de conteddos racionais até
entdo prisioneiros da tradicdo, que ainda estdo vigentes. Isso significa que o0s
potenciais cognitivos da razdo, que foram liberados no processo de racionalizacao,
nao estdo esgotados ou simplesmente absorvidos pelo avanco da modernizacao
social. Em face disso, ndo se pode dar adeus a filosofia®®, pois isso significaria
simplesmente o abandono a questéo da racionalidade. Por conseguinte, o preco que

a filosofia deve pagar por essa modéstia “é o abandono da pretensao de razdo com

26 A andlise habermasiana apresenta esse adeus a filosofia sob trés vertentes: a “terapéutica”,
encontrada em Wittgenstein, para quem a filosofia é uma doenca cuja terapéutica deve ser buscada
na cura da proépria linguagem; a “heroica”, desenvolvido por Martin Heidegger e Georges Bataille, os
quais, segundo Habermas, procuram “[...] dar lugar a um outro meio que possibilite o retrocesso néo-
discursivo a esfera imemorial da soberania ou do ser” (HABERMAS, 1989, p. 26-27, grifo do autor);
e, finalmente, a “salvifica”, cujo intento é o de recolher-se & defesa de antigas verdades. N&ao sera
objeto de discussao, aqui, essas formas de adeus a filosofia, cantado e decantado ao som do prefixo
“p6s”, nem dos seus desdobramentos na filosofia contemporénea. O importante € 0 que dessa
questdo repercute na problematizacdo aberta no contexto de discussdo do processo de
racionalizacao weberiano, como também no que ela gera de consequéncias para a compreensao da
crise de sentido na sociedade contemporanea.
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gue o pensamento filosofico veio ele proprio ao mundo.” (HABERMAS, 1989, p. 19-
20) 7.

Com efeito, torna-se necessario pensar a prépria filosofia sob um outro
paradigma mais modesto, pois é inerente a esse mesmo processo de racionalizagcdo
a dispensa de qualquer tipo de fundamentacéo filoséfica Gltima?®, ou de entidades
transcendentes, sejam elas o ser, a ideia, ou Deus, para fundamentar ou prover
sentido as formac@es culturais dai decorrentes. Esse € o preco que a filosofia tera que
pagar, e, junto com ela, as ciéncias humanas e sociais: 0 processo de racionalizagéo
ocidental, conforme demonstrou Weber, rompeu com o ideal de uma razao
substancial, de conteudo religioso-metafisico. Isso significa dizer que as esferas
axiologicas culturais estdo liberadas, em sua autonomia, da tutela dos conteudos
normativos substanciais, mas nao s6, cada uma delas esta em confronto com a ética
religiosa, pois 0s principios internos e autdbnomos de justificacdo ja ndo comungam
com os modelos normativos da metafisica ou com os ideais de solidariedade e
fraternidade proprias a religido, pois, como afirma Leonardo Avritzer,

Afinal, Weber, nao foi um autor que apenas ressaltou os fundamentos
morais da modernidade. Ele foi o também um autor cuja obra
pretendeu demonstrar os motivos pelos quais a modernidade, na
medida em que as estruturas da economia de mercado e do Estado

moderno se desenvolvem, solapa o0s seus proprios fundamentos.
(1996, p. 64).

Nessa perspectiva, torna-se claro o que Alain Touraine escreve em sua
“Critica da Modernidade”, pois, para ele, a modernidade traz em si mesma um
componente contraditorio, pois seus ideais libertadores sdo enfraquecidos tao logo
vé-se o0 triunfo desses ideais. “Cada fragmento da modernidade traz em si
simultaneamente a marca da modernidade e da sua crise. Em nossa cultura e nossa
sociedade tudo estd marcado por essa ambiguidade.” (TOURAINE, 1998, p. 109). Isto

€, 0 termo racionalidade reveste-se, assim, de nobreza quando promove 0 espirito

27 Adiante, nessa mesma obra, ele dira: “Em face disso, gostaria finalmente de defender a tese de que
a filosofia, mesmo quando se retrai dos papéis probleméticos do indicador de lugar e do juiz, pode —
e deve — conservar sua pretensdo de razao nas fungfes modestas de um guardador de lugar e de
um intérprete.” (HABERMAS, 1989, p. 20).

28 “Todas as tentativas para descobrir uma fundamentacgéo Ultima, intencéo perseguida pela Filosofia
Primeira, desabaram.” (HABERMAS, 1984, p. 3-4). Weber j4 havia alertado sobre o abandono a
guaisquer promessas de justificagdo ou de sentido na modernidade: “A partir do momento em que
ndo se pode remeter diretamente o ‘cumprimento do dever profissional’ aos valores espirituais
supremos da cultura — ou que, vice-versa, também ndo se pode mais experimenta-lo subjetivamente
como um simples coercdo econdmica —, ai entdo o individuo de hoje quase sempre renuncia a lhe
dar uma interpretagéo de sentido.” (WEBER, 2004, p. 165-166).
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critico e cientifico, naqueles dominios antes controlados pela forca inercial da tradi¢céo
e do arbitrio dos poderosos, mas imp&e medo quando se traduz, na organizacéo do
trabalho, em violagdo da autonomia dos trabalhadores, em funcédo do lucro. As
liberdades individuais conquistadas ndo se traduziram na constru¢do de um mundo
mais fraterno e humano, porém, em uma sociedade de consumo massificado,
submetida a controles subliminares das propagandas. A crise da modernidade,
portanto, resulta de um conflito que brota das suas proprias contradi¢cdes internas,
geradas pelo processo de racionalizacdo, que rompeu definitvamente com a
tradicdo?®, porém, ndo foi capaz de estabelecer um critério normativo mediante o qual
ela possa medir-se a si mesma, medida que somente podera surtir algum efeito se
partir das condicbes geradas no seu proprio seio, e também da suas contradi¢des,
pois tudo “[...] € moderno e antimoderno, a tal ponto que néo seria exagero dizer que
o sinal mais seguro da modernidade € a mensagem antimoderna que ela emite. A
modernidade é autocritica e autodestrutiva [...]” (TOURAINE, 1998, p. 109). Talvez
isso sinalize o porqué da pressa de alguns em anunciar a pés-modernidade. Estariam
eles em busca de um porto seguro fora do estatuto normativo da modernidade e do
conceito mediante o qual ela poderia ser compreendida? Talvez, ndo, porque,
segundo Lima Vaz, “[...] a bandeira ideolégica levantada pelos arautos da poés-
modernidade [...]" (1990, p. 14) é o niilismo ético, sua verdadeira esséncia.

Ora, como se procurou analisar, a passagem de um ethos ancorado na
razao substancial, cuja submissédo a autoridade da tradicdo € regra, para um outro,
gue tem no uso publico da razao e na liberdade de pensamento (KANT, 1995) a sua
distincdo, tornou possivel a pluralidade e o debate de ideias concorrentes. N&o
obstante, isso ndo significa, simplesmente, que a mesma racionalidade que viabilizou
essa multiplicidade de vozes (HABERMAS, 1998) ndo exija, como seu pleno direito,
buscar responder as crises internas da modernidade a partir da sua propria medida.
Para dizer de outro modo, tal crise ndo podera ser compreendida sendo mediante as
proprias condicdes que a tornaram possivel. E sob esse aspecto que se deve indagar
até que ponto o debate contemporédneo em torno da pos-modernidade ndo seria,

sendo, uma tentativa de contornar os problemas colocados pelos sortilégios de uma

29 Segundo Hannah Arendt (1972), de Karl Marx a Friedrich Nietzsche, passando por Soéren
Kierkegaard, acrescente-se também Max Weber, todos eles perceberam e anunciaram o fim da
tradicdo e o inicio da época moderna; perceberam, igualmente, tratar-se de algo tédo insdlito que
impossibilitara qualquer recomposi¢do dos lagos com o passado da tradicdo, apds ocorrido o
rompimento.
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modernidade em conflito consigo mesma, ou, simplesmente, uma fuga aos agonais
desafios que é enfrenta-la, a partir do seu proprio conceito.

E nesse contexto da crise que estariam situadas as discussées académicas
sobre a modernidade vs. pds-modernidade, ainda em curso, desde o impacto
significativo da publicagéo de “A condi¢do pés-moderna”®, de Jean-Francois Lyotard,
gue colocou em discussdo o problema do conhecimento nas sociedades
desenvolvidas. A partir dai, entra para a arena do debate académico a questdo da
mudanga nas “[...] regras do jogo da ciéncia, da literatura, e das artes a partir do século
XIX” (LYOTARD, 2004, p. XV). Ele designara essa nova conjuntura cultural de “pds-
moderna” 3!, palavra tomada de empréstimo de soci6logos e criticos americanos, e vai
situé-la em face da “crise de relatos.” (LYOTARD, 2004, p. XV).

30 Esse escrito foi publicado na Franga em 1979. Sobre ele, diz Lyotard: “O texto que se segue € um
escrito de circunstancia. E uma exposi¢do sobre o saber nas sociedades mais desenvolvidas,
proposto ao Conselho das Universidades junto ao governo de Quebec, a pedido do seu presidente.
Este Gltimo autorizou amavelmente sua publicagédo na Franga, e aqui lhe agradeco”. (2004, p. XVII).
Nao obstante o tempo decorrido desde a sua publicacdo, € uma obra de referéncia indispensavel
sobre a pés-modernidade, em raz&do da atualidade das questdes ali abordadas. Segundo Perry
Anderson, “A condicdo pés-moderna’ continua até hoje talvez a obra mais citada sobre o assunto.”
(1999, p. 32).

31 Levando-se em consideracdo a variedade de perspectivas e de discussdes concorrentes em torno
do tema da p6s-modernidade, remete-se ao didatico e sistematico estudo histérico-fenomenolégico
proposto por Perry Anderson (1999), “As origens da pés-modernidade”. Trata-se de um ensaio cujo
objetivo inicial seria uma introdugao a obra de Frederic Jameson, “The cultural turn”, mas, por resultar
num trabalho mais extenso, tornou-se uma publicagcéo independente, como livro. Diz ele: “O objetivo
principal do ensaio é fornecer um relato mais histérico das origens da ideia da pés-modernidade do
gue os atualmente disponiveis: um balanco que identifigue de forma mais precisa suas diversas
fontes nos respectivos cenérios espaciais, politicos e intelectuais, com maior atencdo para a
sequéncia cronoldgica — e também para os enfoques locais — do que tem sido costumeiro. Sé contra
este pano de fundo, argumento, é que a marca peculiar da contribuicdo de Jameson transparece
plenamente. Um propésito secundéario € levantar, de maneira mais experimental, algumas das
condig¢bes que pode ter produzido o pés-moderno — ndo como ideia, mas como fenébmeno. Em parte,
tais comentarios pretendem rever uma tentativa anterior de situar as premissas do modernismo no
fim do século passado e, em parte, tentam engajar-se no animado debate literario contemporaneo
sobre essas questées.” (ANDERSON, 1999, p. 7). Um outro estudo sobre a pds-modernidade cultural
pode ser visto em David Harvey (2014). No que diz respeito a modernidade social, ver Anthony
Giddens (1991). Em vista dos objetivos deste trabalho, ndo se vai adentrar nas discussfes mais
especificas sobre a pds-modernidade e as suas diversas correntes. Apenas serdo assinalados
agueles aspectos que servirdo de contrapontos indispensaveis a compreensdo do conceito de
modernidade ora em discussdo. Nao obstante, caberia destacar que, no dmbito da filosofia, duas
perspectivas de pés-modernidade tornaram-se mais recorrentes, talvez em vista da natureza das
guestdes por elas enfrentadas. Estd-se remetendo as analises de Lyotard (2004), cuja preocupagdo
foi a de discutir o conhecimento nas sociedades desenvolvidas. O nudcleo de sua discussao esta
voltado para as consequéncias provocadas pelo avanco das ciéncias e as mudangas nos campos da
arte e da literatura, sobretudo no que diz respeito ao problema da fundamentagéo. Para ele, a pos-
modernidade abandonou qualquer possibilidade de legitimacdo discursiva que recorra a um
metadiscurso. Uma outra perspectiva é a de Gianni Vattimo, para quem o fim da modernidade
somente podera ser esclarecido “De fato, relacionando-se a problemética nietzschiana do eterno
retorno & problemética heideggeriana do ultrapassamento da metafisica que as esparsas e nem
sempre coerentes teoriza¢des do pés-moderno adquirem rigor e dignidade filoséficas [...]" (VATTIMO,
1996, p. V). Isto é: ultrapassada a fronteira da modernidade deixa-se para tras o peso da tradigdo —
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Ao se colocar o tema “modernidade vs pos-modernidade” em perspectiva,
torna-se necessario apontar o caminho para o debate. Nesse caso, poderia indagar-
se por que a pos-modernidade tornou-se uma das questbes que ndo poderiam ser
deixadas de lado para Habermas, a ponto de ela 0 acompanhar em muitas das suas
discussdes? Por que ndo virar a pagina da modernidade e, simplesmente, aceitar
como fato consumado a dinamica plural da p6s-modernidade, naqueles contornos que
Ihe sdo proprios, sobretudo na sua variedade de narrativas que prescinde a
necessidade de um referencial normativo e de fundamentacéo? Que face estranha é
essa da po6s-modernidade a qual necessario se faz desmascarar? Cada uma dessas
questdes, adiante, receber4d o devido esclarecimento, de forma que o exame
habermasiano da modernidade se institua analiticamente consistente para projetar
alguma luz sobre a querela modernidade vs pos-modernidade. Por enquanto,
entende-se como necessario sinalizar o problema situando-o no contexto mais amplo
da discusséao, até porque, como escreve Richard Rorty, “O termo pds-moderno tem
sido tdo superutilizado que vem causando mais confusbes do que trazendo
esclarecimentos.” (2002, p. 13-14).

Sob esse aspecto, seria importante situar o tema da pés-modernidade
numa perspectiva socio-histérica, para que fosse possivel verificar a pertinéncia da
sua analise filosdfica. Isto €, caberia analisar se, na dinamica da contemporaneidade,
haveria a necessidade de se lancar mao de um novo conceito que, simultaneamente,
explicitasse que o projeto da modernidade cumpriu seu papel histérico e, por conta
disso, as conformacdes histdricas e sociais do presente reclamariam um novo
paradigma de interpretacdo. A importancia de se colocar a questdo na perspectiva
socio-histérica decorre do fato de que a modernidade se institui ao modo de um
conceito epocal (HABERMAS, 1992; 2000; VAZ, 1991c) e ndo de uma simples
abstracao teorica. Ou seja, assim como a modernidade apresentou como contraprova
da superacdo dos tempos pretéritos a sua efetividade historico-social, a poés-
modernidade deveria apresentar, por sua vez, idéntica superacdo para ocupar O
espaco vazio deixado com a despedida da modernidade do cenario, se de fato isso

aconteceu.

metafisica. E o advento de uma nova forma de racionalidade, menos normativa, que ele denominou
de pensamento fraco. Essas duas perspectivas filosoficas de analise da pds-modernidade subjazem
a discusséo do conceito de modernidade em curso.
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Em linhas gerais, sob a perspectiva historico-socioldgica, as contribuicdes
de Boaventura de Souza Santos (2001) sdo indispensaveis como contraponto a
perspectiva habermasiana sobre a questdo da pertinéncia, ou n&o, do confronto
modernidade vs. pés-modernidade, até porque ambos partem de pontos de vista
comum, ou seja, da crise que se abateu sobre o ethos moderno, tanto no ambito da
racionalidade, quanto da sua conformacdo sociocultural como um todo. Sob esse
aspecto, Santos junge o avan¢o da modernidade ao do capitalismo, procurando
mostrar que tal desenvolvimento pode ser visto como um processo que poderia ser
descrito em trés grandes periodos: o primeiro, situado até a década de setenta do
século XIX, marcado pelo “capitalismo liberal” (SANTOS, 2001, p. 79, grifo do autor);
o segundo, com inicio no final desse século, até inicio da década de sessenta, cuja
marca seria a do “capitalismo organizado” (SANTOS, 2001, p. 79, grifo do autor) e,
finalmente, o terceiro periodo, por ele denominado de “capitalismo desorganizado”
(SANTOS, 2001, p. 79, grifo do autor). Tal estrutura tripartite conformaria a
modernidade Ocidental como uma época situada, historica e socialmente, que foi
capaz de desenvolver, do ponto de vista sociocultural, “[...] um projeto muito rico,
capaz de infinitas possibilidades e, como tal, muito complexo e sujeito a
desenvolvimentos contraditorios. Assenta [tal projeto] em dois pilares fundamentais, o
pilar da regulagéo e o pilar da emancipacéo.”? (SANTOS, 2001, p. 77).

Por ser um projeto por demais ambicioso e intrinsecamente contraditorio,
suas promessas em excesso, do primeiro periodo, transformaram-se num déficit,
provavelmente impagavel, para os periodos seguintes. Assim, 0s outros dois periodos
representariam, por seu turno, tentativas da modernidade de efetivar, em parte, suas
promessas, relegando ao esquecimento ou, 0 que € mais grave, recusando-se a
assumir a responsabilidade pelo déficit do ndo cumprimento histérico do outro

compromisso. Nessa direcao, a conclusdo de Boaventura Sousa Santos, como era de

32 N&o seria 0 caso aqui de se alongar no detalhamento desses dois pilares, mas apenas sinaliza-los
Nnos seus contornos caracteristicos, que lhes sdo determinantes. Assim, o pilar da regulacdo poderia
ser expresso como a capacidade que a modernidade teve de fazer avangar o processo de
racionalizacdo que deu autonomia as diversas esferas da sociedade, possibilitando, assim, o franco
desenvolvimento da economia, da organizagéo do Estado de direito e da ciéncia, fendbmeno impar se
comparado as outras nacdes, como bem demonstrou Max Weber (2004). Quanto ao pilar da
emancipacao, um déficit, quicid impagavel, foi-se tornando cada vez mais evidente, o0 que representou
o malogro da modernidade de sana-lo, pois as benesses da modernidade nédo foram distribuidas
equitativamente. A evidéncia de tal malogro pode ser observada, sobretudo, nas disparidades de
rigueza e das condicdes de vida dos paises centrais, ricos, em relagdo aos periféricos, pobres,
denominados, eufemisticamente, de “em desenvolvimento”. Adiante, essas duas questbes serdo
retomadas.
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se esperar, € lancar mao de outro conceito para se referir ao tempo atual, ao qual “[...]
tem sido dado o nome inadequado de p6s-modernidade. Mas a falta de melhor, é um
nome auténtico na sua inadequagao.” (SANTOS, 2001, p. 77). Pés-modernidade, a
guisa de um conceito provisorio, torna-se, assim, um indicador de que a modernidade
exauriu as suas possibilidades emancipatorias, vez que, nas outras esferas de sua
atuacao, ela é fausta, a exemplo do que ocorre nos dominios da ciéncia e da producéo
de riquezas, sem esquecer, também, na inédita capacidade de distribuicdo
dissimétrica de oportunidades, que produz desigualdades sociais.

E aqui que reside o nucleo da querela entre Habermas, na sua defesa de
gue a modernidade abriga reservas de possibilidades ainda néao realizadas, e o0s
defensores da pos-modernidade, para quem somente um novo paradigma de analise
poderia dar conta da atual conformacéao socio-histérica. Nesse sentido, dira Lima Vaz:
‘A chamada poés-modernidade arrisca-se a ser apenas um recurso retorico ou
publicitario, pois nada indica, passados mais de trinta anos da crise de 1970, que a
modernidade tenha perdido sua capacidade de autotransformacéo” (2012, p. 29), isso
porque a sua forca constitutiva, o individuo, segue incolume na sua odisseia.

Para ampliar o alcance do debate modernidade vs. pés-modernidade julga-
se indispensavel recorrer, também, a Richard Rorty (1997; 2002)33, para equalizar o
estado da discussao, por ter sido ele um dos filésofos herdeiros da tradicdo pragmatica
americana a estabelecer um longo dialogo com a tradicao da filosofia continental em
relacdo ao status da filosofia na contemporaneidade, principalmente com o

pensamento francés e alemao, de maneira especial com Lyotard e Habermas34. Rorty

33 Em 1995 Richard Rorty publica “Objetivismo, relativismo e verdade” e “Ensaios sobre Heidegger e
outros”. Na traducgédo brasileira, 1997 e 2002, respectivamente. No primeiro, ele faz uma avaliagédo
“anti-representacionalista entre a ciéncia natural e o resto da cultura.” (1997, p. 13). Na parte lll, sob
o titulo “Cosmopolitismo sem emancipagdo”, tém-se uma sugestiva discussdo em torno do
pensamento francés atual, a partir de Jean-Francois Lyotard, no que diz respeito a perda de fé na
utopia e na democracia liberal, ideias ainda presentes em Habermas, bem como na visdo da p6s-
modernidade como um evento de corte decisivo sobre a cultura. No segundo volume, ele vai
estabelecer “[...] a relacé@o entre a tradi¢cdo pos-nietzschiana do pensamento franco-germéanico [...] e
a tradicdo anti-representacionalista e pragmatista no interior da filosofia analitica.” (2002, p. 13). Na
parte Il é discutida a relagdo entre Habermas, Lyotard e a pds-modernidade. Trata-se de uma
contribuicdo indispensavel para se compreender a teoria da modernidade habermasiana, porque
lanca algumas questdes sobre a pds-modernidade para além dos limites da filosofia continental
europeia. Os reflexos da discussao rortyana, sobretudo no que diz respeito a sua filosofia pragmatica
e relativista, estdo presentes nos trabalhos de Vattimo (1996; 2016) e em Michel Maffesoli (2009),
mas com pouca incidéncia, ao que parece, em Lyotard (2004). A discussdo da p6s-modernidade em
Maffesoli, por ndo poder ser desvinculada do seu conceito de reencantamento, sera discutida no
capitulo seguinte, sem prejuizo da unidade temética do presente capitulo e dos seus
desdobramentos.

34 Esse embate tedrico entre Habermas, Lyotard e Rorty foi bem delineado por Steven Connor (1994),
em “Teoria e valor cultural”. Para ele, enquanto Habermas advoga a inarredavel necessidade de um
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vai recolocar o problema sobre a relagéo entre o discurso da ciéncia e das outras
areas culturais, fora dos escaninhos da tradicdo europeia, e permanecer “[...] em
guarda contra usar ferramentas intelectuais que eram Uteis em um certo ambiente
sociocultural depois que esse ambiente se transformou.” (RORTY, 1997, p. 281). Para
dizer de outro modo, o que ele se propés fazer, além de discutir o liberalismo politico,
foi “[...] uma avaliagdo anti-representacionalista® da relagdo entre a ciéncia natural e
o resto da cultura” (RORTY, 1997, p. 13), apds o colapso das formas metafisico-
religiosas de justificacdo da tradicdo ocidental moderna. Para ele, ndo € possivel
imaginar porque “[...] filésofos como Lyotard estdo tdo inclinados a tomar eventos
historicos particulares como demonstrando a ‘bancarrota’ dos esforgos de longo prazo
para uma reforma social.” (RORTY, 1997, p. 292)3.

Foi contra essa tendéncia do pensamento francés, e em dialogo com o
americano, que Habermas direcionou seu esforgo intelectual para a elaboracédo de
uma visdo da cultura e da sociedade modernas que fosse ampla o suficiente, a ponto
de abarcar todas as nuances do que se compreendeu por modernidade, e
analiticamente profunda, para restabelecer o sentido original dessa época, no que ela

representa enquanto conquista mais significativa do processo de racionalizacédo do

principio ideal que assegura as pretensdes de validade universal do discurso, Lyotard, por sua vez,
renega qualquer possibilidade de que um discurso particular venha ser universalizavel, sendo como
violéncia do “nés” particular sobre o “tu” e o “eles”. Nesse confronto entre o pensamento alemao e
francés entra Rorty, pragmatico, que, segundo Connor, “...] visa mediar entre as alternativas
apresentadas por Habermas e Lyotard como a ideia do ‘liberal irbnico’ [...]. Se a diferenca entre
Habermas e Lyotard é a diferenca de status do ‘nés’ em suas obras, Lyotard rejeitando a possibilidade
da comunidade universal e Habermas subordinando tudo a esse ideal, Rorty propde um tipo mais
moderado de orientagdo para a comunidade em que o ‘nés’ nao precisaria abandonar a sua prépria
natureza, nem suspeitar dela, a fim de reconhecer o interesse ou as alegagdes alheias [...]”
(CONNOR,1994, p. 127-128).

35 “Por uma avaliagdo anti-representacionalista, eu compreendo uma avaliagdo que n&do vé o
conhecimento nem como uma questéo de dar uma pretensao de realidade, nem tampouco como uma
guestdo de adquirir habitos de ag&o para lidar com ela.” (RORTY, 1997, p. 13).

3¢ Rorty dird que Habermas pensa que “[...] nds precisamos voltar ao lugar ao qual o jovem Hegel
empreendeu uma virada equivocada e ‘regenerar o poder unificador da religido na ambivaléncia da
razdo”. (RORTY, 2002, p. 227). Com efeito, a critica de Rorty a tendéncia do pensamento francés
atual e seguida por Habermas, pode ser traduzida como reflexo de uma certa desesperancga ou
melancolia dos herdeiros da tradicdo marxista francesa que ndo veem outra saida para a mudanca
social sendo através da revolugdo, e ndo como um processo lento e continuo de esforcos humanos
para melhorar as condi¢gBes sociais, conquistas que as democracias sociais ocidentais tém tentado
levar adiante, mesmo conscientes das contradi¢fes préprias & acdo humana e de que ha retrocessos
sensiveis, sobretudo no campo social. Noutro lugar ele escreve: “Essa disposi¢do — que é, talvez um
efeito posterior de uma longa tentativa de salvar algo do marxismo, uma tentativa que resultou na
retencdo de certos hébitos caracteristicamente marxistas de pensamento — coloca a filosofia
contemporanea francesa isolada da filosofia na Inglaterra, América e Alemanha. Uma tal disposicao
para interpretar desenvolvimentos econémicos, politicos e tecnolégicos muito especificos como
indicagbes de mudancas decisivas no curso da histéria tornard, podemos estar certos, a ideia de
‘histéria universal da humanidade’ muito dubia.” (RORTY, 1997, p. 292, grifo do autor).
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Ocidente. N&o obstante, cabe lembrar que essa tendéncia de abandonar as
conquistas da modernidade ndo se resume ao pensamento francés. Habermas
observa, igualmente, que o pathos do desencanto com a possibilidade de as luzes da
razdo promoverem a emancipacdo da humanidade atingiu também a Escola de
Frankfurt, como pode ser visto na “Dialética do esclarecimento”, obra de 19473, Aqui,
Theodor Adorno e Max Horkheimer (1985) vao apresentar o outro lado do progresso
da razéo esclarecida®: a reificacdo das relagées humanas, o dominio da natureza e
a organizagdo de um mundo administrado. Com isso, eles se juntam aos “[...]
escritores malditos da burguesia, sobretudo o Marqués de Sade e Nietzsche”3°
(HABERMAS, 2000, p. 153).

Isso posto, aceitando-se que a tematica em questdo tenha sido delineada
Nos contornos necessarios aos objetivos circunscritos aos limites desta pesquisa,
mesmo ciente tratar-se de uma discusséo em aberto, entendem-se como sinalizados
os termos indispensaveis que apontam numa das possiveis dire¢cbes que podem ser
assumidas para a compreensao dinamica e conflituosa, no debate contemporéneo,
da relacdo modernidade vs pos-modernidade.

Nessa perspectiva, trazer a discussdo Jean-Francois Lyotard*, de “A

condicao pés-moderna”, pela relevancia que essa obra ainda representa na discussao

37 Para Lowy, a leitura da histéria de Adorno e Horkheimer tem influéncia de Weber, no entanto, o [...]
nome de Max Weber ndo aparece uma Unica vez na grande e emblemética obra filoséfica da Escola,
Dialética do esclarecimento, de Max Horkheimer e Theodor Adorno, publicada em 1947.” (LOWY,
2014, 117-118). Ele ainda acrescenta que todos eles perceberam a tradi¢&o da civiliza¢@o ocidental
como um processo de racionalizagédo que desagua num mundo desencantado da sociedade industrial
e da burocracia moderna.

38 “No sentido mais amplo do progresso do pensamento, o esclarecimento tem perseguido sempre o
objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los na posicao de senhores. Mas a terra totalmente
esclarecida resplandece sob o signo de uma calamidade triunfal. O programa do esclarecimento era
o desencantamento do mundo. Sua meta era dissolver os mitos e substituir a imaginagéo pelo saber.
Bacon, ‘o pai da filosofia experimental’, ja reunira seus diferentes temas [...]. Portanto, a superioridade
do homem esta no saber, disso ndo ha divida. Nele, muitas coisas estao guardadas que os reis, com
todos os seus tesouros, ndo podem comprar, sobre as quais sua vontade ndo impera, das quais seus
espias e informantes nenhuma noticia trazem, e que provém de paises que seus navegantes e
descobridores ndo podem alcancar. Hoje, apenas presumimos dominar a natureza, mas, de fato,
estamos submetidos a sua necessidade; se, contudo, nos deixdssemos guiar por ela na invencao,
ndés a comandariamos na pratica.” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 19).

39 “Os escritores sombrios da burguesia como Maquiavel, Hobbes e Mandeville desde sempre atrairam
aquele Horkheimer influenciado por Schopenhauer. No entanto, seus pensamentos ainda eram
construtivos; de suas dissonancias seguiram-se linhas que levavam a teoria marxista da sociedade.
Os escritores ‘malditos’ da burguesia, sobretudo o Marques de Sade e Nietzsche, romperam esses
vinculos. A eles se ligam Horkheimer e Adorno na Dialética do esclarecimento, o seu livro mais negro,
a fim de conceitualizar o processo de autodestruicdo do esclarecimento. Segundo sua analise, ndo
podiam esperar mais nada da forca libertadora do conceito.” (HABERMAS, 2000, p. 153).

40 Segundo Perry Anderson, “As intervengdes coincidentes de Lyotard e Habermas pela primeira vez
deram ao campo o0 selo de autoridade filosofica. Mas suas proprias contribuicbes foram
estranhamente indecisas. A formagéo original dos dois pensadores foi marxista, mas é espantoso o
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sobre o tema da pés-modernidade, € indispensavel, por se tratar ndo apenas do autor
que “[...] foi em primeiro lugar responsavel pela popularizagdo da nocdo de poés-
modernidade” (GIDDENS, 1991, p. 12), mas porque a sua critica as “metanarrativas”*!
representa um contraponto direto ao conceito de racionalidade comunicativa
habermasiano. Para dizer de outro modo, em Habermas, o uso da linguagem esta
orientada para um telos, que é o entendimento, que visa ao consenso*, pois “a
linguagem é estruturada pela expectativa da situacao ideal de fala” (CONNOR, 1994,
p.113), enquanto que, para Lyotard, pelo contrario, desde o primeiro principio que
alicerca o0 seu método, o campo de interacdo mediado pela linguagem tem
caracteristica agonistica, pois “[...] falar € combater, no sentido de jogar, e que 0s atos
de linguagem provém de uma agonistica geral.” (LYOTARD, 2004, p. 17).

N&o é apenas no ambito da linguagem que se percebe a distancia entre
Habermas e Lyotard, mas na propria concep¢éo da modernidade como um todo. Para
0 primeiro, a época moderna ndao acabou, o que ndo se pode dizer 0 mesmo em

relacéo a Lyotard, que ndao apenas denomina as sociedades contemporaneas de “pos-

pouco que dai trouxeram para suas analises da pés-modernidade. Nao tentaram uma verdadeira
interpretacdo histérica do pés-moderno que fosse capaz de defini-lo no tempo e no espacgo.”
(ANDERSON, 1999, p. 52). Essa critica de Perry Andersom deve ser contextualizada, sobretudo
porque se considerada “A condi¢do pés-moderna”, seu objetivo ndo foi sendo apresentar o estatuto
do conhecimento nas sociedades avancadas. Objetivo, ao que parece, bem alcancado, na
perspectiva do seu autor. Quanto a Habermas, caberia uma indagacdo: como definir a pos-
modernidade, no tempo e no espaco, se, para ele, a modernidade é um projeto inacabado? Em “O
discurso filoséfico da modernidade” as analises de Habermas (2000) sobre a época moderna deixam
claro o horizonte de sua discussdo, que ndo é o da pds-modernidade, pelo contrario, € o da
impossibilidade de se antecipar uma época, quando outra ainda esta presente, como epocalidade e,
igualmente, cultural e socialmente, sobretudo porque redne aqueles conceitos e categorias
imprescindiveis & compreenséo da crise que se tornou parte inalienavel da sua condicédo de ser.

41 Na sua andlise sobre “A condicdo pos-moderna’, Perry Anderson apresenta trés formas de
legitimacao da sociedade, as duas primeiras se expressavam como metanarrativas. Uma era herdeira
do lluminismo e colocava na razéo a forga emancipatdria da humanidade, através do progresso do
conhecimento; a outra, advinda do idealismo alem&o, que colocava a verdade como resultado do
progresso do espirito na histéria. No entanto, segundo ele, o trago distintivo da condi¢cdo pés-moderna
esta na “[...] perda da credibilidade dessas metanarrativas. Para Lyotard, elas foram desfeitas pela
evolugdo imanente das proprias ciéncias: por um lado, através de uma pluralizacdo de argumentos,
com a proliferagdo do paradoxo e do paralogismo — antecipados na filosofia por Nietzsche,
Wittgenstein e Levinas; e, por outro, para uma tecnificacdo da prova, na qual aparatos dispendiosos
comandados pelo capital ou pelo Estado reduzem a ‘verdade’ ao desempenho.” (ANDERSON, 1999,
32-33). Sob esse aspecto, na pds-modernidade a legitimag&o estaria nos microrrelatos e nos jogos
de linguagem proprios a cada cultura.

42 Para Lyotard, o consenso obtido por discussdo, proposto por Habermas, ‘[...] violentaria a
heterogeneidade dos jogos de linguagem.” (2004, p. XVII). Isso porque na condigdo pds-moderna,
todas as formas de legitimacao tém em vista & otimizacdo das performances do sistema, em fungéo
do seu critério operatividade que é tecnoldgico, que ndo se conforma ao verdadeiro ou ao justo, mas
ao eficaz.
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moderna”3, termo que ele usa para designar as sociedades mais avancadas e
apontar “[...] o estado da cultura apés as transformacgdes que afetaram as regras dos
jogos da ciéncia, da literatura e das artes a partir do final do século XIX” (LYOTARD,
2004, p. XV). Ele reserva o termo “moderna” a qualquer ciéncia que busque auto
legitimacao por meio de referéncia explicita a uma meta narrativa, ou seja, “[...] a
algum grande relato, como a dialética do espirito, a hermenéutica do sentido, a
emancipagao do sujeito racional ou trabalhador, o desenvolvimento da riqueza [...]”
(LYOTARD, 2004, p. XV). Com isso, ao contrario de Habermas, ele defende que os
padrbes de legitimacdo de cada cultura, na pés-modernidade, deixaram os cumes do
pensamento da totalidade, tornam-se correntes e foram inseridas na singularidade das
praticas cotidianas de cada cultura, revestidas nas suas narrativas singulares.

Existe assim uma incomensurabilidade entre a pragmética narrativa
popular, que é por si legitimamente, e este jogo de linguagem

z

conhecido do Ocidente que € a questdo da legitimidade [...]. Os
relatos, jA o vimos, determinam os critérios de competéncia e/ou
ilustram a sua aplicacdo. Eles definem assim o que se tem o direito de
dizer e de fazer na cultura e, como também eles sédo parte desta,
encontram-se desta forma legitimados. (LYOTARD, 2004, p. 42).

Posta a questédo dessa forma, é possivel compreender por que Habermas,
0 primeiro a se opor criticamente a ideia de pés-modernidade e estabelecer “[...] um
polo negativo para sua tensdo produtiva” (ANDERSON, 1999, p. 44), empreende o
esforco, no inicio dos anos de 1980, para reconstituir o discurso sobre modernidade,
a partir de uma interpretacéo filosofica que seja capaz de dilatar o horizonte da
modernidade aberto por Weber, tornar evidente a continuidade do processo de
racionalizacdo ocidental, e restaurar a dignidade da modernidade cultural cujos
espacos se vao estreitando sob o peso das investidas da forca da modernidade social.
Para Habermas, é necessario restabelecer a relacdo entre modernidade e
racionalidade para que seja possivel compreender a objetivacao do referido processo

no mundo da vida e ver como isso foi determinante para a forma de organizacédo da

4 A pés-modernidade, para Lyotard, € inaugurada com a sociedade pds-industrial, na qual o
conhecimento se torna a principal forca produtiva e o desdobramento das tecnologias passam a
determinar o grau de desenvolvimento das sociedades. Em tal cendrio, o Estado nacional perde sua
funcéo tradicional de garantia da nacionalidade, pois a globaliza¢&o desconhece fronteiras ou limites
nacionais, e uma nova classe politica assume o poder, que “[...] ndo é mais constituida pela classe
politica tradicional, mais por uma camada formada por dirigentes de empresas, altos funcionarios,
dirigentes de grandes 6rgéaos profissionais, sindicais, politicos, confessionais.” (LYOTARD, 2004, p.
27).
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sociedade moderna, principalmente por forca da sua efetivacdo diferenciada nas

esferas de valor. Por conseguinte, como ele afirma,
A ideia de modernidade esta intimamente ligada ao desenvolvimento
da arte europeia; mas aquilo que chamei de projeto de modernidade
s6 se da a ver se deixamos de aplica-los apenas a arte, como se fez
até agora. Max Weber caracterizou a modernidade cultural, mostrando
gque a razao substancial expressa em imagens de mundo religiosas e
metafisicas se divide em trés momentos, os quais apenas formalmente
(mediante a forma da fundamentac&o argumentativa) ainda podem ser
mantidos juntos. Uma vez que as imagens de mundo se desagregam
e os problemas legados se cindem entre os pontos de vista especificos
da verdade, da justeza normativa, da autenticidade ou do belo,
podendo ser tratados, respectivamente, como questdo de
conhecimento, como questdo de justica e como questdo de gosto,

ocorre nos tempos modernos uma diferenciacdo de esferas de valor:
ciéncia, moral e arte. (HABERMAS, 1992, p. 109-110, grifo do autor).

Ou seja, é na forma de um projeto, com identidade e vida proprias, tanto do
ponto de vista cultural quanto social, que Habermas concebe a modernidade. Por
conseguinte, ao perceber que esse projeto foi abandonado pelos defensores da pos-
modernidade*4, antes mesmo de reconhecer a heranca deixada por essa epocalidade,
em seus contornos cientificos, artisticos e sociais, ele ira reclamar a necessidade de
gue, na arena das discussbes sobre a modernidade, estejam presentes todos o0s
elementos conformadores das condicdes histérico-sociais que a tornaram possivel,
enquanto singularidade historica. Isso porque, as digitais do processo de
racionalizacao ocidental, que informou as diversas instituicbes sociais e expressoes
culturais constitutivas da forma de vida contemporanea, sdo elas, portanto, o
testamento fatico daquela diferenciacdo e autonomizacédo das esferas da vida, que
esse percurso tornou possivel, como bem demonstrou Max Weber. Antes, porém, de
delinear alguns pontos marcantes desse processo, na perspectiva weberiana, faz-se
necessario destacar, alguns elementos que, se ndo tém o condao de denegar as

ilusbes da pos-modernidade, pelo menos deveriam funcionar como uma tentativa de

4 E ilustrativa tamanha insisténcia de Habermas em colocar sob suspeicdo o conceito de pos-
modernidade, como forma de demonstrar a insuficiéncia desse caminho para compreender o
problema da crise de legitimacéo do capitalismo tardio, apds a derrocada dos padrdes de legitimacao
tradicionais que sustentaram a coeséo social e proveram alguma forma de sentido & atualidade. Sob
o dito aspecto, pode-se deduzir o caminho percorrido pelo “pés”, que viria a representar mais uma
fuga dos problemas gerados no interior da propria modernidade do que mesmo uma ultrapassagem
para um estagio mais adiante do atual. E como ele expressa, com uma fina ironia, em “Pensamento
poés-metafisico”, aos filésofos que aderiam ao “pds”: “Enquanto uns se autointitulam pds-analiticos,
outros se consideram pés-estruturalistas ou pés-marxistas. O fato de os fenomendlogos ainda néo
terem engendrado o seu ‘pds’ os torna quase suspeitos.” (HABERMAS, 1990, p.11).
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apontar os paradoxos que acompanham aqueles que se despediram da modernidade,

e de suas contradi¢Oes, e abragaram o discurso do “pos” e do reencantamento.

1.1.3 Adeus a modernidade

No percurso desta investigacdo, até o momento, o propésito foi o de
compor um quadro de referéncia historico-conceitual que permitisse tracar alguns
parametros para melhor compreender a modernidade ocidental, ndo apenas do ponto
de vista conceitual, mas situa-la enquanto epocalidade cuja forca normativa, mesmo
gue debilitada, insinua-se nos conteldos racionais interpretativos do modo de vida
atual. Razdo por que se faz necessario indagar sobre o lugar que poderia ser
destinado ao prefixo “p6s” no debate sobre a crise da contemporaneidade. Sera que
tal prefixo representa um mero abandono da tarefa de se pensar o significado do
processo de racionalizacdo ocidental e o que ele representa, tanto em seu conceito
guanto em sua efetividade histérica? Ou serd que se trata, simplesmente, de uma
capitulacdo ante o desafio de se buscar uma explicacdo, mesmo que incipiente, para
a hodierna crise de sentido? Seja qual for o escopo, o importante, no limite desta
pesquisa, € procurar situar o prefixo “pds” em relagdo a uma concepgao critica da
modernidade, que ndo abandonou o desafio de pensa-la na determinidade de sua
crise, condicao para nao ser presa facil de falsas esperancas.

Sob esse aspecto, Habermas se propds a analisar o escopo das principais
teorias que tomaram distancia, ou mesmo abandonaram o desafio de pensar a
modernidade e sua crise, precedidas, ou nao, do prefixo “pds”, e chega a conclusdo
de que o ponto de convergéncia dessas analises é que todas elas assumiram posicdes
conservadoras em relacdo aos tempos modernos. Sera que ndo seria 0 caso de
indagar se a defesa do reencantamento, ou do retorno do sagrado, nao significaria
uma forma de assumir posicdo semelhante a do “pds”? Se ainda é cedo para postular
a questao, isso ndo impede de que seja, pelo menos, aventada. No momento, segue-
se com a sugestiva tipologia habermasiana, que caracteriza as principais correntes de
pensamento contemporaneo que, de alguma forma, dispensaram-se de pensar a

modernidade no seu aspecto critico. Habermas agrupa essas correntes em trés



47

segmentos: os (i) jovens conservadores; os (ii) antigos conservadores e os (iii)
neoconservadores®.
Os primeiros, (i) jovens-conservadores ou anarquistas, € aquele segmento
que, ao se apropriar integralmente da modernidade estética, advinda com o
desvendar-se da subjetividade descentrada, livre das vigilancias cognitivas, das
atividades teleologicas e dos imperativos utilitarios do trabalho, abandonam a
modernidade in totum. Ao mesmo tempo em que submergem o0s conceitos
fundamentais da razéo ocidental, conceitos que dao suporte ao racionalismo ocidental
como apreendido por Weber, eles apresentam o que lhes aparece como a face
verdadeira da razao, agora “[...] desmascarada como subjetividade subjugadora e, ao
mesmo tempo, subjugada, como vontade de dominacgéao instrumental.” (HABERMAS,
2000, p. 7). Que risco haveria em se trilhar o caminho da critica radical a raz&o?
Com uma atitude modernista fundam um irreconciliavel
antimodernismo. Transferem para o0 remoto e arcaico as forcas
espontaneas da imaginacdo, da experiéncia de si, da afetividade,
opondo maniqueisticamente a raz&o instrumental um principio ainda
acessivel apenas a evocacao, principio que pode ser a vontade de
poténcia ou a soberania, 0 ser ou uma forca dionisiaca do poético. Na
Franca, essa linha vai de George Batalle até Derrida, passando por

Foucault. Sobre todos paira, naturalmente, o espirito de Nietzsche,
ressuscitado nos anos 70. (HABERMAS, 1992, p. 121).

Os (ii) antigos conservadores, pré-modernos, por seu turno, passam ao
largo da modernidade cultural e olham a degradacao da razao substancial, a qual foi
0 esteio normativo da estrutura religioso-metafisica do Ocidente, mas que, para Marx
e Weber, adentrou o dominio do calculavel, ou seja, um ambito que reclamou um
conhecimento racionalmente justificavel e se objetivou em esferas sociais autbnomos.
Esse tipo de conservadorismo defende posi¢cdes pré-modernas. Nesse meio, “Um

sucesso é desfrutado, sobretudo pelo neoaristotelismo que hoje se deixa estimular

45 Nesse compasso, sdo sugestivas as reflexdes de David Lyon (1998, p. 120-128) sobre o estado atual
de crise da sociedade contemporanea, que poderiam ser resumidas em forma de indagacgbes: a
modernidade atingiu um estagio de esgotamento? H& qualquer fagulha que pudesse aticar alguma
chama? Como ligar com a condigéo critica do presente? Ele sugere que ha trés tipos de respostas,
gue emulam os trés segmentos da perspectiva habermasiana, quais sejam: a dos resignados ao pos-
moderno; nesse conjunto, segundo ele, estdo, principalmente, Michel Foucault, Jean-Francois
Lyotard, Jean Baudrillard e Gianni Vattimo; a dos que reafirmam o moderno, a exemplo de Habermas,
Anthony Giddens, Charles Taylor, Zygmunt Baumann e Featherstone; e, finalmente, a dos que
retornam ao pré-moderno, como Alasdair Macintyre, George Grant e Milbank. Mesmo sem se
constituir numa tipologia, pois ndo é essa sua pretenséo, nao deixa de ser um sugestivo quadro de
referéncia que coloca uma certa ordem nas diversas perspectivas de analise da modernidade.
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pela problemética ecoldgica da renovacao de uma ética cosmoldgica.” (HABERMAS,
1992, p. 121-122).

Finalmente, os (iii) neoconservadores ou pos-modernos, 0s quais saudam
as conquistas da modernidade social, a exemplo das transformacdes e do progresso
da ciéncia e da tecnologia, a ascensdo da democracia, o desenvolvimento do
capitalismo e o aperfeicoamento da administracdo racional. Para os referidos
neoconservadores, 0s potenciais contidos na cultura moderna, heranca dos ideais
iluministas, realizaram suas possibilidades e, assim, esgotaram a capacidade de gerar
algo novo. Por conseguinte, chegamos a “pds-historia”. Sob esse aspecto, esse adeus
neoconservador a modernidade, segundo Habermas, “[...] refere-se, portanto, ndo a
dindmica desenfreada da modernizacdo social, mas sim a superficie de uma
autocompreensao cultural da modernidade aparentemente ultrapassada.” (2000, p. 7).
O adeus a modernidade aqui acontece

Com a definitiva delimitacdo de ciéncia, moral e arte em esferas
autbnomas, separadas do mundo da vida e administradas de modo
especializado, ainda resta, da modernidade cultural, apenas aquilo

que deve ser preservado por ela com a renuncia ao projeto da
modernidade. (HABERMAS, 1992, p. 122).

Como pode ser visto a partir dessas breves consideracdes, tal conceito
habermasiano tem o condao de resgatar o conteudo da dimenséo cultural da
modernidade ocidental, sacrificado no altar da modernidade social por aqueles que
abandonaram os ideais dos tempos modernos, dimensao, alias, preservada nos
estudos comparativos das religies mundiais realizados por Weber. Caberia, entéo,
indagar sobre o significado dessa retomada da dimensao cultural, no que diz respeito
a compreensédo da atualidade. Como visto, o conceito de modernidade de Habermas
pretende refutar aquelas questdes formuladas pela primeira geracdo da Escola de
Frankfurt, questdes ndo respondidas a partir do instrumental de anélise marxista, pois
esbarraram nos proprios limites do conceito de racionalidade instrumental, o qual ndo
responde as aporias do sem sentido e do desencanto da sociedade administrada. Mas
nao apenas, Habermas vai demonstrar que o conceito de racionalidade comunicativa
estd no proprio fundamento do processo de racionalizacdo ocidental, cuja
diferenciacdo das esferas de valor possibilitou liberar um tipo de racionalidade
presente, de modo ndo tematizado, nos processos praticos de comunicag¢do no mundo

da vida. Por conseguinte, esse conceito de modernidade desperta um olhar mais
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apurado sobre a crise de sentido da atualidade, porque, ao fazer a separagédo do
processo de diferenciacdo entre mundo da vida e sistema, aponta o0s riscos do avango
colonizador dos subsistemas sociais de acdo — econdmico e politico, regidos pelos
imperativos do dinheiro e do poder — sobre as frageis estruturas de uma comunicagao
livre de dominacao, estruturas que ensejam promover o ideal de uma vida nao
reprimida.

O caminho até aqui percorrido teve o objetivo de fazer uma leitura da teoria
habermasiana da modernidade bem como apresentar sua critica aqueles que, fugindo
as contradicbes inerentes ao ethos moderno, buscaram abrigo na pds-modernidade.
Nessa perspectiva, pretendeu ser um preambulo para um melhor esclarecimento em
relacdo a abrangéncia do espectro da racionalidade moderna e ao seu significado,
para os destinos da civilizagdo ocidental. Com isso, entende-se poder abrir
perspectivas para uma analise da concepgéo do racionalismo ocidental desenvolvido
por Weber, a partir de um outro ponto de vista, condicdo para uma tentativa de
aproximagéo do seu conceito de desencantamento do mundo.

Por conseguinte, entende, também, ser relevante volver o olhar sobre a
dinamica historica que tornou possivel a constituicdo do ethos moderno, como forma
de projetar luz sobre a crise e os desafios presentes na atualidade e, a0 mesmo
tempo, criticar as tentativas das falsas superacfes, que alimentam a iluséo de que é
possivel buscar respostas a crise de sentido do presente, divorciado dos sonhos,
desejos e acbes humanas, que foram a mola propulsora da ruptura com a forma de
vida tradicional do Ocidente, descrito por Weber como um processo de racionalizacéo

e de desencantamento do mundo.

1.2 Racionalizacdo e modernidade em Max Weber

1.2.1. O conceito de racionalizacdo weberiano

A racionalizacdo é um dos temas de grande relevancia no pensamento de
Max Weber que, nos ultimos tempos, despertou bastante interesse dos seus
intérpretes. E “[...] atualmente reconhecido por um grande seguimento da literatura

especializada como uma questao-chave, se ndo mesmo o tema essencial e fundante
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da sociologia sistematica e histérico-comparativa de Max Weber.” (SELL, 2013, p. 88).
Nao obstante, tamanha importancia heuristica n&o significou, por seu turno,
convergéncia de interpretacdo quanto ao sentido empregado por Weber aos tipos
ideais de racionalidade, racionalizagcao e racionalismo. Por conseguinte, essa falta de
consenso ndo decorre, apenas, de distintos pressupostos tedrico-metodolégicos dos
seus intérpretes ou mesmo da complexidade de que esse conceito se reveste. Max
Weber é também responséavel por essa falta de consenso (COLLIOT-THELENE, 1995;
2006; KALBERG, 1980; 2010; TURAM, 2014; SCHLUCHTER, 2011; 2014; SELL,
2013).

Para Lima Vaz, o termo racionalidade, no pensamento weberiano, “[...]
denota estilos distintos no uso da Razéo, diferenciados segundo as peculiaridades do
objeto e do método adequado a sua explicacdo racional” (VAZ, 1995, p. 63), e nédo
remete ao sentido filoséfico da Razao, enquanto “[...] um conhecimento que opera a
partir de principios e obedecendo a regras de demonstracédo.” (VAZ, 1995, p. 63). De
fato, Weber forjou os conceitos da sua sociologia compreensiva distintos dos da
filosofia. Por isso que, para ele, a racionalidade pode significar coisas bastantes
diferentes:

Ora, sob essa denominagéo, pode-se entender coisa muito diferentes,
como se vera pela subsequente discussdo. Ha, por exemplo, as
racionalizacdes da contemplac¢do mistica, ou seja, hum contexto que,
considerado sob outras perspectivas, é especificamente irracional, da
mesma forma que ha racionalizacdes da Sociedade, da técnica, do
trabalho cientifico, da educacdo, da guerra, do direito e da
administracdo. Cada um desses campos pode, além disso, ser
‘racionalizado’ segundo fins e valores ultimos muito diferentes, e, 0
gue de um ponto de vista for racional, podera ser irracional do outro.

Racionalizacdo tem existido em todas as culturas, nos mais diversos
setores e dos tipos mais diferentes. (WEBER, 1997, p. 11 ).%6

Essas formas diversas de conceber o termo racionalizacdo demonstram
gue Weber distingue varios dominios da realidade, nos quais operam formas de
racionalidades distintas, que poderiam ser agrupadas em dois tipos: a racionalidade
material e formal; e a racionalidade tedrica e pratica. Se for levado em consideracao
a sua definicdo do objeto de analise da sociologia, uma ciéncia que busca se
aproximar da acédo social para interpreta-la, pode-se inferir, que, segundo Schluchter,

Weber se inclinaria pelo segundo par, a racionalidade tedrica/pratica, tendo em vista

46 Cf. também Weber (1974b, p. 337).
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que sua preocupacao fundamental é apreender a peculiaridade do racionalismo
ocidental e a sua génese, a partir da andlise do vinculo existente “...] entre o
desenvolvimento das éticas religiosas e a economia valido ndo sé para o periodo pés-
Reforma, mas também pré-Reforma.” (SCHLUCHTER, 2011, p. 238).

Considerando que o termo racionalidade, no plano metodolégico, foi um
ideal tipo utilizado por Weber para identificar como “[...] a dindmica da racionaliza¢ao
se efetivava no curso da agéo, da historia e da vida social” (SELL, 2013, p. 98), faz-
se necessario sumarizar, desde ja, o status do debate da questdo da racionalidade,
em Weber, para melhor esclarecer a perspectiva de andlise aqui abracada, situando-
a no conjunto das discussdes. Nao obstante, cabe enfatizar que, a sistematizacéo
aqui proposta, nem de longe esgota a questédo, pela complexidade, abrangéncia e até
pelo dissenso que o tema desperta entre os intérpretes de Max Weber.

Nessa direcdo, e para acompanhar algumas nuances desse debate, é
muito oportuna a contribuicdo de Eduardo Sell (2013), que adota as conclusfes de
Wolfgang Schluchter (2011; 2014), cuja tese defendida é a de que Weber fez uso de
um recurso heuristico, multidimensional, capaz de abarcar as diferentes esferas da
realidade e que, portanto, a racionalizacdo deve ser pensada em termos de processo
historico, cultural e social. Nessa direcdo, Weber recorreu a dois pares de
racionalidades: a racionalidade material e formal e a racionalidade tedrica e pratica,
como ja sinalizado.

Eduardo Sell organiza, didatica e sistematicamente, 0s principais
elementos desse debate, para mostrar o quanto a hermenéutica da obra de Weber
possui de complexidade e de refinamento, e ainda acrescenta que, “Por outro lado, o
estado da questdo € de franco desacordo, quando ndo de uma polifonia confusa e
hermética de tipologias e propostas de elucidagcdo ou mesmo de reconstrugdo.”
(SELL, 2013, p. 101). Sell abraca o pressuposto de que, no nucleo desse debate,
existem duas perspectivas de analise da obra weberiana: a que defende a primazia
do primeiro par de racionalidade e a que defende a do segundo. Para os defensores
da primeira perspectiva, a racionalidade material e formal € a que melhor reflete o
intento de Weber para explicar o desenvolvimento do Ocidente, cuja tematizacéo esta
em “Economia e Sociedade”. Stephen Kalberg (1980; 2010) € um dos representantes
gue bem sumarizam essa corrente, e cuja premissa pode ser assim abreviada: “[...]
sao 0s conceitos de racionalidade material e formal que estruturam analiticamente a

teoria weberiana dos processos de racionalizagdo.” (2013, p. 99). Isso porque a
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racionalidade formal, substantiva para Kalberg, é potencialmente capaz de ordenar as
acOes sociais, por ter eficacia de premiar, psicologicamente, a acdo ética no mundo.
Sob esse aspecto, o desenvolvimento dessa racionalidade substantiva, ao se
distanciar das formas de justificacdo metafisico-religiosa do mundo, foi sendo
substituida pela racionalidade formal, que atua nas esferas da ciéncia, da economia,
do direito, da burocracia, que tém dominios autbnomos e abstraem do proprio modus
operandi seus padrdes normativos de justificacdo. Para essa corrente, o estudo das
religibes em Weber “[...] ocupa um lugar bastante secundario e a dualidade tedrica e
pratica, quando ndo esta ausente, ocupa um lugar marginal.” (SELL, 2013, p. 99).

O segundo grupo, por sua vez, defende o tipo de racionalidade tetrica e
pratica, utilizada por Weber em seus “Ensaios reunidos de Sociologia da Religido”.
Para esse grupo, sao tais estudos que permitem a Weber fazer a andlise comparativa
entre o desenvolvimento da racionalidade ocidental, em relacdo as outras culturas e,
a partir dai, abstrair a peculiaridade incidental dessa racionalidade: o “espirito” do
capitalismo, cujo desenvolvimento genético pode ser identificado desde o profetismo
antigo de Israel, passando pela filosofia grega, tendo seu desfecho no protestantismo
de ascese intramundana (WEBER, 2004), camada portadora desse “espirito”. Sob
esse aspecto, a “[...] principal preocupacéo de Weber estava relacionada em fornecer
indicios da tensao psiquica extrema e de sua compensagao peculiar’ (SCHLUCHTER,
2011, p. 318), tensdo presente no protestantismo de ascese intramundana, que
somente poderia encontrar compensacao no ascetismo do trabalho, pois todas as
outras formas compensatérias estavam fechadas pelo desencantamento do mundo.
“Weber enxerga nesse desencantamento do caminho da salvacdo um processo de
racionalizacao religiosa” (SCHLUCHTER, 2014, p. 43). Isto €, uma racionalidade
pratica da conduta, presente no protestantismo ascético, berco do racionalismo

pratico. Nesse grupo estariam Habermas, Schluchter e o proprio Sell. Com efeito,

Observadas em conjunto, a leitura hermenéutica que segue das
pesquisas de Habermas e Schluchter aponta para outra forma de
compreenséo do processo de racionalizacdo. Tomando como ponto
de partida a tese de que a chave da teoria weberiana da racionalizagédo
encontra-se em sua sociologia da religido, ambos os autores confluem
para a analise do papel essencial do protestantismo ascético como
fator que esta na origem do racionalismo pratico (Habermas) ou
mesmo do racionalismo de dominagcdo do mundo (Schluchter) da
Modernidade. (SELL, 2013, p. 101).
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Feitas essas consideragcbes gerais, em torno do complexo conceito de
racionalidade weberiano, para situar o estado da discussao sobre o tema, retorna-se
a discussdo, ndo sem antes reafirmar o ponto de vista aqui abracado, ou seja, a
perspectiva habermasiana que acolhe, entre os dois pares da diade, a racionalidade
tedrica e prética, e vai ao encontro do enfoque dado pelos principais intérpretes de
Weber da atualidade. E mais, “A leitura de Habermas, a despeito das criticas que
possam-lhe ser dirigidas, ajudou a fixar a tematica da racionalizacdo como 0 coracao
da Sociologia weberiana.” (SELL, 2013, p. 36)*. Adotar o ponto de Vvista
habermasiano, ndo significa, no entanto, deixar de considerar, também, o outro par
de conceitos, a racionalidade material e formal, pois para a compreenséo do processo
de racionalizacdo da cultura e da sociedade, Max Weber utilizou-se de ambos os tipos
ideais de racionalidade: a racionalidade material e formal e a racionalidade teorica e
préatica, por terem como substrato a acéao social (SELL, 2013).

Na sistematizacdo de Habermas, para quem a teoria da racionalizacéo
weberiana desdobrou-se em duas dimensdes, cultural e social, ou seja, a
racionalizacdo da cultura como um processo de desencantamento das imagens
religioso-metafisicas do mundo, por um lado, e a racionalizacdo social, como
objetivacdo da racionalidade pratica na acao social; por outro, Weber faz a distincéo
entre o dominio tedrico e pratico da realidade e vai analisar a racionalidade pratica,
porque ela permite vislumbrar os meios através dos quais 0s sujeitos, por meio da

acao, aprendem a ter o controle sobre o seu modo de vida:

Age de maneira racional referente a fins quem orienta sua acao pelos
fins, meios e consequéncias secundarias, ponderando racionalmente
tanto os meios em relacdo as consequéncias secundarias, assim
como os diferentes fins possiveis entre si: isto €, quem ndo age nem
de modo afetivo (e particularmente ndo-emocional) nem de modo
tradicional. (WEBER, 2015, p. 16, grifo do autor).

Se esta na acao racional o lugar em que se objetivam os fins pretendidos

pelo agente, entdo o conceito de acdo racional com respeito a fins é a chave para se

47 Caberia observar que, ndo obstante essa avaliagéo positiva feita em relagdo a Habermas, Sell esta
vinculado ao enfoque de analise de Wolfgang Schluchter. Pois se em Habermas o acento recai sobre
0 conceito de racionalizagdo weberiano, Schluchter (2014) vai mostrar a idéntica relevancia do tema
“desencantamento do mundo”, como pode ser lido nesta passagem Sell sobre Schluchter: “Seu
trabalho consolidou a importancia do tema da racionalizacdo e do desencantamento do mundo na
Sociologia weberiana.” (SELL, 2013, p. 42).
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compreender o complexo*® conceito de racionalidade weberiano*®. No entanto, por se
tratar de uma racionalidade compreensiva, pratica, ela ndo pode ser tomada
simplesmente como sinbnimo da racionalidade com relagéo a fins. Por conseguinte,
foi o quesito “complexidade” que conduziu Habermas a iniciar a analise desse conceito
a partir do que Weber compreendeu por racionalidade pratica, e a inicia pelo conceito
de técnica, que subjaz no emprego de regras, ou sistema de regras, e possibilitem a
reproducdo confidvel de uma acdo, em que repousa uma atitude previsivelmente
calculada sobre os meios a serem empregados, com vistas a um fim deliberadamente
escolhido.

Assim, na perspectiva habermasiana, encontram-se em Weber os dois
tipos de racionalidade, a racionalidade tedrica e a racionalidade pratica, como visto.
Um, em relacéo aos meios a serem empregados; outro, com respeito aos fins visados.
Desse modo, os requisitos de uma racionalidade com respeito a fins exigem como
condicdo, ndo apenas uma racionalidade instrumental dos meios, mas uma
racionalidade de escolha, desde o estabelecimento de fins, conforme determinados
valores. “Segundo esse ponto de vista, uma acéo so pode ser racional na medida em
que nado é controlada cegamente por afetos ou guiada pela pura tradicéo”
(HABERMAS, 1984, p. 170), pois como afirma Weber

Um componente essencial da ‘racionalizacdo’ da agao é a substituicdo
da submisséao interna ao costume habitual pela adaptacao planejada
a determinadas situacbes de interesses. Esse processo, no entanto,
nao esgota o conceito de ‘racionalizacdo’ da acao. Pois pode suceder
gue esta ocorra, de maneira positiva, em direcdo a uma racionalizacao
consciente de valores, porém, de maneira negativa, as custas nao
apenas do costume mas igualmente da acdo afetiva, e finalmente
também em direcdo a acao puramente racional referente a fins e ndo
crente em valores, a custa da acao racional referente a valores. Ainda

nos ocuparemos em varias ocasifes desta polissemia do conceito de
‘racionalizacao’ da acdo. (WEBER, 2015, p. 18-19, grifo do autor).

48 Apenas para contemplar, também, o outro lado da discuss&o, caberia sinalizar que Stephen Kalberg
considera o conceito de racionalidade como a principal preocupac¢éo dos estudos weberianos. Para
ele, foram poucos os comentadores a se debrugarem sobre o tema, em busca de esclarecer o porqué
da polissemia desse conceito na obra de Weber. “O proprio Weber é em grande parte responsavel
pela falta de clareza que envolve suas analises de ‘racionalidade’ e a interagdo de processos de
racionalizacdo histéricos multifacetados. Suas discussdes fragmentadas e dispersas sobre esse
tépico sdo mais propensas a serem mistificadas do que a iluminadas e, apesar de sua centralidade,
ele nunca ofereceu uma explicagao sucinta sobre a questdo.” (KALBERG, 1980, p. 1146, traducao
nossa).

49 “0O conceito de agao racional com relagéo a fins é a chave para o complexo conceito de racionalidade
(a comecar pelos aspectos praticos).” (HABERMAS, 1984, p. 68, grifo do autor).
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Em resumo, sem descurar da complexidade desse conceito e de suas
consequéncias para a compreensao do processo de racionalizagéo, tém-se em Weber
dois pares de conceitos de racionalidade, a racionalidade material e a formal e a
racionalidade tedrica e pratica, que se assentam em esferas heterogéneas. Do
primeiro par, tém-se a cognitiva, atinente a meios e fins, e a relativa a valores, voltada
a esfera avaliativa®. Noutros termos, a formal, que diz respeito ao dominio do mundo
objetivo, através de conceitos abstratos cada vez mais precisos, proprios a ciéncia e
a gestdo econdmica, e a substantiva ou material, que visa ao alcance metédico com
finalidade pratica, na qual as exigéncias sdo de natureza “[...] ética, politica, utilitarista,
hedonista, estamentais, igualitarias ou outras quaisquer” (WEBER 2015, p. 52), cuja
atuacdo ocorre por meio do célculo dos meios adequados.

Em relacdo a racionalidade formal, a unica exigéncia € a consciéncia do
agente das suas preferéncias e dos valores subjacentes, embora Weber seja cético
em relacdo as questdes normativas, quanto a possibilidade de decisao racionalmente
motivada entre distintos sistemas de valores®!. “Em todos os casos, a agdo racional
referente a valores (no sentido de nossa terminologia) € uma acdo segundo
‘mandamentos’ ou de acordo com ‘exigéncias’ que o agente cré dirigidos a ele.”
(WEBER, 2015, p. 15).

No que concerne a racionalizacdo enquanto processo de desmagificacao
das imagens metafisica e religiosa do mundo, temos um outro par de conceitos: a
racionalidade tedrica, correlacionada a imagem ou a forma de concep¢ao do mundo,
cujos principais portadores estdo na camada intelectual, e a racionalidade pratica,
conexa a realizacdo metodica de um fim deliberado, estabelecido na pratica, por meio
de célculos cada vez mais precisos e com 0s meios adequados, ou seja, uma
disposicdo sistematica para certas condutas (SELL, 2013). Nesse sentido, a
racionalizacéo da esfera da religido somente podera ser compreendida se levado em
consideracao o relevante papel dos valores religiosos e sua objetivacdo na conduta
ética. A camada portadora dessa forma de racionalidade pratica estava ligada a vida
ativa. O fio condutor que une essas duas formas de vida, intelectual e ativa, fazendo

com que o tedrico incida sobre a prética, segundo Weber, estd na coeréncia da

50 para as definicées dos conceitos de racionalidade formal e material ou substantiva cf. Weber (2015).
51 “Em termos estritos, ndo ha racionalidade de postulados de valor ou sistemas de crencas quanto ao
seu contetido.” (HABERMAS, 1984, p. 171, grifo do autor, traducéo nossa).
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interpretacdo pela camada intelectual, como se vé na “Consideragado Intermediaria”?,

na qual Weber dird que foram esses valores religiosos que moldaram a forma de vida

metodica com vistas a fins racionalmente estabelecidos:
As interpretacdes religiosas do mundo e a ética das religides criadas
pelos intelectuais e que pretendem ser racionais estiveram muito
sujeitas ao imperativo da coeréncia. O efeito da razdo, especialmente
de uma deducdo teleoldgica de postulados praticos, é perceptivel sob
certos aspectos, e com frequéncia muito claramente, entre todas as
éticas religiosas. Isso ocorre por menos que as interpretacdes
religiosas do mundo, no caso individual, tenham concordado com a
exigéncia de coeréncia, e por mais que tenham integrado pontos de

vista em seus postulados éticos que ndo podiam ser deduzidos
racionalmente. (WEBER, 1974e, p. 372, grifo do autor).

Com isso, fica claro que a preocupacao de Weber era 1) estabelecer o
ponto de partida tedrico-metodolégico a partir do qual fosse possivel compreender o
processo de racionalizacao das religides e, sobretudo, 2) determinar a especificidades
do racionalismo ocidental, o objeto principal das suas pesquisas: “Acima de tudo, um
ensaio assim sobre a sociologia da religido visa, necessariamente, a contribuir para a
tipologia e sociologia do racionalismo”. (WEBER, 1974e, p. 372).

Seria oportuno destacar, ainda, em relacdo a racionalidade pratica, que
Weber a distingue em trés aspectos, os quais dizem respeito 1) a utilizacdo dos meios,
2) a eleicdo de fins e 3) a orientacdo por valores. O que mede, com efeito, a
racionalidade instrumental de uma acéao é o eficaz delineamento do emprego dos
meios em relacao aos fins visados. Assim, a racionalidade da elei¢do esta no calculo
correto dos fins, gracas a clareza dos valores corretamente planejados, 0s meios
disponiveis e as circunstancias do entorno. A racionalidade normativa de uma acao,
portanto, é determinada por sua capacidade de unificar e sistematizar o poder de
penetracdo dos padrbes de valores e principios que subjazem as preferéncias de
acao. Se as acdes cumprem esses requisitos de racionalidade em relacdo aos meios
e a eleicdo dos fins, Weber a denomina de racionalidade com relacéo a fins; se, por
seu turno, cumpre 0s requisitos de racionalidade normativa, ele as designa de
racionalidade com relacao a valores.

Considerado tal percurso, pode-se inferir que a peculiaridade da

racionalizacdo da cultura do Ocidente € que os dois tipos de racionalidade, a

52 “Consideragao intermediaria” foi traduzida para o portugués sob o titulo “Rejeigdes religiosas do
mundo e suas dire¢des” (WEBER, 1995e¢).
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racionalidade prética e a racionalidade teorica, estabeleceram uma conexdo que
resulta num tipo de acdo que reune as condi¢Bes da racionalidade préatica, em sua
totalidade, a partir no momento em que as pessoas Ou grupos propaguem esses tipos
de acao, nas esferas sociais. Weber identificou esse tipo-ideal de conduta metddica e
racional da vida, na ascese profissional do calvinismo e nas primeiras seitas®®
puritanas. Trata-se de um tipo-ideal de conduta metddica caracteristico do Ocidente,

guando se compara as religides salvificas orientais:

Somente a ética vocacional do protestantismo ascético produziu uma
unidade de principio, sistematica e ininterrupta e uma ética vocacional
intramundana com a garantia da salvagéo religiosa. Pois o Unico e
exclusivo significado religioso que a criatura decaida possui neste
mundo é ser o objeto no qual se cumprem os deveres da pessoa, por
meio da agéo racional conforme a vontade de um Deus absolutamente
transcendente. O carater racional, sébrio e finalista da acéo, que nao
se submete ao mundo e ao seu sucesso, sao sinais da béncéo de
Deus sobre ela. Este ascetismo intramundano tem caracteristicas e
conseguéncias ndo encontradas em nenhuma outra religido. O que se
exige do crente ndo € o celibato, como no caso do monge, mas a
eliminacao de todo prazer ou desejo erdtico; ndo a pobreza, mas a
eliminacdo de todo gozo ocioso e explorador de rendas e as
ostentacdes feudais e amorosas da riqueza; ndo a mortificacdo
ascética do claustro, mas uma conduta de vida alerta e racionalmente
controlada e preservada de toda entrega a beleza do mundo, a arte ou
aos proprios humores e emocgdes. O objetivo claro e uniforme deste
ascetismo foi a organizacao disciplinada e metddica da conduta, seu
representante tipico era o ‘homem de vocagao’ ou ‘profissional’
(Berufsmensch); e seu resultado especifico foi a organizacao racional
e funcional das relacdes sociais. (WEBER, 1978, p. 556).

Sao essas peculiaridades identificadas no processo de racionalizacao
ocidental, sumarizado nesse tipo-ideal weberiano, que vao insinuar-se na prépria
organizacao formal do sistema simbdlico cultural e, de maneira especial, no sistema
simbolico de interpretacdo religioso, moral e juridico. Na andlise de Weber, isso
redunda em favorecimento, tanto ao desenvolvimento de um tipo de conhecimento
controlavel cientificamente, quanto a racionalizacdo das imagens do mundo, aberta a
uma compreensao moderna do mundo, da qual subjaz uma visdo desencantada. I1sso

ocorre, segundo Habermas, porque, em Weber, a problematica da racionalizacédo que

53 Em breves palavras, o conceito de “seita” diz respeito a designacdo de um movimento cujo rigor na
sele¢do de seus membros tem em vista provar a qualidade de carater de cada individuo para que ele
seja admitido em seu meio (GERTH; MILLS, 1974). “[...] sociologicamente falando, associagbes que
aceitam apenas pessoas qualificadas religiosamente em seu meio [...]" (WEBER, 1974b).
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esta inserida nas estruturas da consciéncia, no nivel da personalidade e da cultura.

Assim, por um lado, Weber

Deriva o0 conceito de racionalidade pratica de um tipo de acao
representada na forma histérica da conduta de vida da ética
protestante, que combina racionalidade meios-fins e racionalidade de
valor. Por outro lado, ele contrasta a racionalidade das orientacdes de
acdo com racionalidade de perspectivas de mundo e esferas de valor.
(HABERMAS, 1984, p. 178, grifo do autor).

Tais caracteristicas, que acompanharam o desenvolvimento do
racionalismo ocidental, fazem com que Weber, na introducédo de “A ética protestante
e 0 ‘espirito’ do capitalismo” >, apresente essa questdo como inescusavel, pela razdo
de que, na investigacao de qualquer problema da histéria universal, desde a 6tica de
uma analise comparativa, deve-se perguntar por que se verificam fendémenos que sao
singulares ao processo de racionalizacdo do Ocidente moderno. Para Weber, o
racionalismo é o resultado de uma constelacdo de fatores histéricos ndo somente
visiveis na Europa, por se tratar de um fen6meno universal. No entanto, ha uma
peculiaridade no racionalismo ocidental que ndo pode ser descurado, tendo em vista
gue ele ndo apenas contribui para a compreensao do processo de racionalizacao das
religides, mas, igualmente, porque carrega consigo valor e significado de carater

universal, que precisa ser desvendado:
No estudo de qualquer problema da histéria universal, um filho da
moderna civilizacdo europeia sempre estara sujeito a indagacao de
qual a combinacdo de fatores a que se pode atribuir o fato de na
Civilizacdo Ocidental, e somente na Civilizacdo Ocidental, haverem
aparecido fendbmenos culturais dotados (como queremos crer) de um

desenvolvimento universal em seu valor e significado. (WEBER, 1997,
p. 1, grifo do autor).

No arremate da introducdo de “A ética protestante”, Weber reclama a
necessidade de que seja reconhecida a especificidade peculiar do racionalismo
ocidental, lugar donde surgira a explicitacdo da sua origem. No entanto, para Weber,
mesmo que o capitalismo seja a forca mais significativa da vida moderna (WEBER,
1997), ndo esta na economia o fator determinante desse movimento. Para ele, estaria
na religido a primeira expresséo de uma evolucao da racionalidade, e sera na religido
o locus no qual devera ser buscada a forca determinante da conduta racional da vida.

Essa conduta, ao desencantar o mundo, promoveu o0 avanco cientifico e tecnolégico,

54 Doravante denominada, apenas, de “A ética protestante”.
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bem como a autonomia da arte e da moral, as quais se separam e se tornam campos
de racionalidade diferenciados e autbnomos. A racionalizacdo moderna, portanto, €
precedida pela racionalizacéo religiosa (WEBER, 1997). Nao obstante, ao adentrar na
ciéncia, essa racionalizagdo atinge o seu “éxito mais universal e influente”, nas
palavras de Karl Lowith (2007, p. 71), ao ceifar, desde a raiz, o encanto do mundo e a
crenga no seu sentido objetivo®. As outras formas de racionalizacdes, por
conseguinte, ndo sucedem como obra do acaso ou sao, simplesmente, frutos
tempordo da modernidade, mas expressdes distintas do processo de racionalizacao
cuja origem esta na racionalizagao religiosa que, pari passu com a ciéncia, promoveu
o desencantamento do mundo (GAUCHET, 2005; PIERUCCI, 2013 ; SCHLUCHTER,
2011; 2014; SEIl, 2013; WEBER, 1997; 1974a; 2004).

1.2.2 Racionalizacdo na ciéncia social compreensiva da acao

As contribuicbes da sociologia compreensiva de Weber permitem uma
abordagem mais abrangente com respeito ao processo de constituicdo da civilizacéo
ocidental, especialmente gracas a originalidade da sua teoria social sobre a formacgéao

do ethos moderno. Originalidade expressa no abandono das premissas da filosofia da

% O desencantamento do mundo estd diretamente relacionado ao processo de racionalizagdo da
ciéncia, pois, Segundo Karl Lowith, “Com o desencantamento desse feitico, surgiu a necessidade de
perguntar novamente pelo ‘sentido’ de nossas objetividades. Weber assim se interroga,
especialmente, pela ciéncia e toda sua objetividade. Com a racionalizacao realizada pelo homem, foi
perdido o significado objetivo e agora ele esta, de uma nova maneira, a disposicdo de sua
subjetividade, para a determinacdo do seu significado. A pergunta pelo sentido, motivada pelo
desencanto do mundo, significa, na relagdo do proprio homem com ele mesmo e com o mundo, uma
grande desilusdo: ou seja, ‘liberalizac@o’ cientifica.” (2007, p. 72, traducédo nossa). Tal analise, na
qgual o desencantamento do mundo ocorre como termo do processo de racionalizagdo, torna mais
explicita a questdo da perda de sentido da modernidade e se harmoniza com a andlise de Weber,
como pode ser visto, por exemplo, no final de “A ética protestante”, e bem assim em “A ciéncia como
vocacao”. Esse ponto de vista de Loéwith ndo encontra abrigo no projeto de modernidade de
Habermas cujo objetivo é ultrapassar o “pessimismo” weberiano e o da primeira geragéo da Escola
de Frankfurt, com relacéo ao sentido da modernidade que, segundo ele, restringiu-se ao processo de
racionalizacao social. Habermas (1984), por seu turno, assume o processo de racionalizagdo social
e o recompde desde a racionalizacao cultural weberiano. Com isso, a racionalizacao social é tomada
como um dos subsistemas de acao, regido pela racionalidade com relacéo a fins; j& o mundo vital é
regido pela racionalidade comunicacional cujo objetivo € promover uma forma de vida néo reprimida.
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historia®® bem como das ideias da escola histérica alem&>” (COLLIOT-THELENE,
1995), ainda tributarias do idealismo hegeliano que, ao pretender determinar a priori
o sentido da histéria, legou a confianca absoluta no progresso continuo da razao
esclarecida, que iria assegurar, por uma lado, o avanco de uma nova matriz de
conhecimento que promoveria o desenvolvimento cientifico e técnico, com vistas ao
dominio da natureza e a producao de riqueza, e, por outro, a certeza ha emancipacao
do homem em relagé@o ao suposto dominio da irracionalidade da religido.

Contrario a essa perspectiva de racionalidade, Weber analisard as
mudancas nas estruturas politica, econémica, social e cultural do Ocidente, a partir da
acao social, para dela buscar extrair o sentido subjetivo da ac¢éo, pois, para ele, o
processo de formacdo da sociedade moderna e a consequente crise que nela se
instalou, somente poderao ser compreendidos caso se lance médo de uma metodologia
livre da procura de uma forca Unica para explicar o que move a historia, seja essa
forca um Deus (religido), o espirito absoluto (Hegel), as leis do mercado (Adam Smith),
ou a classe operaria (Marx). Trata-se de uma metodologia aberta a assuncao de uma
perspectiva analitica multicausal. Isto €, para ele, a sociologia € uma ciéncia empirica
do real que visa a compreender e a interpretar o sentido da acéo intramundana.
Portanto, a ciéncia social weberiana deve ser compreendida a partir da propria
definicdo e do sentido que ele mesmo a ela conferiu, quando afirmou:

A Sociologia (no sentido aqui entendido desta palavra empregada com
tantos significados diversos) significa: uma ciéncia que pretende
compreender interpretativamente a acdo social e assim explica-la
causalmente em seu curso e em seus efeitos. Por ‘acdo’ entende-se,
neste caso, um comportamento humano (tanto faz tratar-se de um
fazer externo ou interno, de omitir ou permitir) sempre que e ha medida

em que o agente ou 0s agentes o relacionem com um sentido
subjetivo. (WEBER, 2015, p. 3, grifo do autor).

Trata-se, pois de uma ciéncia que busca “[...] fazer compreensivel como é

que nos somos hoje assim, tal como nos tornamos.” (LOWITH, 2007, p. 41, grifo do

56 Colliot-Théléne, faz um apanhado dos embates de Weber com a tradicdo da escola histérica alema
do século XIX, uma das correntes tributarias da filosofia da histérica hegeliana, que ja tinha sofrido a
critica dos jovens hegelianos. “Através de Marx, os ecos da critica dos jovens hegelianos chegaram
até nos: a filosofia da histéria ndo era, a seus olhos, sendo um avatar da Providéncia crista, e o
espirito absoluto, o fantasma do Deus dos tedlogos.” (COLLIOT-THELENE, 1995, p. 19).

57 “Weber deixava entender o que seria seu proprio projeto de conhecimento: realizar o que a escola
historica quis fazer, mas com os meios inadequados, a saber, a transformag¢éao da histdria em ciéncia
empirica.” (COLLIOT-THELENE, 1995, p. 19, grifo do autor).
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autor)®®. A partir dai, apanhar “[...] o sentido verificAvel como aquele visado e
produzido por homens reais, nas suas derivacbes e consequéncias, que sempre e
somente sdo acessiveis ao conhecimento nas suas conexdes singulares e de maneira
relativa.” (JASPERS, 1977, p. 121)%°. E no encalco dessa ciéncia cuja peculiaridade
esta em se voltar para algo digno de ser conhecido, de ser questionado, porque
comporta “sentido”, e o comporta em razao de dizer respeito ao homem situado numa
sociedade em profunda mudanca histérica, que, para Habermas, a sociologia vem a
ser uma ciéncia indispensavel a compreensao da modernidade e bem assim da crise
que a acompanha®. E sob essa premissa que a andlise de Weber sobre a
racionalizacdo torna-se indispensavel para se apreenderem as mudancas ocorridas
na cultura e nos sistemas sociais como um processo multicausal®', colocando em
evidéncia que as forcas que movem a histéria sdo forcas dependentes da acao
humana, uma vez que sdo motivadas por interesses imediatos e concretos, e,
sobretudo, pelo sentido subjetivo que o agente confere a agdo supramencionada. Ou
seja, o que Weber designa como “Um componente essencial da ‘racionalizagdo’ da
acao € a substituicdo da submissao interna ao costume habitual pela adaptacéo

planejada a determinadas situacdes de interesses.” (WEBER, 2015, p. 19-20, grifo do

58 “Desta nossa histéria do presente pertence, entre outras coisas, também e preeminentemente, o
capitalismo (que nao é mais do que um ‘estrato no devir dos destinos humanos’). O conhecimento da
realidade que nos rodeia e nos determina em seu significado, este autoconhecimento social-histérico,
Weber o distingue estritamente do rastro de ‘fatores’ dltimos e de ‘leis’ universais.” (LOWITH, 2007,
p. 41).

5% “Na medida em que Max Weber, como pesquisador empirico, se opunha as totalidades em favor do
conhecimento particular; as generalidades, em favor do especifico; & mera elucubragéo tedrica em
favor da pesquisa concreta; ao relance e a rotulacdo em favor do conhecimento penetrante; ao
figurativo em favor da andlise causal; a mera descricdo em favor da construgdo intelectual; as
substancias em favor da dissolugdo em fatores captaveis, ele permanecia, ha apreensao da realidade
empirica, distanciado do nucleo das coisas.” (JASPERS, 1997, p. 133, grifo do autor).

50 Na sua andlise comparativa sobre o conceito de racionalizagcdo de Weber e o de Habermas, sob o
ponto de vista da macrossociologia, Omer Turan afirma que parece haver “[...] consenso de que a
sociologia, como uma disciplina, estabeleceu-se mediante estudos de macro teorias sobre os efeitos
da divisdo do trabalho, as consequéncias da racionalizac&o, secularizagdo e do crescimento de
estruturas burocréaticas.” (2014, p. 2, traducio nossa). E sob o aspecto da teoria macrossocioldgica
que se pode divisar o interesse de Habermas nas analises de Weber sobre a sociedade moderna.

51 Sobre a adogdo da multicausalidade nas mudangas histéricas, ver Stephen Kalberg (2010). Para ele,
Weber abandona a ideia de uma for¢a necessaria que determina o curso dos acontecimentos e
abraca a perspectiva de que essas mudancgas pressup8em tanto grandes figuras carismaticas, quanto
as camadas sociais e organizacdes da sociedade que, sob o fascinio da mensagem recebida,
inauguram novos comportamentos, estabelecem novas formas de vida e a propagam. Essa
perspectiva da multicausalidade é abracada também, por Wolfgang Schluchter (2011; 2015) e por
Carlos Eduardo Sell (2013). A adeséo de Schluchter a essa perspectiva, segundo Sell, teve influéncia
Shmuel Eisenstadt (2001), que ao analisar os diversos niveis de desenvolvimento social, no Oriente
e no Ocidente, langou mao do conceito de “modernidades multiplas” para explicar a diversidade desse
fendbmeno. Esse conceito tornou-se paradigma de leitura da modernidade pois abriu perspectivas de
andlises diversas capazes de abarcar a especificidade de cada uma das sociedades. No capitulo
seguinte essa questao seré retomada.
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autor). No entanto, logo em seguida, ele tem o cuidado de alertar que se trata de um
conceito polissémico e que o processo de racionalizacao da agdo ndo se exaure nesse
conceito®. De todo modo, para Manfredo Oliveira, esse processo de racionalizacdo
em Weber significa a “[...] extensdo progressiva ao conjunto da sociedade daquele
tipo de racionalidade que se denominou atividade racional com relacdo a um fim
(Zweckrationalitat), racionalidade instrumental, como processo de reificagao da vida
humana.” (OLIVEIRA, 1993, p. 77, grifo do autor).

O que viria significar, nesse caso, a extensdo para toda a sociedade dessa
forma especifica de acao racional? Essa questdo ndo pode ser respondida de modo
direto e objetivo, pois, como alertou Catherine Colliot-Thélene, as dificuldades da
teoria weberiana da acao foram percebidas por muitos dos seus comentadores e elas
sao, “...] em certa medida, comuns a todas as teorias que usam o modelo de acgéo
racional.” (COLLIOT-THELENE, 2006, p. 68). Ademais, é o proprio Weber que em “A
ética protestante” diz que, realmente, “Pode-se mesmo ‘racionalizar’ a vida de pontos
de vista ultimos extremamente diversos e nas diversas dire¢cdes. O ‘racionalismo’ €
um conceito historico que encerra um mundo de contradigées [...]” (WEBER, 2004, p.
68-69).

N&o obstante essas dificuldades metodoldgicas, mas sobretudo em razao
da plurivocidade da nocdo weberiana de racionalidade, o caminho trilhado por

Habermas (1984), na direcdo da sua teoria da acdo comunicativa®® projeta luz ao

62 Omer Turan reverbera um entendimento comum entre os estudiosos de Weber quanto a importancia
do conceito de racionalizagao: “Parece justo julgar a racionalizagéo, que esta no amago da sociologia
substantiva de Weber, como sua contribuicdo mais significativa. No entanto, seu trabalho gigantesco
nao oferece uma definicao clara de racionalizagdo.” (2014, p. 18, tradugao nossa). Nao obstante, tal
conceito, mesmo tendo sido muito utilizado em diversas tentativas de esclarecer os componentes
determinantes da sociedade moderna, ao que parece, esta longe de receber uma clara e univoca
explicitacdo do seu significado. Basta ver, por exemplo, que na primeira geracdo da Escola de
Frankfurt, Adorno e Horkheimer (1985) e Marcuse (1987; 1998) utilizaram-no como sindnimo de
racionalidade instrumental, reificacéo, sociedade administrada e assim por diante. Ja em Habermas
(1984; 1990; 1992), tedrico da segunda geracdo, o conceito de racionalizacdo weberiano ndo tem
essa conotacao negativa e ndo se torna presenca determinante, tendo em vista a distingédo por ele
operada entre “sistema” e “mundo da vida”. Nesse caso, o processo de racionalizagao que possibilitou
a diferenciacéo de esferas de valores independentes, liberou, também, os potenciais comunicativos
da razdo que estdo presentes no mundo da vida. Sobre essas perspectivas diversas da Escola de
Frankfurt, David Held esclarece que, para os frankfurtianos, o processo de racionalizagdo do mundo
n&o é de per se negativo, “E o proprio modo no qual o processo de racionalizacdo é organizado, que
explica a ‘irracionalidade dessa racionalidade’. Nas sociedades capitalistas avangadas, a anarquia
econdmica é entrelagada com racionalizacado e tecnologia.” (HELD, 1980, p. 66, traducdo nossa).

63 A partir do conceito de racionalidade comunicativa, conforme escreve Colliot-Théléne, “O proposito
de Habermas é, portanto, o de uma ‘reconstru¢ao do marxismo’, comegada por muito tempo, e uma
reconstrucdo da teoria weberiana da racionalidade, a qual é dedicado o segundo capitulo da Théorie
de I'agir communicationnel, e que Habermas retoma na consideracao final dessa obra.” (2001, p. 41,
grifo do autor). Essa visdo de Colliote-Téléne nao reflete o escopo da teoria do agir comunicativo de
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nacleo de sentido desse conceito para de |4 extrair significagBes latentes, na
sociologia compreensiva da acdo de Weber, haja vista que Habermas, ao invés de
propor uma interpretagéo restritiva do conceito, expande o sentido que Ihe é inerente
e o considera seletivamente®. Com isso, a nogéo de racionalidade de Weber adquire
mais amplitude e profundidade, tornando-se, dessa forma, ndo apenas uma chave a
mais de leitura sobre a modernidade. Quando associada ao conceito habermasiano
de racionalidade comunicativa, fornece o aporte tedrico imprescindivel para um exame
expandido para a compreensdo do mundo moderno que faz virem a lume outros
elementos que compdem a constelacdo dos sentidos social, histérico e cultural dessa
epocalidade, elementos esses que somente foram possiveis gracas ao esforco de
Weber em talhar uma sociologia voltada para a compreensao do sentido da acgéo.

E sobre o aspecto da busca do sentido da ac&io que se pode compreender
como Weber viu o processo de desenvolvimento do Ocidente. Para tanto, ele se
utilizou, principalmente, de dois pares de conceitos de racionalidade: um, a
racionalidade material e formal; outro, a racionalidade teorica e pratica (SELL, 2013).
Trata-se, pois de uma questao aberta e sem consenso, COmMo Vvisto previamente, pois
cada intérprete da obra weberiana coloca o assento sobre um determinado angulo de
analise. Weber fez uso desse conceito como recurso heuristico, tdo-somente como
um meio para explicar o sentido e a peculiaridade do desenvolvimento do ocidente,
ou seja: a “[...] singularidade (e ndo a universalidade) do processo historico e
sociocultural do processo de ‘racionalizacao’ ocidental e moderno (perspectiva
socioldgica).” (SELL, 2013, p. 90). Isso posto, 0 que se pretende aqui, é apresentar
uma breve sistematizacdo das duas perspectivas de analise dessa diade conceitual,

para realcar a relevancia desse conceito para a compreensdo do que Weber

Habermas, que esta para além da “reconstrucdo do marxismo”, como pode ser visto em “O discurso
filosofico da modernidade” (2000). O intento de Habermas €& propor uma compreensdo da
modernidade que esteja livre das aporias da filosofia do sujeito, para a tanto o esfor¢co do seu
pensamento vai na dire¢é@o de (i) transpor os limites impostos pela da filosofia do sujeito, em face do
contexto poés-metafisico, e (ii) recolocar a questdo do fundamento a partir do contelido emancipatério
presente no discurso.

64 A tese da seletividade dos processos de racionalizagdo, como visto acima, é nas palavras de Richard
Jacob Bernstein, “a pretenséo socioldgica mais importante de Habermas” (1994, p. 46s.), porque Ihe
faculta a possibilidade de pensar um conceito expandido de racionalidade, ndo explorado por Weber,
nem por Horkheimer e Adorno. Tal conceito seria capaz de abarcar o processo de diferenciacéo e
autonomizagdo das esferas sociais como um todo. Nesse contexto, pode-se dizer que, tanto o
processo de diferenciagdo quanto o de autonomizagédo, tornaram-se conditio sine qua non para a
elaboracdo do conceito habermasiano de racionalidade comunicativa. Ou seja, sem aquelas
condi¢bes, jamais poderia ser pensada a possibilidade de ser postulado algum sentido para a
modernidade, pois ela estaria prisioneira de uma concep¢do monocratica de racionalidade.
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denominou de desencantamento do mundo (Entzauberung der Welt) e suas
implicacdes para a perda de sentido da contemporaneidade. Primeiramente, sera
tratada a analise da racionalidade material/formal, que como dito anteriormente, cujos
intérpretes privilegiam “Economia e Sociedade”; no item seguinte, a partir da leitura
de Habermas, na “Teoria da agdo comunicativa”, sera abordada a racionalidade
tedrical/pratica, que prioriza “A ética protestante”.

Em meio a interpretagdes concorrentes sobre o conceito de racionalidade
em Weber, e ndo custa nada reafirmar, ha, pelo menos, um ponto comum entre seus
intérpretes: ele nado facilitou a tarefa para se chegar a compreensao da sua no¢ao de
racionalidade. Isso néo significa que ele ndo tenha deixado sinalizagbes que, quando
seguidas, poderiam conduzir, sendo a um Unico sentido terminante, pelo menos
aproximar daquele sentido subjacente, mais préximo ao proposito weberiano. Se tal
quesito é levado em consideracao, por se tratar de uma nogéo polissémica®, ela ndo
se presta a uma interpretacao linear, pois os “[...] conceitos construtivos da Sociologia
sao tipico-ideais, ndo apenas externa, mas também internamente. A acao real sucede,
na maioria dos casos, em surda semiconsciéncia ou inconsciéncia de seu ‘sentido
visado.” (WEBER, 2015, p. 13, grifo do autor).

Posta a questao nesse rumo, qual seria o caminho a ser trilhado para se
aproximar do sentido aposto por Weber ao seu conceito de racionalidade? A sugestéo
de Omer Turan, é discutir, em primeiro lugar, o que ele quis dizer com esse termo,
haja vista que um dos “[...] principais objetivos de Weber, em seu trabalho socioldgico,
foi 0 de compreender o processo de modernidade em um nivel macro.” (2014, p. 6).
Para tanto, ele se valeu de duas noc¢des-chave para apreender a singularidade do
processo: racionalizacdo e burocratizacdo. A partir dos estudos sobre a ética
econdmica das grandes religides e da sociologia do direito ou a dos modos de
dominacdo, Weber lancara mao do conceito racionalizacdo para designar o
macroprocesso de formac&o do Ocidente moderno (COLLIOT-THELENE, 1995, p.73).

8 "Essas dificuldades estdo diretamente relacionadas as ambiguidades dos termos ‘racional’,
‘racionalidade’, ‘racionalizacdo’, onipresentes no Iéxico weberiano, cuja plurivocidade foi por ele
mesmo sublinhada. A questdo esté aberta para saber se 0os muitos usos feitos por Weber dessas
no¢des podem ser subsumidos sob um conceito geral e univoco de racionalidade, e se esse conceito
€ compativel com os requisitos da sociologia comparada. Ao contrario do que sugere algumas
afirmacbes de Weber, particularmente no que se refere a unidade do ‘processo de racionalizagédo
ocidental’, suas analises concretas convidam, ao contrério, a pluralizar a no¢éo de racionalizagdo."
(COLLIOT-THELENE, 20086, p. 59;).
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Em “Economia e sociedade”, Weber (2015) descreve os quatro modos nos
quais a acao social pode ser determinada e qual o mével subjetivo a que cada uma
delas esta subordinada. Na descricdo desses modos, ele obedece a uma sequéncia
hierarquica que parte do maior ao menor grau de inteligibilidade ou reflexibilidade
(COLLIOT-THELENE, 1995). O primeiro diz respeito a racionalidade referente a fins,
gue se expressa quando o agente busca atingir os fins subjetiva e previamente
estabelecidos, para atender a suas expectativas em relacdo ao mundo objetivo e ao
comportamento de outrem. O carater reflexivo desse modo de agir diz respeito ao
calculo ponderado do agente ao sopesar todas as estratégias para atingir o fim visado
e também a escolha desse fim em relacdo a qualquer outro. No segundo tipo, racional
referente a valores, o comportamento do agente se vincula ao seu comprometimento
a uma causa e a reflexividade esta condicionada por valores ou imperativos éticos ou
religiosos. Como néo esta em jogo o calculo consciente ou um determinado fim visado
subjetivamente, entdo ndo ha, por parte do agente, qualquer consideracao no tocante
a antecipacao de consequéncias. A causa que defende e com a qual se compromete
€ maior do que seus interesses pessoais. No terceiro tipo, acdo determinada pelos
afetos ou sentimentos, nao ha reflexividade, o pensar, o calculo ponderado, pois o que
o determina o0 comportamento sdo o0s impulsos, as emocdes e ndo a reflexdo
consciente e sistematica sobre os fins visados. Por fim, no quarto tipo, o tradicional,
estd no mesmo nivel da imitagdo puramente reativa e, por isso, “[...] encontra-se por
completo no limite e muitas vezes além daquilo que se pode chamar, em geral, acao
orientada ‘pelo sentido’.” (WEBER, 2015, p. 15).

Weber finaliza as consideracfes a sua tipologia dos determinantes da acao
social, advertindo que essa tipologia ndo é exaustiva, que nenhuma delas sera dada
como distintamente, mas combinadas entre si, ademais, at¢é mesmo “[..] a
racionalidade absoluta referente a fins é essencialmente um caso-limite construido.”
(WEBER, 2015, p. 16, grifo do autor). Na leitura de Turan (2014), essa racionalidade
objetivada na acdo poderia ser divisivel em quatro grupos, compreendendo a
racionalidade pratica, na qual a capacidade de adaptacdo e os interesses egoista e
pragmatico do individuo séo o critério de julgamento de suas atividades e tornam-se,
por sua vez, instrumento estratégico de calculo racional entre meios e fins; a
racionalidade tedrica, cujo intento € o dominio da realidade, ndo através da acao, mas
de regras formais abstratas, proprios da visdo do mundo da ciéncia. No passado,

tedlogos e sacerdotes utilizaram-se também de meios tedricos de racionalizacdes
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para justificar suas visbes de mundo. Segundo Kalberg, “Em ambos os casos, o
dominio da realidade se da pela reflexdo sistematica e o emprego de esquemas
conceituais.” (2010, p. 102). A terceira é a racionalidade substantiva, na qual a escolha
de meios para fins especificos ocorre dentro de um sistema de valores; e, finalmente,
a formal, que se baseia no célculo meio-fins, stricto sensu, pois ndo leva em
consideracao a pessoa, mas se adequam, indistintamente, em funcdo de um conjunto
de regras, leis, estatutos e regulamentos universalmente aplicaveis. Foi essa
racionalidade formal que se instalou nas instituicbes econdmicas, cientificas, legais e
nas formas burocraticas de dominac&o®®.

Omer Turam chama a atencdo para duas particularidades na referida
descricao dos quatro grupos de racionalidades. Uma é quanto a diferenca entre a
tltima forma de racionalidade, a formal, e as trés primeiras cujo céalculo € baseado no
interesse pessoal. Para ele, “[...] na racionalidade formal, ha uma referéncia a regras,
leis e regulamentos universalmente aplicados.” (TURAN, 2014, p. 7). A outra é que
enquanto as demais formas de racionalidade podem ser observadas em diversos
lugares do mundo, a racionalidade formal é uUnica no Ocidente. Semelhante
interpretacdo € dada por Colliot-Thélene, ao afirmar que o termo racional esta
rigorosamente determinado quando se trata da economia capitalista, pois “[...] a
racionalidade do capitalismo moderno esta diretamente relacionada a possibilidade
do calculo de custos e lucros, o que torna possivel avaliar o preco monetario das
mercadorias transacionadas.” (COLLIOT-THELENE, 2006, p. 74). Com isso, ela
reverbera a afirmacédo de Weber, para quem “[...] racionalizacbes tém existido em
todas as culturas, nos mais diversos setores e dos tipos mais diferentes.” (WEBER,
1997, p. 11), por exemplo: contemplacdo mistica, sociedade, técnica, trabalho
cientifico, educacéo, guerra, direito e administracao.

Para Colliot-Thélene, essas diversas formas de racionalizacdo se
encontram presentes em dois tipos de racionalidade, a formal e a material, e o
componente que as distingue € a nocao de previsibilidade. Sob a racionalidade formal,
Weber retine os campos da economia, do direito e do politico, os quais podem ser
avaliados em termos quantificaveis, o que ndo se aplica a racionalidade material, em
funcdo da sua plurivocidade (WEBER, 2015, p. 52-53). Essa distincédo, “ [...] €,

66 “A racionalidade que triunfa no universo da mercadoria capitalista, na industria cultural e no Estado
burgués é puramente formal e instrumental, indiferente aos objetivos e as finalidades da ag&o.”
(LOWY, 2014, p. 118).
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manifestamente, forjada sob modelo de oposicdo econdmica entre uma atividade
susceptivel de ser avaliada em termos de contabilidade e uma atividade que envolve
exigéncias de outra natureza.” (COLLIOT-THELENE, 2006, p. 75). Como se percebe,
0 acento da racionalidade formal recai sobre a esfera do capital, uma peculiaridade
no racionalismo ocidental, que tem um forte componente econémico, pois
Cada uma dessas tentativas, tendo em conta a importancia
fundamental da economia, devera, antes de mais nada, analisar as
condicdes econdmicas. Ao mesmo, porém, nao se deve omitir
correlacdo inversa. Isto porque, o racionalismo econémico, embora
dependa parcialmente da técnica e do direito racional, € ao mesmo

tempo determinado pela capacidade e disposicdo dos homens em
adotar certos tipos de conduta racional. (WEBER, 1997, p. 11)

Essa perspectiva de andlise, a racionalidade formal, proporciona uma
aproximacao de um dos tipos de racionalizacao utilizados por Weber e vai ao encontro
daquela ideia da sua expanséo para os varios dominios da sociedade, como indica
Anthony Giddens®’. No referido processo, um dos aspectos positivos foi a
intelectualizacéo®, com suas conquistas relevantes para o progresso da ciéncia, o
desenvolvimento do capitalismo e a modernizacdo do direito. O aspecto negativo foi
a perda do sentido objetivo da existéncia, denominada por Weber de
desencantamento do mundo. Tal perda de sentido resulta da deflacdo dos valores
transcendentais e da submissédo do individuo a uma nova ordem cujas regras tém
carater impessoal e abstrato, que € agravada, sobretudo, pelo avanco do capitalismo,
ao se espargir para todos os dominios da sociedade

[...] completou o desencantamento do mundo (por meio de um
compromisso com o ‘progresso’ cientifico); transformou muitas formas

57 “O conceito de ‘racionalizagdo’ em Weber era complexo e ele se utilizou desse termo para abranger
trés conjuntos de fendbmenos relacionados entre si: (1) o que ele referia diversamente como (no
aspecto positivo) ‘intelectualizagdo’ ou (no aspecto negativo) como ‘desencantamento’
(Entzauberung) do mundo; (2) o crescimento da racionalidade no sentido do ‘elo metodoldgico entre
um determinado fim pratico estabelecido e o uso de um calculo crescentemente preciso dos meios
adequados’; (3) e o crescimento da racionalidade no sentido da formagéo de uma ‘ética que fosse
sistematicamente, e de modo ndo ambiguo orientada para objetivos fixados. [...] A forma especifica
do desenvolvimento social e econdmico da Europa ocidental incorporou uma combinac¢éo que foi, por
certos rumos bastante definidos, muito diversa das dire¢des que a racionalizagdo tinha tomado em
qualquer outro lugar.” (GIDDENS, 1998, p. 55).

58 “amos esclarecer, primeiro, o que significa praticamente essa racionalizacdo intelectualista, criada
pela ciéncia e pela tecnologia orientada cientificamente. [...] Significa principalmente, portanto, que
ndo ha forcas misteriosas incalculaveis, mas que podemos, em principio, dominar todas as coisas
pelo calculo. Isto significa que o mundo foi desencantado. J4 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 servigo. Isto, acima de tudo, € o que
significa a intelectualizagdo.” (WEBER, 1974a, p. 165).
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de relacdo social em condutas que se aproximavam do tipo
Zweckrational (por meio da coordenacdo racional das tarefas nas
organizagdes burocraticas; e impulsionou a expansdo de normas do
tipo abstrato e legal, as quais, principalmente quando incorporadas ao
Estado, constituiram a forma principal da ‘ordem legitima’ moderna.
(GIDDENS, 1998, p. 56).

Na organizacdo do Estado moderno, Weber j observara a onipresenca da
racionalidade formal, que se estendia as esferas econémicas, juridica e politica, outros
dominios da sociedade em pauta. Essa forma de racionalidade, que organiza a
administracdo estatal, prima pela aplicacdo de regras racionais e abstratas na
consecucgao dos seus fins. “Nisso, 0 homem politico age exatamente como o homem
econdmico, de uma forma objetiva, ‘sem preocupagado da pessoa’, sine ira et studio,
sem 6dio, portanto sem amor”, afirma Weber (1974e, p. 382, grifo do autor). Seja nas
leis de mercado, seja na esfera juridica ou politica, a formalidade e a impessoalidade
passam a ser a regra maxima da conduta. Na analise da agao social, a “Solidariedade
entre o Estado racional e lei formal € fortemente enfatizada por Weber.” (COLLIOT-
THELENE, 2006, p. 75-76). Esse modo de objetivacéo da acdo social, cuja expressao
mais conspicua é a racionalidade formal, avanca sobre os outros tipos de acao
erodindo as formas tradicionais de justificacdo do mundo, sejam elas mitica,
metafisica ou religiosa.

Pontuando, em linhas gerais, a primeira diade conceitual, a racionalidade
material/formal, introduz-se, sumariamente, a leitura da teoria weberiana da
racionalidade, presente na “Teoria da agdo comunicativa” de Habermas, para quem
0s pares de conceitos determinantes para a compreensao da teoria de Weber sobre
a modernidade sdo os seguintes: a racionalidade pratica e a racionalidade tedrica,
como ja indicado anteriormente. Assim, entende apreciados, sucintamente, as duas
perspectivas de analise dos dois pares de conceito que compdem a diade conceitual

sobre racionalidade de Max Weber.

1.2.3 A singularidade do processo de racionalizacao Ocidental

A leitura da teoria social habermasiana sobre Weber sinaliza um ponto de
convergéncia ndo apenas do processo de racionalizacdo, mas sobre o conjunto da
obra do autor de “A ética protestante”, conforme pode se depreender das

contribuicdes desenvolvidas na “Teoria da acdo comunicativa”. Diz ele: “Max Weber
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deixou sua obra em estado fragmentéario; mesmo assim, utilizando-se de sua teoria
da racionalizacdo como uma diretriz norteadora, € possivel reconstruir seu projeto
como um todo.” (HABERMAS, 1984, p. 143). A partir da visdo do conjunto da obra,
torna-se clara a plurivocidade da nogéo de racionalidade. Weber utilizou-se de dois
conceitos de racionalidade distintos: o primeiro, mais complexo, tem em vista a analise
do desencantamento do mundo, iniciado com o0s antigos profetas hebreus e o
pensamento cientifico helenistico (WEBER, 1997), condicdo necessaria para o
surgimento do racionalismo do Ocidente. O segundo, empregado na sua analise da
racionalizagéo social do mundo moderno, caracteriza-se pela ideia da racionalidade
com respeito a fins (Zweckrationalitat), conceito que “[...] Weber compartilha com
Marx, por um lado, e com Horkheimer e Adorno, por outro.” (HABERMAS, 1984, p.
143-144). Por conseguinte, se € verdadeiro esse compartilhamento do modelo de
racionalidade, trazido por Habermas, é verdade, igualmente, o que diz Michael Lowy:

Enquanto Weber se esforca para estabelecer uma constatagéo

‘neutra’ e ‘objetiva’ — ou ao menos resignada —, Adorno e Horkheimer

nao hesitam em denunciar a reificacdo produzida pela razéo

calculadora que reduz tudo a quantidades abstratas, destruindo ndo

apenas os deuses e 0s espiritos magicos, mas tambem todas as
qualidades humanas ou naturais.” (LOWY, 2014, 119, grifo do autor).%°

Na “Teoria da acdo comunicativa volume [: racionalidade da acédo e
racionalizacao social”, como o proprio subtitulo vai enfatizar, Habermas analisa a acao
e 0 que ela instaura enquanto movel de exteriorizacdo do agente, o qual esta
determinado por uma racionalidade que vai conferir sentido ao resultado dessa
mesma acao. Com efeito, por se tratar de um ato realizado entre os pares, para utilizar

uma expressdo de Hannah Arendt’®, o ambiente constituido através dele é a propria

5 Ao que parece, Michael Léwy quer deixar clara a linha divisoria entre Weber e os autores da “Dialética
do Esclarecimento”. Para ele, Adorno e Horkheimer abragam um socialismo humanista, advogam
uma sociedade reconciliada e “[...] defendem um racionalismo concreto, substancial, ‘objetivo’, que
diz respeito tanto aos meios quanto aos fins da agéo. Eles criticam em Weber seu irracionalismo
pratico, seu abandono da tradicao racionalista classica (‘objetiva’), sua rendncia a ideia de uma
ciéncia ou uma filosofia racional capaz de definir os objetivos da sociedade humana.” (LOWY, 2014,
p. 120). N&do obstante essa boa vontade de Michael Léwy em estabelecer essa demarcacédo de
territério, € dificil encontrar na “Dialética do esclarecimento” algum indicio da recuperagéo do conceito
de razdo classica por parte de seus autores. Se existe alguma distingdo no conceito de racionalidade
entre esses autores, ela deve ser buscada mais na metodologia e menos no préprio conceito.
Ressalva seja feita em rela¢@o a Habermas, pois a partir da agdo comunicativa pretende recuperar o
conceito weberiano de modernidade cultural.

° Em “A condigdo humana”, obra filosofica sobre a fenomenologia da vida ativa, diz Hannah Arendt:
“Com a expressao vita activa, pretendo designar trés atividades humanas fundamentais: labor,
trabalho e acdo”. (2007, p. 15). Na primeira, a exteriorizagdo da atividade ocorre na solidao do ato e
sua relacdo estd diretamente ligada ao amanho da natureza, pois a finalidade € garantir a
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sociedade, dai que na tipologia weberiana esse ato venha especificado como “agéo
social’’t, por se tratar de uma acéo que confere racionalidade e sentido ao meio no
gual ela se objetiva.

O propésito de Habermas é confrontar a perspectiva de analise da
racionalizagédo de Weber as de Karl Marx, Theodor Adorno e Max Horkheimer. A partir
desse embate, demonstrar que a contribuicdo weberiana sobre a racionalizacéo do
Ocidente, vez que parte dos processos de aprendizagem social, ultrapassa o sistema
social e adentra o mundo da cultura. Por conseguinte, enquanto para Marx a
racionalizacéo social apresenta-se como resultado do desenvolvimento das forgas
produtivas, promovido pelo avanco das ciéncias empiricas, que proporcionaram o
aperfeicoamento da técnica de producdo bem como a mobilizacdo, qualificacdo e
organizacdo mais eficaz da for¢ca de trabalho disponivel, para Weber, o marco
institucional da economia capitalista e do Estado moderno opera a partir de um outro
vetor que ndo é determinado pelas relacbes de producdo, mas tem com movel a
evolucado social, através de subsistemas de acéo racional teleolégica nos quais o
racionalismo ocidental deixa suas marcas.

Com efeito, € com base nessa perspectiva weberiana que Horkheimer,

Adorno e Marcuse’? interpretam Marx para chegar a um veredicto negativo sobre a

subsisténcia da espécie e ndo implica, necessariamente, relacdo com outrem. Na segunda, tem-se o
que diz respeito ao modo como o ser humano constréi 0 mundo de objetos, o qual também né&o
envolve relagcdo entre iguais como indispensavel. Ou seja, nos dois primeiros modos, as atividades
objetivam-se no &mbito do operar ou do fazer, seja na relacéo direta com a natureza, para assegurar
a existéncia nas suas necessidades bioldgicas, seja na arte da producgéo técnica dos utensilios, das
coisas que adornam e suprem determinadas necessidades humanas. Finalmente, na “agdo”, adentra-
se no que se constitui, verdadeiramente, 0 mundo humano, condicdo por exceléncia da existéncia,
pois é onde ocorrem as relacdes intersubjetivas. “A acéo, uUnica atividade que se exerce diretamente
entre os homens sem a mediacdo das coisas ou da matéria, corresponde a condicdo humana da
pluralidade, ao fato de que homens, e ndo o Homem, vivem na terra e habitam o mundo. Todos os
aspectos da condicdo humana tém alguma relagdo com a politica; mas essa pluralidade é
especialmente a condi¢&o - ndo apenas a conditio sine qual non, mas a conditio per quam — de toda
vida politica.” (ARENDT, 2007, p. 15).

"1 “A acao social, como toda agao, pode ser determinada: 1) de modo racional referente a fins: por
expectativas quanto ao comportamento de objetos do mundo exterior e de outras pessoas, utilizando
essas expectativas como ‘condicdes’ ou ‘meios’ para alcancgar fins préprios, ponderados e seguidos
racionalmente, como sucesso; 2) de modo racional referente a valores: pela crenga consciente no
valor — ético, estético, religioso ou qualquer que seja sua interpretacdo — absoluto e inerente a
determinado comportamento como tal, independentemente do resultado; 3) de modo afetivo,
especialmente emocional: por afetos ou estados emocionais atuais; 4) de modo tradicional: por um
costume arraigado.” (WEBER, 2015, p. 15, grifo do autor).

2 Caberia destacar que, no ambito da Escola de Frankfurt, o conceito de racionalidade weberiano tenha
recebido um destaque especial de Marcuse. Esse destaque € reconhecido por Habermas (1994), que
Ihe dedicou um dos seus trabalhos, sobre o desenvolvimento racionalidade moderna capitalista, e
também por Léwy, quando escreve que em: “Industrializacao e capitalismo na obra de Max Weber’,
Herbert Marcuse fez uma devida homenagem a clareza com que Weber o autor de A ética protestante
e 0 espirito do capitalismo definiu a racionalidade capitalista. Ou seja, ao defini-la como ‘formal,
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sociedade moderna, o qual é expresso como a ampliacao para todos os dominios da
sociedade de uma forma de racionalidade especifica: “Sob o signo de uma
racionalidade instrumental que se tornou autbnoma, a racionalidade de dominar a
natureza se funde com a irracionalidade da dominacgéao de classe (HABERMAS, 1984,
p. 144) 73,

No entanto, sem pretender arbitrar sobre qual desses pontos de vista
referentes a racionalidade é o melhor’4, Habermas chama a atencdo sobre a
importancia do percurso seguido por Weber, em vista de sua teoria estar liberada da
hipoteca da filosofia da histéria e do evolucionismo presentes no século XIX, que, sob
o influxo do Marqués de Condorcet’, creditava a razéo esclarecida a capacidade de,
através da aprendizagem e do conhecimento, (i) tomar para si a conducdo do
progresso cientifico; (i) superar os descaminhos provocados pelos equivocos
presentes nas ideias religiosas, filosoficas, politicas e morais tradicionais; (iii)
promover, através desse progresso cientifico, a educacao para o aperfeicoamento
moral do ser humano; e, na esteira de Immanuel Kant, (iv) instaurar uma republica

para assegurar a liberdade civil, “[...] uma ordem internacional que estabelecesse a

funcional e abstrata’, ‘indiferente’ aos seres humanos, baseada no calculo numérico e na reducédo da
gqualidade em quantidade, Weber permite que se compreenda porgue ela conduz necessariamente a
reificacdo, a dominacao (Herrschaft) e ao ‘habitaculo da servidao™. (2014, p. 121, grifo do autor).

73 A “Dialética do esclarecimento”, segundo Habermas, ird projetar luzes sobre a ambivaléncia do
conceito de racionalizacdo weberiano e num sé golpe inverter a perspectiva positiva com a qual Marx
via 0 processo de racionalizacdo. “Ciéncia e tecnologia — que para Marx tinham um potencial
inequivocamente emancipatério — tornaram-se um meio de repressao social.” (HABERMAS, 1984, p.
144, traducdo nossa).

74 Os limites apresentados por essas teorias sobre a racionalidade é que, segundo Habermas, o
conceito de acéo do qual se valem, ndo é suficientemente complexo para captar todas as nuances
da acao social, fonte da racionalizagéo social, e mais, “[...] elas escondem seus relacionamentos em
relacdo aos conceitos basicos da teoria da acdo e da teoria dos sistemas. A racionalizacdo da
orientacdo das agbes e das estruturas do mundo da vida ndo € a mesma que a expansdo da
‘racionalidade’, isto €, a complexidade dos sistemas de agdo.” (1984, p. 145, traducdo nossa). A
distincéo entre mundo da vida — cujas intera¢des se valem da a¢do comunicativa —, e sistema —regido
pela acéo estratégica —, € a pedra de toque da teoria social de Habermas, mediante a qual ele vai
desenvolver a sua teoria da racionalidade comunicativa, que ndo esta vinculada ao processo de
racionalizacdo sistémica, mas brota das estruturas atematizadas do mundo da vida, passiveis de
servirem de balizas norteadoras da conduta, desde que a validade pretendida seja estabelecida
mediante acordos firmados por meio do didlogo intersubjetivamente compartilhado.

5 O argumento de Habermas é que as ideias mais caras ao lluminismo, na forma desenvolvida pelo
Marqués de Condorcet, no “Esboco de um quadro histérico dos progressos do espirito humano”,
foram a mola propulsora da filosofia da histéria e das ideias do evolucionismo do século XIX.
“Condorcet queria conceber a histéria da humanidade no mesmo modelo da histéria da ciéncia
moderna, isto &€, como um processo de racionalizagdo.” (HABERMAS, 1984, p. 146, traducdo nossa).
Nao obstante, o propdsito de Weber, por seu turno, foi o de delinear os contornos da modernidade a
partir da sua significacéo historico-cultural para a humanidade. Em tal significacdo, o progresso da
ciéncia é apenas um dos resultados da marcha da racionalizacdo do Ocidente, a qual pressupde
processos que sdo movidos pelas teias sutis de aprendizagens presentes nas imagens metafisico-
religiosas do mundo.
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paz perpétua, uma sociedade que acelerasse o progresso técnico e o crescimento
econdmico e acabasse ou compensasse as desigualdades sociais.” (HABERMAS,
1984, p. 148).

Ou seja, 0 ponto de partida sobre o qual se fundamenta o estudo
sociohistorico de Max Weber sobre a racionalizacdo €, sem duvida, a rejeicao das
seguintes premissas: (i) do determinismo evolucionista, pois ele ndo considerava o
desenvolvimento da cultura e da religido; (ii) do naturalismo ético, por ndo levar em
conta, no plano metodoldgico, a distincdo neokantiana entre ser e dever ser, confunde
enunciados descritivos e avaliativos e, no plano pratico, vai de encontro ao
naturalismo ético; e, finalmente, (iii) do racionalismo, por tomar a ciéncia e a técnica
como paradigmas da racionalizagao, e desvincular esses conhecimento dos valores
éticos. Por conseguinte, o ponto de partida de Weber seria 0 da assuncdo de um
posicionamento universalista cauteloso.

Se a perspectiva evolucionista do século XIX, para Weber, ndo da uma
resposta satisfatoria a formacédo e ao desenvolvimento das sociedades modernas
ocidentais, enquanto processo de racionalizacdo, o caminho que ele ira trilhar em
busca de uma resposta sera sob um ponto de vista empirico, sem, no entanto, abracar
o reducionismo empiricista. Isso se tornara um problema metodologico cujo alcance e
significado estardo presentes em todos os seus estudos sobre a religido. Ou seja, sua
pergunta de fundo visa a responder a um questionamento que tem repercussao para
o estudo da historia universal, qual seja: por que fora da Europa “[...] ndo alcancou o
desenvolvimento cientifico, artistico, politico ou econémico o mesmo grau de
racionalizagao que é peculiar ao Ocidente?” (WEBER, 1997, p. 11).

Esses fendmenos unicos do racionalismo ocidental, destacados em “A ética
protestante”, que vao da ciéncia a historia, passam pela arte, arquitetura, instituicées
educacionais, organizacdo da politica e do sistema legal, para culminar no sistema
econdmico capitalista, receberam em Habermas uma apreciacédo que intenta conferir
unidade sisteméatica a ideia que subjaz a concepcéo weberiana de racionalidade. O
propdsito é clarificar esses fenbmenos do ponto de vista de contetdo e conceitual, ou
seja, identificar esses conteddos e explicita-los analiticamente, de forma que seja
possivel examinar “[...] se Weber concebe o racionalismo ocidental como uma
peculiaridade cultural ou como um fendbmeno com significacdo universal.”
(HABERMAS, 1984, p. 158).
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A proposta de Habermas para adentrar o nucleo de significacdo do
racionalismo weberiano passa pela distingdo analitica entre o conteddo e o conceito
do fendbmeno da racionalizacdo, condi¢céo para fazer surgir o que Weber denominou
de peculiaridade desse processo. Para a distincdo do aspecto dos contetidos, ou seja,
da identificacdo dos fenbmenos que Weber reputa como préprios do racionalismo do
Ocidente, a analise do sistema social habermasiano utiliza-se da divisao tripartite do
sistema social, corrente, desde Talcott Parsons, que engloba (a) sociedade, (b) cultura
e (c) personalidade’®.

Sob o ponto de vista da sociedade (a), a questao € a da racionalizacédo
social. Segundo Habermas, Weber concebeu a modernizagdo da sociedade da
mesma forma que Marx, como um processo do qual emergiram a empresa
capitalista’, nlicleo organizativo da economia capitalista, e o Estado moderno?.
Instituicbes que se complementam e em cujas funcdes esta a garantia da estabilidade
reciproca, gracas ao aporte do direito positivo, que as organiza e as faz interagir
mutuamente.’®

Quanto a racionalizagéo cultural (b), ela ocorre nos ambitos da ciéncia e
técnica modernas e da arte autbnoma, bem como numa ética que tem na religido os
seus principios. Segundo Habermas, “[...] toda a ampliacdo do saber empirico, da
capacidade preditiva, do dominio instrumental e organizacional dos processos
empiricos” (HABERMAS, 1984, p. 159) é denominada por Max Weber de
racionalizacdo. Do lado da ciéncia moderna, a racionalizacdo ocorre por meio dos
seus processos de aprendizagem, que se tornaram reflexivos e se institucionalizaram
na empresa cientifica, ao tempo em que contribuiram com os desenvolvimentos da

técnica e do capitalismo moderno. N&o obstante, a ciéncia que produziu um mundo

6 “Na seguinte classificagdo a seguir, utilizarei a divisdo habitual (desde Parsons) em (a) sociedade,
(b) cultura e (c) personalidade.” (HABERMAS, 1984, p. 158, traducéo nossa).

"7 Caracteristicas da empresa capitalista, enquanto ndcleo organizativo da economia capitalista: “1.
esta separada do agregado familiar e, 2. com a ajuda da contabilidade de capital (contabilidade
racional), 3. orienta as decisfes de investimento para as oportunidades de commodities, capital e
mercados de trabalho, 4. utilizando, eficientemente, a for¢ca de trabalho formalmente livre, e,
finalmente, 5. faz uso técnico do conhecimento cientifico.” (HABERMAS, 1984, p. 158, tradugéo
nossa).

8 “O nucleo organizacional do estado é a instituigdo publica racional, a qual, 1. com base em um
sistema tributério centralizado e permanente, 2. possui a sua disposicdo uma forga militar permanente
com comando central, 3. detém o monopdlio para estabelecer as leis e 0 uso legitimo da forga, e 4.
organiza a administracdo burocraticamente, isto €, sob a forma de regra por funcionarios
especializados.” (HABERMAS, 1984, p. 158, tradugao nossa).

™ “Q direito formal, com base no principio da promulgagéo, serve como um meio para organizar a
economia capitalista e o estado moderno, bem como a interagéo entre eles.” (HABERMAS, 1984, p.
158, traducao nossa).
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de causalidade natural, silencia, ao que parece, quanto a questdo dos seus
pressupostos finais. Assim, mesmo tendo se apresentado como a Unica forma
possivel de um ponto de vista racional do mundo, ela considerou sua visao da cultura
como a posse de um bem supremo, troféu que transforma a aristocracia da cultura,
nas palavras de Weber, “[...] numa aristocracia ndo-fraternal.” (WEBER, 1974e, p.
406).

A racionalizacao da ciéncia, por seu turno, ndo é suficiente para explicar o
nascimento da sociedade moderna, mas € apenas um dos seus componentes, porque
o desenvolvimento da ciéncia metddica, indispensavel a inovacao tecnolégica, esta a
servico da economia, tendo em vista que “[...] o racionalismo econémico, embora
dependa parcialmente da técnica e do direito racional, €, ao mesmo tempo,
determinado pela capacidade e disposicdo dos homens em adotar certos tipos de
conduta racional.” (WEBER, 1996, p.11). Ou seja, ndo obstante a importancia e as
contribui¢cdes da ciéncia moderna para a cultura ocidental, ela figura apenas como um
fatum da racionalizacéo social®°.

Um outro fendmeno da racionalizacdo moderna é a arte autbnoma. A
expressividade artistica estilizada, outrora integrada ao culto e as manifestacdes
religiosas, conquista autonomia em relacdo a esfera do sagrado, quando se
transforma em producgao artistica e se aproxima das cortes e mecenas. “A arte torna-
se um cosmo de valores independentes, percebidos de forma cada vez mais
consciente, que existem por si mesmos.” (WEBER, 1974e, p. 391). A énfase de Weber
em relacdo a autonomia da arte, segundo Habermas, esta voltada mais para “[...] os
efeitos que uma apreensao consciente de valores estéticos independentes tem sobre
o dominio material, ou seja, para as técnicas da producéo de artistica.” (HABERMAS,
1984, p. 160)8, e menos sobre a ideia de uma esfera reservada da arte, na qual
estaria institucionalizado um publico que desfruta da arte e da critica da arte como
mediadora entre o produtor e consumidor. Em suma, tal como a historia da ciéncia, o
desenvolvimento da arte teve um papel de significado inexpressivo na explicacao

socioldgica da racionalizacdo da sociedade.

80 “Essa é a forma como Weber entende a ciéncia moderna: como o poder fatidico da sociedade
racionalizada.” (HABERMAS, 1984, p. 160, tradu¢ao nossa).

81 “Adorno analisou o desenvolvimento artistico de vanguarda nesse sentido e mostrou como os
processos e 0s meios de producdo artistica se tornaram reflexivos e como a arte moderna
transformou os procedimentos do dominio material em temas de representagdo artistica.”
(HABERMAS, 1984, p. 160, tradug&o nossa).
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Se, com relacdo a historia da ciéncia e a evolugéo da arte, Weber ndo deu
0 mesmo destaque no processo de racionalizacdo da sociedade, igualmente né&o
ocorreu quando a questéo dizia respeito ao direito e a ética®?. Aqui, ele vai ressaltar
“[...] o descolamento de ideias préatico-morais, de doutrinas éticas e legais, de
principios bésicos, de maximas e regras de deciséo, das visées de mundo em que
foram inicialmente incorporados.” (HABERMAS, 1984, p. 162). Isso ocorreu a medida
gue a ética e o direito conquistaram autonomia cognitiva em face das imagens
cosmoldgicas, religiosas e metafisicas do mundo, para as quais ndo ha diferenciacédo
interna entre razao tedrica e razao pratica. A crescente autonomia da lei e da moral,
gue conduz a positivacao do direito e ao desenvolvimento de uma ética da convicgao
e da responsabilidade, ja estava presente no seio da interpretacéo religiosa do mundo,
gracas a inflexibilidade presente nas profecias de redencéo, que conduzem a tensa
dicotomia entre a salvacéo orientada por uma espiritualidade autorreferente e um
conhecimento externo do mundo objetivo.

O que vai caracterizar essa ética, do ponto de vista formal, € que ela se
distanciara das relacoes fraternas proprias a uma forma de vida comum, sera regida
por principios e tera carater universalista: “[...] sua exigéncia ética tendeu sempre na
direcdo de uma fraternidade universalista que ultrapassa todas as barreiras das
associa¢fes comunais, incluindo frequentemente as de nossa prépria fé.” (WEBER,
1974e, p. 379). Assim, quanto mais as ideias juridicas e a ética da intencéo reforcam
os lacos de complementaridade, mais “...] as normas legais, procedimentos e
materiais juridicos se tornam objeto de discusséo racional e de decisdo profana.”
(HABERMAS, 1984, p. 163).

Ao concluir a analise da racionalizacao cultural weberiana, Habermas deixa
claro que, por se tratar de um processo a partir do qual brotam as estruturas da
consciéncia, préoprias das sociedades modernas, ele vai estender-se aos
componentes cognitivos, estéticos expressivos e moral-avaliativos da tradicdo
religiosa, cujas ideias universalistas subjazem no interior do direito e da moral. Com
isso, ocorre a diferenciacdo em trés areas, direito, moral e arte, as quais reclamaréo
legalidade proépria, consequentemente, vai aumentar a tensao entre essas esferas da

cultura. Conguanto haja afinidade entre o racionalismo ético e o contexto religioso do

82 “O complexo gue é considerado central para o surgimento da sociedade moderna &, no entanto, esse
racionalismo ético e juridico.” (HABERMAS, 1984, p. 162, tradugao nossa).
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qual ele aflora, Habermas destaca o quanto Weber, na “Consideracéo intermediaria”?,

vai enfatizar que essa afinidade néo é suficiente para evitar o conflito entre a esfera

de valor ético-religiosa e os outros dominios da cultura.
Quanto mais as religides tiverem sido verdadeiras religibes da
salvacéo, tanto maior foi a sua tensao. Isso se segue do significado da
salvacao e da substancia dos ensinamentos proféticos, tao logo eles
evoluem para uma ética. A tensdo também foi maior, quanto mais
racional foi em principio a ética e quanto mais ela se tenha orientado
para valores sagrados interiores como meios de salvagéo [...]. Na
verdade, quanto mais avangou a racionalizacdo e sublimagcdo da
posse exterior e interior das ‘coisas mundanas’ — no sentido mais
amplo — a tanto mais forte tornou-se a tensédo, por parte da religido,
pois a racionalizacdo e sublimacédo consciente das rela¢cdes do homem
com as varias esferas de valores, exteriores e interiores, bem como
religiosas e seculares, pressionaram no sentido de tornar consciente
a autonomia interior e licita das esferas individuais, permitindo, com
isso, que elas se inclinem para as tensdes que permanecem ocultas
na relagéo, originalmente ingénua, com o mundo exterior. Isso resulta,
de modo geral, da evolugéo dos valores do mundo interior e do mundo
exterior no sentido do esforco consciente, e da sublimagcdo pelo

conhecimento. Esta consequéncia € muito importante para a histéria
da religido. (WEBER, 1974e, p. 376).

Sobre o sistema da personalidade (c), sua correspondéncia a
racionalizacao cultural, tornou-se o principal interesse de Weber, segundo Habermas.
Para ele, era sobre os fundamentos motivacionais da conduta metddica da vida que
estava presente o fator mais importante do capitalismo ascendente. O sistema da
personalidade, fundado numa ética da intencdo, regida por principios de cunho
universalista e de base religiosa, vai determinar as orientacdes valorativas e as
disposicbes do comportamento que deixaram marcas nos estratos do capitalismo.
Isso porque, num primeiro momento, o racionalismo ético penetra no nivel do sistema
da personalidade a partir do nivel da cultura. Na verdade, a efetividade da ética
protestante, ancorada na concepgao vocacional, “[...] vai significar que o racionalismo
ético fornece o fundamento para uma atitude cognitivo-instrumental em face dos
processes intramundanos, em particular frente as interacfes sociais no dominio do
trabalho social.” (HABERMAS, 1984, p. 164). Também a racionalizagado cognitiva e a
juridica adentram as interacdes valorativas desse estilo de vida, na medida em que
afeta a esfera vocacional. Caminho inverso ocorre em relacdo aos componentes

estéticos expressivos cujo paralelo ocorre no nivel da personalidade, nas disposi¢cdes

83 Na traducdo brasileira esse trabalho ficou com o titulo “RejeicGes religiosas do mundo e suas
direcdes”, cf. Weber (1974e).
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comportamentais e orientagcdes valorativas, que sdo contrarias a conduta metédica da
vida.

Com relagdo aos fundamentos religiosos da conduta racional da vida,
objetos da andlise de Weber, Habermas faz um elenco dos cinco principais atributos
gue vao caracterizar a consciéncia cotidiana de seus principais representantes, que
podem ser encontradas nas ideias calvinistas, pietistas, metodistas e nas seitas
oriundas dos movimentos anabatistas, sdo elas: 1) a radical rejeicdo dos meios
magicos de salvagdo e o definitivo desencantamento da religido; 2) o implacavel
isolamento do crente em relacéo ao risco de divinizagdo do mundo; 3) aideia, luterana,
segundo a qual o crente estd no mundo para cumprir sua vocagao como instrumento
de Deus, através do deveres profissionais; 4) a vivéncia de uma ascese intramundana,
contraria a fuga do mundo de tradicao cristd, em cujo éxito externo antecipa a certeza
da redencdo individual; e, por fim, 5) o rigor metddico e autocontrole na conducéo da
vida autbnoma, que atravessa todos os ambitos da vida, de modo a Ihe assegurar a
certeza da salvagéo.

A gquestdo que se coloca, nesse estagio da exposicdo, € como essas
representacdes da sociedade, da cultura e da forma de vida pessoal, enquanto
fendmenos da racionalizacdo ocidental analisadas por Weber se objetivaram na
sociedade moderna. Sob o aspecto da conexdo empirica, trata-se de compreender
como estruturas cognitivas tomaram corpo numa forma de vida determinada e, assim,
foram capazes de estabelecer a conformacao do ethos moderno. O esquema tripartite
proposto por Habermas (1984) expde uma visdo de conjunto da relacéo entre cada
um dos fendmenos do racionalismo ocidental (Figura 1). Tal esquema se desdobra
em quatro elementos que compdem e sintetizam as formas através das quais o
racionalismo ocidental tomou corpo e com isso criou as condi¢cdes para a emergéncia

da modernidade ocidental, naquelas singularidades que lhes séo préprias.



Figura 1

Formas de manifestacdo do racionalismo ocidental na emergéncia da

modernidade
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Formas de manifestacédo do racionalismo ocidental na emergéncia da modernidade

Componentes Componentes
cognitivos Componentes avaliativos expressivos
Cultura
Ciéncia moderna Direito natural Etica protestante Arte
da natureza racional autonomizada
. . Organizacédo
Organizacéo Teoria sogial do eultivo
social da ciéncia unjiversitaria do . -
: - T = | Associacdes da arte (produgao,
(universidades, direito, formacéo o g
- N religiosas comeércio,
academia, de profissionais recepcdo, critica
Sociedade laboratdrios do direito '
) da arte
Economia Instituto estatal Pequena familia
capitalista moderno burguesa
Disposicdes para a ac&o e orientacéo valorativa
Personalidade L L .
Proprias do modo Préprio do estilo
metddico-racional de vida de via contratual

Fonte: Habermas (1984, p. 167)

A pretensdo de Habermas nesse esquema é esclarecer como se dao as
conexdes empiricas, condicao para examinar os conceitos “racional”’ e “racionalidade”,
no sentido empregado por Weber. Para tanto, ele faz a distincdo, em primeiro lugar,
entre as esferas culturais de valor — ciéncia e técnica, arte e literatura, lei e moralidade
—, componentes da cultura que, com o advento da modernidade, diferenciaram-se e
abandonaram os residuos tradicionais da visdo religioso-metafisica do mundo,
nomeadamente da heranca das tradicdes grega, judaica e cristd; em segundo lugar,
nos sistemas culturais de acdo, nos quais as tradicbes sdo sistematicamente
elaboradas sob os aspectos particulares de validade, objetivados na organizacdo do
trabalho cientifico, do cultivo da arte, do sistema juridico e da comunidade religiosa;
em terceiro lugar, os sistemas centrais de acdo que estabelecem a estrutura da
sociedade, nos quais se encontram a economia capitalista, o Estado moderno e a
familia; e, finalmente, em quarto lugar, o sistema da personalidade, cujas disposi¢cdes
para acao e as orientagdes valorativas “[...] sdo tipicas da conduta metddica da vida e
sua antitese subjetiva.” (HABERMAS, 1984, p. 166).

As referidas distingdes aclaram o esquema interpretativo da modernidade,

no que diz respeito a conexdo empirica que permeia o racionalismo ocidental,
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sobretudo quando se considera que o foco de analise de Weber € a economia
capitalista e o Estado moderno, fenbmenos caracteristicos da racionalizacdo
ocidental. E na relagdo de complementariedade desses dois subsistemas que se
poderia inferir a peculiaridade do supramencionado processo, no Ocidente, quanto a
sua autonomia em relagdo ao seu ponto de partida e o seu desenvolver de forma
autorregulada. E nessa perspectiva que Weber vai descrever a modernizagdo como
processo de racionalizacdo social, pois a empresa capitalista se conforma sob a
medida da ag&o econdmica racional, o mesmo ocorrendo com o Estado moderno, que
se constituira a partir da agdo administrativa racional, ou seja, “[...] ambos séo talhados
sob a medida da racionalidade com relagéo a fins.” (HABERMAS, 1984, p. 166). No
entanto, segundo Habermas, esse é apenas um dos lados da questdo, e ndo o mais
importante, porque a pretensao de Weber, metodologicamente, € explicar o processo
de racionalizac&o a partir da institucionalizacdo da acao racional com relacdo a fins,
gue tém como ponto de partida, por um lado, a forma de vida metédica de empresarios
e funcionarios cuja acéo se orienta por uma ética da profisséo e, por outro, 0 meio de
organizacao representada pelo direito formal. Em ambas subjazem, formalmente, as
mesmas estruturas da consciéncia: representacfes juridicas e morais pos-
tradicionais.

Tal afirmacédo significa que, embora as ideias juridicas modernas,
formalizadas pelo direito natural racional, penetrem no sistema juridico e na
organizacao juridica das relacbes econdmicas e da administracdo do estado, por meio
da ciéncia juridica cultivada por profissionais formados, € a ética protestante, cultivada
pelas agéncias de socializacdo — a comunidade religiosa e a familia — que se torna a
orientacdo para a acdo motivada pelo exercicio ascético da profissdo e deixa seus
vestigios nas camadas portadoras do capitalismo. Em ambos os casos, as estruturas
da consciéncia pratico-morais vao-se incorporar tanto nas instituicbes quanto no
sistema da personalidade. A medida que tal processo expande orienta¢ées racionais
com relacéo a fins, sobre as esferas da vida econémica e administrativa como um
todo, ele guarda uma relacdo com a racionalidade com relacao a fins. Nessa direcao,
diz Habermas, o decisivo para Weber € que, por dotar de concretude institucional e
motivacional as estruturas da consciéncia, ele ¢, em si mesmo, um processo de

racionalizacéo,

Da mesma forma que a ciéncia moderna e a arte autbnoma, o

racionalismo juridico e ético é resultado de uma diferenciacdo de
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esferas de valor que por sua vez resulta de um processo de
desencantamento refletido no nivel de cosmovisées. O racionalismo
ocidental é precedido por uma racionalizagdo religiosa. E Weber
examina, deliberadamente, esse processo histérico universal do
desencantamento dos sistemas mitico de interpretacdo sob o conceito
de racionalizagéo. (HABERMAS, 1984, p. 167).

O processo de racionalizacao analisado por Weber € visto por Habermas
como se desdobrando em duas dimensdes ou processos: a cultural e a social. Essas
duas dimens@es sdo tematizadas, por um lado, a partir do estudo da ética econémica
das religides mundiais e, por outro, a partir da origem e do desenvolvimento da
economia capitalista e do estado moderno. No primeiro caso, a dimensao cultural, que
trata do processo de desencantamento do mundo, a preocupacdo de Weber é com a
racionalizacdo das imagens do mundo, a partir da qual se manifestam os aspectos
estruturais do desencantamento, ou seja, trata de aclarar aquelas condi¢des
cognitivas, normativas e expressivas que se distanciaram, sistematicamente, umas
das outras a medida que desenvolveram padrdes normativos de autorregulacdo. No
segundo, a dimensdao social, trata da concretizacdo da racionalidade pratica na acéo
social. A preocupacdo, nesse ponto, diz respeito a objetivacdo institucional das
estruturas da consciéncia modernas em diversas esferas da realidade, isso como
consequéncia do processo de racionalizacdo religiosa, ou seja, da passagem da
racionalizacao cultural para a social. O acento aqui recai sobre os aspectos estruturais
do direito, por serem eles os que possibilitaram a organizacado da dominacao legal, as
interacdes do direito civil com os sujeitos que atuam estrategicamente, e da moral,
cujas motivacdes intrinsecas para uma conduta metédica da vida tem como
orientacdo o trabalho vocacionado disciplinado. Sob esse aspecto, a racionalizacéo
cultural seria um fruto ndo esperado da ascese protestante, portadora do desfecho do

processo de desencantamento do mundo. Tema que sera abordado a seguir.
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1.3 Max Weber e 0o mundo desencantado

1.3.1 O conceito

Se a linguagem fosse considerada como uma caixa de ferramentas da qual
o artifice faz uso dos diversos utensilios disponiveis, com vistas ao bom termo do seu
trabalho, ou mesmo se ela fosse pensada a guisa de um jogo®* no qual as moedas de
apostas sdo as palavras utilizadas pelos competidores, que ao lanca-las, para se
fazerem compreender, colocam em movimento toda uma gama de significantes e
significados dinamicos e, com isso, projetam luzes sobre os sentidos até entdo
escondidos no labirinto das palavras, entdo, poderia ser reputado a Weber o titulo de
eximio jogador e de artifice exemplar. Apropriadas designacdes, portanto, a quem
soube arquitetar, com notavel esmero e precisao, lances a serem jogados na disputa
intelectual. Cada palavra, cada conceito ou categoria era, por ele, cuidadosamente
elaborado e cingido com o mais fino apuro intelectual, de modo a extrair um sentido
apropriado das mais variadas significacées possiveis, subjacentes a acdo humana, e
na sua particularidade. Desse modo, poderia ser dito que foi com uma jogada de
mestre, em meio a disputa sobre a definicdo do conteudo efetivo da modernidade, que
Weber, num lance decisivo, conquistou uma batalha no campo discursivo, quando
utilizou o sintagma “desencantamento do mundo” para designar o pathos da
sociedade ocidental, ou, quem sabe, ndo apenas a atmosfera, mas a propria forca
movente constitutiva da modernidade; poténcia avassaladora que atravessou 0S
tempos e marcou a civilizacao ocidental tdo profundamente que seus vestigios ainda
sdo visiveis nas formas e contornos da atualidade, como fantasmas que adejam
segmentos da cultura, e cujas consequéncias resultam presentes, ainda, com certo
vigor, no estagio atual da modernidade, ndo obstante a insisténcia de alguns antepor

0 conceito dessa atualidade mediante o prefixo “pos”.

84 As expressoes “jogos de linguagem” e “ferramentas”, para falar do uso da linguagem, foram utilizadas
por Ludwig Wittgenstein, nas “Investigacdes filosoficas”, com o intuito de demonstrar como a
linguagem natural é utilizada no dia a dia: “Na praxis do uso da linguagem, um parceiro enuncia as
palavras, o outro age de acordo com elas [...]. Chamarei esses jogos de jogos de linguagem [...].
Pense nas ferramentas em sua caixa apropriada: 14 estdo um martelo, uma tenaz, uma serra, uma
chave de fenda, um metro, um vidro de cola, cola, pregos e parafusos — Assim como séo diferentes
as funcdes desses objetos, assim sdo diferentes as fungbes das palavras.” (WITTGENSTEIN, 1975,
p. 16-17, grifo do autor).
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Na busca de compreender a modernidade, Weber n&do partiu de uma de
uma definicdo exaustiva. Seu esforco se desdobrou numa tentativa de encontrar uma
“[...] causalidade adequada” (JASPERS, 1977, p. 128)% que explicasse a
peculiaridade do racionalismo ocidental: o substrato movente do “[...] espirito do
capitalismo”®®. Interessava a ele descobrir as condicGes subjacentes ao surgimento
do capitalismo, essa “[...] forga mais significativa da vida moderna” (WEBER, 1997, p.
4). Isto é, o mével da acdo humana orientado a finalidades racionalmente motivadas,
gue nao poderiam ser explicadas simplesmente mediante determinadas condi¢des
econbmicas, pois, do contrario, outras culturas teriam chegado a resultado
semelhante. Coube a Weber rastrear, desde as origens mais remotas, o impulso que
moveu o Ocidente a empreender uma odisseia, 0 seu processo de racionalizagao, e
demonstrar que se tal forga ndo conduziu ao sonho de um mundo reconciliado consigo
mesmo, como pensaram os iluministas, ou ao retorno a itaca, o mundo pretérito do
encantado, da magia e dos sortilégios, teve, no entanto, o condao de desencantar o
mundo e conduzi-lo a um ethos sem esperanca, ao desvanecer irremediavel de
promessas nao realizadas (WEBER, 2004; 1997; ADORNO; HORKHEIMER, 1985).

No horizonte dos diversos quadros de analise da sociedade ocidental®’
sempre houve esforgcos tedricos para elaborar conceitos claros para definir as
caracteristicas mais significativas do espirito da modernidade. Os referidos conceitos
teriam de ser amplos o suficiente para abarcar os principais vetores que deram forma
a nova configuracéo historica, mas também deveriam comportar, em seu sentido mais
imediato, a propria ideia forca que operou a cisdo no nucleo de sentido da tradicéao
ocidental. Tradicdo que, desde os tempos mais remotos, obteve da religido, tanto o
seu principal ponto de apoio normativo, quanto os conteddos para estabelecer o seu

universo simbolico de sentido.

8 para Karl Jaspers, o método de Weber tinha em vista afiancar liberdade ao pesquisador, no sentido
de que ele partia do possivel para chegar ao real, da construcédo de categorias, que permitisse fazer
sinteses ideais do objetivamente dado, para dai inferir uma causa, sem, no entanto, submeter a
compreenséo dos acontecimentos a uma necessidade absoluta, em fungéo de leis rigorosas, “Mas,
com base no nosso conhecimento de regras gerais, podemos compreender que isso tenha ocorrido
assim porque nés, se estivéssemos diretamente envolvidos, o esperariamos como em vias de
ocorrer.” (JASPERS, 1977, p. 128).

8 \Weber assim define o que ele mesmo denomina por “espirito” do capitalismo: “Se puder ser
encontrado algum objeto ao qual este termo possa ser aplicado com algum significado
compreensivel, ele apenas podera ser uma individualidade historica, isto €, um complexo de
elementos associados na realidade historica, que unimos em um todo conceptual do ponto de vista
de um significado cultural.” (WEBER, 1997, p. 28).

87 Cf. Colliot-Théléne (1995), principalmente no capitulo I, sobre as discussdes da heranca hegeliana
na escola histérica alema.
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O sintagma “desencantamento do mundo”, gragas a sua forga semantica,
poderia ser considerado como aquela expressao mais apropriada para assimilar o
espirito do novo tempo, em todos 0s seus matizes, condensar e apreender, de um so
golpe, o sentimento corrente que perpassa a modernidade nas suas diversas formas
de manifestacdo. A guisa de uma forga cujo precipitar-se assoma com gravidade de
uma maxima, ele ilumina os passos percorridos no decorrer do processo de
racionalizacdo conformador do Ocidente, ao tempo em que revela o estagio de
acabamento do referido processo. Ademais, € uma expressdo que opera cComo
categoria ao reunir caracteristicas afins, remetentes ao substrato idealmente
construido, razao porque € indispensavel, para a compreensdao do movimento de
racionalizacao das sociedades, desde aquelas a¢des sociais, que atuam como causas
imediatas, até aos desdobramentos e as consequéncias das mudancas histéricas.
Mas, acima de tudo, trata-se de uma forca insurgente que irrompe do proprio nacleo
constituinte da cultura ocidental cujo percurso, segundo Weber, atingiu o ponto mais

alto do seu desenvolvimento, pois tornou-se ato em seu termo:

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 de

salvacéo, encontrou aqui sua conclusdo. (WEBER, 2004, p. 96).88

Desencantamento do mundo, do alemdo Entzauberung der Welt, € uma
locucéo que significa, textualmente, jogar a magia para fora do mundo. A expressao
Entzauberung € composta de dois termos: o prefixo ent € o verbo cujo significado
remete ao ato de arremessar, lancar, expedir, despachar, jogar para fora. Zauber € o
substantivo designador da magia. Semanticamente, tal expressao insinua a ideia de
lancar para fora tudo o que existe de magia ou de encantamento como meio de
explicacéo ou de justificacdo dos fendmenos naturais. Ou seja, cuida-se de dispensar
0 recurso a magia, as forcas sobrenaturais, de algum modo submetidas a invocacao
do mago (Zauberer), o qual se compreendia apto ao manejo desses sortilégios

(PIERUCCI, 2013). Colocando-se como mediador entre a divindade, possessora de

88 Na nota explicativa ao conceito de racionalizagdo, diz Weber: “Entzauberung der Welt. Quanto a esse
processo, ver 0s ensaios sobre a ‘Etica econémica das religides mundiais’. Ali demonstramos que a
posicdo peculiar da antiga ética israelita diante das éticas egipcia e babilénica, cujos contetdos
tinham parentesco proximo, e seu desenvolvimento desde a época dos profetas basearam-se
exclusivamente neste fato objetivo fundamental: a rejeicdo da magia sacramental como via de
salvacdo.” (WEBER, 2004, p. 206).
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poderes sobrenaturais, com quem gozava de alguma intimidade para trocar favores,
e 0 mundo imanente, 0 magico acreditava possuir alguma ascendéncia em face das
referidas forgas para intervir e controlar seus efeitos, naquilo que poderia advir como
um bem ou um mal a recair sobre a comunidade.

Quando se trata do desencantamento do mundo, o conceito tem em Weber
um sentido restritivo, e nada evasivo, 0 que ndo deixa davida quanto a acepc¢éao clara
que |he fora conferida a guisa de um diagndéstico que vislumbra um destino
melancdlico e irreversivel a que se chegou o Ocidente. O mesmo ndo ocorre com 0s
termos racionalismo, racionalizacdo e racionalidade, abertos como estdo a
interpretacBes varias, como visto previamente, pois, como escreve Marcel Gauchet,
em Weber, o desencantamento do mundo tem “[...] uma acepcéo estritamente
definida: ‘a eliminagdo da magia como técnica de salvagéao’.” (GAUCHET, 2005, p. 9).

O desencantamento do mundo, portanto, € um dos conceitos fundamentais
e indispensavel para quem deseja aproximar-se do pensamento weberiano, junto ao
de racionalizac&0®. E uma ideia que opera como um mote, um alerta que funciona,
de certo modo, a guisa de um recurso mnemaonico, cuja funcao seria a de emitir sinais
para navegadores incautos que, apesar do estado fragmentario da obra de Weber,
existe um nucleo conceitual de sentido em volta do qual gravitam diversos temas da
sua sociologia, desde que seguido o fio condutor do processo de racionalizacao
(HABERMAS, 1984)%. Atuante como um fio de Ariadne a conduzir o leitor ao niicleo

de peculiar do seu pensamento, essa ideia mestra e tema unificador do pensamento

8 Cf. Schluchter (2011; 2014); Sell (2013). Carlos Eduardo Sell chama a atencéo para a analise de
Wolfgang Schluchter sobre Max Weber, pois vai mostrar que sua obra “[...] desemboca na tese de
gue o coracdo da Sociologia weberiana é o problema do racionalismo ocidental e moderno.” (2013,
p. 53). Adotando esse ponto de vista, ele acrescenta: “[...] o conceito tipico-ideal de desencantamento
do mundo est4 subordinado ao conceito maior e estruturante de racionalizagédo de sua sociologia: a
racionalizagao” (SELL, 2013, p. 110). Adiante ele vai afirmar que, a partir do ponto de vista da analise
weberiana sobre o protestantismo ascético, sua contribuicdo a conformacdo do espirito do
capitalismo e caracterizacdo da génese do racionalismo ocidental, “[...] a categoria tipico-ideal
‘desencantamento do mundo’ ocupa uma fungao tedrica fundamental.” (SELL, 2013, 233).

% Sobre o estado fragmentéario da obra de Weber, cf. item 1.3.1, supra, quando Habermas afirma que
0 projeto weberiano pode ser reconstituido num todo se for seguido, como diretriz, o fio condutor de
sua teoria da racionalizacdo. Stephen Kalberg considera aparente a fragmentacédo da obra de Weber
e que existe um certo nivel de unidade o qual poderia ser demonstrada se ndo fossem negligenciados
0s temas de maior envergadura, quais sejam: “[...] (i) as diferentes maneiras com que ele articula
ideias e interesses; (ii) sua preocupacdo em definir a singularidade do Ocidente moderno e formular
uma explicacdo causal para a génese da sociedade ocidental; (ii) a busca por compreender quais
configuragbes de forgcas sociais engendram noc¢des de compaixdo, conduta ética e autonomia
individual; (iv) a tentativa de analisar como a acao se orienta por valores e (v) a énfase na maneira
pela qual pessoas que vivem em diferentes contextos sociais atribuem sentido as suas vidas.” (2010,
p. 31).
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de Weber®! aponta, também, para o ponto de chegada de um processo inconcusso,
que é a perda de sentido da sociedade moderna. Sob esse aspecto, é o proprio
Weber, portanto, quem deixa vestigio da sua preocupacao primeira, quando escreve
na “Consideragao intermediaria”: “Acima de tudo, um ensaio assim sobre a sociologia
da religido visa, necessariamente, a contribuir para a tipologia e sociologia do
racionalismo.” (WEBER, 1974e, p. 372)%. Isso colocado, pode-se depreender que
existe uma ideia mestra e tema unificador do pensamento weberiano, no que diz
respeito a modernidade: o desenrolar da racionalizacao religiosa que poderia aparecer
condensado sob a expressdo desencantamento do mundo. De todo modo,
independentemente da acepcéo de racionalidade utilizado por Weber, e trazido ao
debate por Habermas, a questao néo reside em tal significado, em si, porque “O termo
racionalidade acaba designando, desta sorte, as diversas figuras da Razao que, na
nossa cultura, ocupam o espag¢o do conhecimento racional.” (VAZ, 1995, p. 64). A
guestao é se tal acepcao teria o condao de responder ao problema do “Nada”, que
Weber (2004), por meio do conceito de desencantamento do mundo, apresenta como
causa de tal falta de sentido? Adiante, sera retomada essa questéo.

Assim, o ideal das luzes de conduzir a humanidade ao aprimoramento
moral, livra-la do medo de forcas miticas e entregar-lhe o dominio do mundo, gracas
ao conhecimento racional sedimentado na ciéncia®, revela, no seu mais avancado
estagio, a outra face de Janus e deixa 0 ser humano consciente da sua peculiar
soliddo e da auséncia de um fundamento normativo e de sentido. A mercé de si
mesmo e das condi¢cdes criadas por tal processo de racionalizacdo, o sonho de

perfectibilidade e da emancipacéo da espécie se esvai. E, enquanto se permite ver,

91 Sobre a questdo da unidade e do nlcleo central do pensamento de Weber, diz Pierucci: “Para
Tenbruck um processo de racionalizacao religiosa que opera segundo sua prépria légica interna pode
ser considerado o nucleo principal e o tema unificador dos escritos de Max Weber, principalmente
dos trabalhos de sua maturidade, muitos dos quais dedicados a comparar tipologicamente as grandes
religides.” (2013, p. 21-22).

92 Essa passagem da “Consideracdo intermediaria” é traduzida por Pierucci nos seguintes termos:
“Antes de mais nada, uma busca como esta em Sociologia da Religido deve e quer ser ao mesmo
tempo uma contribuigéo a tipologia e sociologia do proprio racionalismo.” (2013, p. 18, grifo do autor).
Ele chama a atengao para os verbos “deve” e “quer ser”, como forma de deixar claro que Weber ndo
se considera um sociologo da religido, “Ao contrario, Weber se pretende o sociélogo que, ao eleger
as religibes como objeto, produz uma dupla macrossociologia: uma sociologia geral da mudancga
social como inevitdvel racionalizacdo da vida, e uma sociologia especifica da modernizagao
ocidental.” (2013, p. 18). Questbes que gravitam em torno da propria religido, ou mesmo que partem
da religido para dela se despedir, em seguida, na consumacgdo do processo de racionalizagédo
ocidental, como desencantamento do mundo.

9 Adorno e Horkheimer afirmaram que Freud, anacronicamente, atribuiu & magia a certeza de que
poderia dominar o mundo, no entanto, isso apenas vem ocorrer “[...] gragas a uma ciéncia mais
astuciosa do que a magia.” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 25).
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com clareza palmar, o estado de soliddo e desamparo humanos, em meio as
mudancas vertiginosas que desbotaram os vestigios da tradicdo, que o conceito
desencantamento do mundo em Weber, ao pairar como um anatema sobre a cultura
moderna, vem a significar “[...] o levantar do véu que escondia, até o presente
momento, aos homens a realidade de seu estar-no-mundo [...] a revelacdo ao homem
de sua verdade.” (COLLIOT-THELENE, 1995, p. 98).

1.3.2 Do significante ao significado

Procurar identificar a fonte na qual Weber foi buscar o sintagma
desencantamento do mundo e dela sorver a significagdo mais apropriada para
descrever o pathos da civilizacdo ocidental moderna, poderia contribuir com a
percepcdo sobre a forgca simbdlica e a importancia estratégica do referido conceito
para o seu pensamento. Ademais, trata-se de uma expressao que irradia luz sobre o
sentimento por ele compartilhado como o movimento romantico alemao®, ainda
presente em sua €poca, e revela uma certa descrenca desse movimento, e também
do autor de “A ética protestante”, com a possibilidade de efetivacdo dos ideais
iluministas, com respeito ao aperfeicoamento moral do ser humanao.

Trata-se de uma situacéo de impoténcia e de desamparo na qual o homem
percebeu estar langado, gracas ao processo de racionaliza¢éo. A guisa de um sorvo
gue a tudo devorava a sua volta, ou como um turbilh&o ceifador de todos os valores
inscritos na consciéncia moral ocidental, o século XIX tem sua conclusdo adiada até
o final da | Grande Guerra, signo da faléncia dos valores sobre os quais 0 Ocidente
se tinha compreendido enquanto Civilizagdo. Valores culturais inspirados na tradi¢ao
da Religido Cristd, seu ponto arquimediano, fundamento de sua forma de vida, que,

ao serem solapados, provocou um sentimento avassalador de pessimismo em relacéo

94 Uma breve andlise da influéncia do romantismo alemé&o sobre o pensamento de Weber esta em Léwy
(2014), principalmente no item 2 da primeira parte: “Pessimismo cultural de Max Weber”. La, ele
compde um quadro de referéncia cultural para mostrar como o “[...] olhar desencantado sobre a
modernidade é, na verdade, uma das expressfes da visdo de mundo roméantica ‘tardia’ do fim do
século. [...] O pessimismo cultural atravessa os escritos de Weber, mas manifesta-se de maneira
particularmente marcante na conclusdo de A ética protestante.” (LOWY, 2014, p. 43 e 46, grifo do
autor). Considerando como verdadeiras estas premissas, pode-se inferir que o conceito
desencantamento do mundo é mais do que simples constatacdo de uma época determinada. Trata-
se, pois, de um conceito chave que da acesso aos labirintos percorridos por Weber para compreender
como a alma humana, no seu afa de tomar para si e controlar as rédeas da histéria, foi construindo
um mundo racionalizado, mas que ela mesma nao se reconhece no conjunto final da obra dos seus
sonhos, e mais, tornou-se uma prisioneira resignada do casulo que construiu.
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ao futuro. Esses valores da tradicdo, de algum modo, j& emitiam sinais de
esgotamento traindo o impeto de permanecerem em combate ao adiantado de uma
racionalizacdo que marchava inconcussa sobre as Ultimas fortalezas do passado.

Uma a uma das cidadelas culturais da tradicdo — ciéncia, moral e arte —,
até entdo escudadas na razao substancial e protegidas sob o manto da religido, foram
sendo invadidas pela racionalizacdo. Agora, sob a égide de uma racionalidade
meramente procedimental e formal, essas fortalezas conquistadas perderam de vez a
forca norteadora das mentes e dos coragdes. Desprovidas do suporte valorativo de
natureza transcendente, tornaram-se inaptas para restituirem o sentido a existéncia,
porque a racionalidade com relagéo a fins se apresentava como caminho de méo
unica a dirigir os destinos do Ocidente, “[...] aclarado pelo sol da razédo calculadora,
sob cujos raios gelados amadurece a sementeira da nova barbarie.” (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 43).

E sob essa perspectiva que se poderia compreender o recurso de Weber a
uma expressao com vigoroso conteudo semantico, a qual brotou da pena de um
grande poeta. Assim escreveram Hans Heinrich Gerth e Charles Wright Milss: “Ao
refletir sobre a mudanca nas atitudes e mentalidades humanas ocasionada por esse
processo, Weber gostava de citar a frase de Friedrich Schiller, o ‘desencantamento
do mundo” (GERTH; MILLS, 1974, p. 68)%. Se, por acaso, o sentido cravado nesse
termo, através da pena de um dos principais representantes do Sturm und Drang,®®
expfe uma distincdo semantica, que reflete o estado de animo com o qual o
romantismo capta as vicissitudes da modernidade, a sua onipresenca, conspicua ou
subliminar, na obra de Weber, potencializa o estado de espirito de uma sucesséao de
desencantos que se desdobra na histéria do Ocidente. Porquanto, importa destacar e
clarificar, no curso desta exposicdo, que o sintagma desencantamento do mundo é
uma expressao de fundamental importancia para o pensamento de Weber sem a qual
nao seria viavel compreender a for¢a e o alcance das suas contribuicdes, as quais se

tornaram paradigmaticas para a compreensao da modernidade ocidental:

% Qutras referéncias sobre a filiagdo ou heranca terminoldgica da expressdo desencantamento do
mundo de Weber em relacé@o a Friedrich Schiller, cf. Pierucci (2013, p. 27-31). No entanto, Pierucci
deixa em aberto a discussdo dessa filiagdo, pois nenhum dos autores por ele consultado fez
referéncia direta a obra de Schiller: “Estamos perante um caso claro de ‘uma ideia recebida’.”
(PIERUCCI, 2013, p. 29). Ainda sobre essa filiagéo, cf. Schluchter (2014) e Sell (2013).

% “Tempestade e impeto”, movimento literario do romantismo alem&o dos séculos XVIII e XIX, do qual

participaram Friedrich Schiller e Johann Wolfgang von Goethe, como principais representantes.
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Pelo sim pelo ndo, o fato € que Max Weber construiu um conceito,
muito mais que um simples termo. E uma vez elaborado o conceito e
fixado o significante com toda essa poética lexicalidade, tdo insinuante
gue muita gente pensa se tratar tdo s6 de uma metéfora — Paul Ricoeur
€ um deles (1995) —, Weber passou a mobiliza-lo com tal centralidade
e tamanha proeminéncia em seus escritos, falas e reescritos da
maturidade [...], que o significante Entzauberung der Welt, inusitado
mas indiscutivelmente um marcador, intenso como referéncia material
pela carga de efeitos de sentido, alusdes e ressonéncias que abriga e
emite, viria a se tornar uma das marcas registradas, ndo so6 das teses
substantivas de Weber sobre o desenvolvimento do racionalismo
ocidental, mas também da prépria escritura weberiana. (PIERUCCI,
2013, p. 31).

Com efeito, poderia ser dito que a forca, tanto do significante — que carrega
forca expressiva propria —, quanto do significado — que desvela anseios secretos da
alma humana —, presentes na expressao desencantamento do mundo, ndo €, sem
razao, pungente. Isso decorre, talvez do étimo do qual ela se origina: encantamento.
Esse, por sua vez, abriga um sentido que soa, positivamente, ao remeter a ideia de
encanto, fascinio, deslumbramento, colosso, maravilhoso, extraordinario, etc.; porém,
ao mesmo tempo, no seu reverso, desbrava sortilégios, feitico, mandinga, maleficio,
fetiche, etc. Dai que a sensacdo a que se reporta a mente, em face do significante e
do significado do termo encantamento, faz ver a riqueza semantica que ele abriga no
seu interior, em funcéo da for¢ca da imagem mental aludida, seja ela terna ou lugubre.

E, pois, uma imagem que aflora dos desejos mais profundos, talvez
inconscientes, da alma humana, no seu fascinio de tocar o desejavel, enquanto
absoluto, porém sempre inatingivel. Por conseguinte, quando o termo € antecedido
do prefixo “des”’, o encantamento, se despe de sua aura magistral e deixa assomar
uma imagem sem positividade e encanto. A vertigem do niilismo, como poténcia
aniquiladora que ronda a imaginacdo humana, desde tempos imemoriais, torna-se
companheira inseparavel, ao revelar a debacle do mistério ou de quaisquer sentidos
escondidos. O mundo desencantado ndo perde apenas os sortilégios e seus
coadjuvantes fascinantes do sagrado, mas, sobretudo, o maravilhoso e todos os

desejos superlativos da alma humana.

97 Cf. Houaiss (2001): “[...] des — pref. form. vern., extremamente prolifico, sobre o qual comenta J.P.
Machado: ‘De indubitével origem latina, ndo se esclareceu ainda definitivamente de que palavra ou
locucgédo; h4 duas sugestdes: dis-, para uns; de ex para outros (...)"; exprime sobretudo: 1) oposic¢éo,
negacao ou falta: desabrigo, desamor, desarmonia, desconfianca, descortés, desleal, desproporcao,
dessaboroso; 2) separacdo, afastamento: descascar, desembolsar, desenterrar, desmascarar; 3)
aumento, reforgo, intensidade: desafastar, desaliviar, desapartar, desferir, desinfeliz, desinquieto

[.].
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N&o obstante a variedade de sentidos que o sintagma desencantamento
do mundo possa despertar na imaginacao, ele encontra em Weber uma acepcao
precisa e mais restritiva, de sorte que, no afa de pactuar essa contengéo semantica,
Pierucci dedica-lhe um paragrafo inteiro, com apenas duas linhas, para firmar o
diligente entendimento reservado por Weber ao sintagma, malgrado os Varios
empregos ao longo do suas obras: “E deveras surpreendente sua consisténcia logica
e sua fixagdo num par de sentidos ao longo das sucessivas utilizagdes.” (PIERUCCI,
2013, p. 35, grifo do autor). Por conseguinte, é forcoso perguntar qual seria essa dupla
movente que alberga o sentido atribuido por Weber a expressao desencantamento do
mundo? Seria continuidade aquele presente no movimento romantico que, de par com
0S espectros que rondam o imaginario da alma humana, sdo despertados ao simples
pronunciar-se do significante que produz a representacédo mental do ominoso? Ou a
apropriacdo weberiana deu-lhe uma inflexdo prépria®®, a despeito do contelido
semantico designativo que se impde ao simples enunciar-se do sintagma?

O uso feito, por Weber, da expressdo desencantamento do mundo toca a
tradicdo romantica e, de alguma maneira, sugere aquele estado de espirito que se
irradiou na Europa oitocentista e adentrou o século XX%. Porém, quanto ao sentido,
diferentemente da polissemia dos termos racionalismo, racionalidade e
racionalizacdo, a expressao foi talhada, kantianamente, para ndo deixar duvidas.
Trata-se de uma representacdo intelectual, que traduz uma imagem idealmente
produzida pela imaginacéo criativa, ap0s avaliadas todas as possibilidades sensitivas,
cuja sintese operada pelo entendimento € um conceito, correspondente ao fenémeno,
gue simboliza o pathos europeu daquela época. Talvez, uma remissdo a Bertrand
Russell venha a oferecer uma pista ilustrativa desse espirito, apds as mudancas

ocorridas na segunda metade do século XIX: “Para aqueles que sdo muito jovens para

98 Segundo Pierucci, ndo ha univocidade no uso do vocabulo desencantamento do mundo, por parte
de Weber, “[...] ele se expande e se retrai, fica mais forte ou mais fraco, mas nem por isso chega a
se pbr como desbragadamente polissémico [...] Ele €, sem dlvida alguma, uma exclusividade
conceitual da sua sociologia, uma espécie de marcador da ‘individualidade historica’ do seu
pensamento — o0 que, convenhamos, esté longe de ocorrer com os termos racionalismo, racionalidade
e racionalizacéo, apropriados pelas mais variadas correntes de pensamento.” (2013, p. 35-36, grifo
do autor).

% Para uma caracterizagéo do sentimento de desencanto que assolou a Europa dos séculos XIX e XX,
em paralelo a perspectiva romantica, sobretudo nas vertentes criticas ao pensamento de Hegel —
Soren Kierkegaard, Karl Marx e Friedrich Nietzsche —, ver Hannah Arendt, quando ela trata da
descrenca em face de uma modernidade independente de qualquer vinculo com a tradi¢éo. Para ela,
o fim da tradigéo “[...] brotou de um caos de perplexidades de massa no palco politico de opinides de
massa na esfera espiritual que 0s movimentos totalitarios, através do terror e da ideologia,
cristalizaram em uma nova forma de governo de dominagdo.” (ARENDT, 1972, p. 53-54).
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se lembrar do mundo de antes de 1914, deve ser dificil imaginar o contraste existente,
para um homem de minha idade, entre as lembrancas infantis e 0 mundo de nossos
dias.” (RUSSELL, 1958, p.1)}%. O que se pretende sugerir, com isso, é que ndo ha
nenhum viés obscurantista, hesitante ou fantasioso, por parte de Weber, sobre o
processo de racionalizacao ocidental. Pelo contrario, talvez tenha sido ele o que, de
fato, melhor traduziu o sentimento de um tempo e o fez mediante o uso de um Unico
conceito: desencantamento do mundo.

O fato é que tal conceito impacta, diretamente, a vida humana e a coloca
face a face com os seus dilemas existenciais. Como em “O Retrato de Dorian Gray”,
ndo € a realidade desejada, mas um mundo outro, sem encanto e sem magia, 0 que
faz assomar pelo simples pronunciar do sintagma. Ao ser proferido, sua forga
ilocucionaria deixa transparecer a realidade fenoménica na mais pura limpidez
semantica, dela extrai aquelas caracteristicas distintivas e as manifesta em seus
contornos mais eloquentes. Trata-se de um conceito que em Weber esta revestido
comrigor, clareza e singularidade proprias. Como afirma Pierucci, o sitio do qual brota
esse conceito nao é movedico: “O terreno que piso ao rastrear o desencantamento
em Weber é surpreendentemente limpo, é terra firme.” (PIERUCCI, 2013, p. 37).

Mesmo que se procure domesticar ou flexibilizar o seu sentido, o
enquadramento semantico adotado por Weber € rigoroso. No conjunto da sua obra
ele empregou dezessete vezes o sintagma desencantamento do mundo. Em todas
elas, la esta ele, nitidamente demarcado e revestido ndo mais do que com “[...] dois
contetdos semanticos [...], Weber na verdade trabalhou com os dois significados ao
mesmo tempo e o tempo todo, desde sua primeira formula¢do pouco antes de 1913
até os ultimos meses de sua vida, expirada, prematuramente, em junho de 1920.”
(PIERUCCI, 2013, p, 42-43, grifo do autor).l°? Esses dois significados incidem,

100 “Neste mundo estranho e inseguro [...] em que antigos estados desaparecem como brumas matinais,
nao é facil aqueles que, na juventude, estavam habituados a coisas antigas e sélidas, acreditar que
aquilo que estao agora experimentando é uma realidade e ndo um pesadelo passageiro.” (RUSSELL,
1958, p.1). Max Weber nasceu em Erfurt, Reino da Prussia, a 21 de abril de 1864; Bertrand Russell,
em Ravenscroft, Pais de Gales, a 18 de maio de 1872. Apenas 8 anos separam o nascimento desses
dois intelectuais. N&o seria dificil perceber que ambos compartilharam do mesmo ideal de vida cultural
de seus paises. Eles foram, igualmente, contemporéaneos do torvelinho que provocou mudancas
profundas e irreversiveis na Europa, na passagem do século XIX para o século XX, mudanc¢as que
redesenharam, por completo, 0 modo de vida do Ocidente.

101 “Weber aqui é tdo explicito nos seus proprios termos, que qualquer eventual tentativa de, por ai,
demonstrar textualmente que ele concebeu desencantamento do mundo em termos amplos e fluidos
teria de se haver com um bom ndmero de definigbes explicativas do conceito que ele ndo se poupa
em dar, nas quais enquadra o processo em limites muito estritos e claros, sem margem para toda a
maleabilidade interpretativa dos amantes da polissemia.” (PIERUCCI, 2013, p, 46, grifo do autor).
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concomitante e distintamente: desencantamento como perda de sentido e
desencantamento como desmagificacdo, ambos os sentidos para se referirem ao
desencantamento do mundo, seja pela religido, seja pela ciéncia??,

Por conseguinte, tais significados atribuidos por Weber ao
desencantamento do mundo, enquanto categoria de analise indispensavel a
compreensao do Ocidente moderno, stricto sensu, denota a face mais crua do que ele
promovel®: a liberacdo do terreno para as investidas e descobertas da ciéncia e sua
transformacéao pela técnica que, por elas mesmas, sdo incapazes de trazer respostas
ao avanco do niilismo sobre as conformagdes da contemporaneidade. Desde entéo,
0 mundo ja ndo se constitui mais um locus governado por forcas animicas em conflito,
ou uma obra do Deus bondoso a ser contemplada pelas suas criaturas, mas apenas
0 campo a ser explorado pela engenhosa aventura do conhecimento cientifico e
técnico'®, em vista ao desenvolvimento econdmico, sem qualquer preocupacéo com
um vislumbre de sentido que, por acaso, o mundo ainda possa segredar. Nesse
sentido que, para Lima Vaz, q..] a categoria weberiana de ‘desencantamento’
Entzauberung) [...] permanece afinal num plano sociocultural que néo desce as raizes
metafisicas do problema”. (VAZ, 1991c, p. 158). Isto é, ela é capaz de identificar sua
gravidade e mostrar 0s seus sintomas, mas nao chega a tocar na sua causa eminente.
N&o obstante, isso ndo seria razdo para dispensa-la como um recurso para a

compreensao da crise atual.

102 Adotar dois significados para o mesmo conceito, como assim o fez Pierucci, diz Sell, implica cair em
contrassenso pois um mesmo conceito ndo poderia ter dois significados distintos. “Também
dialogando com Pierucci, argumento que o processo de desencantamento do mundo, em Weber,
possui duas vias, mais n&o dois significados.” (SELL, 2013, p. 234). Teria sido essa uma avaliagao
rigorosa demais, por parte de Sell, umavez que néo se trata da utilizac&do de significados excludentes,
mas complementares? Talvez ndo fosse o caso de se aplicar, tout court, o principio da nao
contradicdo. Ademais, desencantamento do mundo é um conceito complexo, e essas nhuances dos
intérpretes confirmam, antes de mais nada, a dificuldade que é lidar com os conceitos weberianos.

103 “Desencantar o mundo € destruir o animismo. Xendfanes zombava da multiddo de deuses, porque
eram iguais aos homens, que os produziram, em tudo aquilo que é contingente e mau, e a l4gica
mais recente denuncia as palavras cunhadas pela linguagem como moedas falsas, que sera melhor
substituir por fichas neutras. O mundo torna-se o caos, e a sintese, a salva¢do. Nenhuma distingédo
deve haver entre o animal totémico, os sonhos do visionéario e a ldeia absoluta. No trajeto para a
ciéncia moderna, os homens renunciaram ao sentido e substituiram o conceito pela formula, a causa
pela regra e pela probabilidade. A causa foi apenas o ultimo conceito filoséfico que serviu de padrédo
para a critica cientifica, porque ela era, por assim dizer, dentre todas as ideias antigas, o Unico
conceito que a ela ainda se apresentava, derradeira secularizagdo do principio criador." (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 20).

104 Sobre o problema do impacto da ciéncia, e da tecnologia sobre a cultura, afirma Jean Ladriére (1979,
p. 12): “O que é certo é que a ciéncia e a tecnologia que lhe esta ligada, adquiriram progressivamente
uma influéncia decisiva sobre tudo o que constitui, no sentido mais amplo do termo, a cultura, vale
dizer, sobre tudo o que confere a vida de uma coletividade histérica sua fisionomia particular.”
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1.3.3 O desencantamento do mundo na obra de Max Weber

O objetivo aqui pretendido é apresentar a questao do desencantamento do
mundo na obra de Weber!%, no encalco dos passos apresentados por Anténio Flavio
Pierucci (2013), apoiado em Wolfgang Schluchter (2011; 2014) e Carlos Eduardo Sell
(2013), para compor um quadro de referéncia tedrico que sinalize numa direcdo mais
condizente aos fendbmenos que estdo na origem da crise da modernidade. Em tal
aspecto, o0 que se pretende, nesse estagio da discussao, é apresentar a sequéncia da
utilizacdo do sintagma. O objetivo é verificar se € possivel inferir que tal expresséo, a
medida que foi sendo utilizada por Weber, tornou-se uma das suas principais
categorias de andlise para elucidar o processo de racionalizacdo religiosa, como
determinante na conformacéo do feitio singular da modernidade. Mas ndo somente,
pretende-se, igualmente, verificar se tal conceito resistiu ao tempo e permaneceu
efetivo, de tal modo que sua atualidade, enquanto categoria macrossociolégica,
poderia ainda iluminar questdes pouco esclarecidas que rondam o estagio atual do
desenvolvimento da civilizacdo ocidental, sobretudo no que diz respeito ao niilismo e
a crise de sentido que se instalou em seu interior.

Caberia, ainda, assinalar que tal processo de racionalizacdo do Ocidente
foi denominado por Weber (2004), igualmente, de secularizagdo. E um conceito cuja
incidéncia é bem menor no corpus weberiano. Tal conceito ndo pode, simplesmente,
ser intercambiado com o de desencantamento do mundo, pois cada um deles tem
conteudo semantico especifico, mesmo que ambos se reportem a religido, como

destinatario principal. Sob esse aspecto, desencantar conota sempre algo que ocorre

105 A principal referéncia nesta pesquisa foi Antdnio Flavio Pierucci: “O desencantamento do mundo:
todos os passos do conceito em Max Weber”. Seu propdsito foi o de “[...] percorrer de ponta a ponta
a escrita weberiana, fazendo através de toda a sua extensdo um rastreamento completo, exaustivo,
dos usos do termo ‘desencantamento’ [Entzauberung] e de seus derivados e flexées.” (2013, p. 23).
O acesso a essa investigacdo minuciosa de Pierucci proporcionou uma visédo geral do conceito, no
conjunto da obra de Weber, tanto na sua abrangéncia e importéncia para a compreensdo da
modernidade, quanto no seu significado e aplica¢é@o, enquanto categoria de analise fundamental que
eleva a unidade conceitual o diverso da experiéncia, isto é, o que representou para Weber 0 processo
de racionalizacdo ocidental, em suas diversas formas de expressdo. Sob esse aspecto, cabe destacar
gue o sentido mais restritivo empregado por Weber para designar o desencantamento do mundo,
assoma como um balizador imprescindivel que pode sinalizar para uma das possiveis causas da
perda de sentido da sociedade atual e também das tentativas, por vezes frustradas, de devolver ao
mundo o0s encantos e sortilégios do passado, que ja ndo encontram abrigo nesse mundo
desencantado, sendo na forma de um placebo que ameniza a angustia de uma vida desprovida de
sentido, pois como escreve Pierucci, o “[...] desencantamento em sentido estrito se refere ao mundo
da magia e quer dizer literalmente: tirar o feitico, desfazer o sortilégio, escapar da praga rogada,
derrubar um tabu, em suma, quebrar o encantamento.” (2013, p. 7). Como apoio as conclusées de
Pierucci, foram utilizadas obras de Carlos Eduardo Sell (2013) e Wolfgang Schluchter (2011; 2014).
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no interior da religido e altera seu nucleo sob diversos aspectos, desde o0 seu substrato
até a finalidade, passando por sua forma e constituicdo, pois se trata da retirada do
contetldo méagico que nio se coaduna com uma religio de cunho ético. E, pois, um
processo que teve inicio com os antigos profetas judeus e chega ao seu desfecho com
0 protestantismo ascético, ao reafirmar o contetdo da religido cristd como um dever a
ser cumprido “[...] exclusivamente para a gloria de Deus ou, em termos seculares, por
respeito a lei”, nas palavras de Wolfgang Schluchter (2011, p. 317).

O conceito secularizagéo, por sua vez, vai aparecer em Weber (1974c), no
contexto da discussdo sobre os clubes e associacfes voluntarias, presentes nos
Estados Unidos. Nesse sentido, esses clube traem o vinculo, mesmo que desbotados,
com aquelas formas de congregacdo originariamente desenvolvidas pelas seitas
protestantes: “Os remanescentes, na América contemporanea, sdo os derivativos de
uma regulamentacéo religiosa de vida que outrora vigorou com penetrante eficiéncia.”
(WEBER, 1974c, p. 360). Aqui, a secularizagdo comporta um significado de perda do
status religioso, uma “saida da religido.” (GAUCHET, 2005).

Caberia assinalar que, na leitura de Weber feita por Pierucci (1998), tanto
o desencantamento do mundo quanto a secularizacdo sdo fenébmenos derivados de
um processo mais amplo e totalizante, a racionalizacdo (Cf. SCHLUCHTER, 2014;
SELL, 2013), que se objetiva por estagios. O primeiro seria apenas um deles. Nesse
estagio, o embate é travado desde os antigos profetas de Israel, e sua religido de
cunho ético-intramundano, contra a magia, e pela filosofia grega. Uma etapa seguinte,
inaugurada com a secularizagéo, diz respeito a luta da modernidade para desbancar
a religido enquanto forca de legitimacdo do novo ethos nascente.

A questdo da secularizacdo sera retomada no capitulo adiante. Aqui, fez-
se, tdo-somente, uma breve referéncia para contextualiza-la, no conjunto da
discussao da analise weberiana sobre o racionalismo ocidental e, a0 mesmo tempo,
deixar o registro: tal fendbmeno esteve sob a orbita das preocupacdes de Weber, no
seu esforco de buscar tematizar e trazer a lume os elementos que sdo constitutivos
para compreensdo de uma civilizacdo cuja religido permanece como um dos
componentes indispensaveis e determinantes para se compreender, ndo apenas a
sua génese (SCHLUCHTER, 2011), mas, igualmente, sua incidéncia sobre a
paisagem contemporanea.

Por conseguinte, se observada do ponto de vista estritamente quantitativo,

a expressdo desencantamento do mundo foi utilizada por Weber duas vezes em
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“Consideracéo intermediaria’; quatro vezes em “A ética protestante’, seis vezes em
“Ciéncia como vocagdo” e apenas uma vez em outros trabalhos!®’, ao longo do
periodo de 1913'% até 1920, ano de sua morte (PIERUCCI, 2013).1%° Esse breve
balanco quantitativo faz ver que, no conjunto das oito obras referidas, Weber
empregou a referida expressao em dezessete ocasides: em quatro significando perda
de sentido; em cinco desmagificacdo e perda de sentido; em oito como
desmagificagdo. E mais:

Por duas vezes Weber nomeia o desencantamento como ‘processo’
[...] E por uma vez (passo 1) o desencantamento do mundo se faz
acompanhar do adjetivo verbal zunehmend = crescente, algo que esta
no crescente, crescendo, aumentando. Isso quer dizer, antes de mais
nada, que o desencantamento do mundo, na medida em que vem
definido tecnicamente como desmagificacdo da atitude ou
mentalidade religiosa, é para Weber um resultado, porquanto produto
da profecia, e é também fator explicativo do desenvolvimento sui
generis do racionalismo ocidental, ao mesmo tempo que &, ele
mesmo, um processo histérico de desenvolvimento. (PIERUCCI,
2013, p. 59)*°,

106 “Consideracdo intermediaria”, escrita em 1913 e publicada em 1915; “Ciéncia como vocac&o”,
conferéncia proferida em 1917, publicada em 1919; “A ética protestante” escrita em 1904 e publicada,
no mesmo ano, no Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, e, no ano seguinte, em 1905, é
republicada, na mesma revista, com acréscimos. Em 1920 a segunda versao é trazida a publico, com
0 conceito desencantamento do mundo e outros acréscimos.

107 Obras nas quais incide o sintagma apenas uma vez, na sequéncia em gue foram escritas e o0 ano
da respectiva publicacao entre colchetes: “Sobre algunas categorias de la sociologia compreensiva”,
1912 [1913]; “Introducdo a ética econbmica das religides mundiais”, 1913 [1915]; “Economia e
sociedade”, a primeira verséo sobre a Sociologia da Religido é de 1913, o texto completo é de 1914,
e a publicacdo de 1921; “A religido na china”, 1913 [1915]; “Histéria geral da economia”, curso
ministrado por Weber, no periodo de 1919-1920, com publicagdo pdstuma, em 1923.

108 A traducédo em espanhol utilizada nesta pesquisa indica 1913 como o ano de publicagdo do artigo
“Sobre algunas categorias de la sociologia compreensiva” (WEBER, 1958). Nesse trabalho, incide,
pela primeira vez, a expressédo desencantamento do mundo. No entanto, para Pierucci (2013), esse
texto foi escrito um pouco antes de 1913. Ele assenta seu argumento na primeira nota de rodapé,
tirada do titulo do artigo, na qual Weber faz uma referéncia cronoldgica, ao afirmar que “A segunda
parte do ensaio € um fragmento de uma exposicdo escrita ha algum tempo, que devia servir para a
fundamentacdo metddica de investigacdes positivas [...]" (WEBER, 1958, p. 175).

109 para uma exposicdo detalhada da sequéncia da utilizag&o do sintagma desencantamento do mundo,
cf. Pierucci (2013, p. 47-57). Sua exposicao € o resultado de uma pesquisa minuciosa na obra de
Weber, para identificar e situar o lugar em que incide o sintagma e qual a sua importancia no
pensamento desse sociélogo. Num encadeamento de dezessete passos, com destaque para 0 nome
da obra, 0 ano de publicacéo e a pagina na qual o conceito tem lugar, acrescido do excerto do texto
em alemdo, com traducao em portugués, Pierucci situa o contexto da utiliza¢do do sintagma, faz uma
discusséo sobre a obra de Weber, com diversos intérpretes, e situa cada incidéncia no conjunto do
seu pensamento, para defender a ideia de que a utilizagao desse conceito por Weber teve um sentido
restrito: desencantamento como perda de sentido e desencantamento como desmagificagdo. Como
resultado, tem-se em m&os um estudo que poderd ser utilizado como uma porta de entrada
indispensavel a complexa e vasta obra do autor de “A ética protestante.”

110 principais obras consultadas para este capitulo, sobre a importancia do desencantamento do mundo
para Weber: Avritzer (1996); Colliot-Thélene (1985); Gauchet (2005); Habermas (1984),
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Na sequéncia, serad feito um percurso nos escritos de Weber, na
perspectiva desenhada por Pierucci (2013), para destacar os significados por ele
empregados na utilizacdo do sintagma desencantamento do mundo. E necessario
realcar, e deixar explicito, desde ja, que nao se trata de uma exegese desse conceito
ou mesmo de uma analise histérico-hermenéutica dos escritos nos quais Weber
langcou méo daquela expressao. O objetivo, aqui, € bem mais modesto e tem carater
didatico. O que se pretende com esse exercicio tedrico é tentar mostrar a necessidade
de retornar a esse conceito para se perceber o quanto o destino do Ocidente
permaneceu atado ao destino da religido cristd. Com isso, pretende-se trazer
elementos para mostrar até que ponto a saida da religido, para empregar a classica
expressdo de Gauchet (2005), operada pelo desencantamento do mundo, minou os
fundamentos religioso-metafisicos sob os quais o Ocidente se constituiu enquanto
civilizacdo. Doravante, talvez ndo se tenha como afirmar se outra forga normativa
ocupou o lugar vazio deixado pela religido, que n&do o préprio niilismo (VAZ, 1988b).
O vazio e a falta de sentido aos poucos foram ocupando o espaco deixado pelo recuo
da religido. A chegada do niilismo, de algum modo, pode ser percebida na sequéncia
historica da incidéncia do sintagma na obra de Weber.

a) “Sobre algumas categorias da Sociologia Compreensiva” (WEBER,
1958)*!1. Aqui se tem a primeira incidéncia do conceito. A ideia é expressa como perda
de sentido que resulta de um embate entre a magia e a irracionalidade da religido. No
contexto em que aparece a expressao desencantamento do mundo, ela é precedida
pela indicacdo da presenca de uma racionalidade subjetiva com respeito a fins,
presente na acdo magica, ou seja, como algo que nao Ihe é estranho. Porém, o mais
importante, talvez esteja no fato de ser um texto de natureza metodolégica, no qual
rigor e distincdo se tornam condicfes indispensaveis para a clareza e a precisao
terminoldgicas. Acrescente-se, ainda, que a expressao vem acompanhada daqueles
conceitos caros a sociologia da compreensdo weberiana, ou seja, a “[...] sociologia
como sentido subjetivo da agao social” (PIERUCCI, 2013, p. 66), a exemplo de
“carater subjetivamente mais racional” e “irracional com relagdao a fins”, os quais
antecipam, de alguma forma, a ideia de um mundo desencantando, destituido de

sentido, concernindo tdo somente ao sujeito dotar sua acdo com algum sentido:

principalmente o capitulo segundo do vol. 1; Pierucci (2013); Schluchter (2011; 2014); Sell (2014). As
demais obras, inclusive as de Weber, estardo citadas no corpo desta pesquisa.
111 Cf. Pierucci (2013); Schluchter (2014); Sell (2013).
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Uma acgéo orientada conforme representa¢des magicas, por exemplo,
muitas vezes apresenta um carater subjetivamente mais racional com
relagéo a fins do que certos comportamentos ‘religiosos’ ndo magicos,
posto que a religiosidade, a medida que avanca o desencantamento
do mundo, se vé forcada a aceitar cada vez mais (subjetivamente)
referéncias de sentido irracionais com relagdo a fins (por exemplo,
referéncias ‘de consciéncia’ ou misticas). (WEBER, 1958, p. 181).

E uma passagem emblematica, sobretudo por ser a primeira em que o
conceito ocorre, e porque nela Weber faz uma espécie de inversdo de angulo, ao
colocar a agao da magia como subjetivamente mais racional do que a religido, quando
0 comum seria de se esperar que a religido fosse um passo adiante, quica o primeiro,
no caminho da racionalizacao, por se tratar da transicdo da imagem magica do mundo,
monista, na qual tudo é redutivel a um principio Unico, para a imagem metafisico-
religiosa, caracteristicamente dualista, organizada num arcabouco tedrico, no qual a
transcendéncia divina € preservada de qualquer contato com a imanéncia e, por isso
mesmo, ndo pode ser conjurada, por se constituir como causa e principio fundante e
absolutamente outro da relagéo.

Por conseguinte, por estar sob o controle de intelectuais, os contetudos dos
ensinamentos religiosos estdo ordenados numa teoria normativa a exigir do crente um
comportamento condizente com principios de natureza ética, ou seja, inspira
responsabilidade moral em relacdo ndo apenas a uma acéo especifica ou eventual,
mas implica compromisso pratico e perene com os valores professados pela religido,
no ambito da comunidade, em nome de um Deus salvador que é benevolente.

A questdo que se coloca € a seguinte: por que Weber opera tal inversédo ao
colocar a religido percorrendo um caminho inverso ao da magia, ou seja, da ascese
intramundana para o misticismo, enquanto reconhece haver, muitas vezes, na magia
uma acao racional com relacdo a fins? Nao resta duvida de que, para Weber, a magia
permanece como uma forma de religiosidade primeva, ligada a vida do campo, com
pouca abertura a sistematizacao racional e a racionalidade da acdo. Com efeito, seus
interesses pragmaticos estdo bem claramente definidos e voltados para o imediato
deste mundo (PIERUCCI, 2013, p. 76-79). E, pois, uma racionalidade pratica,
ordinariamente utilizada na resolucdo de problemas pontuais da vida, sem implicar
conduta préatico-moral, porque estad fora de qualquer elaboracdo sistematica nos
moldes metafisicos.

Nao obstante, “Weber trata a distingdo entre magia e religido de uma

perspectiva histérica travejada por uma visada evolutiva [...]. O processo de
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racionalizacdo religiosa € também, de um outro ponto de vista, um processo de
intelectualizagédo da oferta religiosa”, escreve Pierucci, (2013, p. 87). Ao que parece,
Weber pretende tornar claro, desde a primeira incidéncia do conceito, que a passagem
da magia a religido nao significa, per se, a saida de um mundo cadtico, governado por
forcas animicas em conflito e suscetiveis de controle através da magia, para um
mundo pleno de sentido, sistematicamente ordenado pelo pensamento religioso-
metafisico. Em qualquer uma das formas de religiosidade, seja na magia, seja na
religido, o que importa ao ser humano é dotar o mundo com algum sentido e assim
aplacar, de alguma forma, os seus temores em relacdo ao desconhecido, mas,
sobretudo, o seu desejo de assegurar o bem-estar neste mundo**?.

Por conseguinte, “O processo de racionalizagao religiosa é também, de um
outro ponto de vista, um processo de intelectualizagdo da oferta religiosa.”
(PIERUCCI, 2013, p. 87), o que nao significa simplesmente um abandono dos
interesses materiais, que também estdo presentes na magia. A religido, nas suas
formas muito intelectualizadas, reune elementos racionalizados mais consistentes e,
através do carisma de uma lideranca profética, arranca o ser humano das vicissitudes
das experiéncias imediatas da existéncia e o lanca, mediante promessas especificas,
em direcdo a uma conduta de vida ética. Ndo obstante, isso ndo significa que essa
vida religiosa moralizadora da conduta denegue aquelas preocupacfes afetas a
racionalidade com relacéo a fins, ou seja, a interesses que os individuos com o bem-
estar ainda neste mundo.

b) “Introducao a ética das religides mundiais'3. Aqui, o desencantamento
do mundo tem o sentido de desmagificacdo e figura em conexdo direta ao
protestantismo ascético, cuja forma de vida aponta como via de salvacdo a ascese
intramundana e ndo a negacao ou a fuga do mundo, enquanto uma causalidade
adequada que poderia explicar o fenbmeno (WEBER, 2004). Diferentemente do
primeiro uso do conceito, expresso abstratamente apenas como uma categoria geral
de andlise, aqui Weber ja o aplica, como ideal tipo, a uma experiéncia concreta

passivel de ser confrontada objetivamente, no caso, na ética do trabalho inaugurada

112 Sobre a religido como seguranca e apoio neste mundo, cf. Weber (1974b, p. 320).

113 Sobre a importancia deste escrito de 1913, publicado em 1915, cuja traducéo para o portugués
recebeu o titulo “A psicologia das religides mundiais”, sob o influxo da coletanea em inglés, “From
Max Weber”, diz Pierucci: “Ao lado da ‘Introducéo do autor’, da ‘Consideracao intermediéria’, e de ‘A
ciéncia como vocagdo’, a ‘Introdugéo’ [Einleitung] compde o quarteto de ouro da sociologia tedrico-
reflexiva de Max Weber.” (2013, p. 90).
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pelas seitas protestantes ascéticas, que ndo viam a acdo no mundo destituida de
sentido ou em desacordo ao plano de Deus. Os virtuosos, pelo contrario, agiam e
trabalhavam para organizar a vida neste mundo, de acordo com a vontade de Deus.
Essa ética profissional faz do trabalho o locus de vivéncia da sua prépria vocacéo!*4,
o lugar por exceléncia da resposta ao chamamento de Deus.

Para Weber, duas coisas seriam necessarias para abrir o caminho a ascese
intramundana: a primeira, negar a uniao mistico-contemplativa com a divindade como
valor supremo e sagrado, a ser consumado através de éxtases ou delirios baquicos;
a segunda, recusar, por completo, qualquer forma de magia ou sacramento, como

meio de acesso as benesses divinas, que desvalorizam a acdo no mundo, e
[...] condicionar a deciséo sobre a salvacao ao éxito de processos que
nao sdo de uma natureza cotidiana racional.
Quando os virtuosos religiosos combinaram-se numa seita ascética
ativa, dois objetivos foram totalmente alcancados: o desencantamento
do mundo e o bloqueio do caminho da salvacéo através da fuga do
mundo. O caminho da salvagao é desviado da ‘fuga contemplativa do

mundo’, dirigindo-se ao invés disso para um ‘trabalho neste mundo’,
ativo e ascético. (WEBER, 1974b, p. 334, grifo do autor).

A énfase aqui esta na contraposicdo estabelecida, no interior do
protestantismo ascético, entre uma pratica religiosa magica ou sacramental, destituida
de vinculo efetivo com o mundo, e uma acdo eficaz no mundo, como resposta
obediente do crente a palavra de Deus, que, de si mesma, faz emergir 0s sinais
materiais certificadores da presumivel escolha, daqueles que acreditam ser os eleitos
de Deus, desde a eternidade. O trabalho no mundo, ativo e ascético, impulsionara o
interesse do “eleito” pelo reconhecimento efetivo. O sinal do reconhecimento se
concretizara na conquista de bens materiais, que serd o mével da acéo dos “eleitos”

para a submisséo a Palavra de Deus.

114 Sobre o uso do termo vocagéo, por Weber, cf. Roberto Motta (2011). Nesse trabalho ele faz uma
andlise do uso do termo vocacéo, para resgatar o sentido que lhe fora conferido pela tradi¢é@o catdlica.
Essa tradi¢éo foi pouco utilizada por Weber, por conta de sua preocupacdo em descobrir as origens
historicas da ética do trabalho, que, para ele, estaria no protestantismo ascético. Motta pretende
demonstrar que o conceito vocagéo, “[...] no sentido de um plano de vida, de uma determinada area
de trabalho.” (WEBER, 1997, p. 52), antecede o significado atribuido pelo autor de “A ética
protestante”, pelo menos entre os catdlicos franceses, que falam uma lingua romantica, o Francés.
Escreve Roberto Motta: “Dentro dos limites deste artigo, espero ter demonstrado, de forma
convincente, que a palavra, ou palavras, com um significado equivalente ao que Max Weber atribui
ao Beruf alemao, ou ao chamado inglés, implicando a realizacéo de deveres religiosos através das
tarefas do diadrio mundano interno vida, existem ha muitos séculos nas linguas romanicas. [...] O que
realmente importa, no ensaio de Weber, ndo é a consisténcia de seus argumentos teolbgicos, mas
sim a concepcao de modernidade e de desenvolvimento defendida por ele.” (2011, p. 158, tradugéo
nossa). O tema da vocacao na obra de Weber néo estara em discusséo no presente trabalho.
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Nesta segunda incidéncia, Weber destaca que o éxito do processo nao
reside nas ideias, mas nos interesses materiais, em contraposi¢ao a pratica da magia
e a sacramental, que relativizam a acao no mundo. Ao mesmo tempo, ele mostra que,
tanto a unido mistica, que prefigura a fuga do mundo, quanto a magia, cujos sortilégios
pretendem-se como atalho menos custoso para o atingimento de um fim desejado,
séo praticas que desvalorizam o agir intramundano. Isso nédo significa que a tradicdo
puritana corroborava, de alguma forma, com uma visao positiva sobre o mundo. Pelo
contrario, para a criatura decaida, o sentido da ag¢do estaria em cumprir 0S seus
deveres, através das acbes racionalmente motivadas, conforme a vontade de Deus,
e buscar, nos resultados présperos das referidas agbes, os sinais de pertenca a
comunidade dos eleitos, e ndo através de meios magicos pseudossalvificos. Por
conseguinte, “Ascese intramundana = dominio metddico ‘desperto’ da prépria conduta
de vida.” (PIERUCCI, 2013, p. 99).

c) “Economia e Sociedade”. Obra escrita entre os anos de 1913 e 1914,
publicada postumamente em 1921. Nessa terceira incidéncia, os dois sentidos do
desencantamento do mundo caminham pari passu, desmagificacdo e perda de
sentido, e remete a ideia da ordenacdo da conduta da vida, conforme um sentido
capaz de orienta-la numa determinada direcao. Ou seja, ndo esta inerente ao mundo
gualquer forma de sentido previamente estabelecido, porém escondido, o qual deveria
ser descoberto. A conduta ética da vida € que vai estabelecer esse sentido, e sua
base fundamenta-se na tradicdo do monoteismo judaico, através da sua profecia
emissaria, consequentemente adjunto ao processo de intelectualizacéao religiosa:

Quanto mais o0 intelectualismo reprime a crenga na magia,
‘desencantando’ assim os fendbmenos do mundo, e estes perdem seu
sentido magico, somente ‘sdo’ e ‘acontecem’, mas nada ‘significam’,
tanto mais cresce a urgéncia com gque se exige do mundo e da

‘conducao de vida’, como um todo, que tenham uma significagdo e
estejam ordenados segundo um ‘sentido’.” (WEBER, 2015, p. 344).

A perda de sentido, efeito da desmagificacdo, ira conduzir a uma
necessidade de reconfigurar o quadro de referéncia de sentido que, ao ser expulso do
mundo, haveria de retornar, ndo como um deus exilado, pois 0 monoteismo judaico é
refratario a qualquer interferéncia de Deus nos destinos humanos, mediante
sortilégios. Somente a obediéncia a sua palavra, que se concretiza nas acdes
racionalmente motivadas, faz objetivar os seus designios salvificos. Portanto, ndo se

trata de “[...] submeter pela magia as poténcias suprassensiveis da ‘natureza’ aos
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designios desconexos e inconstantes dos homens, nem de pacifica-las ritualmente
sem consideragdes minimamente universalizaveis de ordem ética.” (PIERUCCI, 2013,
p. 107). Trata-se, antes de mais nada, da negacao absoluta a todo laivo de magia e,
consequentemente, submissao irrestrita aos mandamentos de um Deus Unico que
exige obediéncia incondicional & sua palavra:
Somente o protestantismo ascético acabou realmente com a magia,
com a extramundanidade da busca de salvagédo e com a ‘iluminacao’
contemplativa intelectualista como sua forma mais elevada; somente
ele criou os motivos religiosos para buscar a salvacdo precisamente
no empenho na ‘profissdo’ intramundana — e isto em contraste com a
concepcdo rigorosamente tradicionalista de profissdo hinduista, ao

cumprir as exigéncias profissionais de modo metodicamente
racionalizado. (WEBER, 2015, p. 416, grifo do autor).

Essa racionalizacédo da acao configurada sob maximas morais, que a um
s6 tempo desmagifica 0 mundo e exige como resposta uma conduta ética da vida, isto
€, um modo vital que se inscrevera, desde entdo, ndo mais sob 0 embate entre forcas
antagbnicas cujos controles ocorreriam através de seducdes e encantos, tem sua
origem na tradicdo biblico-profética, legado assumido pelo protestantismo ascético, o
gual realmente rechagou a magia como atalho para a salvacao. Ao conferir um sentido
unico e necessario ao mundo e a totalidade da vida, sem os sobressaltos da
intervencédo contingencial e incerta da magia, o protestantismo ascético foi capaz de
contribuir para o desenvolvimento racional do trabalho e do desenvolvimento
econdmico. Assim, a despeito de o fim visado ndo ser o acumulo do capital, tout court,
a conduta ética de vida favoreceu, indiretamente, o desenvolvimento do capitalismo,
gracas a certeza de que as béncéaos de Deus, a comprovacédo de que faziam parte da
comunidade dos eleitos, concretizava-se na acumulacao de riqueza, resultado de uma
forma vida racionalmente motivada.

d) “A religido da China”*>. O sentido emprestado por Weber nesse ensaio

€ o0 de desmagificacdo. Aqui, o desencantamento do mundo € levado as ultimas

115 Pierucci faz duas observagdes importantes, para contextualizar tal ensaio, publicado em 1915, no
gual ocorre a quarta incidéncia do conceito: i) o trabalho tem duas versdes distintas, a primeira de
1915, sob o titulo de Konfuzianismus, e a segunda, publicada em 1920, faz parte dos “Ensaios
reunidos de sociologia da Religido”; ii) ndo data o ensaio desde a sua versao definitiva de 1920,
porque a expressao desencantamento do mundo néo sofreu alteracdes expressivas, desde a primeira
versdo. Nao obstante as modificagdes introduzidas por Weber, diz ele: “Baseio-me aqui em estudo
de Schluchter, para afirmar que ndo houve nenhuma alteracdo de monta no Resultat, e que, por
conseguinte, a passagem relativa ao desencantamento do mundo foi escrita por Weber ‘dois anos
antes’ de 1915.” (2013, p. 115). No Brasil, o texto em epigrafe esta na coletanea organizada por
Gabriel Cohn, com um esclarecimento dele na introdugéo: “O texto sobre religido e racionalidade
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consequéncias pelas seitas protestantes, na forma do ascetismo intramundano.
Precede ao conceito um pardgrafo que contextualiza o sentido estrito do
desencantamento e a especificidade da racionalizacdo produzida pela conduta ética
da vida, levada a cabo pelo protestantismo ascético:

Para estimar o nivel de racionalizagédo apresentado por uma religido,
existem duas medidas principais intimamente inter-relacionadas sob
varios aspectos. Um é o grau em que ela se separou da magia, e a
outra o grau de coeréncia sistematica a que ela conduziu a relagéo de
deus e mundo e, em conformidade com isso, a relagé@o ética prépria
com o mundo.

Quanto ao primeiro aspecto, o protestantismo ascético, em suas varias
versdes, representa um Ultimo estdgio. Suas caracteristicas mais
destacadas apontam para uma eliminacdo total da magia. Esta foi
fundamentalmente extirpada também na forma sublimada dos
sacramentos e simbolos, a tal ponto que o rigoroso puritanismo
mandava enterrar os cadaveres de seus queridos sem nenhuma
formalidade, para assim impedir no nascedouro qualquer suspeita de
supersticdo, que neste contexto significa confiangca em manipulacbes
de cunho magico. Somente aqui foi levado as ultimas consequéncias
0 desencantamento total do mundo. [...] no protestantismo ascético
puritano tudo o que fosse magico se tornou diabdlico, permanecendo
valioso tudo aquilo que, pelo contrario, era racionalmente ético: o agir
segundo 0 mandamento divino, € mesmo assim somente a partir de
uma atitude santificada por Deus. (WEBER, 2015, p. 335, grifo do
autor).

Weber aqui trata do ponto de chegada do processo de desencantamento
do mundo e o conceito desponta com toda forca semantica enquanto aniquilamento
da magia, mesmo naquelas formas sublimadas de sacramentos ou rituais religiosos.
Para ocupar o vazio deixado pelas formas pretéritas de encantamento, um substituto
a altura do desafio: a eticizacdo do contetdo da fé. Toda acdo no mundo deve estar
voltada para o cumprimento do mandamento divino, pois somente ele é santificado
por Deus. Com isso, Weber deixa transparecer os critérios de afericdo no tocante ao
grau de racionalizacéo religiosa, quais sejam, a eliminacdo da magia e uma conduta
ética de vida que faz transparecer, na acao, o aceite incondicional do eleito ao plano
de Deus. Sob esse aspecto, o conceito de desencantamento do mundo vai expressar

0 seu sentido mais preciso e qual sua significacdo e consequéncia para a religido:

econbmica é uma montagem de excertos das conclusdes de dois dos trabalhos de Weber sobre a
‘ética econbmica das religibes mundiais: os estudos sobre hinduismo e budismo e sobre
confucionismo e taoismo, isto &, sobre as religides da india e da China.” (WEBER; COHN, 2003, p.
23). Recentemente, foi publicado o texto integral de Weber (2016), em portugués: “Etica econémica
das religides mundiais: ensaios comparados de sociologia da religido”, vol. 1: “Confucionismo e
taoismo”.
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[...] 0 desencantamento em sentido técnico ndo significa perda para a
religido nem perda de religido, como a secularizagéo, do mesmo modo
que o0 eventual incremento da religiosidade n&o implica
automaticamente o conceito de reencantamento, ja que
desencantamento em Weber significa um triunfo da racionalizagcéo
religiosa: em termos puramente tipologicos, a vitéria do profeta e do
sacerdote sobre o feiticeiro: um ganho em religido moral, moralizada,
isto é, expandida em suas estruturas cognitivas e fortalecida em sua
capacidade de vincular por dentro os individuos. (PIERUCCI, 2013, p.
120).

Considerando o contexto do ensaio, a analise comparativa entre religides
do Oriente — confucionismo — e do Ocidente — protestantismo ascético — a énfase de
Weber é destacar que o processo de racionalizacao religiosa ocidental tomou caminho
diverso do chinés, pois esse contemporizou o desenvolvimento da racionalizagcéo
religiosa com a crenga tradicional, de modo que “A preservacdo deste jardim
encantado era uma das tendéncias mais intrinsecas da ética confuciana [...]”
(WEBER, 2016, p. 336, grifo do autor). No Ocidente, por seu turno, o protestantismo
ascetico coloca o individuo ante dois caminhos alternativos: manter a religiosidade
tradicional e, com isso, ficar fora do convivio com os “eleitos”, ou se libertar da
dependéncia mediadora magico-sacramental, por meio do agir moral em
conformidade ao mandamento divino. Aqui esta a diferenca entre os processos de
racionalizacdo do Ocidente e do Oriente, na visdo weberiana, pois, conforme
esclarece Pierucci, “[...] quando a religido se moraliza ‘para valer’, ela desencanta o
mundo; e vice-versa, quando uma religido se desmagifica ‘até o fim’, ndo resta outro
caminho aqueles que a seguem a ndo ser 0 ativismo ético-ascético no trabalho
profissional cotidiano.” (2013, p. 126).

e) “Consideracao intermediaria”. Nesse trabalho de 1913, publicado em
1915, com versao definitiva em 1920, o sintagma tem lugar em dois momentos. No
primeiro, o desencantamento é levado as Ultimas consequéncias gracas ao ascetismo
intramundano. O significado aqui € a perda de sentido, causada pela ciéncia e a
técnica modernas, que ndo veem o mundo como uma obra prenhe de sentido a ser
contemplada, porque foi criada por um Deus bondoso. Gracas ao avanco das ciéncias
formais e da técnica, o mundo sera visto como um mecanismo causal, cuja estrutura
de funcionamento pode ser aprendida desde fora — pelos modelos l6gico-matematicos
— e manipulada pela técnica, pois ndo ha qualquer vestigio de que seja um cosmos

organizado por Deus:
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Também um amplo reconhecimento reciproco é possivel entre a
religiosidade e a especulacao puramente metafisica, mesmo que esta
de ordinério leve facilmente ao ceticismo. E por isso que muitas vezes
a religiosidade considerou a pesquisa puramente empirica, mesmo
nas ciéncias da natureza, como mais facilmente compativel com seus
interesses do que a filosofia. Foi esse antes de mais nada o caso do
protestantismo ascético. Mas ali onde o conhecimento racional
empirico realizou de modo consequente o desencantamento do
mundo e sua transformac¢do num mecanismo causal apareceu de uma
vez por todas a tensdo contra as pretensdes do postulado ético de que
0 mundo seja um cosmo ordenado por deus, e, portanto, orientado
eticamente de modo pleno de sentido. (WEBER, 2016, p. 395, grifo do
autor).

Da mesma forma, enquanto significado de desmagificacéo, provocada pela
intelectualizagcdo e a eticizacdo religiosa, Weber destaca o transcurso da
racionalizacdo da cultura ocidental em analogia as batalhas travadas no referido
processo contra os deuses que povoaram o jardim encantado. Vencida a batalha, tal
racionalizacao se objetiva, de forma diferenciada e independente, em esferas de valor
autbnomas, nas quais a unidade simbolico-normativa, antes ancorada na visédo
metafisico-religiosa do mundo, perde forca diretiva para interferir nos dominios
autbnomos da realidade. Agora, cada esfera de valor reconhece como validos apenas
0S principios gestados no seu proprio interior, pois que estdo subordinadas a
legalidade que |hes € propria.

A reflexdo sobre o sentido em um mundo plenamente racionalizado, tornou-
se exterior ao proprio mundo, pois nenhuma esfera em si mesma repousa sob a égide
da busca de um horizonte de sentido. Ademais, as diferenciagdes aculam conflitos de
valores irreconciliaveis entre si: quanto mais racionalizado o mundo, mais a questao
religiosa se exila do contato com a vida mundana, indo encontrar abrigo na esfera
intima da existéncia. “E nao foi s6 0 pensamento teérico que desencantou o0 mundo,
mas foi precisamente a tentativa da ética religiosa de racionaliza-lo no aspecto pratico-
ético que levou a esses trilhos.” (WEBER, 2016, p. 404).

Por conseguinte, sob o0s aspectos da perda de sentido e da
desmagificacdo, o conhecimento cientifico ndo se comprometeu em dotar o mundo de
sentido, pelo contrario, o fator causal decisério do desencantamento é a
intelectualizacéo cientifica, pois se trata de um conhecimento cuja finalidade é de
ordem objetiva. Isso é o que “Consideragao intermediaria” vem a expor em seu nucleo
primério, qual seja, adensar a questdo da racionaliza¢do cultural do Ocidente, que

Weber a decompbe sob a forma de um processo de “...] diferenciagéo,
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autonomizagao e institucionalizagdo das diferentes ordens da vida [Lebensordnungen]
e condensa em termos plasticos, metaforicos, na linguagem helenizante de um
‘politeismo dos valores’.” (PIERUCCI, 2013, p. 137). Ao ser destronada do mundo
objetivo, a visdo metafisico-religiosa do mundo, e com ela a questao do sentido, sai
do ambito da racionalidade para o da irracionalidade, isto €, para a esfera da
individualidade subjetivamente conformada, pois perdeu a cidadania discursiva na
arena agonistica dos deuses, na polissemia do “politeismo dos valores”.

f) “A ciéncia como vocacdo”. Nos pronunciamentos de Weber aos
Estudantes Livres de Munique sobre ciéncia e politica como vocacéo, tém-se os “[...]
textos essenciais para o entendimento da posi¢cdo assumida por Weber em relagéo a
questdes centrais da cultura moderna.”'*® (SCHLUCHTER, 2011, p. 9). Neles estdo
colocadas, de maneira fundamental, a questao do sentido. S&o, pois, textos filosoficos
gue reclamam a autorreflexdo do individuo com vistas a tomada de consciéncia sobre
os desafios a serem enfrentados, com relacéo aos destinos da nagéo alema e a cultura
ocidental como um todo, destinos que estéo entrelagados.

“A ciéncia como vocacgao”, conferéncia proferida em 1917 e publicada em
19197, é o trabalho de Weber no qual ocorre o maior nimero de incidéncias do
conceito, seis vezes ao todo. Duas vezes como perda de sentido e quatro como
desmagificacao e perda de sentido, concomitantemente. Nas vezes que surge como
perda de sentido é para apontar que o0 progresso da ciéncia é inconcusso e seu
avanco solapa o sentido do mundo. Quando se refere, simultaneamente, aos dois
significados, ambos demonstram que a intelectualizacéo e a racionalizacao vetaram
qualquer possibilidade da busca de sentido para o mundo. A racionalidade esclarecida
importa, antes de mais nada, aprender, com a prépria natureza, como dominar a ela
mesma e aos homens, uma vez que, vencida a luta contra o mito, resta apenas a
dominacdo do mundo humano e natural, agora desencantado. Adorno e Horkheimer
fizeram eco a esse diagnoéstico sombrio weberiano quando afirmaram que, uma vez
gue nado tem “[...] a menor consideracdo consigo mesmo, o0 esclarecimento eliminou

com seu cautério o ultimo resto de sua prépria autoconsciéncia. S6 o pensamento que

116 “A ciéncia como vocagio’ ndo deve ser incorporado aos textos de Weber sobre metodologia da
ciéncia (Wissenschaftlehre), nem ‘A politica como vocagao’ deve ser incluido em seus escritos sobre
politica.” (SCHLUCHTER, 2011, p. 10). Neste trabalho estd em analise apenas o primeiro
pronunciamento, pois que traz o sintagma desencantamento do mundo, tema ora em discusséo.

117 Sobre a polémica em torno da data dessa conferéncia, cf. Schluchter (2011).
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se faz violéncia a si mesmo é suficientemente duro para destruir os mitos” (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 20).

Nessa perspectiva, existe uma ampliacéo de sentido do desencantamento
do mundo em “A ciéncia como vocacao”. Talvez pudesse até mesmo afirmar que se
trata de um ponto de inflexdo no pensamento de Weber com relacdo ao referido
conceito, pois o desdobramento semantico por ele operado adensa os dois
significados. Se até entdo o conceito fora utilizado como recurso gnosiolégico, para
demonstrar vestigios do “elo causal” (cf. PIERUCCI, 2013, p. 151) denotador da
especificidade do racionalismo ocidental, do qual emerge o “espirito” do capitalismo
moderno, agora o conceito sera utilizado, também, para pronunciar um diagndstico
sombrio sobre a modernidade ocidental:

A crescente intelectualizacdo e racionaliza¢do ndo indicam, portanto,
um conhecimento maior e geral das condi¢cbes sob as quais vivemos.
Significa mais alguma coisa, ou seja, 0 conhecimento ou crenca em
gue, se quiséssemos, poderiamos ter esse conhecimento a qualquer
momento. Significa principalmente, portanto, que nao ha forcas
misteriosas incalculaveis, mas que podemos, em principio, dominar
todas as coisas pelo calculo. Isto significa que o mundo foi
desencantado. Ja 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 o0s céalculos

realizam o servico. Isto, acima de tudo, € o que significa a
intelectualizacdo. (WEBER, 1974a, p. 165).

A mensagem de Weber aos estudantes € que a busca do conhecimento
deve ser vivida como uma vocacao e com modeéstia. A vocacao € a forma prépria de
conduta do homem burgués, e como ndo ha mais como apelar a forcas magicas,
necessario se faz um comedimento ascético, secular, como forma de dar sentido ao
labor intelectual, pois, do contrario, ele vai resultar em mera técnica. No entanto,
caberia perguntar, sera que no curso do “[...] desencantamento, que continuou a existir
na cultura ocidental por milénios e, em geral, esse ‘progresso’, a que a ciéncia
pertence como um elo e uma forca propulsora, terdo qualquer significado que va além
do exclusivamente pratico e técnico?” (WEBER, 1974a, p. 165-166).

Somente uma vida que tenha como horizonte uma causa pode ser
devotada a um bem maior, para tanto seria necessario preparar individuos capazes
de renunciar ao imediato da existéncia em vista desse valor maior (SCHLUCHTER,
2011). No entanto, como postular a busca de um ideal comum de formacao quando o

gue se apresenta como mais visivel € uma luta de deuses?
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Mas todos esses casos sdo 0s mais elementares na luta em que os
deuses das varias ordens e valores se estdo empenhando. Nao sei
como poderemos desejar decidir “cientificamente” o valor da cultura
francesa e alemd; pois aqui, também, deuses diferentes lutam entre
si, agora e em todos os tempos futuros. Vivemos como 0s antigos,
quando o seu mundo ainda ndo havia sido desencantado de seus
deuses e demonios, e apenas vivemos num sentido diferente. [...] Tal
como o homem helénico por vezes fazia sacrificios a Afrodite e outras
vezes a Apolo e, acima de tudo, como todos faziam sacrificios aos
deuses da cidade, assim fazemos nés, ainda hoje, tendo apenas a
atitude do homem sido desencantada e despida de sua plasticidade
mistica, mas interiormente auténtica. O destino, e certamente ndo a
‘ciéncia’, predomina sobre esses deuses e suas lutas. Podemos,
apenas, compreender o que a divindade representa para uma ordem
ou para outra, ou melhor, o que ela é numa e noutra ordem. (WEBER,
1974a, p. 175).

O horizonte da modernidade que se descortina para a Europa nao era
promissor e Weber estava consciente do debacle do projeto da razéo iluminista, e
sentia na pele os rescaldos do final da Primeira Guerra com a derrota da Alemanha.
Coube a ele dar um diagnostico a altura do seu tempo e mostrar por que os remeédios
nao surtiram efeito. “Além disso, mostrou como podemos continuar vivendo nessa
situacao incuravel, mas nao se apresentou como um meédico que conhece a terapia
redentora.” (SCHLUCHTER, 2011, p. 63).

Muitos deuses antigos ascendem de seus timulos; desencantaram-se
e tomaram, por isso, a forma de forcas impessoais. Lutam para
conseguir poder sobre nossa vida e retomam novamente sua luta
eterna entre si. O que é dificil para o homem moderno, e
especialmente para a geracao mais nova, € estar a altura da existéncia
do trabalho cotidiano. A busca onipresente de ‘experiéncia’ nasce
dessa fraqueza; pois é uma fragueza ndo ser capaz de aprovar a

inexoravel seriedade de nossos tempos fatidicos. (WEBER, 1974a, p.
176).

Nesse diagnostico, denso e desalentador, o drama da existéncia assoma
com a maior nitidez, porque a escassez de referenciais positivos que acompanharam
o Ocidente desde a sua génese, o ideal de uma vida plena, na forma talhada sob a
medida do logos grego e da heranca judaica crista, perderam sua forca normativa,
para determinar os rumos na arena publica. A esperanca da tradicdo cristd da
promessa de um mundo verdadeiro, sucedaneo do mundo perfeito das ideias de
Platéo, foi descartada, segundo Nietzsche (2014). Weber arremata:

O destino de nossos tempos é caracterizado pela racionalizacdo e

intelectualizacao e, acima de tudo, pelo ‘desencantamento do mundo’.
Precisamente os valores Ultimos e mais sublimes retiraram-se da vida
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publica, seja para o reino transcendental da vida mistica, seja para a
fraternidade das relagbes humanas diretas e pessoais. (1974a, p. 182)

Num compasso quase monotbnico, porém, em escala crescente, Weber
narra, passo a passo, o processo de racionaliza¢do que vai da descricdo de como a
racionalidade formal se apodera da capacidade preditiva para exercer o dominio do
mundo, até a perda dos “valores ultimos e mais sublimes” que caracterizam a tradi¢cao
humanista ocidental, sé que agora na forma de um diagnéstico. Lancando méao de
conceitos, hierarquicamente encadeados, Weber ira demonstrar que o vértice mais
alto galgado pela razdo ocidental, gracas ao seu préprio desenvolvimento, nao
significou o atingimento daquele ponto de inflexdo no qual ela deveria voltar-se sobre
si mesma, numa atitude consciente autorreflexiva, para estimar o valor das suas
conquistas. Tal racionalidade, pelo contrario, cindida que estd em meio a luta de
deuses concorrentes, perdeu a aura da onisciéncia. Agora, sem contato algum com o
mundo vivido, tornou-se refém dos seus proprios conceitos e abstracdes, como bem
interpretaram Adorno e Horkheimer, na “Dialética do Esclarecimento”, ao afirmarem

gue o desencantamento do mundo que tinha como meta

[...] dissolver os mitos e substituir a imaginacdo pelo saber [...] coisas
semelhantes impediram um casamento feliz do entendimento humano
com a natureza das coisas e o acasalaram, em vez disso, a conceitos
vaos e experimentos erraticos: o fruto e a posteridade de tédo gloriosa
unido pode-se facilmente imaginar. (1985, p. 19).

Por conseguinte, fadado a cumprir os ditames afetos a autoconservacéo,
nos moldes determinados pelo avanco da racionalizacdo, restaram poucas
alternativas ao existente: entre ser submisso ao progresso inconcusso da razao
esclarecida, legisladora da ac&o, ou amaldicoado por alimentar o desejo de retornar
ao jardim encantado.

g) “Historia geral da economia”*®. Aqui, no contexto de uma sociedade
completamente racionalizada, a expressao significa desmagificacdo, a qual, por sua

vez, é operada pelas profecias racionais. E no final do quarto capitulo, paragrafo nono,

118 Obra, publicada em 1923, na qual o conceito aparece pela décima terceira vez, no foi escrita de
proprio punho. Ela é o resultado de um trabalho realizado pelos professores da Universidade de
Munique, Siegmund Hellmann e Melchior Palyi, a partir da reunido de vérias anotacées de alunos de
Weber, em um “[...] curso completo de histéria da economia dado por Weber na Universidade de
Munique no semestre de inverno-primavera de 1919-20” (PIERUCCI, 2013, p. 168). Para uma
discussdo mais aprofundada sobre a importancia dessa obra no corpus weberiano, inclusive as
guestdes suscitadas por nao ter saido diretamente da pena de Weber, cf. Pierucci (2013).
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guando trata da origem do capitalismo moderno, que a expressao sera utilizada,
naquele ponto onde Weber discorre acerca do desenvolvimento das ideias
capitalistas. Ele encerra com um diagnéstico sobre o fim do “protocapitalismo” e o
inicio da “era do ferro”, marcados pela despedida da religido e pelo fim do otimismo
iluminista: “Ao desaparecer, até os ultimos residuos, do tremendo Pathos religioso
primitivo das seitas, o otimismo da Aufklarung (iluminismo), que acreditava na
harmonia dos interesses, foi transportado do ascetismo protestante ao setor da
economia.” (WEBER, 1963, p. 321).

Na presente obra, o sintagma desencantamento do mundo € utilizado para
relembrar como a forgca da profecia racional emissaria®'® foi decisiva para quebrar a
forca do encanto magico. O profeta anuncia um Deus Unico supramundano,
absolutamente transcendente, inacessivel por quaisquer meios que se utilizem de
magias e sortilégios. Por sua condicdo laica, em regra, a profecia emissaria, “[...] ainda
gue em grau diverso, desvaloriza os elementos magicos do sacerdocio organizado
[...]. N&o s&o holocaustos o que o deus dos profetas israelitas quer, mas obediéncia
aos seus mandamentos.” (WEBER, 2015, p. 113-114)'2°, O profeta, como portador da
mensagem salvifica, anuncia a exigéncia inarredavel do comprometimento ético com
0s mandamentos revelados por Deus e proclama que a salvacao esta condicionada a
conduta de vida intramundana, que faca valer a submisséo a palavra de Deus, e nédo
ao cumprimento de obrigacdes, rituais e sacrificios, contemplacdo ou a fuga do

mundo. Em consequéncia,

119 Duas séo as formas de profecia encontradas nas religides: a “emissaria” e a “exemplar”. A emissaria,
as caracteristicas éticas predominantes se consumam numa forma de vida na qual o crente se
compreende como um instrumento de Deus, para o anuncio de Sua vontade. Aqui, acéo
intramundana, acessivel a todos os fiéis, revela a grandeza da divindade e a submissdo aos seus
designios como uma obrigac&o ética. E uma forma de profecia tipica da tradicdo profética vétero-
testamentaria, inspiradora da racionalizacdo da conduta da vida do protestantismo ascético. A
profecia exemplar é mais intelectual e restrita a hierarquia eclesial. O modo de vivéncia seguido € o
de um ascetismo que promove a fuga do mundo como forma testemunhal da submissédo a vontade
de Deus, através da contemplacdo mistica, e tem mais em vista a salvacao pessoal. Mais presente
na tradicdo mondastica cristd e na religido do extremo oriente, a exemplo da tradicdo budista (cf.
WEBER, 2015, p. 308; PIERUCCI, 2013, p. 179).

120 Essa contraposicdo, presente desde o Antigo Testamento, entre duas formas de agdo, uma que
seria do agrado do Senhor e a outra rejeitada e combatida pelos profetas, pode ser ilustrada no
dialogo travado entre Samuel e o rei Saul, para demonstrar que o rei foi rejeitado por desobediéncia
a palavra de lahweh. Saul replica e diz a Samuel que foi obediente, porque fez sacrificios “[...] a
lahweh teu Deus em Guilgal’. Mas Samuel replica: ‘Agrada-se a Yahweh com holocaustos e
sacrificios como se agrada com obediéncia a sua palavra? sim a obediéncia é melhor do que o
sacrificio, a docilidade mais do que a gordura dos carneiros. Pecado de feiticaria, eis 0 que é a
rebelido, um crime de terafim, eis 0 que é a presunc¢éo! Porque rejeitaste a palavra de lahweh, ele te
rejeitou: ndo és mais rei!’.” (1ISAMUEL 15, 22-23).
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Para quebrar a forca de tal magia e impregnar uma vida nova, com
racionalismo, somente foi possivel, em todos os tempos, através das
profecias racionais. Todavia, nem toda profecia destruiu a invocagéao
magica. E possivel que um profeta, acreditado pelos milagres e outros
meios, quebre as normas sagradas e tradicionais. As profecias cabem
0 mérito de haver rompido o encanto magico do mundo, criando o
fundamento para a nossa ciéncia moderna, para a técnica e, por fim,
0 capitalismo. A china carece de semelhantes profecias. (WEBER,
1963, p. 316, grifo do autor).

Nessa comparacdo entre as culturas Ocidental e Oriental, Weber deixa
claro que a peculiaridade do racionalismo ocidental reside na qualidade de um tipo de
profecia especifica desenvolvida pela tradicdo judaica, ou seja, a emissaria, que
valoriza a racionalidade ética da existéncia, fundada na obediéncia aos mandamentos
divinos: “Em todos os lugares encontramos a magia e a religido; entretanto, s6 é
peculiar do Ocidente o fundamento religioso do regime de vida, cujo resultado tinha
de ser o racionalismo especifico.” (WEBER, 1963, p. 280).

h) “A ética protestante e o ‘espirito’ do capitalismo™?l. Significando
desmagificacdo, a expressao ocorre, nada menos, do que quatro vezes: seja atraves
da profecia e do puritanismo, forcas quebradoras do encantamento, seja por
intermédio das seitas batistas, predestinacionistas e calvinistas, todas
desencantadoras do mundo. Com a discussdo de Weber sobre o ascetismo
intramundano e a ética profissional “[...] atingimos o nucleo do estudo weberiano de
1904/1905” (SELL, 2013, p. 230), a saber: aquele estilo de vida ascético/ético que
serviu como ventre no qual foi gestado o espirito do capitalismo. Para Kalberg, “A ética
protestante também € a primeira tentativa de Weber de identificar a singularidade do
Ocidente moderno e de definir suas origens causais” (2010, p. 44), origens que podem
ser localizadas na tradi¢do profética judaica emissaria, de conteudo ético salvifico em
luta contra a magia, cuja heranca sera retomada pelo protestantismo ascético, com
impacto decisivo sobre a génese da cultura capitalista moderna:

Aquele grande processo historico-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

121 Obra publicada em duas versdes, 1904-05 e em 1920. Somente na segunda versdo, revista e
ampliada, € que Weber ira introduzir a expressédo desencantamento do mundo (cf. PIERUCCI, 2013;
SCHLUCHTER, 2011; 2015; SELL, 2013).
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salvacéo, encontrou aqui sua conclusdo. (WEBER, 2004, p. 96, grifo
do autor)!??,

A profecia racional emisséria judaica, devido a sua obediéncia incondicional
aos mandamentos divinos, iniciara uma luta contra a magia, em compasso com 0S
gregos, mas, foi somente o protestantismo ascético que consumou o referido
processo. Os catolicos, ao contrario, mantiveram resquicios de praticas méagicas, por
meio dos sacramentos, e do ascetismo como fuga do mundo, conforme escreve
Weber (2004, p. 106, grifo do autor), “O desencantamento do mundo: a eliminagcao da
magia como meio de salvacao, ndo foi realizada na piedade catdlica com as mesmas
consequéncias que na religiosidade puritana (e antes dela somente a judaica).” E
arremata, nas duas ultimas utiliza¢cdes do sintagma em “A ética protestante”:

As denominagdes anabatistas, ao lado dos predestinacianos e
sobretudo dos calvinistas estritos — consumaram a mais radical
desvalorizacdo de todos os sacramentos como meios de salvacao, e
assim levaram o “desencantamento” religioso do mundo as suas
Gltimas consequéncias. (WEBER, 2004, p. 133).

[...] Esse carater sereno, sébrio e sobretudo consciencioso foi entao
adotado também pela praxis vital das comunidades anabatistas mais
tardias, mui especificamente a dos quakers. O radical
desencantamento do mundo n&o deixava interiormente outro caminho

a seguir a ndo ser a ascese intramundana. (WEBER, 2004, p. 135,
grifo do autor).

E em “A ética protestante”, na sua versao final de 1919-1920, que Weber
faz os Ultimos registros do sintagma desencantamento do mundo'?® (PIERUCCI,
2013), o qual assoma no seu mais nitido significado e também no seu sentido mais
univoco. E como se Weber pretendesse deixar expressamente clara a importancia do
fator religioso como determinante para a génese do capitalismo, para além de outros

fatores que poderiam ter contribuido para o irromper desse sistema!?4. Para Weber

122 Pjerucci chama a atencéo para o fato de que a tradugédo em portugués de “A ética protestante”, da
Editora Pioneira, pode ter tido a influéncia da versédo inglesa de Talcott Parsons. Com isso a
expressdo Entzauberung der Welt sofreu “[...] as distorcbes e mazelas” daquela publicacdo, sendo
traduzida por ‘eliminagdo da magia do mundo [...] a racionalizagdo do mundo [...] desmistificagéo
religiosa do mundo™ (2013, p. 197-198), nunca no sentido literal empregado por Weber:
desencantamento do mundo. Neste trabalho, no que diz respeito ao conceito desencantamento do
mundo, fez-se a opg¢do de se utilizar, da referida traducdo, apenas a introducdo. As demais
referéncias sdo de Weber (2004).

123 4] os quatro passos que nomeiam o desencantamento do mundo n'A ética protestante se
encontram nos trechos acrescentados pelo autor nos ultimos meses de vida.” (PIERUCCI, 2013, p.
189). Weber vira falecer em 14 de junho de 1920.

124 “Porquanto, embora o homem moderno, mesmo com a melhor das boas vontades, geralmente ndo
seja capaz de imaginar o efetivo alcance da significacdo que os conteldos de consciéncia religiosa
tiveram para a conduta da vida, a cultura e o carater de um povo, ndo cabe, contudo, evidentemente,
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(2004), a causa movente que conformou a alma do capitalismo somente poderia ser
compreendida se fosse possivel identificar a forca motriz que Ihe deu o impulso inicial.
Essa ndo poderia ser outra sendo a propria acdo humana, movida por um desejo.
Nesse sentido, ndo poderia deixar de ser mencionado, neste estagio da apresentacao
do conceito, a insisténcia de Schluchter com relagédo ao fator interno, ou seja, a
determinante psicolégica, e também moral, para a explicacdo da formacdo do
capitalismo burgués: “[...] a génese de um conceito ético de dever, de um ethos
vocacional especifico.” (2011, p. 302).

Segundo Schluchter (2011), Weber visou a compreender a génese do
capitalismo a partir, ndo de fenbmenos externos, mas fatores internos ao individuo —
interesses materiais e ideais. Isto €, de um movel normativo que se impusesse como
obrigacgéo Unica e imperativa e que o fizesse agir, no imediato e contingente, em vista
de um bem maior, futuro e necessario. Nesse caso, qualquer sinal confirmador da
correcao da escolha, ja seria uma dadiva. O movel deveria ser algo que tocasse o
amago da existéncia: o espiritual. “O ‘espirito’ que movia os empreendedores e 0s
operarios ‘de novo estilo’ exigia — esta era e continuou sendo a convic¢cao de Weber
— uma investigacao ‘a partir de dentro’ do assunto.” (SCHLUCHTER, 2011, p. 304).

A guestao poderia ser colocada na seguinte direcdo: se 0 que esta em jogo
€ 0 movel da acao, o que faz com que o individuo deseje agir de uma forma e nao de
outra? Sem duvida, trata-se de um agir cometido por dever, o que significa uma pratica
cujo valor reside em si mesma e ndo € provocada por um estimulo externo, ou seja,
no sentido empregado por Kant, uma acao praticada “[...] por amor dessa mesma lei”.
(1980, p. 105). Com efeito, € no ambito da religido que o imperativo moral encontra as
condicOes para se expressar com toda a sua forca, na forma de mandamentos, pois
cabe ao fiel responder ao chamado, ser provado, manter seu compromisso e buscar
em Deus a salvagdo. “Segundo Weber, sob as condi¢des tradicionais, as forgas
religiosas tinham a mais duradoura influéncia em tais concepgdes.” (SCHLUCHTER,
2011, p. 304). Sendo assim, para Weber (1997; 2004), o protestantismo ascético

proveu as condicdes necessarias e indispensaveis ao espirito do capitalismo, a

a intensao de substituir uma interpretagao causal unilateralmente ‘materialista’ da cultura e da histéria
por uma outra espiritualista, também ela unilateral. Ambas sdo igualmente possiveis, mas uma e
outra, se tiverem a pretensdo de ser, ndo a etapa preliminar, mas a conclusdo da pesquisa,
igualmente pouco servem a verdade histérica.” (WEBER, 2004, p. 167, grifo do autor).
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medida que vinculou a certeza da salvacéo ao ascetismo intramundano, vivido como
resposta ao chamado de Deus (SCHLUCHTER, 2011).

Em suma, como se procurou apresentar acima a questdao do
desencantamento do mundo figura na obra de Weber, nas suas dezessete
incidéncias, com duas acepcoes estritamente definidas: desmagificacdo e perda de
sentido. Ora ocorrendo apenas como um dos significados, ora nas duas acepcoes,
simultaneamente, mas sempre e invariavelmente direcionada a uma acgao, de cujo
inicio se percebe na tradicdo da profecia emisséaria veterotestamentaria, e seu
desfecho se consuma na racionalizagcdo da conduta de vida presente no
protestantismo ascético (SCHLUCHTER, 2014; SELL, 2013; PIERUCCI, 2013). Na
profecia judaica, como uma luta travada contra a magia que, com seus sacrificios e
holocaustos, subterflugios apaziguadores e controladores de supostas divindades
manipulaveis, vai de encontro a fé em um Deus absolutamente transcendente, cuja
exigéncia ética inarredavel é o cumprimento de seus mandamentos. No
protestantismo ascético, como uma retomada dessa mesma batalha, agora contra os
residuos remanescentes desses sortilégios que ainda persistiam nas praticas dos
rituais catolicos, conforme acreditavam os puritanos. Ambas as batalhas nutriam sua
forca na certeza de que uma vivéncia pratico-ética, a racionalizacdo da conduta da
vida, seria a melhor forma, senéo a Unica, de colher a certeza de que estavam vivendo
em observancia a palavra de Deus e aos seus designios salvificos.

De maos dadas, o protestantismo ascético e a razdo esclarecida
desencantaram o mundo. Como a ciéncia carrega consigo o destino de levar adiante
o desencantamento do mundo, por sua condi¢cdo de avatar da racionalidade formal, a
intelectualizacéo e a racionalizacdo passam a representar o dominio das coisas pelo
célculo. Enquanto ciéncia formal, ela mesma vai exercer a capacidade preditiva do
referido dominio, razdo pela qual o seu desenvolvimento progressivo, um dos elos
principais do desencantamento, ndo tem significado algum para o homem,
individualmente, além do préatico e técnico, vez que ela rompeu os lacos com o vivido.
No mundo desencantado, em que cada esfera da sociedade edita autonomamente
suas proprias normas, acirra-se o conflito na arena de valores concorrentes, o
“politeismo dos valores.” (COLLIOT-THELENE, 1995, 92). Luta sem trégua dos
deuses (WEBER, 1974a), na qual nem mesmo a ciéncia, principalmente ela mesma,
tem o poder para arbitrar algo em relagao ao futuro ou acenar para alguma direcéo,

guando esta em questdo o destino de um mundo, no qual o significado desapareceu
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do seu horizonte, juntamente com os valores transcendentes'?®, que e deixou como
heranca, por seu turno, “[...] uma forma de experiéncia radical do ndo-sentido que se
difunde como um dos sinais mais inquietantes da crise da modernidade no mundo
contemporaneo.” (VAZ, 1994 p. 9).

No turvo cenario da contemporaneidade, em que até mesmo as expressoes
culturais foram confiscadas pela racionalidade técnica e transformadas em produtos
de consumo, assim como acontece a tudo que se aproxima da O6rbita de tal
racionalidade, todas as coisas sdo descartadas como obsoletas, tdo logo se mostrem
inaptas para acompanhar os ventos do progresso*?®,

Como participante de um coro tragico que acompanha o desenrolar da
trama principal, ao largo de onde os destinos do mundo séo decididos, e imerso nas
rotinas de uma vida sem proposito, o existente vai em busca de algo que amenize a
sua angustia e vazio. Com isso, ele se volta para experiéncias que sinalizem qualquer
consolo, como o reencontro com deuses impessoais ou for¢gas animicas, simulacros
compensadores da necessidade humana de buscar alento, ndo importando qual
vestigio de sentido ele possa indicar. Por conseguinte, como é proprio da constituicao
mais profunda do ser humano o anseio por um sentido absoluto para sua existéncia'?’,
na sua auséncia, causada pelo desencantamento, necessidades inconscientes de um
regresso a formas de vida pretéritas, supostamente reconciliadas, sdo despertadas
sem, contudo, transformar o cenario tragico de desilusdo e desanimo. Eis o
desencantamento do mundo, na feicdo diagnosticada por Weber: uma imagem atual,
sombria e desprovida de sentido; imagem de uma modernidade que avanca,
velozmente, sem horizonte ou destino certos, sob a tempestade e o frio glacial do

niilismo que se instalou no coracéo da civilizacdo ocidental.

125 “E finalmente, a ciéncia como caminho ‘para Deus’? A ciéncia, essa forca especificamente
irreligiosa?” (WEBER, 1974a, p. 169). Segundo Charles Taylor “Todos esses elementos reunidos — a
ciéncia, mecanismo, a postura instrumental — contribuiram para o desencantamento. A mecanizagéo
do Weltbild é prima em primeiro grau da Entzauberung no sentido em que estive usando até aqui: o
declinio e definhamento de crencga e praticas que invocam espiritos e forgas morais.” (2010, p. 903).

126 Expressdo que remete a Walter Benjamim, na metafora do Angelus Novus, que contempla o que se
denominou de progresso: “Ele tem o rosto voltado para o passado. Onde diante de nés aparece uma
série de eventos, ele vé uma catastrofe Unica, que sem cessar acumula escombros sobre escombros,
arremessando-os diante dos seus pés.” (BENJAMIN, 1991, p. 157-158, grifo do autor).

127 "\/8s o incitais a que se deleite nos vossos louvores, porque nos criastes para VOs e 0 nosso coragéo
vive inquieto, enquanto ndo repousa em Vos.” (AGOSTINHO, 1973, p. 25).
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2 Dessecularizagdo e reencantamento: o retorno do sagrado

2.1 (Re-) Posicionando a questao

Se na atualidade a questdo mais urgente a ser colocada fosse de ordem
cultural, entdo, deveria impor-se, como a mais profunda obrigagéo, segundo Lima Vaz,
a recolocacdo do problema da religidgo como um dos maiores desafios a serem
enfrentados por esta civilizagdo:

A organizagao da experiéncia de uma cultura sem religido — o que vem
a ser, em toda a terrivel e contraditoria forga da expresséo, a cultura
de uma religido do nada — esta exigindo do homem desse fim do
segundo milénio da era cristd um preco literalmente mortal. A recusa
desse preco com a afirmacdo da vida e das razdes de viver é a
alternativa infinitamente grave que se apresenta hoje ao homem da
cultura contemporénea errante em meio a multiddo prodigiosa de
significados que cruzam o seu mundo, e mais uma vez posto diante

da simplicidade essencial da busca do Sentido — da busca de Deus.
(VAZ, 1985, p. 12).

Tal afirmacdo de Lima Vaz mostra-se atual, em face dos acontecimentos
gue marcam o inicio do século XXI, e ecoa na referéncia feita por Habermas aos
atentados de 11 de setembro de 2001'?8, sob a protecdo de relativa distancia de
poucos dias daqueles acontecimentos. Habermas se vale do recurso linguistico
simbolico para traduzir as reacdes da sociedade naquela fatidica manha. Na
perspectiva de um observador bem atento as nuances menos perceptiveis do instante,
Habermas busca apreender o que os atentados poderiam cravar de insélito nos
destinos de uma civilizacdo que se compreendera imune a eventos cuja causa
estivesse ancorada sob o signo da religido. Teriam os atentados provocado uma
reviravolta no modo como o Ocidente racionalizado compreendera, até entdo, que o
lugar destinado a religido na sociedade moderna poderia ndo ser mais o da periferia

da cultura? Ou teriam, entdo, despertado, do amago silencioso da alma humana,

128 No discurso que pronunciou em outubro de 2001, ao receber do Prémio da Paz, na Feira do Livro
de Frankfurt, no més seguinte ao atentado, Habermas discorreu sobre o tema “Fé e conhecimento”,
para dizer que aqueles atentados impunham ao Ocidente racionalizado a necessidade de se
recolocar para analise da questédo da religido, sob uma outra perspectiva, qual seja, a da relagao
entre fé e conhecimento, em virtude de que “Sé vamos ter a dimenséo exata dos riscos de uma
secularizagdo que sai dos trilhos em certos locais quando nos estiver claro o que a secularizagao
significa em nossas sociedades pds-seculares.” (HABERMAS, 2002, p. 6).
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sedentas aspiracdes ndo saciadas na imediata embriaguez da consumacdo de
prazeres fugazes, que ndo preenchem o vazio de uma vida sem sentido? Quais
sentimentos, medos, angustias e desejos foram despertados e revelados, desde o
mais profundo do ser humano, na seriedade daquele instante, cujos olhares atonitos
e patéticos foram incapazes de divisar?

A gravidade daqueles acontecimentos, de magnitude inquestionavel, era
de uma clareza palmar que impunha um outro desafio ao pensamento
contemporaneo, ha muito convencido de que poderia determinar a importancia e a
urgéncia das tematicas que deveriam pautar as agendas de discussodes. Eles turvaram
a certeza das palavras com as quais as sociedades desenvolvidas se compreenderam
até entdo, na autossuficiéncia da sua racionalidade técnica. Uma nova realidade se
impunha, violentamente; o carater disruptivo por ela engendrada despertou o0 medo
do desconhecido e suplantou a seguranca da rotina. E “Como se o atentado
ensandecido tivesse feito vibrar no mais intimo da sociedade secular uma corda
religiosa, por todos os lados lotaram-se as sinagogas, igrejas e mesquitas.”
(HABERMAS, 2002, p. 6).

Ao comentar essa analise de Habermas, que deu atencdo especial ao
irromper da “corda religiosa”, e discorrer sobre a multiplicacdo de movimentos
religiosos menos racionalizados em suas doutrinas e, no caminho inverso, a
diminuicdo do entusiasmo do grande publico com aquelas igrejas mais tradicionais,
Sérgio Paulo Rouanet'?® deixa transparecer que, independente desses
acontecimentos, ja havia sintomas de surtos espiritualistas anteriores aos atentados
e, quica, como [...] sismografos de novos tempos” (ROUANET, 2002, p. 5),
sinalizaram, antecipadamente, uma mudanca de perspectiva na forma como a religiao
ja vinha sendo tratada por renomados pensadores contemporaneos*®. Ressalta ele,

contudo, que, malgrado os cenarios favoraveis da atualidade a vivéncia desse

129 sugestivo € o titulo do artigo publicado por Rouanet (2002): “A volta de Deus”, no qual ele vai
destacar que os atentados trouxeram uma mudanga de perspectiva na forma de se observar a
religido. Se antes ela era vista com indiferencga pelos intelectuais, agora os sinais de reespiritualizagao
tornaram-se mais presentes em outras camadas da sociedade, a exemplo de seitas orientais,
comunidades pentecostais e rituais satanicos.

130 De fato, a religido ja havia chamado a atencéo de figuras de renome da academia, a exemplo de
Jacques Derrida e Gianni Vattimo, “A religido” (1997), resultado do Seminario de Capri, de 28 de
fevereiro a 1° de marco de 1994, junto com Hans-Georg Gadamer, e outros filosofos; Luc Ferry, nos
seus trabalhos sobre “O Homem-Deus e o sentido da vida” (2010) e “Depois da religido” (2008), com
Marcel Gauchet; Jirgen Habermas (2007), “Entre naturalismo e religido”; e Régis Debray (2004),
“Deus um itinerario”, em defesa da religido como fator de consolidagéo de qualquer comunidade, para
citar apenas alguns nomes, no ambito da filosofia.
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despertar religioso, sob as formas mais diversas, e os debates em torno dessa
relevante questao, que se adensaram apds os atentados, “Em nenhum momento o
secularismo moderno é posto em xeque, mas a ideia de sua incompatibilidade de
principio com a religi&o entra em declinio.” (ROUANET, 2002, p. 5).

Se ndo ha davida de que esses atentados representaram um ponto de
inflexdo no modo como o Ocidente racionalizado abordou a questédo da religido, ao
subestimar ou mesmo trivializar a sua importancia para a realizacado de uma forma de
vida humana reconciliada, ndo deveria ser esquecido que, antes mesmo desses
acontecimentos, a religido ja havia saido da periferia da sociedade para ocupar
espacos cujas forcas desagregadoras do mercado ndo conseguiram preencher com
as promessas de uma vivéncia fincada, exclusivamente, na pura imanéncia da
reproducdo material e do consumo. As Ciéncias Sociais (BERGER, 1993; 2012a;
LUCKMANN, 1991; MARTELLI, 1995; MOREIRA; ZICMAN, 1994; NEGRAO, 1997;
PIERUCCI, 1977; 1978) e a Filosofia (DEBRAY, 2004; FERRY, 2010; HABERMAS,
2007; OLIVEIRA, 2013; VATTIMO, 1996; 1998; VATIMO at al. 1997; VAZ, 1988;
1991c; 2015) ja se haviam debrucado sobre esse fenébmeno que irrompeu de forma
espontanea e distante do olhar onipresente e das sutis formas de controle sociais cujo
objetivo é difundir ideias e valores reprodutores da cultura hegeménica racionalizada.

Essas consideracdes preliminares, que sugerem o retorno da religido a
arena do debate contemporaneo, pretendem recolocar o caminho a ser seguido no
estabelecimento da tematica deste capitulo, reencantamento e dessecularizagéo, isto
€, a discussao do irromper de multiplices experiéncias religiosas, que se proliferam
em varios paises, no contexto de analise do processo de racionalizacao ocidental,
analisado por Weber, em confronto a questéao do niilismo moderno no pensamento de
Lima Vaz. Isso porque, para esse pensador, se ha um angulo privilegiado para o
estudo da génese histérica da modernidade, sob o ponto de vista hermenéutico,
historico-cultural e filoséfico, esse angulo privilegiado ndo poderia ser outro senao “[...]
aquele que considera a modernidade nas suas relacdes com a religido pois este
parece ser o primeiro ciclo civilizatério na histéria que se estrutura quase
programaticamente como civilizacdo nao-religiosa.” (VAZ, 1988b, p. 46).

Nesse sentido, enquanto realidade fatica, o fenbmeno do despertar
religioso, ou de qualquer outra denominacéao que Ihe seja dado, ndo pode ser negado.
Pelo contrario, ele impde como tema relevante de analise para todas as formas de

conhecimento que buscam compreender o sentido da existéncia humana. N&o
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obstante, ndo se poderia desmentir que, no transcurso da presenca desse fendbmeno,
supostamente transfigurador da paisagem fria do Ocidente racionalizado, segue-se
com ele, pari passu, um cenario de crise de valores e de normas norteadoras que
possam apontar caminhos para a superacdo das contradicbes que acompanham a
atualidade.

Nos limites ja referidos, o propésito é analisar se o0 ressurgir das
manifestacdes religiosas, sob as mais diversas modalidades de crencgas e ritos, no
mais das vezes distantes dos modelos das organizacdes religiosas tradicionais,
recebeu, por parte da academia, um exame adequado capaz de apontar para além da
aparéncia fatica, tout court, as causas e provaveis motivacées que provocaram o seu
retorno mas, igualmente, as implicacdes que esses movimentos trouxeram para a
atualidade, sobretudo no que diz respeito as contribuicbes para uma possivel
alteracdo do marco normativo dessa sociedade. Sob esse aspecto, ndo se trata de
uma pesquisa de campo sobre o despontar desses movimentos em si, suas formas
de manifestacdo, ou mesmo uma descricdo quantitativa ao modo de uma pesquisa
censitaria para comprovar a incidéncia. O intento, aqui, é partir da constatacao fatica
desse fenbmeno social e analisar como as ciéncias que se debrucaram sobre ele tém
buscado compreender suas causas e implicacdes na da contemporaneidade.

Por conseguinte, o que se pretende fazer, neste capitulo, € um breve
exame das discussoes do revival religioso sob duas perspectivas. A primeira, a partir
da Ciéncia da Religido, para indagar se as narrativas sobre o retorno da religido
levaram em consideracao as implicacdes sociais desses movimentos, no sentido de
verificar se eles representam uma resposta alternativa aos desacertos de uma
modernidade racionalizada, ou apenas retratam desejos subjetivos sedentos de
satisfacdes, que ndo se esgotam na efemeridade do simples consumo, pois apenas
prolongam a ansia por preencher o vazio de uma vida sem sentido. A segunda, numa
andlise sob a 6tica da Filosofia'3?, para tentar compreender se as experiéncias vividas
por esses movimentos podem sem explicadas a partir do conceito (metafora) de
‘reencantamento”, ou mesmo se, de fato, esta-se experimentando um retorno a um
tempo imemorial “tribal”’, idilico, ou, apenas, configura-se como uma experiéncia
efémera de desejos subjetivos sem que se altere a configuracao simbodlico-normativa

da atualidade.

131 Na perspectiva do reencantamento, a abordagem sera a partir de Michel Maffesoli (2009).
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Por conseguinte, no tratamento dessas duas perspectivas de andlise, do
ressurgimento dos movimentos religiosos contemporaneos e de formas de vida que
‘reencantam” a existéncia, o que se pretende examinar é se o revival religioso no
cenario atual, nas mais diversas formas e modalidades, que aos poucos saem do
anonimato e ocupam espagos no quotidiano, sinalizam uma reversdo da analise
weberiana sobre o processo de racionalizacdo ocidental e, consequentemente, 0
recuo da crise de sentido, ou s&o, tdo-somente, formas alternativas de apaziguamento
da angustia da existéncia, na busca de uma resposta as agruras proprias do mistério
da condicdo humana.

O objetivo da analise dessas duas perspectivas, a partir do prisma da
Ciéncia da Religido, portanto, € procurar resgatar e discutir as contribuicées que tanto
as Ciéncias Sociais quanto a Filosofia trouxeram para a compreensdo do fendmeno
do retorno da religido nos dias atuais. Ou seja, a questao € indagar, a partir dessas
duas perspectivas de abordagem do fendbmeno, se elas conseguiram projetar luzes
sobre o que levou a modernidade racionalizada a refazer o relato da raz&o esclarecida
e acrescentar, a sua narrativa fabular, a experiéncia religiosa, que ha muito havia sido
descartada das suas descri¢cdes simbdlicas, exatamente por ela ter sido considerada
uma etapa vencida da odisseia humana, no processo de constituicdo da cultura
moderna.

Sob esse aspecto, esse exame tem em vista indagar se as analises sobre
o revival religioso foram além da simples comprovacéao fatica do fenébmeno, deixando
de lado seus motivos, por vezes pouco evidentes, e também as suas implicacdes para
as estruturas simbdlicas da modernidade ocidental, que aparentam seguir seus
objetivos inconcussos, a revelia desses surtos religiosos. Para dizer de outro modo, o
gue se pretende indagar é se, com a simples constatacdo e redescricdes desses
eventos, € possivel projetar luzes sobre as causas da falta de sentido da sociedade
contemporanea, ou apenas se esta no limiar descritivo de um fenémeno que recusa a
revelar a sua verdadeira face.

Para além de todo o manifesto, pode haver uma causa eminente que, a
guisa de uma forca oculta, conduz, sub-repticiamente, os destinos de uma
modernidade, ela mesma, uma das primeiras sobreviventes as suas proprias crises.
Essa forca oculta, poderia até implicar o aprofundamento da ruptura do marco
institucional moderno, jA cambaleante por tantos desacertos, porém ndo esta

manifesto que tenha como propésito reconstituir as antigas estruturas simbélicas de
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sentidos e, talvez, menos ainda, criar condi¢des ideais que favoregam o surgimento
de novas formas de vida, que tenham a sua verdade na promogao da peculiar
dimens&o humana de abertura ao absoluto da existéncia.

O que se assiste, ao que parece, é 0 seu contrario, ou seja, o irromper de
fendmenos religiosos que se alastram sem a clareza de vinculo com o mundo vivido,
cujos valores, por vezes, podem até minar qualquer possibilidade de se postular uma
vivéncia concebida em torno de principios e ideias correspondentes a estrutura
constitutiva humana, que é de abertura e acolhida a um sentido que transcende as
formas singulares de qualquer expressado religiosa particular. Por conseguinte,
somente crencas religiosas que deitam suas raizes no mundo vivido podem haurir
dessa fonte inesgotavel de possibilidades cognitivas, promover valores culturais
consistentemente normativos, capazes de criar vinculos afetivos permanentes e
organizar a existéncia em torno de um ideal de vida compartilhada.

Por conseguinte, talvez fosse necessario percorrer um caminho diverso ao
usual, que desse acesso a um outro angulo do fenémeno para abordar e compreender
o revival religioso apos seu for¢cado exilio, ndo apenas enquanto avanco quantitativo
de formas diversas de expressbes do sagrado, tout court, mas também,
analiticamente, a partir de um quadro conceitual sécio-histérico-hermenéutico, ao
modo de um questionamento, para saber se o0s referenciais simbolicos e normativos,
sobre os quais esta assentado o Ocidente, bem como os valores que o legitimam, que
sdo determinantes para a constituicdo do devir das diversas esferas autbnomas?*®? da
organizacao social, comportam um retorno da visdo do sagrado — “remagificacdo do
mundo”3* — como seu principio de legitimacao, ou se estamos diante de um sintoma

de algo mais profundo que, desde o subterraneo da historia, ou seja, mesmo sem

132 Se considerada a autonomia das esferas sociais, na leitura que Habermas (1992) faz de Weber, em
qual das esferas sociais incidiria o retorno do sagrado? Ciéncia, moral, arte? Ou sera que o sagrado
constituiria uma esfera distinta dos demais dominios sociais? Teria ele a funcéo de reuni-las sob um
Unico denominador comum? Ou apenas atuaria num papel secundario, & margem da cultura
dominante, como uma forma de compensac¢éo psicolégica, apaziguadora das angustias de uma
subjetividade descentrada?

133 Ha um conceito de “remagificagdo do mundo”, na perspectiva de uma nova ciéncia, que recupera
elementos cognitivos da metafisica: “No entanto, cabe reiterar, a remagificagao de que falamos aqui
ndo se d& no horizonte de préaticas méagicas, mas no horizonte cognoscitivo, por meio da adesdo a
doutrinas, metafisicas e misticas, sua incorpora¢éo na ciéncia, ou de uma ciéncia que, a partir de si
mesma, vai de (sic.) encontro de concepgdes metafisicas de mundo, como as concepcdes de mundo
‘unificadas’ defendidas por Capra, Lovelock, Priogine e Morin, por exemplo. E isso que Japiassu
identifica como uma forma de neo-agnosticismo, ou que poderiamos chamar também de um neo-
hermetismo.” (MOCELLIN, 2014, p. 200). Tal conceito ndo sera discutido nesta pesquisa.
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mostrar a sua verdadeira face, conduz os destinos do ocidente moderno, a revelia da
vontade dos seus agentes.

Para que a questdo seja recolocada noutra direcdo, faz-se necessario
indagar sobre os principios constitutivos e os valores simbolicos dominantes dessa
sociedade. Ora, como se tornou corrente, o valor simbolico decisivo sobre o qual foram
constituidos os fins Ultimos da modernidade é o “valor-individuo” (VAZ, 1988), que se
assenta sobre o principio da autopreservagcdo, movel determinante nas tomadas de
decisdes no que se refere a satisfacdo dos desejos imediatos do individuo, que reduz
o ser ao valor de troca. Sob tal aspecto, como bem afirmou Gianni Vattimo (1996, p.
13),

A consumacdo do ser no valor de troca, o devir fabula do mundo
verdadeiro também ¢é niilista na medida em que comporta um
debilitamento da forga coercitiva da ‘realidade’. Num mundo do valor
de troca generalizado tudo é dado — como sempre, mas de maneira
mais evidente e exagerada — como narracdo, relato (da midia,
essencialmente, que se entrelagca de maneira inextricavel com a
tradicdo de mensagens que a linguagem nos traz do passado e das

outras culturas. A midia, portanto, ndo é apenas perversao ideoldgica,
mas antes uma declinacéo vertiginosa dessa mesma tradicao).

Na sequéncia desse pensamento, faz-se necessario pontuar que a
sociedade ocidental moderna distingue-se pela troca simbolica de valores no mercado
de consumo a partir das relacdes econdémicas estabelecidas pelo sistema capitalista.
O regente dessa distingdo € o individuo que, na sua liberdade soberana, erige-se
como unico critério pratico-moral normativo, que, por si so, é incapaz de conferir um
sentido absoluto a sua existéncia, pois, como afirma Claudia Oliveira, “Nenhuma
realidade finita é capaz de limitar ou saciar a razao e a vontade humana” (2013, p.
183). Se isso € verdade, pode ser que se esteja diante de um novo cenario deste
mundo moderno que precisa ser melhor observado.

Talvez, aquilo que provoca algum espanto, nesse espectro, seja apenas
um sintoma de algo mais profundo, pois “[...] 0s homens e as mulheres pds-modernos
trocaram um quinhdo de suas possibilidades de seguranca por um quinhdo de
felicidade” (BAUMAN, 1998, p. 10). Ou seja, diante do siléncio as indagagdes sobre o
sentido mais profundo da existéncia ou do turbilhdo de respostas contraditorias e até
inlteis as incertezas futuras, a melhor forma de remediar poderia ser através da
imediata satisfacdo dos anseios presentes. Nas gondolas dos supermercados das

satisfacfes dos desejos incondicionados do individuo prometeico, as religibes estéo
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disponiveis porque também apresentam algum valor de troca, como qualquer outro
produto de mercado, para a satisfacéo do cliente e podem representar, tdo somente,
mais uma dessas cotas de felicidade de que fala Zygmunt Bauman.

Assim, a afirmagdo de que estamos assistindo ao reencantamento do
mundo, ou ao retorno do sagrado, o que nao deixa de revelar uma forma de abertura
a transcendéncia, em meio a uma sociedade que tem como principal esteio de sua
autoproducdo e reproducdo o motu continuo da satisfacdo dos desejos primarios da
espécie, poderia ser, apenas, cifras de um epifenédmeno. Para dizer de outro modo,
as ideias que determinaram a constituicdo da modernidade podem néo ter perdido, no
seu todo, a forca persuasiva de que precisam para continuar a conduzir as instituicées
e as formas de vidas nas quais elas ganharam corpo e se desenvolveram.

Se o revival religioso significa, tdo-somente, postular o reencantamento do
mundo, no sentido da volta a “idade de ouro” perdida no passado da tradicdo da
civilizagcdo ocidental, isso poderia representar apenas uma quimera e ndo uma
experiéncia auténtica. Mesmo que as ciéncias humanas estejam, ainda, a mingua de
uma linguagem capaz de expressar o conteudo cognitivo desse fenbmeno, na sua
inteireza e verdade, ndo se pode descurar o que afirma Michel Foucault sobre o
advento dessas ciéncias'®*, sobretudo em face do que anuncia Nietzsche sobre a
morte de Deus, que traz de roldado “[...] o fim de seu assassino” (NIETZSCHE, 2015,
p. 534): ato continuo e natural ao primeiro anuncio: “Deus esta morto!” (NIETZSCHE,
2011, p. 13, grifo do autor). O sucedaneo desse anuncio? O niilismo, que continua sua
obra. Porquanto, tal qual um fardo imposto ao Ocidente moderno, talvez nédo seja
possivel apear o niilismo assim tdo facilmente; questdo pujante e incbmoda que nao
poderia ser deixada ao largo, se a pretensdo é a de problematizar a questdo do
reencantamento ou do retorno do sagrado, em meio a um tempo que parece ter
perdido o mapa de navegacao e por isso, singra 0s mares da histéria sem rumo certo.
Caberia lembrar, aqui, 0 que escreve Vattimo:

O termo niilismo, inclusive quando se trata de niilismo consumado,

portanto ndo passivo ou reativo, na terminologia de Nietzsche,
mantém, com o de ‘fabula’, algumas das caracteristicas que possui na

B34 “Inqtil, pois, dizer que as ‘ciéncias humanas’ sdo falsas ciéncias; simplesmente ndo sdo ciéncias; a
configuragdo que define sua positividade e as enraiza na episteme moderna coloca-as, ao mesmo
tempo, fora da situacao de serem ciéncias; e se se perguntar entdo por que assumiram esse titulo,
bastard lembrar que pertence a definicdo arqueoldgica de seu enraizamento o fato de que elas
requerem e acolhem a transferéncia de modelos tomados de empréstimo a ciéncias.” (FOUCAULT,
2015, p. 507).
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linguagem comum: o mundo em que a verdade tornou-se fabula é, de
fato, o lugar de uma experiéncia que nao é ‘mais auténtica’ do que a
experiéncia aberta pela metafisica. Essa experiéncia ndo € mais
auténtica porque autenticidade mesma — o proprio, a reapropriacéo —
desvaneceu com a morte de Deus (1996, p. 11, grifo do autor).

Vista sob essa perspectiva, e se considerada desde a sua constituicao, a
sociedade moderna sempre se compreendeu “imune” a tradicdo religiosa e se
equilibrou, precariamente, para administrar conflitos de valores concorrentes, o
“politeismo de valores” a que se refere (WEBER, 1974%), a mingua de uma unidade
simbdlico-normativa, abrangente a todas as esferas de acao. Esse conflito desaguou
numa crise de valores que, a falta de referéncia a transcendéncia, continua a
aprofundar a crise de sentido. E nesse contexto que movimentos religiosos tomam
vulto e retornam com forga persuasiva, alguns até postulando o retorno de antigas
estruturas simbodlicas de significacdo, outros nem tanto. Nao obstante, o que nao
poderia ser descurado € que eles também podem trazer consigo elementos
propagadores da forca inercial do niilismo, que continua a se alastrar e a consumir,
inexoravelmente, o que restou dos valores da tradicdo, como sinalizou Ernest Jinger:

O niilismo n&o &, portanto, visto como algo terminado, mas muito mais
como fase de um evento espiritual que o abarca e que ndo somente a
cultura podera superar e decidir em seu transcurso espiritual, mas

também o individuo em sua existéncia pessoal, ou algo que podera
curar-se como uma cicatriz (1988, p. 42).

De Marx a Nietzsche, passando por Kierkegaard, todos eles perceberam e
anunciaram o fim da tradicdo, o qual assoma o ocidente moderno ndo como um
violento estampido, cujo barulho fosse possivel ainda ouvir seus ecos, sinal de que
poderia ser possivel contornar suas consequéncias, mas como um siléncio ominoso.
Eles perceberam, igualmente, tratar-se de algo insélito: o rompimento dos lacos com
0 passado da tradigao jamais poderia ser reconstituido. “O carater ndo-deliberado da
guebra [da tradicdo] da a ela uma irrevogabilidade que somente os acontecimentos,
nunca os pensamentos podem ter.” (ARENDT, 1972, p. 55). E por isso que, ao

comentar a critica de Nietzsche a modernidade, Manfredo Oliveira afirma que

Ele interpreta toda histéria do ocidente como processo de
racionalizagdo, em que a modernidade é apenas sua Ultima forma.
Este processo implicou a dissolucdo da vida arcaica e o
desmoronamento do mito e tem, na Europa, dois pontos de referéncia:
Socrates e Jesus Cristo. A modernidade fechou qualquer possibilidade
de retorno as origens miticas, e so o futuro pode abrir alternativas, o
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que serd mediado pela arte, de onde viriam os impulsos para a
renovacgao da tragédia dionisiaca. (1993, p. 75, grifo do autor).

E a partir do olhar sobre uma sociedade cuja autocompreenséo, desde a
sua constituicdo, € sob o dominio da razdo esclarecida, na qual o sujeito autbnomo
assumiria as rédeas da sua histéria e passaria a determinar o seu lugar em face da
natureza, da sociedade e do Estado, tornando-se também liberto da tutela da religido,
nomeadamente, do Cristianismo, que a questdo estd sendo reposicionada.
Reposicionamento para se indagar até que ponto o simples anuncio da
reencantamento do mundo, ou do retorno do sagrado, traz consigo um contetdo
cognitivo capaz de projetar alguma luz sobre a crise e as contradicbes da
modernidade, mormente no que respeite a despedida do sagrado, ou se trata apenas
de surto espasmaodico de uma subjetividade sedenta por vencer a angustia de uma
vida despida de sentido e carente de respostas aos seus interesses pessoais,
imediatos, portanto, incapaz de fornecer uma referéncia de sentido que venha a
conferir uma unidade simbdlica explicativa as estruturas da contemporaneidade.

Assim, considerando que a modernidade dispensou qualquer recurso a
tradicdo para constituir uma nova forma de vida pautada na autonomia do sujeito,
como se tentou discutir no capitulo anterior, entdo, ela teve que forjar, em
contrapartida, novos valores de referéncia para substituir as tradicionais formas
religiosas de justificacées do mundo e assim legitimar os seus fundamentos!3®. Com
iSS0, ao que parece, a religido ficou reduzida a mais um dos componentes da cultura,
a medida que deixou de ser instituidora de principios explicativos ou legitimadores da
realidade natural e cultural, sendo a adesdo aos seus valores uma questao que diz
respeito, estritamente, ao individuo®¢, Ndo obstante, ndo resta nenhuma divida de

gue sejam significativos e dignos de analise os movimentos do revival religioso que

135 Nessa sociedade laica, “[...] a crenca na existéncia de um Deus ndo estrutura mais o espaco politico.
Nao que esse tipo de crenca, como sublinhou Marcel Gauchet, tenha desaparecido, mas se tornou,
para a maior parte de nés, um negdcio pessoal, remetendo-se a esfera do privado — sendo a esfera
publica levada a observar uma estrita neutralidade quanto a isso” (FERRY, 2010, p. 33).

136 Sobre a quest&o do individualismo, escreve Luc Ferry, “Mas esse é o ponto sensivel: os avancgos da
laicidade, paralelamente aos do individualismo, criaram por todo lado obstaculo ao retorno dos
dogmas e dos argumentos de autoridade. Com o naufragio do marxismo, ndo foram somente as
ideias politicas que animaram a vida de milhdes de individuos que se viram invalidadas, mas também
toda uma viséo teoldgica da politica. N&o se trata, agora de um simples periodo passageiro, uma
investida provisoria na esfera privada, destinada a logo ser ultrapassada pela emergéncia de um
grande proposito, ecolégico ou de outro tipo. Com toda evidéncia a crise é estrutural, ‘historial’, por
assim dizer, isto é, ligada & erosao que o universo leigo e democratico impingiu, sem excecao a todas
as formas tradicionais de religiosidade.” (2010, p. 21).
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tomam conta da modernidade desencantada e retornam ao centro de preocupacao
das ciéncias humanas. A analise desses movimentos teria que ultrapassar a simples
constatacao fatica do fenbmeno para tentar apreender sua outra face que subjaz e,

supostamente, “reencantaria” o mundo.

2.2 Religiao na contemporaneidade

2.2.1 Delimitacéao do tema

Recolocar a questdo da dessecularizacdo, do reencantamento, ou do
retorno do sagrado implica ter consciéncia de se tratar de um assunto cuja
tematizacdo ja percorreu décadas, desde o momento em que 0S movimentos
religiosos se impuseram na cena cultural e social do século XX, como um fenémeno
inelutavel. Por conseguinte, causa até espanto a vastiddo da literatura produzida
nesse periodo, sobretudo pela miriade de temas e de angulos a que esse fendémeno
tem sido submetido. Basta uma simples consulta em catalogos de bibliotecas e
paginas da internet para demover o incauto a se aventurar nesse “mar sem margens”,
parafraseando Immanuel Kant, do qual eximios exploradores ja extrairam de suas
profundezas, e colocaram a lume, toda uma variedade de riqueza investigativa,
resultante de tal expedicdo, com acuidade e profundidade necessarias, que, talvez,
nada mais de inédito seja encontrado para se perscrutar. Nao obstante, por se tratar
de um tema que versa sobre a experiéncia religiosa, essa que € uma das mais
sublimes experiéncias existenciais, a relacdo do ser humano com o sagrado, nao
deixa de ser uma questdo aberta, pela sua atualidade e relevancia, sempre passivel
de outras formas de abordagem.

Com efeito, do ponto de vista metodoldgico, torna-se necessario pontuar
gue o carater seletivo do material de estudo de qualquer investigacdo néo € algo de
acidental, um simples acessorio fortuito, mas uma imposi¢cdo do préprio caminho
investigativo, por conta da objetiva impossibilidade de captar o todo da experiéncia
vivida, nos seus diversos matizes, mas apenas recortes subsumidos as categorias e
conceitos que nortearam a analise. No percurso aqui seguido, tentou-se reunir

algumas contribuicbes julgadas pertinentes aos objetivos desse trabalho, que se



125

apresentaram como partes indispensaveis a composicdo de uma tentativa de analise
dos indicios dos fenbmenos da dessecularizacdo e do reencantamento do mundo.
Para dizer de outro modo, como ja se argumentou, 0 objetivo é propor uma leitura
desde a perspectiva de um questionamento sobre algumas das abordagens desses
fenbmenos, no sentido de saber se tais andlises, para além da constatacéo factual
dos sinais de esgotamento da civilizacdo ocidental moderna, veem indicios da
gestacdo de uma nova forma de vida reconciliada ou apenas se trata de praticas
compensatorias do vazio de sentido que se alastra, no mesmo compasso da sua crise.

Em vista desse propdsito e levando-se em consideragdo a abundancia da
literatura disponivel, julgou-se que seria necessario fazer um recorte metodoldgico
para delimitar o alcance da pesquisa para melhor situar seu objeto, bem como o
propdsito a que esse exame se destina, no conjunto desta pesquisa. Para tanto, foram
selecionadas duas perspectivas de analises distintas, porém presumidas pertinentes,
para situar o status da discussdo sobre o retorno dos movimentos religiosos. Na
perspectiva da dessecularizacéo, a opc¢éo foi por Peter Berger (2017; 2017a); com
relacdo ao reencantamento do mundo, foi trazida a discussdo um trabalho de Michel
Maffesoli (2009) “O reencantamento do mundo”. Entende-se que ambas as visdes
recolocaram a questdo da dessecularizacdo e do reencantamento como tematicas
inescapaveis para este século, porque atuais, sobretudo para as ciéncias que tém a
religido como campo de estudo. Nessa direcdo, o que se mantém como atualidade é
a necessidade de se repensar — para refutar? — o paradigma corrente até inicio da
década de 1970, de que o desenvolvimento da modernidade resultaria no fim da
religido.

No caso de Peter Berger, a mudanca de inflexdo quanto ao lugar da religiao
na modernidade vai ao encontro de outras leituras sobre a questdo da religido na
contemporaneidade, que ndo abracam o paradigma de que o0 crescente
desenvolvimento da modernidade tem como resultado necessario um modelo de
secularizacdo oniabrangente. Nessa perspectiva estdo Shmuel Eisenstadt (2001),
Willfried Spohn (2003) e Wolker Schmidt (2007), por exemplo. De um modo geral,
essas analises abracam a tese de Shmuel Eisenstadt, para quem néo se poderia falar
de modernidade, mas de “multiplas modernidades”, porque “Os desenvolvimentos
concretos nas sociedades em modernizacdo refutaram as assuncodes

homogeneizadoras e hegemodnicas deste programa ocidental de modernidade.”
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(2001, p. 139), isto é, um programa cujo desfecho seria o fim da religido, pelo menos
na sua forma tradicional.

A opcgao por Michel Maffesoli (2009), deu-se em razdo da sua inversao do
conceito weberiano de desencantamento do mundo. Nesse sentido, o que ele propde
ndo € uma simples reviravolta conceitual, mas um modo alternativo do visar e
apreender as novas formas de vivéncias comunitérias, a partir de contatos fortuitos de
pessoas, que ocorrem a margem dos padrdes reguladores do mundo administrado.
Tal leitura, se esteia na perspectiva aberta pela sociologia compreensiva, como sendo
a inauguragdo de uma nova forma gregaria comunal, de carater eminentemente
pratico, em contraposicdo a moral universalista da tradicdo ocidental. Os
delineamentos da perspectiva de leitura dessas comunidades na “pés-modernas”
estao postos em “O reencantamento do mundo: uma ética para nosso tempo”. Nesse
trabalho de 2009, Michel Maffesoli leva adiante suas reflexbes, no escopo da
sociologia compreensiva, por ele denominada de “conhecimento comum”. Seu intento
€ 0 mesmo: apreender a dindmica da contemporaneidade, para além da vinculacao
religiosa, longe dos conceitos da racionalidade ocidental.

Malgrado n&o conseguir livrar-se dos fantasmas da tradicdo da
racionalidade ocidental, para além do desafio lancado ao pensamento sociolégico
atual, no sentido de que ele retorne a pensar a partir do lugar onde a sociedade tem
sua origem, ele deixa uma contribuicdo original, a guisa de uma saida dos
descaminhos da modernidade. Seu postulado, em resumo, pressupde que as
vivéncias comuns alternativas, que ocorrem a margem da moral monovalente da
tradicao ocidental, sdo formas de repatriar “[...] a eternidade para o aqui e agora, a
querer um ‘instante eterno’.” (MAFFESSOLI, 2009, p. 60)'%. Vivéncias essas que as
tribos pés-modernas dao sinais de sua pujanca e, de algum modo, rementem a
possibilidade de retorno a um tempo imemorial, reencantado, supostamente perdido,
no qual a racionalidade estaria ainda prisioneira do pathos originério e originante, e
nao prisioneira de um continuum, de uma sucessao que a tudo suplanta, inclusive o
reencantamento do mundo.

Um outro motivo da escolha do trabalho de Michel Maffesoli (2009), poderia
ser assim resumido: fazer um contraponto e discutir a questéo do ressurgimento dos

mais diversos movimentos religiosos e formas de agregacdes contemporaneos, tendo

137 Toda a traducéo do referido trabalho para o portugués € nossa.
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cComo pressuposto 0 processo de racionalizagcdo ocidental e seu consequente
desencantamento do mundo, conforme analisado por Weber. Isto é, a analise visa a
problematizar esses fendbmenos, com o proposito de descobrir se 0s sinais mais
visiveis da contemporaneidade se prestam a corroborar com a ideia de que tais
movimentos e formas alternativas de reunides grupais, que adensam o sentimento de
pertenca (MAFFESOLI, 2009), séo indices de uma nova experiéncia que vai inverter
o vortice da modernidade prometeica, através da gestacdo de meios alternativas de
convivéncias que reencantam o mundo. Tais caminhos, por sua vez, remeteriam a
experiéncias originarias das sociabilidades primitivas, calcadas no sentimento de
pertenca e na vontade de estar juntos, para celebrar a vivéncia do eterno presente.
Ou seja, uma forma de pertenca a uma determinada comunidade emocional,
independente de vinculos institucionais.

Um esclarecimento adicional sobre a escolha de Peter Berger e Michel
Maffesoli, nessa incursdo sobre a dessecularizacao e o reencantamento do mundo:
considerou-se necessario esse percurso porque, mesmo que eles abracem
pressupostos epistemoldgicos diversos, as suas analises estdo calcadas ho mesmo
ambiente tedrico comum, que € o da “pdés-modernidade”, que julga superados 0s
pressupostos da racionalizagéo ocidental. Com isso, eles advogam a chegada de um
Nnovo estagio desse processo cujos sinais aparentes ja nao se deixam reter nas malhas
e teias das categorias puidas do passado.

A vista do acima exposto, o que Peter Berger e Michel Maffesoli estariam
advogando é que, de algum modo, as categorias da sociologia compreensiva
weberiana, cuja importancia para a compreensdo do advento da modernidade
cumpriram seu mister la no passado, ja hdo correspondem, por completo, aos sinais
de mudanca do presente, e talvez ndo tenham mais aquela forca para projetar luz
sobre o futuro do Ocidente moderno. O futuro talvez esteja a reclamar alguma
recauchutagem dos conceitos do passado, mas, sobretudo, pugnam por novos
paradigmas capazes de enunciar essa diversidade de novas expressoes religiosas e
de comunidades alternativas, as quais, por si mesmas, ja denegariam que se esta
diante de uma sociedade secularizada. Para dizer de outro modo, para eles, como
ferramentas desgastadas pelo tempo, os conceitos weberianos, que foram capazes
de descrever o processo de constituicdo da modernidade ocidental, teriam perdido a
capacidade de penetrar no amago da atualidade, o que ndo deixa de ser verdadeiro

porque o pensamento deve estar situado a altura do seu tempo, como foi no caso de
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Weber'®, pois as proprias mudancas socioculturais colocam sob suspeicdo o
pressuposto de que o desencantamento do mundo é um processo inconcusso.

Colocar sob suspei¢cdo nao significa denegar, mas lancar sobre ele uma
indagacdo quanto ao seu alcance e limite. O fato € que no horizonte aberto pela
modernidade o sagrado retorna — sera que o mundo se “reencanta’? —, e a
contemporaneidade se organiza a partir de novas configuragcdes sociais, cada vez
mais distantes do que fora legado pela tradigdo pretérita ou mesmo pelas esperancas
calcadas sob a ideia de um mundo alvissareiro. Por conseguinte, novos conceitos e
metaforas deverdo ser forjados para captar, na agitacdo da atualidade, a novidade
gue se faz presente, e projetar luz sobre um futuro incerto, cuja dinamica se espalha
por todos os recantos da atualidade.

Para a consecucéao desse propasito, optou-se por situar o status da questao
tentando tracar um panorama geral, mesmo que sucinto, apenas para estabelecer um
ponto de partida histérico-conceitual que possibilitasse ancorar a discussdo num
substrato epistemologico consistente, de modo a permitir o dialogo com outras
contribuicdes afins, limitando-se, assim, a ser uma ponte para a discussdo em torno
do niilismo em Lima Vaz. Nessa direcdo, o proposito € colocar uma palavra nesse
gigantesco edificio de andlise sobre a questao da religido na contemporaneidade, para
manter aberta a agora de conversacgao sobre o tema. Sob esse aspecto, viu-se como
necessario situar as questdes da dessecularizacdo e do reencantamento do mundo
no contexto mais amplo do seu ressurgimento na contemporaneidade. Isso servira
como ponto de referéncia tedrico para a discussao das contribui¢des, principalmente,

de Peter Berger e Michel Maffesoli sobre os movimentos religiosos contemporaneos.

2.2.2 Retorno do exilio: o contexto da discussao

Desde o final da década de 1960%%° as ciéncias humanas vém observando

um fendmeno que aos poucos foi ganhando visibilidade e importancia, porque diz

138 Isso ndo significa que se possa simplesmente descartar as anélises de Max Weber sobre o
processo de racionalizacdo ocidental, como inapropriadas, ou mesmo como uma teoria que fora
superada por novos paradigmas cognitivos. O importante, como assim o fez Peter Berger (1973;
1999; 2017a; 2017b), é retomar a intuicdo originaria legada por esse pensamento e avancar a analise
da atualidade, munido de outra metodologia de andlise que corresponda aos questionamentos do
presente. Sobre o lugar do pensamento de Max Weber na atualidade, cf. Schluchter (2014).

139 “A expressdo ‘retorno do Sagrado’ tornou-se corrente entre sociélogos da religido a partir dos fins
da década de 60 e surgiu nesse contexto de crise que foi assinalado pela agitacao estudantil de 68
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respeito a uma das expressodes constitutivas da vida humana que, com o advento da
modernidade, sobretudo nos meios intelectuais, perdera sua centralidade, tanto como
referencial simbdlico constitutivo da nova configuracdo social, quanto como tema de
relevancia discursiva. Trata-se da religido, essa exilada da vida moderna que assistiu,
com resisténcia quase heroica, a substituicdo da fé na providéncia divina, pela fé no
progresso temporal (LYON, 1988), capitaneada pela raz&o esclarecida.

A razao alcou voo livre, por se sentir vitoriosa no embate com a religido, e
se constituiu como Unico marco simbdlico normativo com o qual a modernidade se
reconheceu. Restou a religi&o o consolo de ser respeitada somente na aparéncia, pois
fora neutralizada como for¢ca motriz da unidade simbdlica cultural e da constituicdo de
valores normativos de coes&o social. No entanto, o voo de icaro da raz&o n&o resistiu
ao calor solar do momento. Antes soberana e inconteste, agora, desnuda na esséncia
do seu ser, revelou-se um instrumento formal de calculo, de previsao e de controle da
natureza externa, e de repressdao da natureza interna, gracas a sua constituicdo
genética: razdo analitico-instrumental (ADORNO; HORKHEIMER, 1985). Contraria a
vida (NIETZSCHE, 2014), arazéo exp0s as claras a sua incapacidade de decidir sobre
0 sentido mais profundo da existéncia.

Se a razéo é declarada incapaz de determinar os objetivos supremos
da vida e deve contentar-se em reduzir tudo que encontra a um mero

instrumento, seu Unico objetivo remanescente € apenas a perpetuacao
de sua atividade de coordenacdo. (HORKHEIMER, 2002).

Muitas das promessas da razao esclarecida, sobretudo a de promover o

progresso na direcdo de uma vida feliz, ndo foram realizadas e, quando isso ocorreu,

e pelo fim da expansdo econdmica sem precedentes na Europa Ocidental que J. Fourastié e P.
Chaunu denominaram les trente glorieuses. Essa expressao € o contraponto da expressao ‘eclipse
do Sagrado’ (eclisse dei Sacro) que foi usada pelo socidlogo italiano Sabino Acquaviva no titulo de
um livro conhecido. Se Acquaviva falava de um eclipse do Sagrado na sociedade industrial, agora se
afirmava que a prépria modernidade assistia a um retorno do Sagrado justamente nesses lugares
privilegiados de gestacdo dos seus valores que sdo os grandes centros urbanos (a secular City
segundo o titulo de um livro famoso de Harvey Cox). O filésofo polonés Leszek Kolakowski falou
mesmo de uma ‘revanche do Sagrado na sociedade contemporanea’ numa célebre conferéncia nas
Rencontres Internationales de Géneve em 1972”. (VAZ, 1988b, p. 43). Para Lima Vaz, a questao do
retorno do sagrado é problematica porque ndo leva em consideragéo a “A nova face do ateismo ou
do humanismo secular” (VAZ, 1988b, p. 28), que ele a classifica sob quatro formas de ateismo: o
secular, o politico, o cultural e o da civilizagdo. Além dessas formas de ateismo, ele acrescenta, ainda,
a questdo do individuo na modernidade e do revival religioso, questdes que nédo poderiam ficar de
fora das andlises da religido na contemporaneidade. Nao obstante, seria importante adiantar que
nenhuma dessas formas de ateismo foi objeto de discussdo desta pesquisa. Quanto & questdo do
revival religioso, nas suas diversas denominacdes ou expressfes, retorno do sagrado,
dessecularizacao e reencantamento, sera discutida no terceiro capitulo, sob a 6tica do niilismo, na
perspectiva de Lima Vaz.
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mesmo assim, o desenvolvimento das forgcas produtivas e o consumo de bens
materiais ficaram mais presentes e restritos aos paises desenvolvidos. A exploracédo
da mao de obra pouco qualificada e o modelo de crescimento calcado na extracao de
commodities de paises subdesenvolvidos, para suprir as demandas dos paises mais
desenvolvidos'*®, sem preocupacdo com a degradacdo ou destruicdo do meio
ambiente, foram outras das tantas mazelas de tal modelo de racionalidade. Sinal de
gue o progresso quantitativo, na sua feicdo técnica, condicdo para producdo de
riguezas com vistas a satisfacdo das necessidades humanas, significou apenas o
aumento do conhecimento e da capacidade humanas para a dominacéo universal da
natureza, mas nao caminhou pari passu com uma forma de progresso qualitativo,
humanitario, que deveria visar, antes de mais nada, a ampliacdo dos valores morais
de solidariedade e liberdade (MARCUSE, 2001).

Nesse contexto de desencanto com a razdo esclarecidal, os surtos
religiosos ganharam evidéncia na proporcao inversa ao desmascaramento dessa
forma de racionalidade. Isso poderia sugerir que ha alguma relagcéo causal entre esses
dois fendbmenos, ou mesmo, uma “afinidade eletiva”, para usar uma expressio de
Weber? Se ndo ha, pelo menos sugere a possibilidade de alguma conexao entre a
descrenca no poder da razdo e a busca de alternativas para satisfacdo das
necessidades humanas, sobretudo quando a questdo diz respeito a procura de
respostas as suas angustias e frustracdes existenciais, pois € quando fala mais alto o
instinto de autoconservacdo. Lembrar que o acento mais visivel desses movimentos
se deu no pés-guerral4?, sobretudo nos paises mais desenvolvidos do Ocidente, mas
também naqueles nos quais a debacle da feicdo escatoldgico-revolucionaria da razéo,
cuja crenca na filosofia da historia dava como certa a passagem da pré-historia a

histéria da humanidade, na qual se gestaria o homem novo, significou ndo deixar

140 “O desafio mais imediato é a ‘metafisica’ criada pela sociedade capitalista e a sua cultura do
consumo, que assumiu (pragmaticamente) e se beneficiou (mercadologicamente) da crenca
(metodolégica) da ciéncia e da técnica num progresso continuo, num sempre-mais-adiante e sempre-
melhor, ainda que para poucos, as custas do retrocesso econdmico-social de povos inteiros e do
esgotamento dos recursos naturais” (MOREIRA; ZICMAN, 1994, p. 12).

141 “A mais ofuscante luz diurna, a racionalidade a qualquer preco, a vida clara, fria, cautelosa,
consciente, sem instintos, que resiste aos instintos, era propriamente apenas uma doenga, uma
doenca diferente — e absolutamente nenhum retorno a ‘virtude’, a ‘saude’ a ‘felicidade’ ... Os instintos
tém de combater — essa é a férmula para a décadence: ao passo que a vida ascendente, felicidade
€ igual a instinto.” (NIETZSCHE, 2014, p. 23, grifo do autor).

142 Ver andlise abrangente de sobre o retorno da religido como um fendmeno, em escala global, junto
ao do nacionalismo, em Willfried Spohn (2003). Adiante sera retomada essa questéo.
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passar despercebido que, se ndo existe a afinidade eletiva sugerida, pelo menos,
algum sintoma se apresenta.

O fato é que varios movimentos de natureza religiosa foram surgindo nos
mais diversos paises, inclusive naqueles que foram determinantes na consecuc¢ao do
programa de desencantamento do mundo moderno, ou seja, nos chamados paises
desenvolvidos, cujos sinais do progresso da razéo ilustrada se fizeram mais
presentes. Na Europa, esse fenémeno foi denominado de “despertar religioso”!43, na
terminologia utilizada por Stefano Martelli (1995, p. 337s.), e de “reencantamento do
mundo” por Michel Maffesoli (2002, 2009), sem, no entanto, significar,
necessariamente, um pathos de natureza religiosa, para ficar apenas esses dois
exemplos, pois é vasta a lista de denominacdes desse “[...] enigma de um deus morto
e sempre retumbante”, nas arcanas palavras de Régis Debray (2004, p. 412).

Apenas para dar uma ideia da escala ampliada de tal fenébmeno, para além
da Europa, pois esta presente em varios paises ocidentais, veja-se o que afirma
Martelli: nos Estados Unidos, “[...] mas também em outras sociedades pds-industriais
da Europa ocidental, os anos 70 veem a rapida difusdo de uma multiplicidade de novas
formas religiosas — sejam elas assimilaveis ao tipo ‘Igreja’ ou, mais frequentemente,
de carater sectario.” (MARTELLI, 1995, p. 338s). Mas ndo somente, incidéncias
semelhantes da proliferacdo de movimentos religiosos, de diversas naturezas,
verificam-se também desde a América Latina & Asia, passando pelo Oriente Médio, o
gue faz Willfried Spohn dizer que € um fenémeno “[...] que se espalhou em escala
global.” (2003, p. 265). Regis Debray assim compde o cenario de abrangéncia:

Aquilo de que desdenhava a ascenséo a Teillhard em direg&o ao ponto
Omega dos reencontros planetarios € a teimosia inesperada do
parcelar [...]. Mais: é a insurreicdo das memorias locais suscitadas
pela deslocalizacdo tecnoecondmica que reaviva, exacerba a
necessidade de integridade palpavel e ostensiva. E remobiliza os
deuses, os vigias das muralhas. O vernaculo se rebela sob e contra o
global. Rejudaizacdo de Israel (onde os rabinos jamais tiveram tanto
poder desde a independéncia). Reislamizagédo dos paises e escolas

arabes (onde Al4 nunca esteve tdo presente desde a colonizagéo).
Recristianizagdo da Europa oriental. Renovacdo carismatica na

143 Sob o titulo “Sinais de um despertar religioso contemporaneo?”, ver Revista Internacional de
Teologia CONCILIUM, tema: “Os movimentos de despertar espiritual”, dedicado exclusivamente a
essa questdo. Na sua contribuicdo, Daniéle Hervieu-Léger chama a atencao para ambiguidade desse
fendbmeno: “[...] essa ambivaléncia prépria aos fenbmenos de efervescéncia religiosa €
acompanhada, no caso do movimento atual, sob suas diversas formas, de uma ‘ambiguidade ligada
aos dados especificos do universo sdcio-cultural’ em que se desenvolve. Pois ele se desenvolve ndo
numa fase de extensdo do dominio social das instituicdes religiosas, mas pelo contrario, numa fase
de refluxo de sua influéncia ideoldgica, politica e econdmica.” (HERVIEU-LEGER, 1973, p. 1062).
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Europa latina. Retorno do pentecostalismo nas Ameéricas. Recuo da
laicidade na prépria Franca. ‘O desforgo de Deus’ d4a, ao prefixo des-,
todas as suas possibilidades, ao pbr o passado e o futuro, o baixo e o
alto, de cabeca para baixo. E, na sela, a funcdo reincorporante e
indenizadora das salvaguardas confessionais (entre poloneses e
russos, protestantes e catolicos irlandeses, arménios e turcos,
hdngaros e romenos, sérvios e albaneses e croatas, cingaleses e
indianos, palestinos e israelenses ...). Multicolor é o entrincheiramento
das identidades: a vaga amarelo-alaranjado na Unido Indiana, verde
na Asia central, budista na Asia oriental (Siri-Lanka, Tailandia,
Birméania), neobudista no Japdo, metodista na Melanésia. Os
inovadores, que reagem com arrogancia a esses recessos
‘retrébgrados’ resignam-se diante da sua Terra Santa, a grande
América, cimentada pelo amalgama do nacional e do religioso
(DEBRAY, 2004, p. 403-404, grifo do autor)'**,

No Brasil, do ponto de vista quantitativo, observacées empiricas confirmam
0 aumento desses novos movimentos religiosos. Os resultados do Censo do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica*® comprovam, ndo apenas sua proliferacdo, mas,
também, a expansdo quantitativa de fiéis. Na literatura sobre o assunto, mesmo n&o
havendo consenso sobre a questdo!*®, as novas manifestacées religiosas séo vistas
como o “retorno do sagrado”, por Lisias Nogueira Negrao (1994, p. 134) e Luiz Alberto
Gomes de Souza (1991, p. 2-16). Para Maria Clara Bingemer, trata-se de uma
necessidade mais profunda, de “[...] uma volta (ou uma permanéncia) da necessidade
contemplativa.” (1998, p. 80). Ja Leonildo Silveira Campos fala que a versao
neopentecostalista do pentecostalismo tradicional “[...] participa desse processo de
‘reencantamento’ do mundo e de ‘revisibilizagdo’ da religido em nossa sociedade.”
(1999, p. 34). Em tal direcdo, Eduardo Rodrigues da Cruz (2004) que vé “A
persisténcia dos deuses” nessas manifestagdes religiosas. Proclamando o “retorno do
sagrado”, Lisias Negrao (1994) observa um mundo que se “reencanta” e ousa alcar

um voo mais alto para profetizar: é a “revanche de Deus™#’.

144 Sobre o retorno da importancia politica das comunidades religiosas em diversos paises, que esta
em compasso com a descri¢do de Debray, cf. Jirgen Habermas (2007), sobretudo o capitulo segundo
“Pluralismo religioso e solidariedade de cidadados do Estado”.

145 Para uma detalhada andlise dos dados do Censo do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) de 2010, sobre as religides no Brasil, ver TEIXEIRA, Faustino; MENEZES, Renata (2013).
146 para uma discussdo do revival religioso, numa perspectiva “pds-religional” e o “transreligioso”, cf.

Panasiewicz; Aragdo (2015).

147 Lisias Negréo esta se referindo aqui a obra de Gilles Kepel (1991), “A revanche de Deus”. Esse
estudo versa sobre os movimentos religiosos e politicos de cristdos, judeus e mugulmanos, do pos-
guerra com a maior independéncia da politica em relac@o a religido e o seu exilio para a esfera
privada ou doméstica. No entanto, a partir dos anos de 1970 as trés “religides do livro” assumem um
protagonismo em relacdo a defesa de seus valores morais e humanistas em flagrante confronto com
uma modernidade que sempre se manteve distante de Deus. Trata-se, pois, de um fendmeno com
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Diante de tanta efervescéncia religiosa, certo estaria Emile Durkheim, ao
afirmar que “Ha, portanto, na religido algo de eterno que esta destinado a sobreviver
a todos os simbolos particulares, nos quais o pensamento religioso sucessivamente
se envolveu.” (DURKHEIM, 1996, p. 472). O fato curioso, independentemente de uma
analise mais detalhada, é que, seja na perspectiva do “reencantamento”, ou “retorno
do sagrado”, seja na da “dessecularizagao”, ndo importando a metafora ou o conceito
empregado para se tentar apreender esse fenbmeno, assiste-se a uma franca
expansdo do mercado religioso. Nesse comércio farto das mais diversas opcoes, e
em franca expansao quantitativa, esta colocada a venda toda sorte de produtos e
servigos para quem deseja se iniciar ou mesmo obter uma “[...] técnica que pode ser
explorada profissionalmente.” (CARVALHO, 1992, p. 148).

O simples enunciar desse retorno ou da persisténcia dessas novas formas
religiosas na sociedade moderna ja depde a favor do alcance e da relevancia, como
também da urgéncia da discussdo de um tema que continua impondo-se, a partir do
mundo vivido, a arena do debate. Agora, mais rejuvenescido do que quando foi
relegado ao ostracismo, mas, sobretudo, candente em sua atualidade, em face de
uma modernizacdo racionalizada, em cujo conceito de progresso se escondia a
certeza de que ja havia superado esse estagio pretérito de sua formacéo.

O fato novo e de grande interesse, porque constitui uma primeira
falsificacdo da teoria da secularizacdo como racionalizacdo
oniabrangente, é o surgimento de novos movimentos religiosos a partir

dos anos 70, no centro das sociedades urbanizadas, industrial e
tecnicamente avancadas do Ocidente. [...] A questdo tedrica que 0s
NMR [novos movimentos religiosos] levantam, portanto, é se eles
constituem um efetivo fenébmeno de ‘despertar religiosos’ capaz de
representar uma efetiva inversao da tendéncia do ‘trend’ secularizante,
embora de formas diversas e muitas vezes em conflito com a Religido-
de-Igreja, e, em geral, distantes da tradi¢ao religiosa ocidental. Outros,
porém, sustentam que os NMR sao formas marginais, que surgem em
reagdo a mudancgas sociais mais amplas e ao avangco da
racionalizacédo, as quais podem prosperar em enclaves limitados do
sistema social, sem, contudo, constituir um substancial toque de
retirada, no processo de secularizagdo. (MARTELLI, 1995, p. 339-
340).

Sobre esse “fato novo” apontado por Martelli, ou mesmo quanto a sua
afirmacdo com respeito a “[...] falsificagdo da teoria da secularizagdo como

racionalizacdo oniabrangente [...]”, caberia aqui ja destacar que Peter Berger (1973;

magnitude global, ndo restrito apenas a Europa, Oriente e Estados Unidos, segundo esse autor. Cf.
também Lisias Negréo (1997, p. 67).
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1999), dois anos apos a defesa do processo de secularizacédo!#®, projetava um olhar
mais positivo em relacdo a dessecularizagdo. Mesmo afirmando que ha duas
excecdes no tocante a dessecularizacdo — uma na forma da secularizacdo que se
propagou na Europa Ocidental, sobretudo, que ele considera “difusa”, em razdo das
praticas religiosas remanescentes, distantes da igreja institucionalizada; a outra,
disseminada nos meios académicos, “[...] menos ambigua [...], em particular no campo
das humanidades e das ciéncias sociais, que é de fato secularizada.” (BERGER,
1999, p. 10).

No bojo dessas andlises sobre o fendmeno da dessecularizagdo, vem a
publico em 1996, na Franca, de algum modo inesperado, uma obra significativa, do
ponto de vista académico: “O homem-Deus e o sentido da vida”, de Luc Ferry,
Inesperada porque se trata de um filésofo que professa o ateismo, ou melhor, um
humanismo “[...] desembaracado das ilusdes da metafisica e da religido.” (FERRY,
2007, p. 297). Para ele, trata-se de uma vivéncia humanista cujo filosofar, a guisa de
Epicuro, vai no sentido de buscar a felicidade, através do cultivo de um estado de
espirito distante das grandes preocupacdes da vida. A ataraxia seria o0 caminho para
se atingir esse estado de paz, em relacdo ao mundo e a si mesmo. A prépria questao
da finitude humana e da salvacdo acompanharam os escritos posteriores de Ferry, a
exemplo de “Aprender a viver: filosofia para os novos tempos” (2007), no qual
desenvolvera trés questdes que, para ele, sdo constitutivas da filosofia: a inteligéncia
(teoria), a sede de justica (ética) e a busca de salvacao (sabedoria).

Luc Ferry (2010), em “O homem-Deus e o sentido da vida”, pretende
esclarecer a questdo da perda de sentido, a ser desenvolvida a partir de duas

“*

hipéteses. A primeira é que “[...] a questdo do sentido e do sagrado [...] sdo

148 Trata-se da obra “Um rumor de anjos: a sociedade moderna e a descoberta do sobrenatural”,
publicada em 1969. Nela, Peter Berger retoma o conceito de secularizagdo, numa perspectiva menos
incisiva aquela expressa na segunda parte da sua obra de 1967, “O dossel sagrado: elementos para
uma teoria socioldgica da religido”, publicada no Brasil em 1985. Ali, ha uma tentativa de amenizar o
impacto causado pela obra de 1967, pois que “[...] soava como um ateismo, pelo menos em parte.”
(BERGER, 1973, p. 7). Independentemente das tentativas de esclarecer ou mesmo de responder as
questdes teolodgicas suscitadas nesse periodo, Berger retoma o tema da secularizagdo em “The
Desecularization of the World: a Global Overview” (1999). Agora, o enfoque afirmativo € na
dessecularizagao: “Quero repetir o que disse ha pouco: o mundo hoje é massivamente religioso, ndo
€ em absoluto o mundo secularizado que previam (com alegria ou tristeza) tantos analistas da
modernidade” (BERGER, 1999, p. 9). A mencgéo a esses textos de Berger é tdo somente para
destacar a atualidade do debate em torno dos temas da secularizagdo/dessecularizacdo e do
desencantamento/reencantamento, no &mbito das ciéncias humanas e sociais, como também para
chamar a atencao sobre as diversas perspectivas tedricas concorrentes em questao, no debate.

149 Traduc¢éo para o portugués utilizada nessa pesquisa é de 2010. Todas as datas entre parénteses,
ao lado do autor, se referem ao ano da publicac@o da obra no Brasil.
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inseparaveis. A segunda € que elas se ligam, hoje em dia, baseadas em um duplo
processo. De um lado, o ‘desencantamento com o mundo’™” (2010, p. 52s), o que ele
denomina de “humanizagado do divino” (2010, p. 52), ou seja, € o processo de
humanizacdo que ocorre mediante a laicizagdo da Europa. De outro,
simultaneamente, ocorre a “divinizagdo do humano” (2010, p. 53). Com tal divinizagao,
aflora a problemética do “amor moderno” (2010, p. 124), ou seja, € o préprio homem
gue ocupa o lugar do sagrado, da possibilidade de vivéncia de uma fé auténtica, cuja
consequéncia sera o ocaso do teoldgico-ético e o despertar de uma nova forma de
transcendéncia humana, néo vertical, impositiva e heterbnoma, mas horizontal, afetiva
e autdbnoma, pois esta fincada em novos valores religiosos, no sentido etimoldgico de
religare, criadores de vinculos fraternais entre todos os homens:
A transcendéncia, com efeito, ndo é negada, por essa reviravolta da
perspectiva. Ela, inclusive, esta inscrita, a titulo de ideia, na razao
humana. Mas é no seio da imanéncia para si, como pede a rejeicéo do
argumento de autoridade, que ela agora se manifesta para um sujeito

gue reivindica, pelo menos no plano moral, um ideal de autonomia.
(FERRY, 2010, p. 54).

Embora as discussdes sobre a dessecularizacdo!® e o reencantamento
tenham tomado vulto a partir da década de 1970 (MARTELLI, 1995), como visto, ja se
pode verificar contribuicbes importantissimas na década anterior, quando é lancado
um outro olhar sobre a religido na sociedade moderna. Thomas Luckmann (2014) foi
um dos primeiros a se debrugar sobre essa questao em “A religido invisivel”, obra de
1963, precursora de “A construgcado social da realidade: tratado de sociologia do
conhecimento”, de 1966, em coautoria com Peter Berger, esse que, em 1967, publicou
o “Dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religiao” (1985). Naquele
trabalho de 1963, Thomas Luckmann ird propor um quadro de referéncia conceitual
para a analise da religido, que abarca a propria constituicdo antropoldgica do
individuo. Noutros termos, a religido ndo seria tomada como um simples apéndice a
ser acrescentado ao processo de individuacao, ela € uma constante antropoldgica
determinante na constituicdo da visdo de mundo e da forma como o individuo assume
seu lugar na sociedade. “A condicdo antropoldgica da religido se encontra na
‘dialética’ entre individuo e sociedade que perpassa os processos de individuagao do

estado consciente e da consciéncia.” (LUCKMANN, 2014, p. 100). A religido é,

150 Stefano Martelli falara, também, de “dessacralizagdo”, conceito que n&o esta em discussao aqui.
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portanto, constitutiva da propria condicdo humana, mas ndo s0; ela é a experiéncia,
por exceléncia, que a liberta dos determinismos biolégicos e socioestruturais®* (2014,
p. 73s), e a langa na direcdo de um horizonte aberto a significagdes.

A énfase dada a condicdo do humano, enquanto um ser de abertura,
reforca o que lhe é constitutivo, a sua dimenséo de transcendéncia. Esse enfoque
antropoldgico busca apreender o significado dessa condi¢do para poder afirmar que,
ao se lancar nesse horizonte, o ser humano ndo estid em busca de uma simples
guimera, porque ndo se trata de uma mera criacao subjetiva do individuo projetada no
futuro. Pelo contrario, diz respeito a busca de um significado mais profundo para a
vida, calcado no compartilhamento de um universo simbdlico comum, o qual confere
sentido a existéncia individual e comunitaria®®?.

Numa outra perspectiva, a partir de um recorte epistemologico proximo a
fenomenologia e a sociologia compreensiva, a questao dos movimentos religiosos
contemporaneos recebeu uma analise peculiar de Michel Maffesoli (2009). A
peculiaridade esta em que, pretendendo escapar da tradicdo racionalista ocidental,
ele abraca uma forma de descricdo da realidade, na qual a determinacdo das
categorias de analise e as escolhas de conceitos esclarecedores dessas categorias
sdo substituidas por nocdes, metaforas, analogias e descricdes dinamicas que,
segundo ele, sédo correspondentes a fluidez da propria vida, pois também na natureza
tudo esta em constante movimento, em mudanca permanente. “Sem duvida, o que
nos mostra a observacao, a apresentacao fenomenoldgica da vida quotidiana, € que
tudo estda em movimento, tudo flutua.” (MAFFESSOLI, 2009, p. 43). Essa maneira
dindmica com a qual a realidade se mostra é corroborada, segundo ele por
movimentos diversos que surgem a revelia das formas de socializacfes correntes,
desde o advento da modernidade, ora em processo de decomposicdo, a medida que
novas experiéncias de vida ndo monovalentes vao sendo gestadas, ao largo dos

entraves da moral patriarcal com a qual o Ocidente inscreveu sua historia.

151 Ao tratar da religido na sua condigao antropoldgica Luckmann vai dizer: “Mantendo o significado
elementar do conceito de religido, podemos denominar ‘fenédmeno religioso’ a transcendéncia sobre
a natureza bioldgica, realizada pelo organismo humano. [...], pois a transcendéncia da natureza
biolégica € um fenédmeno humano universal.” (LUCKMANN, 2014, p. 70, grifo do autor).

152 Marcel Gauchet (1985) advoga uma perspectiva distinta, como se vera no capitulo terceiro. Isto &,
a religido poderia ndo ser um constitutivo da experiéncia humana, da forma comumente defendida.
Ela seria, tAo-somente, uma salvaguarda protetora, uma espécie de escudo por meio do qual o ser
humano entrou na histéria, protegendo-se contra os perigos do enfretamento do que ele é em si
mesmo. As consequéncias de tal perspectiva de leitura da religido e do desencantamento do mundo,
muito instigante, por sinal, no que diz respeito ao seu nucleo tematico, ou seja a “saida da religido”,
foge ao objetivo da presente pesquisa, por isso estard apenas sinalizada adiante.
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Trata-se, pois, da emergéncia de um mundo fragmentario, dindmico e
aberto a novas experiéncias, um mundo no qual a abstragéo das palavras ndo pode
descrevé-lo. Somente as noc¢des, metaforas e analogias captam o instante fugidio,
enquanto palavras vivas e vividas. Ddo sinais dessa nova configuragdo historica, as
experiéncias de vida, de carater religioso ou ndo, cujo desejo do estar-com nao tem
outra finalidade sendo o fato de estar em comunhdo, sem a defesa de uma
determinada doutrina ou verdade, mas apenas estar juntos para celebrar a vida, o
amor e compartilhar “...] uma concep¢do um tanto mistica do mundo [...].”
(MAFFESOLI, 2009, p. 149). Para ele, isso é o estar no coragdo do reencantamento
do mundo. Esse tema sera retomado adiante.

Como pode ser visto, a questdao do reencantamento, ou do retorno do
sagrado” é tema aberto a discussdo e perspectivas varias, as quais devem-se
acrescentar outros que lhe sdo correlatos, a exemplo do desencantamento e
secularizacado, e bem assim, das proprias mudancas de perspectiva nas abordagens
das diversas disciplinas que tenham, como objeto de estudo, ndo apenas o fendmeno
religioso em si mesmo e suas mais diversas manifestacoes na contemporaneidade,
mas, sobretudo, por se tratar da questdo que aflora em meio a um contexto marcado
pela presenca da crise de sentido e do niilismo*®3,

Por conseguinte, os diversos olhares que se lancam sobre essas tematicas,
em busca de melhor clarificar o fendbmeno do sagrado na sociedade atual, abrem

novos horizontes de interpretacdo que reclamam, por sua vez, outros modelos

153 A crise de sentido e a questdo do niilismo na sociedade contemporénea sao analisadas por
Clodovis Boff (2014) com acuidade sistematica e clareza conceitual impares. Provavelmente, junto a
preocupacgédo de Lima Vaz, conformam uma das analises mais amplas da questdo do sentido e do
niilismo em lingua portuguesa. Dai a sua importancia, sobretudo porque ele, assim como Lima Vaz,
nao contorna, a questdo do niilismo em Nietzsche. Ambos vao apontar os limites e equivocos da
perspectiva nietzschiana, bem como as consequéncias da radicalizagdo do niilismo, sobretudo no
que diz respeito a perda de sentido da sociedade atual. Concordando ou ndo com as andlises de
conclusBes de Clodovis Boff, o espectro do niilismo e da falta de sentido recebe, nessa obra, um
singular tratamento, a luz da Teologia Crista, o que possibilita a compreensao desses fendbmenos de
um modo menos determinista. Ou seja, a preocupagédo central € a afirmacgéo da necessidade de se
retornar ao impulso origindrio da fé cristd como forma de reviver a sua experiéncia fundadora:
“Efetivamente, a civilizacdo que nasceu da modernidade e que desenvolveu, como nenhuma outra,
0 conhecimento cientifico e o controle técnico do mundo, bem como a liberdade social, a producao
econdmica e 0os meios de comunicacao, so pode ter futuro se ela se reconciliar com sua alma religiosa
primigénia” (BOFF, 2014, p. 555), no caso, a alma cristd. Nomeadamente, sobre o niilismo, que esta
na raiz da auséncia do sentido do mundo atual, diz ele: “Ora, o niilismo ndo podera ser refutado,
tedrica e existencialmente, sem que se recupere a verdade fundamental de que Deus é ‘0’ sentido,
verdade essa cuja evidéncia quase tautoldgica se encontra hoje obscurecida, engolfada que foi na
fumaceira do secularismo.” (BOFF, 2014, p. 568). Pode-se afirmar, sob o ponto de vista da Igreja
Catodlica, que se esta diante de duas leituras, da mais alta relevancia, sobre as consequéncias do
niilismo na modernidade, tanto na perspectiva teoldgica, Clodovis Boff, quanto filoséfica, Lima Vaz.
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tedricos que possibilitam abarcar, sob pontos de vista distintos, as diversas faces
desse fendmeno. Somente assim é possivel projetar alguma luz sobre a complexa
estrutura dos vetores que conformaram o ethos ocidental moderno, para se tentar
compreender quais as implicagbes culturais e existenciais para uma cultura que se
propugna compreender a si mesma sob signo da racionalidade cientifica, ao tempo
em que dispensou a religido das suas formas de legitimacao e reservou ao ambito
pessoal a questédo da experiéncia relacional do ser humano com a transcendéncia.
Com efeito, faz-se mister reafirmar-se, por seu turno, que, em se tratando
de uma discussdo cujas raizes repousam no terreno da busca do sentido da
existéncia, ou seja, sobre a pretensdo de validade ou adequacdo dos modelos de
analises concorrentes para apreender esse fenbmeno, a pergunta que impulsiona a
pesquisa néo pode pretender ser respondida simplesmente entre as alternativas “sim”
ou “ndo”. Trata-se de uma questdo que exige uma clara definicdo quanto ao aporte
tedrico-metodoldgico que sera utilizado para destacar um determinado angulo desse
fendmeno, em sua singularidade, e assim tentar compreendé-lo nas suas mais
diversas significacbes, como assim orientam as pesquisas no campo da Ciéncia da
Religido. Levando-se em consideracdo esse propoésito € que se tentara trazer a
reflexdo duas formas de dessecularizacdo que serdo indispensaveis a tematizacao e
discussdo do problema do sentido e do niilismo na sociedade contemporanea,
nomeadamente as questbes da finitude humana, ou da imanentizacdo da

transcendéncia, e da religido numa sociedade secularizada.

2.2.3 Secularizacédo: sua génese, seus limites

No seu trabalho sobre “Religido e modernidade filoséfica”, Lima Vaz
(1991c) é explicito quanto a caracteristica da modernidade, quando o assunto é a
religido. Para ele, “A relativizacdo do lugar fisico e a imanentizagao das coordenadas
do lugar metafisico representam, na verdade, o primeiro e decisivo passo ha direcao
de uma modernidade secularizada nos seus fundamentos, ou seja, na sua relacao
com o tempo [...].” (VAZ, 1988b, p. 30). Tal fenbmeno, o da secularizacdo, tem como
forca motriz o niilismo, do qual sorve a sua forca de combate frente ao cristianismo.
Pode-se dizer mesmo que a secularizagdo € uma tentativa radical de

eliminar o escandalo da Encarnacdo e suprimir a chamada
‘positividade’ do Cristianismo. Por isso mesmo, do ponto de vista da
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andlise conceptual do fenébmeno, o ponto de partida da seculariza¢éo
€ representado pela ‘religido natural’ ou deismo. Aqui também tem
inicio a grande deriva niilista da modernidade e as grandes
transformagbes nas relagbes entre Religido e Sociedade que
emergem espetacularmente nos ultimos vinte anos. (VAZ, 1991c, p.
30).

Sem entrar, neste momento, na analise sobre a interpretacdo de Lima Vaz
sobre a secularizagdo, que ficara para adiante, vejamos o que dizem alguns
estudiosos sobre esse tema. De saida, € importante esclarecer que se trata de uma
guestdo cuja discussdo est4d aberta e que ha pouco consenso entre seus
intérpretes'™*. Nao obstante, deve-se deixar claro que, para Lima Vaz, a secularizacéo
anda de par com o niilismo**®, que é causa e a forga motriz que a alimenta.

Seria oportuno, desde j4, trazer alguns esclarecimentos iniciais para situar
o status do debate sobre a secularizacéo, no sentido de sinalizar a falta de consenso
gue acompanha suas interpretacdes. Nesse caso, € significativa a observacédo de
Charles Taylor (2010) sobre a polissemia do debate, desde a dificuldade em se dizer
0 que € a secularizacdo, porque ndo ha uma clara definicdo do que ela representa,
nem mesmo sobre o seu sentido: “E lugar-comum dizer que, em nossa civilizacao,
ocorreu algo que merece esse titulo, embora, algumas vezes, isso seja contestado

por estudiosos. O problema, no entanto, € definir exatamente o que foi isso que

154 Considerando que o objetivo da pesquisa ndo é o de acompanhar, em pormenor, as diversas leituras
sobre a secularizacéo e suas repercussfes nas conformagdes histérico-sociais do Ocidente, fez-se
a opc¢do de tematizar tal fendbmeno, em linhas gerais, sobretudo no que ele € determinante para uma
compreensdo da interpretacdo de Lima Vaz sobre o niilismo. Por conseguinte, para um maior
aprofundamento das discussdes em relagéo a secularizagéo, remete-se a leitura de dois autores que,
pela amplitude das suas analises, 0 dominio sobre o tema e a abordagem dial6gica com as mais
diversas perspectivas de leitura, reputam-se como indispensaveis para uma compreensao aberta da
secularizagdo. Com esse pressuposto, serdo feitas as remissoes e citagdes, situando-0s no contexto
do debate, naquelas questdes julgadas indispensaveis. Sao eles, Charles Taylor (2010), em sua obra
magistral “Uma era secular” e Fernando Catroga (2006), no seu trabalho, marco em lingua portuguesa
sobre o tema: “Entre deuses e césares: secularizagao, laicidade e religido civil’. Nessa direcéo, a
escolha do percurso de andlise sob a ética de Giacomo Marramao (1995; 1997) se justifica porque,
a sua leitura genealdgica da secularizagcdo, amparada no conceito de tempo, € indispensavel para a
compreensao do pensamento de Lima Vaz, na questdo da génese da modernidade ocidental. Por
fim, esclarece-se, ainda, que ndo estid em discusséo a questao da laicidade/laiciza¢éo, tema correlato
a secularizacao.

155 Para Lima Vaz o cerne do problema da secularizagéo esta na questdo da morte de Deus, “Tendo a
sua origem no Idealismo alemao, o tema da ‘morte de Deus’ acaba sendo o santo-e-senha que
anuncia a extensdo ao campo da cultura, ou seja, dos universos simbdlicos, desse imenso esfor¢o
para remover 0 Sagrado religioso dos fundamentos da existéncia que acompanha a deriva histoérica
da modernidade. Ele serve, assim, para identificar os grandes obreiros da ‘secularizagdo’ da cultura
no século XIX e confere a essa tarefa uma significacdo nitidamente axioldgica que a torna sinbnimo
e bandeira do niilismo e conduz a sua expressao acabada no titanico projeto de Nietzsche de inversao
(Umkehrung) de todos os valores.” (VAZ, 1988b, p. 33). No terceiro capitulo, sera retomada a questao
do niilismo e da morte de Deus. Por enquanto, basta sinaliza-la.



140

aconteceu” (TAYLOR, 2010, p. 500) ou, até mesmo, se, de fato, aconteceu. Tal
situacao de incerteza suscita questdes de natureza interpretativa. Sob esse aspecto,
sugere Taylor que a secularizacao tem sua causa e desdobramentos em dois vetores,
ndo necessariamente antagobnicos, talvez até complementares, a saber: o “Desvio
Intelectual (DI)” e a “Narrativa Mestra da Reforma (NRM)” (TAYLOR, 2010, p.903-
906). O primeiro significando a mudanca da forma de concepg¢éo de mundo, que corréi
a cosmologia judaico-cristd, gracas ao avanco da ciéncia fisica e do desenvolvimento
de uma concepcdo de mundo mecanicista. Mesmo sendo abracada por diversos
intérpretes, ela é insuficiente para dar conta da complexidade do processo de
secularizacdo. Quanto a segunda, “A Reforma [, ela] ndo s6 desencanta, mas também
disciplina e reordena a vida e a sociedade” (TAYLOR, 2010, p.905-906), suprindo a
demanda por uma necessidade de expressao religiosa baseada na interioridade do
crente e na sua necessidade de uma relacéo direta com Deus?®®. De toda sorte, para
Taylor, na andlise da secularizagcéo, esses dois elementos devem ser considerados
nas suas especificidades, sem, no entanto, supor a precedéncia de importancia de um
sobre o outro. Portanto, a conformacdo do Ocidente moderno somente poderia ser
compreendida levando-se em consideracdo os fatos histéricos que a tornaram
possivel, os quais corroboram e explicam a importancia de se levar em consideracao
tais vetores.

E indispensavel considerar, também, a andlise que Fernando Catroga
(2006) porque, além de emular a interpretacdo de Taylor, ele elucida e reforca o quéo
complexo € o processo de secularizacao e o risco que se corre ao analisa-la de forma
restritiva, priorizando uma ou outra perspectiva especifica. Nesse sentido, ele traz o
fendmeno do revival religioso para fazer frente as “teses classicas da secularizagao”
(CATROGA, 2006, p. 39), que tendem a um certo determinismo historico, ao pretender

elucidar o religioso

[...] a partir de uma epistemologia crente na cientificagé@o, socializacéo
e historizagdo do fendbmeno sacral tendo igualmente como certo que
as sociedades industriais acelerariam a racionalizagéo e, sobretudo, a
mundanizacao e a fragmentacdo de mundividéncias, e conduziriam a
perda de controle, por parte das organizagdes religiosas, das relagées
sociais e, no terreno da cultual, ao decréscimo da atrac¢éo exercida

156 No capitulo anterior, foram discutidas as consequéncias da Reforma para o Ocidente, no que diz
respeito ao desencantamento do mundo.
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pelos seus ritos e simbolos, pelo menos nas manifestacdes mais
institucionais. (CATROGA, 2006, p. 39-40, grifo do autor).

Para Catroga, deve ser considerada, igualmente, a influéncia do politico.
No entanto, tal ndo implica uma submissao direta da religido a esses processos, pois
“[...] os comportamentos religiosos sdo relativamente autbnomos dos processos de
secularizagdo mediados pela vontade politica” (CATROGA, 2006, p. 447). Claro esta
gue isso nao significa que ela estaria imune as influéncias das lutas pelo poder,
passando incolume sobre as vicissitudes préprias do politico. O que se pretende
deixar claro aqui € que a secularizacao se reveste de uma complexidade de questdes
e de acontecimentos diversos. Tentar reduzi-la a um ou outro fator especifico, por
mais conspicuo que seja, corre-se o risco de tal simplificacdo ser desmentida no curso
da propria historia.

N&o obstante, ha um ponto que é pacifico: a secularizacédo diz respeito a
guestdo da religido, mas nela ndo se esgota (TAYLOR, 2010); esta vinculada a
acontecimentos que tornaram possivel o advento da modernidade e, de algum modo,
poderia se dizer que a antecede, se considerado o preceito “Dai a César o que é de
César e a Deus o que é de Deus” (Mt. 22,21). Ademais, nao se poderia desconsiderar
gue a secularizacdo, para além da esfera religiosa, teve repercussao em outros
dominios da sociedade e da cultura modernas, como um todo. Nesse sentido, como

afirma Fernando Catroga,

N&o se errard muito se se defender que o conceito de secularizacdo
passou a conotar a perda, nas sociedades modernas ocidentalizadas,
da posicdo-chave que a religido institucionalizada ocupava na
producao e na reproducao do elo social e na atribuicdo de sentido. O
que, se ndo implicou o desaparecimento do sagrado, provocou uma
maior eufemizagé@o das fronteiras entre o religioso e o nédo religioso
[...]**" (2006, p. 62).

157 E oportuna a observacédo de Catroga, quando chama a atencdo para os cuidados que se deve ter
na abordagem da seculariza¢é@o, ndo sei antes fazer uma longa e minuciosa andlise histérica sobre
a origem desse étimo. O primeiro, que seja considerada como um processo de longa duracéo; o
segundo, tdo importante quanto o primeiro, que seja relevada suas especificidades concretas: “De
facto, ndo se errard muito se se defender que o fendbmeno da secularizagdo sO6 poderd ser
compreendido desde que situado na longa duragdo, embora se tenha de relevar as especificidades
concretas decorrentes das incidéncias do processo ndo s6 no interior da Igreja, mas em todos os
niveis (cultural, econémico, politico) da sociedade.” (CATROGA, 2004, p. 61). Tais cuidados vao
evitar que a secularizacédo seja desenraizada das condi¢fes histéricas mais amplas que a tornaram
efetiva, por um lado, ou que o detalhamento, em minucia, de particularidades de sua efetivagao
encubram a importancia de um tal fenébmeno sobre as conformagdes histérico-sociais, inclusive com
incidéncia sobre alteragdo do marco normativo de uma determinada época, por outro. Importa
destacar que, como historiados das ideias, Catroga passa incélume sobre esses dois riscos.
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Aceitando-se como situada, em linhas bem gerais, a complexidade do tema
da secularizagao, passa-se a acompanhar o caminho tragado por Giacomo Marramao
(1997), na forma como ele situa tal fen6meno no bojo das discussdes atuais. Para ele,
“Secularizagao'®® é — notoriamente — uma das expressées-chave do debate politico,
ético e filoséfico contemporaneo.” (1997, p. 9). Em cada uma dessas areas, o termo
foi adquirindo contetdo semantico préprio. Na esfera ético-politica, denota o déficit de
referéncia normativa da autoridade tradicional, isto é, trata-se de um fenémeno
sociocultural que, com a Reforma Protestante, provoca a quebra do monopdlio da
interpretacdo. No ambito da filosofia, significa a substituicdo da fundamentacgéo
teolégico-metafisica, ancorada na racionalidade substancial, desde o0 momento em
gue a racionalidade formal assumiu a precedéncia normativa sobre o mundo, a qual
confere ao ser humano a decisdo final sobre a sua acdo no mundo e a
responsabilidade pelas suas proprias escolhas.

Assim, seja naquele sentido empregado por Lima Vaz (1988b; 1991c), seja
nas acepcoes de Charles Taylor (2010) e Fernando Catroga (2006), a secularizacéo
€ uma questao relevante a ser considerada na discusséo sobre o ethos moderno nos
seus diversos contornos, pois, como afirma Salvador Giner, abracando a leitura de
Marramao: “A secularizacdo é a esséncia da modernidade. E também seu acicate. E
e, finalmente, sua forma de conceber o tempo, como desdobramento continuo da
racionalizagdao e humanizagao que aquela nogao traz em si.” (GINER, 1995, p. 17).

Ora, se a secularizacao € a esséncia da modernidade, de cujas entranhas
afligidas brota a humanizacao racionalizada, como seria sanada essa ferida sendo
concebendo o devir do tempo movendo-se em sentido contrario, em direcdo a sua
origem? De que modo isso poderia ser concebido se o proprio presente esta ciente
da impossibilidade de recuperar o passado, e consequentemente, o que se aproxima,
a passos largos, € um futuro cada vez mais incerto, indefinivel e sem sentido, como
bem apresentado em “Blade Runner 2049” (2017)?

158 A etimologia e as modificacfes semanticas pelas quais passou 0 conceito secularizacéo, cf.
Marramao (1997, p. 10-44). Ele procura esclarecer que, na acep¢ao originaria, o termo secularizacdo
(saeculum) j& surge como uma polaridade entre o0 eterno e o contingente. Em seguida, ressalta que,
ndo obstante tratar-se de um conceito cujo ndcleo institucional inequivoco é o direito candnico, a
dindmica prépria da modernizacédo ocidental encarregou-se de tornar ambivalente o seu significado
original, sem, no entanto, colocar a perder seu carater dualista, ou seja, a relacdo entre o secular, o
mundo, e o regular, o candnico. Cf. também Catroga (2006), principalmente o capitulo “Semantica da
secularizagéo”; (2004, p. 54)”, para quem “Longa é a histéria desta palavra.” Sobre os termos
secularis adjetivo e saeculum, substantivo, no sentido temporal, epocal, como também de mundo,
vida mundana e profano, cf. Quicherat; Saraiva (1993, p. 1016; 1053).
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Céssio Starling Carlos (2017), critico de cinema, captou a perda da sensivel

teia de sentido sobre a qual deitavam as expectativas das sociedades avancadas, e

surpreendido o instante evanescente da atualidade que, na sua decadéncia, se

despede das ilusBes nao realizadas do passado e da incognita que um futuro sem
esperanca |lhe reserva:

O que um dia foi ja era, s6 sobraram fragmentos, as memaérias nem

sdo mais residuos com os quais construir histérias [sic]. K [...] vagueia

atdnito por esse mundo sem referéncias, impalpavel, no qual ndo ha

mais origens, identidades e tudo tem a densidade dos espectros.
(2017, p. 6).

Se tudo isso for visto como resultado da percepcao de que a modernidade
esta apresentando-se na sua mais pura nudez declinante e irreversivel, entdo, duas
inferéncias poderiam ser feitas para sinalizar que: i) o processo inelutavel da
racionalizacéo, e da sua coadjuvante, a secularizacéo, de fato, operou uma ruptura
com a forma de vida passada, que até ha pouco se estruturava e se compreendia sob
0 amparo da religido cristd; por conseguinte, ii) o que se perdeu nesse percurso foi o
substrato da representacdo normativa, que assegurava a unidade simbdlica e dotava
de sentido as relagdes vitais de uma cultura que, do nascimento a morte, tudo deveria
refletir, nos minimos detalhes, seu carater eminentemente religioso.

A perda dessas referéncias religiosas, sacrificadas no altar da crenca na
ideia de um progresso ilimitado e de uma razao ilustrada e sedutora, que se
apresentou como capaz de conduzir a humanidade a conquista plena da liberdade,
recebem do personagem K° uma transcricdo artistica cuja densidade simbélica, em
sua gravidade inominavel, tal qual uma esfinge, ainda esta para ser decifrada. A arte
cinematografica revela um cenario sombrio futurista, no qual as ilusées do progresso
e a razao esclarecida lancaram o Ocidente. Nenhum sinal de reencantamento, nem
mesmo no fulgurante progresso tecnolégico, na sua mais avancada expressao: a
inteligéncia artificial.

K ndo é apenas um replicante (humanoide criado para ser escravo). Entao,

guem — ou 0 que - ele é? De que maneira poderia ser descrito? Como uma

159 Sugestivamente, K, protagonista de Blade Runner 2049, tem 0 mesmo nome dos personagens de
“O castelo” e “O processo”, de Franz Kafka. Nesses escritos, Kafka coloca os protagonistas em
situagBes nas quais uma for¢a oculta, superior vem a destituir suas respectivas autonomias, enquanto
sujeitos da trama da existéncia. Em ambas as narrativas, eles se tornam objeto da livre manipulagao
de algo que, recondito e inacessivel, os faz percorrer, sem qualquer sucesso, os meandros sombrios
e incertos de uma burocracia rigida e impessoal.
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representacdo, uma sombra, um residuo ou, qui¢ca, um espectro? Talvez néo! Ele
representa o que restou do engenho humano prometeico: um simulacro a vagar por
um amanha que se move tal qual reflexo do presente projetado no espelho do futuro.
Porém, ndo como na toca do coelho que revela a Alice um mundo onirico, fantastico,
onde as coisas funcionam sob uma outra logica. Trata-se de um mundo cuja historia
pode ser rastreada desde o passado, quando o Ocidente deixou-se seduzir pela razédo
esclarecida e se lancou na empreitada do progresso inconcusso, cujo resultado vai-
se configurando como um vaguear do humano/replicante, num futuro distépico, em
meio as ruinas que sao “Vestigios da modernidade, residuos de progresso, vistos nos
prédios e nas ruas [...]"*%° (LYON, 1998, 10).

Essa representacdo emblematica de uma civilizagdo cujo progresso
resultou em barbarie, para utilizar um termo da primeira geracéo dos frankfurtianos, é
ponto de chegada de um processo inconcusso de racionalizacdo e da sua fiel
companheira, a secularizagdo, no qual foi conferida a razédo formal esclarecida, e ndo
mais a religido, a capacidade de dar respostas aos anseios da existéncia humana. No
entanto, como resultado, chega-se a uma Unica certeza: a razdo nao tem como
redarguir as indagac6es que envolvem o sentido da existéncia humana. E, mais, na
sua fei¢ao cientifico-tecnolégica, ela é incapaz de “[...] fornecer um principio integrador
ultimo de uma cultura” (LADRIERE, 1979, p. 202), que possibilitaria ao ser humano a
certeza da pertenca, o enraizamento numa comunidade de referéncia e a busca de
um sentido integrador e totalizante. Dai a imagem niilista do futuro/presente vista por
K. Imagem de desamparo, do estar lancado num mundo destituido de sentido, do
vaguear numa paisagem deseértica, sem qualquer orientacdo normativa e sem destino
certo, seduzido, apenas, pelas reencantadas quimeras do mais novo lancamento do
mercado tecnoldgico, ou pelo subito anuncio desencantado da tragédia de mais um
atentando contra a vida humana ou a natureza.

O processo de secularizacdo, como um continuum, e sua efetivacdo no
modo de vida desencantado, a se refletir na paisagem abandonada e privada de
sentido, porque descartou o0s principios de orientacdo normativa, recebeu em

Giacomo Marramao (1997) uma reconstrucdo genealdgica, a qual permite refazer o

160 Veja-se que essa descricdo de David Lyon é para enfatizar o cenario que ele denomina de “p0s-
moderna”, utilizando como proscénio a pelicula do Blade Runner, o cacador de androide, de 1982.
No Blade Runner 2049, producdo de 2017, a distopia original é atualizada para retratar uma
atualidade que reflete 0 mundo ainda mais desencantado do fim das utopias oitocentistas.
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percurso da sedimentacéo do conceito e, com isso, identificar a confluéncia de fatores
histéricos, econdmicos, politicos e sociais que provocaram uma ruptura no nucleo
constitutivo da cultura ocidental, que se compreendia e estava sob a protecao do palio
da religido cristd. Ruptura sem precedente no nucleo de sentido da civilizacdo
ocidental, porque ao promover a cisdo na constituicdo simbdlica da forma de vida
tradicional, foi incapaz de colocar um substitutivo integrador da diversidade dos
anseios humanos e ordena-los, sob um unico denominador comum: um valor
simbdlico que desse sentido a existéncia humana como um todo e projetasse 0s
desejos humanos para além da imediatidade cotidiana.

A reconstrucdo genealogica sobre o processo de secularizacdo do
Ocidente traz, pelo menos, duas vantagens sob o ponto de vista heuristico: a primeira,
porque procura recuperar a logica e o percurso estruturante do Ocidente moderno e,
com isso, abrir espago para uma abordagem néo reducionista ou historicista desse
percurso. Condicdo para a compreensdo das novas teias de relagbes entre as
diversas esferas constitutivas da sociedade e dos novos atores que saem do poscénio
e assumem o0 protagonismo de uma nova época que se desdobra sob o signo da
racionalidade esclarecida. Epoca que fez da ciéncia a sua representante mais
conspicua, e da técnica a comprovacao da suposta certeza da superioridade do ser
humano sobre a natureza.

A segunda vantagem, € que esse nao determinismo permite apreender a
complexidade desse processo e sua incidéncia sobre as diversas esferas sociais, e
seus rebatimentos no mundo vital. E mais, a reconstrucado genealdgica desanuvia o
cenario do presente, sempre aberto as mais divergentes interpretacGes®!, a medida
gue projeta alguma luz sobre o despontar dos novos movimentos religiosos, huma
sociedade cujo percurso histérico sedimentou divisas insuperaveis que, talvez, nao
representam tdo-somente um certo distanciamento em relacéo a religido, mas a perda
das condi¢cdes minimas de um regresso a tradicdo, considerando-se que todas as

pontes com o passado foram implodidas.

161 A respeito do tema da secularizacdo e a vastidao de obras produzidas, bem como a diversidade
de interpretacbes sobre o assunto, Giacomo Marramao adverte que “A literatura sobre a
secularizagao é simplesmente inesgotavel” (1997, p. 11). Isso da a ideia de quanto o tema esta aberto
a discuss0es vérias e pode se prestar as mais diversas interpretacdes concorrentes. Nesse sentido,
a titulo de esclarecimento adicional, ratifica-se a op¢éo metodoldgica histérico-hermenéutica, por se
entender que, de par com reconstru¢do genealdgica, € possivel compreender o processo de
desencantamento do mundo junto ao da secularizagao/dessecularizagdo, reconhecer e respeitar a
dindmica e sua incidéncia autbnoma desse Ultimo, a partir de uma abordagem analitica que leve em
consideragdo a sua presenca na esfera de atuacéo que € propria a cada um deles.
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Por conseguinte, caberia destacar que a andlise genealdgica ndo entra no
mérito da discussao para assumir a condicdo de juiz da contenda para dizer se esses
movimentos sdo, ou ndo, a prova cabal da negacao, tout court, do processo de
racionalizacdo ocidental e da secularizacdo, seu acdlito inseparavel. Pelo contréario, o
gue essa analise possibilita ver € que algo de irreversivel aconteceu na histéria
ocidental, que provocou uma cisdo na relacéo entre a religido e a modernidade. Ou
seja, 0 que ocorreu s6 pode ser compreendido se for levado em consideracéo o lugar
gue esses movimentos ocupam e o papel que eles desempenham nos labirintos das
teias de relacdes que conformam o complexo cultural da atualidade, condi¢cdo para
gue o debate sobre o tema da secularizacédo ocupe o lugar que Ihe é préprio.

Do ponto de vista histérico'®?, secularizagdo é um termo técnico, afeto ao
Direito Canbnico, cuja aparicdo pode ser localizada no século XVI. Naquela época,
dizia respeito a passagem de uma pessoa consagrada, regular, com votos religiosos,
para a vida secular. Desde entdo, ela ndo estaria mais submetida as regras canonicas,
proprias a vida religiosa consagrada. No entanto, o termo foi ganhando novos
significados, ao longo do tempo, e passou a ser interpretado, também, como sinbnimo
de descristianizacdo e secularizacdo, isso como consequéncia do processo de
modernizacdo que, com o0 advento dos Estados nacionais foi aos poucos ceifando o
poder da Igreja sobre os destinos do mundo.

De uma forma muitissimo breve, poder-se-ia dizer que a ascendéncia da
Igreja Catdlica sobre o saeculum, cuja origem dista quase 2.000 anos, tem origem no
Edito de Mildo, em 313, quando o Imperador Constantino contemporizou com a Igreja
0 exercicio do poder, cedendo acesso da autoridade papal, espiritual e eterna, ao
poder imperial, humano e temporal. O Imperador Teodosio |, em 27 de fevereiro de
380, consolida essa ascendéncia ao declarar o cristianismo religido oficial do Império,
ao tempo em que denega e proibe a homenagem publica aos antigos deuses
romanos. Paulatinamente, o cristianismo ocupa o espaco deixado pelo vacuo do poder
decadente e assume a legitimacdo simbdlica do Império. Desde entdo, até o

despontar da época moderna, essa diarquia, ndo sem grandes conflitos e rupturas?6?,

162 Sobre uma abordagem histérico-conceitual, ver também Catroga (2004).

163 Importa aqui alertar sobre a caracterizacdo do processo de secularizacdo & base de uma sintese
historica. Isso poderia ser tomado a guisa de uma filosofia da historica, ou seja, como um processo
linear cujo desfecho estaria previamente determinado. Tratando-se, pois, de uma sinopse, ndo se
pode perder de vista a complexidade de questdes e concepcdes determinantes na génese desse
conceito. Para Marramao, uma correta apreensdo desse processo deve atentar para o significado
gue a oposi¢ao espiritual/secular impregna de sentido, sobretudo na sua dimenséo filoséfica, quando



147

caminhou pari passu. Com a Paz da Westphalia, em 1648, o conubio é desfeito. “A
Igreja perde o seu papel de custddio essencial do poder politico, enquanto este ultimo
se vé livre das responsabilidades inerentes diretamente a esfera religiosa.”
(MARRAMAO, 1997, p. 21).

A partir do século XIX, sobretudo na Europa, a cisdo entre
eternidade/secularidade se aprofunda, e pode ser observada em trés frentes: i) a
transposicdo conceitual hegeliana do ser para o devir (cf. ARENDT, 1972), que se
insere num dos indices do fim da tradicéo, e cuja dialética dessubstancializa qualquer
pretensdo de se afirmar o eterno, sendo a inarredavel evanescéncia do presente,
suprassumido no futuro, que também sera negado; ii) o abandono da perspectiva
agostiniana das duas cidades e a afirmacao da resolucao das coisas na imanéncia,
ou seja, sem o0 aguardo do desfecho escatoldgico da historia; e, finalmente, iii) a
assuncao do conceito de histéria universal, ndo mais concebida como o lugar da
revelacdo de Deus, pois supressa esta qualquer categoria religiosa para se referir ao
desdobrar-se do tempo, no continuum da finitude do mundo presente.

Nesse contexto, duas consequéncias poderiam ser apontadas: por um
lado, a secularizacdo poderia vir a ser legitimada sob o ponto de vista teoldgico, no
sentido de que se reconhece a autonomia do mundo em face da fé e desta em relacao
ao mundo e, por outro, 0 conceito secularizacdo torna-se “um conceito ubiquitario.”
(MARRAMAO, 1997, p. 44). Isto é, trata-se de um conceito que se liberta das amarras
da dualidade religioso/secular, a qual ele estava circunscrito, e sera cotejado por
outras areas das ciéncias humanas, a exemplo da filosofia, teologia, ciéncia politica e
sociologia.

Em Max Weber, o desenvolvimento do Ocidente moderno como processo

de secularizacdo'%* esta jungido a ideia do protestantismo calvinista, como “espirito

vista a partir da doutrina agostiniana das duas cidades, referéncia inconteste na conformacéo da
civilizagdo Ocidental. Ademais, desde o advento da modernidade outras variaveis vieram a compor
esse processo, mormente com a entrada da perspectiva do tempo historico, categoria lapidar para a
compreensdo da modernidade em oposi¢cdo a historia sagrada, o que o torna ainda mais rico em
termos de “[...] coordenadas simbodlicas da condi¢do moderna: emancipacdo e progresso, liberagédo
e revolugéo [...] (MARRAMAO, 1997, p. 23), que vao alterar, desde a raiz, o significado do que se
entende por espiritual e mundano.

164 Esse conceito aparece no contexto da discussdo weberiana sobre as seitas protestantes nos
Estados Unidos da América, quando ele trata da importancia das associacdes e clubes para o
reconhecimento e a ascensao social que elas possibilitaram aos seus participantes. Mesmo que nao
se tratasse da significacdo social dessas associagdes, diz ele, “Primeiro, estamos interessados no
fato de que a moderna posi¢éo dos clubes e sociedades seculares, com recrutamento por elei¢éo, é
em grande parte produto de um processo de secularizagdo. Sua posicdo é consequéncia da
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do capitalismo”, e seu consequente dominio sobre o mundo, ancorado no processo
de racionalizagdo ocidental. Como unidades indissociaveis, duas faces de uma
mesma moeda, ambos concorrem para dar suporte ao pressuposto de Weber, que €,
ao mesmo tempo, a hipotese de trabalho, mével da sua busca para explicar o fato de
gue no Ocidente, e somente nele, foram dadas aquelas condigbes para o
desenvolvimento de um modo de vida que resultou no desencantamento do mundo*6®
e, junto com ele, “a problematica geral da secularizagédo.” (cf. MARAMAO, 1997, p.
47-49).

Com Weber, o conceito de secularizacéo® perde a sua forca axioldgica
normativa que conotava aquele sentido da oposi¢cdo dual religioso/secular, tendo o
primeiro, sempre e necessariamente, a precedéncia sobre o segundo, para se tornar
uma das mais qualificadas predicacOes para se referir a esséncia da modernidade.
Ambas, modernidade e secularizagcdo, ja ndo podem mais ser pensadas
separadamente e, menos ainda, em oposi¢cdo. A secularizacdo vem a ser, por seu
turno, uma consequéncia esperada da mundanizacdo — no sentido de que o agora
mesmo, a atualidade, modo, em oposi¢cdo ao mundo do além —, que se tornou o fado
do Ocidente racionalizado. Para dizer de outro modo, a secularizacdo é o ponto de
chegada do processo histérico-religioso de eliminacdo da magia do mundo, iniciado
pelos antigos profetas judeus que, junto a racionalidade grega, condenou todos 0s
meios magicos de salvacado, que agora atingiu o seu desfecho, a “sua conclusao
l6gica” (WEBER, 1997, p. 72).

Em suma, na perspectiva de andalise weberiana da racionalizacdo do
Ocidente, a secularizagdo atinge o nuacleo constitutivo de sentido da sociedade

moderna, ao subtrair da religido o nlcleo gerador de poder e de sentido'®’ e deslocar

importancia muito mais exclusiva do protétipo dessas associagdes voluntarias, ou seja, as seitas.”
(WEBER, 1974a, p. 357-358).

165 A discussao sobre o desencantamento do mundo foi apresentada na primeira parte deste trabalho.

166 Sobre a importéncia e o alcance das contribuicdes de Max Weber & questéo da secularizacéo,
afirma Marramao: “Pela amplitude de perspectiva e pela riqueza de conteddo analitico, a
reimpostacao (e expansao) weberiana do tema da secularizagdo representa, portanto, um verdadeiro
divisor de 4guas. Ainda que contestada, constitui para a filosofia, ndo menos que para as ‘ciéncias
da cultura’ do século XX, um ineludivel ponto de referéncia” (1997, p. 53).

167 Vista em perspectiva, a andlise weberiana sobre a secularizagdo j& antecipa, em todos 0s seus
contornos e consequéncias, o que Carl Schmitt afirmara em sua teologia politica: “Todos os conceitos
centrais da moderna teoria do Estado s&o conceitos teologicos secularizados.” (2009, p. 37).
Sentencga lapidar que demonstra que o centro de gravidade sobre o qual o exercicio do poder era
efetivado foi deslocado, definitivamente, do dominio religioso para o secular. Consequentemente,
guestdes relativas a esfera publica, a exemplo da autoridade, do poder e da soberania dos Estados,
como também da liberdade de pensamento e da razdo cientifica, todas elas, sem excecdo, sédo
libertadas da tutela da religido, para entéo se legitimar na aplicacéo a outras esferas da realidade ou
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esse nucleo para o conhecimento. Tal arrojo, ficard consignado sob o conceito de
progresso, substitutivo ao de providéncia (MARRAMAO, 1997, p. 78; LYON, 1998, p.
13s.). A ousada aposta no progresso se concretizarq, ndo sem vacilos, recuos e
avancos, através da crenca nas possibilidades ilimitadas do desenvolvimento da
técnica, que dispensa qualquer fundamentacao e €, a0 mesmo tempo, 0 coroamento
lapidar e sublime do irreversivel destino da metafisica ocidental'®8, o seu proéprio fim,
segundo Heidegger (2010), porque se realizou na tecnociéncia.

Malgrado a forga simbdlica que o sintagma desencantamento do mundo
exerceu para a consolidacdo do conceito de secularizagdo como destino inescapavel
do Ocidente, nos ultimos tempos, esse conceito passou a ser revisto, sobretudo
porgue um dos pilares que Ihe deram sustentagdo sofreu profundo revés. Trata-se,
sobretudo, da ideia de progresso como alternativa a providéncia, assuncédo do
pressuposto de que, com a praxis, o homem prometeico, sujeito da histéria, seria um
substitutivo a altura de Deus, portanto, poderia imanentizar a escatologia. Cabe
lembrar que a ideia de progresso recebeu sua for¢ca motriz e foi convenientemente
acolitada pela visdo otimista da histéria. No entanto, gracas ao carater puramente
guantitativo, que reclama mais inovacdo, mais producdo e mais consumo, a unica
resposta que o progresso pode articular sobre o sentido da existéncia foi postergar,
indefinidamente, o futuro e torna-lo incerto (MARRAMAO, 1995, 1997), provocando,
assim, uma crise sem precedente no seio da cultura, que se “[...] caracteriza, em
suma, por um obscurecimento dos fins e por uma incerteza generalizada quanto ao
sentido da proépria aventura humana (VAZ, 2002, p. 116, grifo do autor).

O progresso, com 0 consequente avango da ciéncia e da tecnologia,
afiancou chegar a um novo estagio civilizatério, uma era de abundancia e de vida
plena, gracas ao alvorecer do novo homem, livre dos limites e entraves da tradicéo,
pelo menos enquanto promessa. No entanto, ele despertou, tdo-somente, a vontade
de consumo e a busca permanente por novidades. Para satisfazé-las, promoveu

lancamentos seguidos de novos produtos no mercado de consumo, objetos que

contextos (MARRAMAO, 1997, p. 79). Ao perder o reconhecimento como instancia legitimadora da
esfera publica, o sagrado se recolhe a periferia do sistema e, progressivamente, vai encontrando
abrigo nas instancias de decisfes subjetivas.

168 Sobre a questdo da técnica, como destino da metafisica, cf. Martin Heidegger (1989; 2007). Para
Lima Vaz, a leitura de Heidegger sobre a metafisica ocidental € equivoca porque ndo considera que
a racionalidade operativo-formal exclui do dominio da racionalidade a questdo da transcendéncia.
Com isso, “Exilada do dominio da razao a metafisica emigra para o mundo do mito.” (VAZ, 2002, p.
366, grifo do autor). Esse tema sera retomado adiante, basta apenas sinaliza-lo no que ele se inscreve
como um dos vetores do processo de secularizacdo, na interpretacao de Lima Vaz.
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reunem as tecnologias mais avancadas e aguca o desejo de posse. N&do obstante,
essas novidades ndo foram capazes de preencher o vazio de uma vida carente de
sentido, porque subordinada aos imperativos da necessidade incessante de
adaptacdo as exigéncias do mercado e dos sistemas sociais, ndo saciou o desejo
mais profundo do ser humano, que é o da transcendéncia. Com isso, 0 progresso
sucumbiu, enquanto utopia, na sua propria incapacidade de consolar e de cumprir
suas promessas (MARRAMAO, 1997, p. 102-113). Progresso que legou como
heranga uma crise de sentido em meio a um mar de abundancias materiais, cuja raiz
mais profunda, segundo Lima Vaz, esteja no “[...] aumento prodigioso da capacidade
de humana de produzir e no definhar, até quase desaparecimento, da capacidade
humana de contemplar.” (VAZ, 2002, p. 117).

Essa crise de sentido e seus desdobramentos, cujas feicdes niilistas se
fazem presentes na sociedade contemporanea, através da tendéncia dissolutiva dos
valores humanizantes da existéncia, por uma lado, e o renascimento global de
movimentos religiosos, alguns dos quais de carater marcadamente fundamentalistas,
por outro, vao colocar sob suspeicéo a ideia de que a secularizacdo € um processo
inconcusso, que penetra todas as esferas da cultura, e que o abandono definitivo da
dimensao religiosa da existéncia € o destino inelutavel do Ocidente racionalizado.
Essa crise da ideia de uma secularizacdo oniabrangente e suas consequéncias para

a religido seré objeto da reflexdo seguinte.

2.2.4 Dessecularizacdo como processo: inflexdo ndo esperada

Conforme sinalizado acima, o pathos do final da década de 1970 né&o
corroborava com a ideia de uma secularizagcdo oniabrangente, como bem
descreveram Stefano Martelli (1995) e Willfried Spohn (2003). Nesse contexto, um
outro socidlogo da religido que vai colocar sob uma nova O6tica a questdo da
secularizacao sera Peter Berger, com uma mudanca de inflexdo na abordagem sobre

a relacdo entre religido, modernidade e secularizacdo!®®. Uma década apds a

169 N&o somente sobre a secularizagdo, mas também sobre a dessecularizacdo ou mesmo com
denominacoes diversas, a exemplo de “pés-moderno” e “pds-historia”, as discussdes sobre a crise e
os seus desdobramentos na configuracéo histérico-social da atualidade recebido contribui¢cdes das
ciéncias humanas e sociais em seu conjunto. No ambito desse trabalho, em face do seu objetivo,
serdo tomadas como principais referéncias para discussao das novas configuracdes da sociedade
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publicacdo de “Rumor de anjos: a sociedade moderna e a redescoberta do
sobrenatural”, que revia a tese desenvolvida sobre a secularizacdo de “O dossel
sagrado: elementos para uma teoria sociolégica da religidao”, Peter Berger (2017) ira
publicar “O imperativo herético: possibilidades contemporaneas da afirmacao
religiosa”.

Para Marramao (1997, p. 103), “O imperativo herético” representa o
amadurecimento do percurso pds-weberiano de Berger'’® sobre a conexdo entre
modernidade e secularizacdo. De fato, sera o proprio Berger quem ira dizer, no
Prefacio de “O imperativo herético”, que esta retomando intencionalmente o
argumento no ponto em que foi deixado (BERGER, 2017, p. 7), ou seja, la aonde os
sinais da transcendéncia haviam se tornado “rumores” (BERGER, 1973, p. 124). Em
tal sentido, trata-se, com efeito, de um programa de trabalho a ser desenvolvido pela
teologia, uma incursdo em “[...] todas as tradi¢des [...]” (BERGER, 1973, p. 110, grifo
do autor), em busca de qualquer sinal da transcendéncia, daqueles vestigios que se
tenham sedimentado, ao longo do tempo, nas experiéncias humanas e deixado suas
marcas que, mesmo embotadas, estdo presentes no cotidiano do mundo da vida.
Sinais somente perceptiveis por quem se demora, vivencia e saboreia essa
experiéncia, porque esta atento a tradicdo, pois o impulso religioso originario ndo é
discursivo, mas vivido na contemplacdo da transcendéncia (BERGER, 1973, p. 115).

Uma breve retomada do caminho percorrido por Peter Berger poderia
apontar o porqué da inflexdo do seu pensamento com relacdo a secularizacdo. Num
primeiro momento, tal status néo religioso da cultura seria uma consequéncia natural

do desencantamento do mundo, que se apresentava como destino inescapavel do

contemporanea, as contribuicdes de Peter Berger (1973; 2000; 2017) e Stefano Martelli (1995),
considerando a filiagdo desses autores a tradicdo cristd ocidental.

170 Em vista dos equivocos semanticos que o conceito “pds” venha a sugerir, dada a sua polissemia,
talvez o pés-weberiano pudesse ser compreendido aqui mais como um levar adiante (“pds”) algumas
contribuicdes do pensamento de Max Weber, qgue melhor corroboram com o projeto teérico de Peter
Berger, no seu esforco de pensar a experiéncia religiosa na contemporaneidade. Um “pos”
suprassumido, no sentido hegeliano, que afirma, nega e eleva o estatuto discursivo weberiano, a
altura dos desafios da atualidade, e menos um rompimento tout court com essa tradi¢do. Ou seja, 0
gue é negado é a aporia do desencantamento do mundo, para ser recuperado como uma analise da
crise da propria secularidade contemporéanea (BERGER, 2017, p. 218). Haja vista, que ndo apenas
a sombra de Max Weber acompanha a discussdo de Berger (2017) sobre a modernidade
secularizada, como também os conceitos e as analises weberianas, com respeito a relagdo entre o
protestantismo e a modernidade. Portanto, na leitura aqui realizada, entende-se que Berger ndo
estaria dispensando ou mesmo abdicando do aparato teérico weberiano, nas suas andlises sobre
presente. Weber é uma constante para Berger e o pensamento do autor de “A ética protestante”
funciona como suporte heuristico que sinaliza novas possibilidades para o desenvolvimento do
pensamento religioso, na contemporaneidade.
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Ocidente. Sob esse aspecto, poder-se-ia dizer que o processo de racionalizagéo
ocidental ndo apenas expulsou a magia e as divindades que faziam o comércio entre
0 aqui e o além, mas substituiu, também, a justificacao teoldgico-metafisico do mundo
por critérios de verdade fundamentados na prépria raz&o natural. E 0 que se pode
depreender do conceito de estruturas de plausibilidade, viga mestra de “O dossel
sagrado”. Ali, Berger fez ver que a razdo moderna havia substituido competentemente
a funcdo antes atribuida a religido: instituicdo que conferia credibilidade aos frageis
arranjos humanos, para dotar o mundo com algum sentido. “Como vimos, o problema
fundamental das instituicbes religiosas € como sobreviver num meio que ja nao
considera evidentes as suas definicées da realidade.” (BERGER, 1985, p. 166).

Num segundo momento, em “Um rumor de anjos”, a reflexdo pretende
demonstrar que o acicate da secularizagéo parece ter desgastado o seu extremo, pois
ha sinais evidentes de que o sobrenatural, “[...] banido da respectabilidade cognitiva
por autoridades intelectuais, pode sobreviver em recantos e fendas ocultas da cultura.”
(BERGER, 1993, p. 41). O desejo humano por um sentido que ultrapasse a imediatez
do cotidiano, e se projete na direcdo de uma realidade sobre-humana, é a Unica
esperanca valida como resposta a suas angustias. Esse desejo reclama do tedlogo
um retorno aquele que carrega consigo vestigios insaciaveis dessa sede de Deus
(BERGER, 1993, p. 69).

Sera em “O imperativo herético”, obra de 1979, sistematizacéo dos insights
do trabalho anterior sobre religido'’!, que Peter Berger retomara a questéo da religido
na contemporaneidade e, com mais forc¢a, vai apontar uma possivel saida as aporias
gue a teologia crista teve que se confrontar na tentativa de responder as investidas da
secularizacdo. Questdo que ele retoma adiante, em "Os multiplos altares da
modernidade: rumo a um paradigma da religido numa época pluralista”, obra de 2014.

O ponto de partida metodolégico de “O imperativo herético” é a constatagao
fatica de que a sociedade moderna tem como eixo constitutivo de sua configuracéo
epocal a liberdade de escolha do sujeito da acdo as mais diversas possibilidades que
estdo para ele disponiveis. E o que ele denomina de “imperativo herético”. Escolher

tornou-se uma imposicao universal inadiavel. Mais do que uma questdo afeta a

171 “O meu ultimo livro sobre religido foi Um rumor de anjos: a sociedade moderna e a redescoberta
do sobrenatural. O presente livro retoma deliberadamente o argumento no ponto em que fora deixado
naquele — ou seja, na alegacdo de que o pensamento teolégico devia seguir uma abordagem
indutiva.” (BERGER, 2017a).
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liberdade, escolher constrange o sujeito moderno como uma fatalidade, uma condigéao
gue se expande, inexoravelmente, e da qual ele € impotente para se eximir. Dai a
necessidade de se indagar: quais sdo as consequéncias para a religido, cujo lugar
estava de antemdo garantido na sociedade tradicional, como alternativa Unica de
plausibilidade sobre o sentido do mundo, numa sociedade moderna, na qual ndo ha
limites de escolha?

O problema é abordado desde o nucleo constitutivo da consciéncia do
individuo, enquanto ser capaz de apreender, cognitivamente, as regras formais que o
capacitam a convivéncia em sociedade. Como ja tinha sido tematizado por Max Weber
(2004), o desenvolvimento da racionalidade ocidental se insurge no nucleo de
apreensdo da realidade do sujeito. Isso porque se trata de um processo de
aprendizado que adentra as estruturas cognitivas, e remodela o modo como ele
estabelece as relacdes constituintes da sua existéncia fatica com o mundo, com o0s
outros e com ele mesmo. Isto €, considerando que uma das distincdes da
modernidade é a precedéncia do conhecimento cientifico e tecnologico sobre as
demais formas de conhecimento, é inescapavel que a consciéncia do individuo tenha
alguma simetria com o estagio de desenvolvimento de tal forma de conhecimento, no
caso o cientifico, do contrario haveria um descompasso, sendo um completo divércio
entre os mundos objetivo, subjetivo e social, uma espécie de esquizofrenia entre o
sujeito e o mundo que o rodeia.

Ora sob o ponto de vista dos processos cognitivos, a modernidade somente
considera plausivel o que pode ser comprovado, através da evidéncia cientifica,
conquista do desenvolvimento da racionalidade formal e da técnica, que desbancaram
a metafisica e a religido da esfera publica, gracas a sua capacidade de produzir
resultados compativeis aos seus propositos, quais sejam: constituir um mundo a
imagem e semelhanca da vontade humana, que esta ancorada na subjetividade
prometeica; torna-lo plausivel a apreenséo cognitiva pelo senso comum e organiza-lo
de modo funcional. Portanto, sob aspecto cognitivo, pode-se inferir a preocupacéao de
Berger foi também a de deixar claro que a modernidade fracassou no seu propdsito
de conferir ao mundo um conteudo simbdlico, substitutivo do religioso-metafisico, que
viesse ao encontro dos anseios humanos mais profundos. Sob esse aspecto, poderia
ser afirmado que as promessas da razdo esclarecida moderna falharam por néo
corresponder a necessidade antropoldgica constitutiva do existente, isto €, a sua sede
pela transcendéncia (VAZ, 2002; 2012b; 2013; 2014).
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A modernidade forja, portanto, uma consciéncia que ja ndo tem a tradicédo
como a regra de acgdo ou de orientagéo em face da pluralidade das visdes de mundo,
porque ela ja ndo é evidente e se subtrai como enclave de uma realidade maior,
objetivamente mais real. “A modernidade pluraliza tanto instituicdes quanto estruturas
de plausibilidade” (BERGER, 2017a, p. 33, grifo do autor). A seguran¢ga do mundo
desaba no momento em que o individuo tem que fazer escolhas'’?, sem nenhum ponto
de referéncia normativo, sendo a soliddo do seu eu mesmo, que deve decidir e arcar
com as consequéncias dessas escolhas. Escolher: um fardo que pesa sobre os
ombros do individuo e sobre o qual ndo ha nenhuma evidéncia, nhenhum ponto
arquimediano, nenhum suporte transcendente a mao, porque foi perdido o mundo da
certezareligiosa. Aberto esta o destino a experiéncia humana e a ventura € a escolha,
em meio a possibilidades multiplas, incertas e, as vezes, conflitantes. “Até mesmo os
deuses estéo a disposigdo numa multiplicidade de ofertas de escolha”'”® (BERGER,
2012b, p. 61). Situacdo andmica, pois ndo apenas a ameac¢a das ameacas, o terror
da morte, esta a espreita. Sem um porto seguro emanado das novas formas de
legitimacdo social, vem abaixo a plausibilidade subjetiva, dependente que era da
institucionalidade da tradicdo, porque seu ponto de referéncia normativo estava
ancorado no universo simbolico dessa heranca, forca legitimadora e protetora do
individuo (BERGER; LUCHMANN, 2014)174,

Esse pluralismo, que provoca uma crise de sentido sem precedentes no
Ocidente, faz ver em acéo o politeismo dos valores, do qual falara Max Weber!’>. Nado
obstante, em meio a luta de deuses e a multiplicidade de escolhas que se abrem ao
individuo atonito, a experiéncia com uma realidade que o transcende ndo foi abolida
da vida humana: “E tanto mais util lembrar que a experiéncia religiosa é uma constante
na histéria humana.” (BERGER, 2017a, p. 75). Cabe, por conseguinte, compreender

como essa experiéncia tem seu lugar numa sociedade secularizada e como a tradicao,

172 Dai o titulo da obra “Imperativo herético”. “A palavra ‘heresia’ vem do grego hairein, que significa
‘escolher’. Uma heiresis, originariamente, significava apenas fazer uma escolha.” (BERGER, 2017a,
p. 44).

173 “O pluralismo n&o s6 permite escolhas (profisséo, esposo ou esposa, religido, partido), mas obriga
a isto, assim como a oferta moderna de consumo obriga a decisbes (sabdo Minerva ou Omo, carro
Volkswagen ou Renault). J& ndo é possivel ndo escolher, pois é impossivel fechar os olhos diante do
fato de que uma decisao tomada poderia ter sido diferente” (BERGER, 2012b, p. 61).

174 A inflexao de Peter Berger na questédo da secularizagdo néo invalida os fundamentos tedricos da
sua sociologia do conhecimento desenvolvida em “A construgédo social da realidade: tratado de
sociologia do conhecimento.” (Cf. BERGER, 2017a, p. 20).

175 “Mas todos esses casos sdo 0s mais elementares na luta em que os deuses das varias ordens e
valores se estdo empenhando.” (WEBER, 1974a, p. 175).
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que foi desalojada do centro simbdlico normativo da modernidade, reencontra o lugar
que lhe é proprio, nesse mundo plural e de destino incerto, sem, contudo, capitular ou
ceder aos encantos do saeculum, mas, sobretudo, manter vivo o constitutivo da sua
tradicdo: o anlncio salvifico de Deus, encarnado na pessoa de Jesus Cristo.17®

Seré sobre esse lugar da religido na modernidade secularizada que Peter
Berger ir4 refazer as trilhas percorridas pelo cristianismo, no seu confronto com a
modernidade, desde a Reforma Protestante, e propor um ponto de partida tedérico a
partir do qual brotariam os fundamentos que alimentam o dizer religioso, que outra
coisa ndo € sendo a propria experiéncia. Sob esse aspecto, ele tomara como
referéncia a experiéncia da teologia protestante, por entender que ha uma vinculagéo
historica dessa teologia com a modernidade: “Na medida em que o protestantismo
manteve uma relagdo especial com a Modernidade, ele também manteve com a
secularizacdo.” (BERGER, 2017a, p. 78, passim).

Na trilha de Max Weber, ele ird propor uma tipologia que servira como
sinalizador das formas de relacdo do cristianismo com a Modernidade. “Trés opdes
basicas apresentam-se para 0 pensamento religioso na situacdo pluralista.”
(BERGER, 20174, p. 82). Sao elas: a “opg¢ao dedutiva”, a “opg¢ao redutiva” e a “opgao
indutiva”. Porém, essa tipologia ndo se pretende exaustiva, a ponto de corresponder
a complexidade e a diversidade de leituras que podem ser feitas a partir dessa relacéo
conflitiva. Funcionam, sim, como “tipos ideais” e, como tais, néo se espera encontra-
los na realidade, porque sao construcdes formais das estruturas transcendentais do
intelecto no seu esfor¢o de tentar reunir, sob um denominador comum, as diversas
possibilidades de interpretacdes advindas da experiéncia, e dota-la de algum
sentido.t’’

As duas primeiras opcdes da tipologia de Peter Berger, poderiam ser
resumidas dessa forma: a “opgao dedutiva”, primeiramente, significaria a reafirmacéao
da autoridade da tradicéo religiosa no seu confronto com a secularidade moderna, ou

seja, parte-se de uma verdade aceita como inamovivel, portanto, independente da

176 para Lima Vaz o grande desafio enfrentado pelo Cristianismo, na atualidade, é anunciar a Palavra
numa modernidade que deixou para traz os valores cristdos, desde o0 momento em que o Ocidente
adentrou em um novo tempo, que ele designa de “[...] modernidade pés-cristd aguela que do século
XIX em diante, passou a ser conhecida como modernidade tout court. Ela assinala uma nova época
na civilizacdo ocidental do ponto de vista da reorganizagdo do seu sistema simbdlico e seus tragos
comecaram a definir-se a partir do século XVII.” (VAZ, 2002, p. 235, grifo do autor).

177 Sob esse aspecto, Peter Berger esclarece “Tudo isso € apenas um outro modo de dizer que a
adverténcia de Max Weber acerca do que chamou de ‘tipos ideais’ se aplica aqui: nenhuma dessas
tipologias existe no mundo; elas sédo sempre construtos intelectuais.” (BERGER, 2017a, p. 83).
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temporalidade. Dizendo de outro modo, nao obstante as mudancas que ocorrem na
histéria e na sociedade, por consequéncia, na vida das pessoas e nas formas de
legitimacdo da realidade, a autoridade da tradicdo devera permanecer inalterada,
intacta, mesmo que esse fechamento no tempo pretérito venha a provocar a recusa
do dialogo com o tempo presente.

O exemplo a que recorre Peter Berger € o da neo-ortodoxia protestante; o
modelo teoldgico apresentado sera o de Karl Barth, em combate contra as forcas da
modernidade. Para esse tedlogo, Deus se revela a humanidade, mediante a palavra,
e toma, livremente, a iniciativa de falar aos homens. Jesus Cristo, vértice dessa
revelacdo, é a palavra que se fez carne e a Igreja recebe a missdo de anunciar essa
verdade, o kerygma. A esse anuncio, ha somente uma Unica resposta apropriada do
crente: ouvir a Palavra, em absoluta obediéncia a Deus. Assim, Karl Bart representara
o confronto da neo-ortodoxia com a modernidade, porque ela relativiza a religido, e,
também, com o liberalismo teoldgico protestante, porque este se aproximou da
modernidade ao assumir pressupostos epistemologicos das ciéncias humanas, que
emulam o método das ciéncias formais.

A vantagem dessa opc¢ao, segundo Peter Berger (2017a), € que o0s critérios
de validade dessa tradicdo permanecem objetivamente afirmados e sado tomados
como indubitaveis. Por conseguinte, a tradicéo religiosa € afirmada com toda a sua
autoridade para aquela determinada comunidade de crentes. Ndo obstante, ha uma
desvantagem, é que o processo de modernizacao, com seu poder relativizador, mina
a plausibilidade subjetiva, porque a religido ja ndo mais participa dos principios de
legitimacdo da mundividéncia dominante, ao tempo em que corrdi o pressuposto de
gue a religido ainda tem o poder de conferir sentido a sociedade como um todo, pois,
como lembra Daniéle Hervieu-Léger (2008)"8, é também caracteristica da
modernidade minar, inclusive, as convic¢des dos crentes sobre a pretensao da religiao
de ter alguma precedéncia sobre o ordenamento da sociedade.

A segunda, é a “opcao redutiva”. Como o nome sugere, trata-se de uma
tentativa de transposicdo da tradicdo em termos modernos. A sua interpretacédo

contemporiza com a secularidade e vai ao seu encontro, de modo que a consciéncia

178 “O que é especificamente ‘moderno’ ndo é o fato de os homens ora se aterem ora abandonarem a
religido, mas € o fato de que a pretensdo que a religido tem de reger a sociedade inteira e governar
toda a vida de cada individuo foi-se tornando ilegitimo, mesmo aos olhos dos crentes mais convictos
e mais fiéis.” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 34).
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moderna passa a ser critério de verdade sobre assuntos relativos a tradi¢cdo. Assim,
por estar langado no mundo, o ser-ai*’®, o existente, ndo escolhe as condi¢des sobre
as quais ele vai encontrar o mundo. Langado no mundo, é a situacdo na qual se
encontra, pois ele ndo é, no sentido de uma esséncia previamente determinada, mas
existe, é projeto, possibilidade de ser. Por isso, ele tem que construir sua existéncia
mediante as escolhas que far4 em tal condicdo de facticidade, pois ndo ha destino,
apenas liberdade, e 0 mundo em que foi langcado, a modernidade, € um mundo sem
Deus. O que reverbera na consciéncia moderna € o forte impacto daquele antncio de
Friedrich Nietzsche (2012) de que Deus estd morto. Doravante, na consciéncia
moderna, restaram, apenas, a sombra de um Deus ausente, um espectro que adeja
um mundo secularizado, frio e sem sentido. Nesse mundo, o ser humano busca
gualquer coisa que se apresente como tabua de salvacdo em face das frustracdes
causadas pelos sonhos desfeitos, gracas a néo realizacdo das promessas do
progresso, anunciadas pela razéo ilustrada.

O representante maximo da “opg¢ao redutiva” foi Rudolf Bultmann. Seu
programa é o da desmitologizacdo®®, que significa: “Toda essa visdo mitolégica da
realidade estad em conflito aberto com a visdo moderna, moldada pela ciéncia, e que
entende o cosmos como um sistema fechado de causalidades empiricas.” (BERGER,
2017a, p. 129). O intento de Bultmann seria o de aproximar a religido da consciéncia
moderna secularizada, sob a influéncia da fenomenologia existencial de Martin
Heidegger (1998). Nessa tentativa de traduzir o conteudo da fé cristd nas categorias
modernas, uma das primeiras vitimas foram os milagres, pois a razédo formal moderna
dispensa qualquer tipo de apreensdo da realidade que ndo tome por base a
experiéncia, e que essa venha a ser comprovada de modo indutivo e
experimentalmente. Qualquer que seja a experiéncia, para ser comprovada, ela deve
ser submetida as regras metodologicas das ciéncias formais e passivel de
aplicabilidade, como recurso indispensavel ao desenvolvimento tecnoldgico, duas
condi¢Bes nédo satisfeitas pela experiéncia da fé. Ademais, nado teria sido por esses

motivos que a fé e, junto com ela, a metafisica, tenham sido banidas como incapazes

179 Sobre o conceito ser-ai (Desein) cf. Heidegger (1988).

180 “A mitologia é entendida por Bultmann como um padrdo de pensamento no qual a
altermundanidade é representada como agindo dentro do mundo, ou, em outras palavras, no qual o
mundo empirico & constantemente penetrado por forgas provindas de seu além.” (BERGER, 2017a,
p. 128).
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de conferir plausibilidade a nova configuracdo epocal, por que foram consideradas
como destituidas de sentido e fora do &mbito do controle experimental?

A barganha com a consciéncia moderna secularizada cobrou um alto preco.
Com efeito, como seriam traduzidos os conteudos da fé, decodificados em linguagem
mitolégica, se eles sdo componentes do proprio kerygma? N&o obstante, quase como
um prémio de consolacgao, a “opcao redutiva” tem o proveito de diminuir a dissonancia
cognitiva entre a tradicAo e a consciéncia moderna, porque procura traduzir o
contetudo dessa tradicdo na estrutura cognitiva secularizada. Contudo, o contetudo
religioso da tradicéo tendera a se dissolver nas estruturas seculares da racionalidade
moderna que, desde seu despontar, entrou em luta contra os contetdos da religido.
N&o é sem razdo que, também aqui, vence a modernidade.

Por fim, Peter Berger apresenta a “opg¢ao indutiva”. Seria, pois uma saida
ao impasse estabelecido entre a religido e a modernidade. Trata-se de uma opcéo
gue recolocaria a experiéncia vivida como lugar, por exceléncia, e fundamento de
todas as afirmac0Oes religiosas. Friedrich Schleiermacher sera apresentado como o
principal representante dessa opc¢éo, ele que procurou responder a indagacao sobre
a esséncia dareligido, a partir da experiéncia de Deus, na qual o ser humano se coloca
em dependéncia absoluta. “Esse é o verdadeiro assunto da religido — ndo a
especulacdo tedrica, nem a pregacdo moral [...] A experiéncia subjacente a toda
religido, a sua esséncia, € a descoberta do infinito dentro do fendmeno finito da vida
humana" (BERGER, 2017a, p. 157, grifo do autor). O recurso a antropologia € apenas
0 ponto de partida para visar ao infinito na sua travessia pela contingéncia, conferindo-
Ihe sentido. A propria multiplicidade de formas religiosas € sinal de que a experiéncia
é fundamento de todas as afirmacdes religiosas.

Essa terceira opcéo é abracada por Berger, porque ela traz como proveito
a possibilidade de a verdade da tradicdo ser apresentada sem imposi¢cao autoritaria.
Isto €, “A inducgao significa aqui que as tradigdes religiosas sejam compreendidas
como corpos de evidéncia acerca da experiéncia religiosa e dos insights dela
derivados.” (BERGER, 2017a, p. 85). Por ndo constranger o ouvinte, ela esta aberta
ao dialogo intersubjetivo e a gratuidade da experiéncia. A despeito disso, ndo se pode
perder de vista que 0s tempos presentes tém como principal moeda corrente a busca
de certezas e evidéncias, passiveis de serem comprovadas, experimentalmente. Por
conta disso, ao se optar pelo processo dialégico, ndo impositivo, pode-se passar a

falsa impress@o de que o conteudo da tradicdo ndo esta seguramente definido ou



159

mesmo que ele ndo reune forca suficiente para se impor como opcédo, diante do
desafio que a resposta a Palavra de Deus exige, em meio a multiplicidade de ofertas
cujas promessas correspondem aos desejos imediatos e sdo de facil assuncéo,
porgue ndo exige maior comprometimento existencial. Nao obstante, essa é a Unica
opcédo que se abre ao didlogo em face das condi¢des plurais da época atual, que a
tudo relativiza.

Posto que a discussao em “O imperativo herético” enfrentava a questao de
como a teologia protestante travou seus embates com a modernidade secularizada,
no ultimo capitulo Peter Berger expande a questdo para propor um outro embate para
ampliar o horizonte da teologia crista, por considerar que, na modernidade, quem esta
em crise nao é a religido, mas a prépria secularidade. “O fato mais 6bvio aceca do
mundo contemporaneo nao é tanto a sua secularidade, mas antes a sua grande sede
de redencéo e transcendéncia.” (BERGER, 2017a, p. 218). Com isso, esta proposto
um novo desafio a teologia: abrir-se as experiéncias religiosas de todos os matizes,
como forma de arejar o seu discurso. As mudancas profundas em curso na
modernidade reclamam um programa mais ousado a teologia: “Hoje a agenda mais
urgente € o confronto com a totalidade das possibilidades religiosas humanas.”
(BERGER, 2017a, p. 217, grifo do autor). Isso seria uma forma de a teologia sair dos
seus impasses internos e enfrentar os problemas humanos reais que a modernidade
nao tem como resolver.

O que aqui é colocado como agenda sera retomado numa perspectiva mais
ampliada, quando, ao que parece, Peter Berger encontra um ponto de apoio seguro
para reunir suas intuicbes anteriores e recolocar a questdo, deixando claro que o
horizonte de disputa que se descortina ndo é mais entre religido e modernidade, pois
€ proprio da modernidade o seu carater secular. Em “Os multiplos altares da
modernidade: rumo a um paradigma da religido numa época pluralista”, trabalho de
2014, Peter Berger (2017b) vai tornar ainda mais claro o porqué da sua mudanca de
perspectiva com relacdo a secularizagéo, e declinar a sua fonte de inspiracdo. Em
2001 vem a lume um trabalho que colocou em questédo as discussdes correntes, até
entdo, sobre a constituicio da modernidade, para aborda-la a partir de outros
parametros. Trata-se do artigo “Modernidade multiplas”, do socidlogo israelense,
Shmuel Eisenstadt (2001), cuja contribuicdo lancou novas perspectivas de andlise
sobre a dindmica e o0 que representou o0 processo de constituicdo historica da

modernidade, bem como os varios programas culturais envolvidos na sua
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constituicdo. “Esta é, a meu ver, uma contribuicdo importante para a nossa
compreensao da modernidade, e € muito apropriada a relagdo entre secularidade e
religido nas sociedades modernas” (BERGER, 2017a, p. 138).

O conceito “modernidades multiplas” abracado por Shmuel Eisenstadt se
tornara um novo paradigma de andlise socioldgica dos tempos modernos, que veio a
lume na década de 1990."8! (SCHMIDT, 2007, p. 147). Essa andlise tem o cond&o
de permitir uma leitura mais condizente com a modernidade, no sentido de que ha um
processo de autonomizacéo das esferas sociais, conforme postulado por Max Weber
(2004), ou, na definicao de Jurgen Habermas (1984; 1985; 1992; 2000), de
diferenciacdo: cada dominio da realidade vai buscar em si mesmo sua prépria norma
de orientagdo, como visto no primeiro capitulo. Para Shmuel Eisenstadt, as realidades
emergentes na origem da modernidade e, sobretudo, apds a Segunda Guerra
Mundial, desmentem a assertiva de uma constituicdo uniforme da modernidade. A
tese por ele defendida é a seguinte: “Os desenvolvimentos concretos nas sociedades
em modernizacédo refutaram as assun¢cdes homogeneizadoras e hegemonicas deste
programa ocidental de modernidade.” (EISENSTADT, 2001, p. 139).

Essa forma de conceber a modernidade tem, igualmente, o condao de fazer
justica a multiplicidade de modelos institucionais e de formas ideologicas diversas,
além de permitir uma analise nao restritiva, portanto flexivel, das formas nas quais a
dindmica do espirito moderno tomou corpo. S&o dois 0s componentes centrais do
projeto moderno, a certeza da multiplicidade de papéis, para além dos locais e

familiares tradicionais, e a consciéncia da pertenca a comunidades ampliadas,

181 Cf. Volker Schmidt (2007). Para Schmidt, um dos limites da teoria das multiplas modernidades é a
falta de um entendimento sobre o conceito de modernidade. “A literatura a respeito das multiplas
modernidades contribui pouco para seu entendimento; ela apenas se distancia do que considera as
mais discutiveis perspectivas da teoria da modernizacdo, sem oferecer uma definicdo ou uma
proposta alternativa.” (2007, p. 148). Sob esse aspecto, ndo obstante as contribuicbes desse novo
paradigma, sua critica vai de encontro a falta de uma definicdo clara sobre a modernidade, além da
ades@o de seus defensores a perspectiva da modernidade cultural. A distingdo entre modernidade
cultural e modernidade social proposta por Jirgen Habermas foi o que lhe permitiu afirmar, contra os
pés-modernos, que o projeto da modernidade segue seu curso, conforme visto. Finalmente, cabe
registrar que ha, pelo menos, duas perspectivas de andlise concorrentes sobre a modernizagao. Uma,
gue defende que esse processo caminha para a homogeneizar as sociedades, com o passar do
tempo, isto é, as diversas culturas tender&o a ter valores e padrdes semelhantes. Outra, que defende
gue, ndo obstante a forca modernizante, sobretudo a que partiu da Europa ocidental, ela ndo suplanta
as diferencgas institucionais e culturais. Em face da falta de clareza conceitual sobre o significado do
conceito de “modernidades multiplas”, Schmidt advoga o conceito de “variedades da modernidade”
(SCHMIDT, 2007, p. 151), como 0 menos equivoco, ou seja, a diferenga estaria na espécie e ndo de
género. Ao que parece, também ndo € um conceito plenamente satisfatorio para a compreensao do
estagio atual da modernidade. Como se sé, ndo apenas pela polissemia do conceito, mas, sobretudo,
pelos desafios que os tempos modernos representam, enquanto epocalidade, trata-se de uma
tematica aberta e bem atual e provocadora.
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portanto, ndo locais e em constantes mutacdes. Porém, o que da suporte a
consciéncia moderna, eixo sobre o qual gravitam as mudancas, é que o ser humano
foi emancipado da autoridade tradicional, politica e cultural, ou seja ele esta
consciente da sua autopoiesis, de ser construtor do seu préprio destino, a partir de si
mesmo.

No campo da autonomia politica, tal consciéncia atinge seu apice nas
revolucdes, o que fez diminuir 0 abismo entre a ordem transcendente e a mundana,
gracgas a ideia de progresso, substitutiva da providéncia divina. A ciéncia e a técnica
serdo, portanto, as duas maiores forgas impulsionadoras dessa visdo prometeica: o
homem artifice substitui o Deus criador e providente. Na esfera social, 0 que ocorre é
“[...] o crescente reconhecimento da legitimidade de multiplos objetivos e interesses,
individuais e coletivos, permitindo, como consequéncia, multiplas interpretacdes do
bem comum.” (EISENSTADT, 2001, p. 142). Para dizer de outro modo, no Ocidente,
a perda da centralidade da visdo metafisico-religiosa, de par com o desencantamento
do mundo, abre espaco para mundividéncias, fragmentarias e concorrentes, as quais
nao podem ser enquadradas sob uma paleta ideoldgica simétrica: movimentos
sociais, religiosos e feministas, minorias étnico-raciais, fundamentalismos,
nacionalismos, cada um desses fen6menos reclama para si uma forma particular de

ver o mundo.
Quer se trate de atitudes utdpicas ou outras mais abertas e
pragmaticas, de identidades multifacetadas ou fechadas, todas elas
implicam uma mudanca importante, mesmo radical, no discurso
acerca do confronto com a modernidade, no reenquadrar da relacéo

entre civilizacdes, religides e sociedades, ocidentais e ndo ocidentais.
(EISENSTADT, 2001, p. 142).

O conceito de “modernidades multiplas”, na perspectiva de Shmuel
Eisenstadt, torna-se, assim, o suporte sobre o qual Peter Berger (2017a) ir4 assentar
sua nova perspectiva de analise sobre modernidade e secularizacdo. Em
retrospectiva, a mudanca de visao foi resultado das suas experiéncias e reflexdes
sobre a secularizacdo. Como ele mesmo afirma, isso ocorreu “[...] em algum momento
na década de 1970: intensificando os contatos com o que entdo se chamava de
Terceiro Mundo, primeiro na América Latina, entdo em Africa e regibes da Asia

impregnadas de religiosidade generalizada.” (BERGER, 2012a, p. 313). Num trabalho
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de 1999'% ele ird afirmar a falsificacdo da teoria da secularizacdo, como uma
componente oniabrangente da modernidade. “Minha questdo é que a suposigao de
gue vivemos num mundo secularizado € falsa.” (1999, p. 1). Nao obstante, ele vai
chamar a atencao sobre essa presenca crescente dos movimentos tradicionalistas ou
conservadores. Isso deve ser visto como uma reacao, pois denota a existéncia de
forcas secularizantes, em operacdo na modernidade. Consequentemente, deve-se
considerar que a modernidade tem seus efeitos secularizadores que minam as antigas
certezas, colocam em duvida as verdades da tradicdo e a tornam frageis e
contingentes, ao tempo em que langcam o individuo, hesitante, inseguro e vulneréavel,
para decidir sobre o caminho a ser seguido, sobre qual ele ndo exerce nenhum
controle.

Vista sob a perspectiva da pluralidade, a modernidade se abre a uma
analise mais condizente com o seu pathos, parafraseando Immanuel Kant, de estar
sempre em critica consigo mesma, mas que nao aceita nenhuma outra medida para
servir parametro sendo a de uma analise que recorra a um modelo de racionalidade
capaz de abarcar todas as formas de contradicdo que sédo geradas no seio do seu
préprio desenvolvimento, inclusive aqueles que digam respeito a experiéncia com o
transcendente, constante antropologica que ndao pode ser dispensada para uma
analise que se pretenda compreensiva. Sob esse aspecto, caberia acompanhar, aqui
a afirmacdo de Berger: “A secularidade moderna € um fendbmeno muito mais
enigmatico do que essas explosdes religiosas.” (1999, p. 12). Isto &, a secularizagao
nao pode ser tomada apenas como um acidente, um desvio de percurso, que poderia
ser retificado mediante uma correcéo de rota e, assim, retornar ao abrigo seguro da
religido. Tal qual um acicate, ela punge as formas de analises unidimensionais e
monoliticas, que se prendem ao simples despontar do fenbmeno e o apresenta como
prova inconteste do revival religioso, tal qual um naufrago que se agarra desesperado
aos destrocos da embarcacdo, como unico recurso disponivel para evitar ser tragado
pelas vagas do oceano. Com efeito, enquanto enigma, a questdo da secularizacéo
reclama ser decifrada em seu mistério, pois que ela segue 0 seu compasso
inconcusso na direcao de um horizonte incerto, a despeito da profusdo de movimentos

religiosos de todos os matizes e gostos.

182 Cf. Berger (1999) “The Desecularization of the World: A Global Overview”. Ele encerra esse texto
afirmando: “[...] aqueles que negligenciam a religido em sua analise dos assuntos contemporaneos
fazem isso incorrendo em grande perigo.” (1999, p. 18).
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Posta a questdo da secularizacado/dessecularizacdo sob esse angulo,
talvez um recorte um pouco mais aberto aos desafios que ela se apresenta, sobretudo
na riqgueza de oportunidades de analises disponiveis, vé-se que o0 espectro da
modernidade n&o pode ser apreendido por um discurso que a reduza a uma das suas
variadas vertentes, de tantas possibilidades de manifestacdes que ela faz transbordar
de suas entranhas, abertas pelo acicate da secularizacdo e do desencanto do mundo.
Quem sabe seja, exatamente, essa pluralidade irredutivel a marca registrada da
contemporaneidade, que viabiliza, inclusive, o estar aberto a uma outra inflexdo, a luz
da sociologia compreensiva, por exemplo, que vislumbre, nos descaminhos tortuosos
de uma modernidade em conflito consigo mesma, alguns sinais de reencantamento
do mundo, assim como pretende Michel Maffesoli, questado que se pretende tematizar

na sequéncia.

2.3 Um reencantamento pés-moderno

2.3.1 O contexto do reencantamento pés-moderno: uma moral evanescente

O reencantamento do mundo foi um dos temas que tomou a dianteira nas
Ultimas décadas, e caminha pari passu com a ideia do retorno da religido ou do
sagrado, ou, ainda, da dessecularizacdo do mundo e temas afins. Uma simples
consulta a Internet!® da a dimenséo e a extenséo, sob o ponto de vista quantitativo,
de como o tema se espalhou nas redes sociais. Sob esse aspecto, &€ concorrente
direto do conceito de desencantamento do mundo, sintagma utilizado por Max Weber
para descrever o processo de racionalizacéo da cultura ocidental moderna, no que ele

tem de singularidade marcante (WEBER, 1997), conforme visto no capitulo primeiro.

183 E visivel a extenséo da incidéncia do conceito reencantamento do mundo nos sites de busca. Na
consulta realizada no Google, por exemplo, em 09.08.2018, o verbete “reencantamento do mundo”,
apresentou 76.000 resultados. Para o mesmo conceito, em inglés, re-enchantment of the world, os
ndameros saltaram para 14.500.000, em lingua espanhola, reencantamiento del mundo, 30.400 e,
finalmente, em lingua francesa, réenchantement du monde, 210.000. Consulta idéntica com relacé@o
ao conceito oposto, “desencantamento do mundo”, os nimeros sdo também superlativos. Tém-se na
sequéncia: em portugués, 76.100; em inglés, disenchantment of the world, 4.270,000; em espanhol,
desencantamiento del mundo, 196.000; e em francés, désenchantement du monde, 472.000, todos
em valores aproximados. Os nimeros pretendem tao-somente sugerir que se trata de um tema que
néo é estranho ao debate contemporaneo.
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Para uma caracterizacdo do reencantamento'®*, nos limites dos termos
propostos no horizonte desta pesquisa, tomaram-se como ponto de partida as
analises elaboradas por Michel Maffesoli (2009) em “O reencantamento do mundo:
uma ética para nosso tempo”'®®, por duas razdes. A primeira porque, nas suas
analises, a ideia subjacente e a metodologia utilizadas para compreender a
complexidade das mudancas, ora em curso nas sociedades contemporaneas, tém
rigor e pertinéncia heuristica capazes de trazer a lume determinados fatos sociais nem
sempre levados em consideracdo na andlise dos movimentos sociais emergentes,
guanto se trata do revival religioso, talvez até em virtude de que, por ter em vista a
compreensao do futuro do fendmeno religioso, numa sociedade dessecularizada e
desencantada, as vezes se deixa passar o presente com suas vicissitudes e riquezas
cotidianas. Sob esse aspecto, talvez poderia ser dito que se esta diante de uma
analise social significativa, que tem buscado o esforco de compreender o presente,
assim como o fez Max Weber, quando descreveu os caminhos percorridos para a
formac&o do mundo moderno, tomando-o0 como um processo de racionalizacao das
formas de vida do Ocidente. O método que parte das coisas mesmas, o hermenéutico,
por ndo compactuar com o determinismo positivista, fa-lo aproximar-se da dinamica
do real vivido, sem violenta-lo, tal € o propdsito dele. A segunda razao € que, assim
como Max Weber, Michel Maffesoli também n&o se rendeu ao historicismo e, menos
ainda, a filosofia da historia ou ao positivismo, cujos sortilégios enfeitica, até entéo,
algumas perspectivas de analise, que buscam explicar a sociedade atual como

resultado da acdo de uma Unica causa eficiente, seja ela o sujeito historico, o

184 O tema do “reencantamento” é extenso, conforme acima acenado, e vasta € a bibliografia,
disponivel em vérios idiomas, com menor sucesso em lingua portuguesa. Acrescente-se a isso o fato
de que ele abarca, ndo apenas, o fendmeno religioso, mas também as ciéncias naturais e a ecologia.
Uma pesquisa sobre o tema no ambito da ciéncia foi realizada por Alan Delazeri Mocellim: “Ciéncia,
técnica e o reencantamento do mundo” (2014). Para uma discussdo em torno do reencantamento e
desencantamento do mundo, cf. Rudy Albino de Assungéo (2011): “O ‘reencantamento do mundo’:
interpelando os intérpretes do desencantamento do mundo”. Nao obstante tal latitude que o tema
abarca, nesta pesquisa optou-se por tratar a relagdo do “reencantamento do mundo” com a questéo
do niilismo, e suas implicacdes para a questdo da perda de sentido da sociedade contemporanea, a
partir do pensamento de Lima Vaz.

185 Publicado em 2007, esse trabalho de Michel Maffesoli ndo é apenas um ponto de partida para a
discusséo do reencantamento do mundo, mas um dos pontos de chegada da sua longa contribuigédo
a sociologia compreensiva. Muitas das noc¢des e termos em discussdo, bem como as ideias ali
explicitadas, resultam de um longo processo de maturagéo, gestado desde “A violéncia totalitaria”,
de 1979, e “A sombra de Dionisio: contribuicdo a uma sociologia da orgia”, de 1982, passando por
“O tempo das tribos: o declinio do individualismo nas sociedades de massa”, de 1988, até desaguar
em “O conhecimento comum: introdugdo a sociologia compreensiva”, de 2007, cujo subtitulo da obra
ndo deixa divida sobre seu objeto. Nesta pesquisa, foi utilizada a edigdo em lingua espanhola: “El
reencantamiento del mundo: una ética para nuestro tiempo”, de 2009.
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proletariado, seja a objetivacao da ideia, na sua dialética do espirito, seja, ainda, um
necessario acontecer de um plano divino concebido desde a eternidade, na forma de
um Providéncia que conduz a histéria rumo a parousia.

Mesmo que o0 seu ndo-historicismo radical, condensado sob o termo
“‘presenteismo”, tenha recebido acertadas observacbes de seus intérpretes, a
exemplo de que escreveram Roberto Motta®® e Baéta Neves (1997), deve-se
reconhecer um ponto positivo do seu “método aberto'®””; ele ndo se impde a forca
desde o exterior na direcdo do mundo vivido para reconstitui-lo, conceitualmente, ou
explica-lo na sua constituicdo multifacetada e dindmica, e menos, ainda, para dizer o
que a realidade deve ser. Pelo contrario, seu intento é descrevé-la, torna-la presente
naquilo que ela é na sua dindmica e surpresa, isto €, deixar que ela se mostre tal qual
é: presentifica-la'®. Mas ndo s0, esta-se diante de um pensamento ndo dogmatico,
gue reclama autenticidade e, acima de tudo, rigor e coragem para compor um modo
de ‘[...] pensar em tom menor, um processo metanoico!® francamente oposto a
costumeira atitude paranoica.” (MAFFESOLI, 2007, p. 25)'°. Com isso, ele pretende
apreender a realidade no que ela tem de movente, ou seja: “[...] fazer uma ciéncia
inscrita na tradicdo compreensiva que proceda por verdades aproximativas”, nas
palavras de Danielle Pitta (1997, p. 24).

186 A pertinente observacao de Roberto Motta, com a qual se concorda, é que um termo médio deveria
ser interposto entre o historicismo radical de Hegel e Marx, e o “presenteismo” de Maffesoli. “Tenho
em mente, parafraseando Robert K. Merton, que falava em middle range theories (1957), uma histéria
de médio alcance que corresponderia (o paradoxo € so verbal) a longue durée, de que trata Fernand
Braudel em La Méditerranée e noutros escritos. Sustento que, assim concebida, a histéria penetra o
quotidiano, o qual s6 pode ser entendido — continua minha tese — a partir da compenetracdo da
dynamis, da poténcia, e dos proprios conteudos do projeto histérico.” (MOTTA, 1997, p. 62). Nao
obstante, Motta reconhece a importancia da recusa de Maffesoli ao evolucionismo e ao historicismo,
formas de pensamento que, ao se impor sobre a realidade, deixam escapar a rigueza da sua
diversidade, além de servirem de anteparo a indoléncia, que prefere o dogmatismo a aventura do
pensamento, “[...] reduzindo a ciéncia social a uns poucos lugares-comuns.” (MOTTA, 1997, p. 58).

187 “Utilizando instrumentos variados, ndo se restringindo a critica e superando o reducionismo
positivista, 0 método aberto, que propomos, é 0 mais apto a captar o félego social; e este, ndo sendo
jamais o mesmo, pode variar de acordo com as ambiéncias de uma época.” (MAFFESOLI, 2007, p.
95, grifo do autor).

188 “Se concordarmos, com o que foi dito, que a sociologia é a ideologia de nosso tempo, entéo sera
importante que ela saiba dar a conhecer, aberta e generosamente, todos os aspectos ai envolvidos;
que ela saiba reconhecer o que é antes de querer decretar o que deve ser.” (MAFFESOLI, 2007, p.
72, grifo do autor).

189 No sentido biblico de conversdo, o que Maffesoli (2007) propde, como desafio, € uma metanoia,
conforme expresso nos cinco pressupostos que compdem a introdugéo de “O conhecimento comum”;
i) critica ao dualismo esquematico (um pensamento holista que opere com a razdo e a emocao); ii) a
“forma” (o espac¢o como condicdo de possibilidade e articulacdo das constelacdes); iii) uma
sensibilidade relativista (uma sociologia como ponto de vista; critica ao dominio do conceito); iv) uma
pesquisa estilistica (a necessaria labilidade social reclama metéforas e analogias); v) um pensamento
libertério (conivéncia, cumplicidade e empatia: 0 esquecimento como método).

190 Toda a tradugéo do referido trabalho para o portugués é nossa.
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Se, como afirma Habermas (1984), a sociologia tornou-se uma condi¢ao
de possibilidade para se pensar a crise da sociedade moderna, sobretudo porque ela
pensa a partir da sua crise, tem-se em Maffesoli um representante a altura de uma
tradicdo sociologica consolidada, como bem chama a atencdo Roberto Motta
(1977)11, Tradicdo essa da qual fazem parte Max Weber, Georg Simmel e Emile
Durkheim. Como esses gigantes da sociologia nascente, Maffesoli vai propor uma
nova forma de fazer sociologia, ndo como uma simples copia de ideias e pontos de
vista ja correntes e aceitos na academia, mas, abandonando antigas e convenientes
avenidas do pensamento ja pensado, ele desbrava novas trilhas para pensar o nao
pensado, parafraseando Martin Heidegger, e mostrar como o “[...] ‘conhecimento
ordinario’ fez com que pudéssemos ver a importancia que encerra o presente: o
retorno das tribos'®2 e o do nomadismo; a pregnancia (a forca da forma) dos corpos e
do emocional; enfim, outra ‘transfiguragao’ do politico.” (MAFFESOLI, 2007, p. 17).

Em tal sentido, assim como a sociologia compreensiva weberiana é um
ponto de passagem obrigatdria para se vislumbrar, numa grande arquitetbnica
conceitual, os elementos constitutivos que conformaram o Ocidente moderno, a
perspectiva da sociologia compreensiva de Maffesoli pretende levar adiante aquele
impulso originario presente do pensamento de Max Weber, s6 que agora, para
compreender uma nova configuracdo que, para ele, se desponta na sociedade

contemporanea, como que recolhendo os resultados a que chegou o processo de

191 Apenas para se ter uma ideia da importancia de Michel Maffesoli, na constelagdo dos grandes
pensadores da sociologia contemporanea, torna-se indispensavel recorrer ao Prof. Roberto Motta: “A
lideranca, o fascinio exercido por Maffesoli, as consequéncias que dai resultam para o
desenvolvimento das ciéncias sociais contemporaneas estdo a merecer um ensaio especial. E ndo
esquecamos que, inclusive por for¢a da catedra gue ocupa na Sorbonne — esta mesma Sorbonne da
qual, entre muitos outros, foram catedraticos Tomas de Aquino e Durkheim —, Michel Maffesoli esta
situado numa das posi¢Bes estrategicamente decisivas das ciéncias sociais e humanas, em plano
internacional.” (MOTTA, 1997, p. 63).

192 A metéfora tribo pretende lancar luz sobre a massificacdo e avan¢o de pequenos grupos que nao
se identificam como sujeito histdrico da atualidade, nem se refletem na ldgica da identidade. “A
metafora tribo, por sua vez, permite dar conta do processo de desindividuacéo, da saturacéo da
funcdo que lhe é inerente, e da valorizacdo do papel que cada pessoa (persona) é chamada a
representar dentro dela.” (MAFFESOLI, 2006, p. 31, grifo do autor). J& a metéfora tribalismo serve
para refletir a pluralidade de situacdes e experiéncias diversas que instituem a socialidade. “Ela é
precedida pelas no¢des de comunidade emocional, da poténcia e da socialidade que a fundamentam.
E é seguida pelas do policulturalismo e da proxemia que sdo suas consequéncias.” (2006, p. 32).
Adiante, ele reforca o porqué da utilizacdo dessas metéforas para dar conta de uma nova forma de
agregagao que emerge na sociedade: “Talvez seja dificil de conceitualiza-la, mas, com a ajuda de
antigas figuras, certamente serd possivel esbocar seus contornos. Dai a proposicdo das metéforas
de tribos e tribalismo. Acontece que essa metéfora traduz muito bem o aspecto emocional, o
sentimento de pertenca e a ambiéncia conflitual que esse sentimento induz. Ao mesmo tempo, ele
permite ressaltar, além desse conflito estrutural, & busca de uma vida quotidiana mais hedonista.”
(MAFFESOLLI, 2006, p. 231).
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desencantamento do mundo para analisd-los, ainda numa perspectiva sociolégica
compreensiva, a qual pretende resgatar os elementos constitutivos da sociedade
nascente, e propor um caminho alternativo a adequada apreensdo cognitiva da
presentificacdo desse novo ethos em gestacéo.

Essas razbes levaram a propor, nesta pesquisa, a discussédo do
reencantamento do mundo no horizonte de reflexdo que se convencionou denominar
de “pds-modernidade”, tendo como ponto de referéncia o pensamento de Maffesoli.
Isso ndo significa deixar de reconhecer a importancia das contribuicdes que outras
Oticas de andlise poderiam trazer sobre o tema, mas que nao estariam contempladas
no escopo desta pesquisa. Em tal sentido, a proposta de analise da questdo do
reencantamento do mundo, a partir de Maffesoli, mostrou-se mais pertinente aos
objetivos desta pesquisa, pelas razdes ja aduzidas, o que néo significa, diga-se de
passagem, ndo haver ressalvas sobre alguns dos seus pressupostos metodoldgicos,
como no caso da radicalizacdo do presenteismo, conforme sinalizado.

Sob esse aspecto, talvez fosse também necessario reafirmar os limites e
as implicagdes do conceito de “pds-modernidade” para apreender as injung¢des da
forca normativa da racionalidade esclarecida, na determinagcédo das estruturas sociais
modernas, conforme tematizado no primeiro capitulo, a partir da critica de Habermas
e de Lima Vaz a tal conceito. Nao obstante, ndo se vai entrar aqui na questdo sob em
qual das formas de “adeus a modernidade” Maffesoli poderia ser referido. Importa,
tdo-somente, propor a arena da discussdo mais um recorte dessa realidade tédo
complexa dos tempos atuais, nas suas variadas possibilidades de tematizacéo, uma
das quais, a proposta por Maffesoli, sob a régua e o compasso do conceito de
reencantamento, a de sua leitura da sociologia compreensiva de Weber, como
também o seu confronto impar com a tradicdo do racionalismo ocidental, naquela
forma apresentada no primeiro capitulo.

Uma outra questdo que se deve destacar, desde logo, é de natureza
metodolégica. Pode-se reputar como inescapavel o desafio de se lancar no caminho
proposto por Maffesoli para a compreensao da dinamica da sociedade atual, sob pena
de se perder na simples reproducédo de teorias sociais, jA consolidadas, que néo
atentam ao que ele denomina de “socialidade nascente”. Trata-se, portanto, de um
outro caminho a ser percorrido, capaz de conduzir a apreensdo desse novo que se
abre no horizonte da atualidade, e s6 pode ser abarcado por outra trilha investigativa.

“E essa uma linha de pesquisa que reintroduz na anélise social dimensdes miticas e
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imaginarias, as mesmas que o racionalismo ocidental cria haver apagado ha muito
tempo e para sempre.” (MAFFESOLI, 2007, p. 93). Para tanto, ha que se abandonar
aquele modelo tradicional de racionalidade, que foi determinante para a conformacao
do ethos moderno: a racionalidade instrumental, ora saturada (MAFFESOLI, 2009).
Com efeito, 0 esgotamento de todas as possibilidades de se apresentar
respostas as questdes da vida moderna ou mesmo de propor alguma saida para a
crise da sociedade, trai o vencimento do prazo de validade do modelo de racionalidade
moderna, sobretudo, porque é incapaz de apreender o que h& de novo ou estd, ainda,
esta nascendo, cuja expressao mais aparente se manifesta através da dinamica e da
mutabilidade que Ihes sdo proprias. Dai ser necessario indagar qual seria o caminho
ou a melhor maneira para se apreender esse pulsar constante das novidades “pos-
modernas”, quando se esta prisioneiro de conceitos e categorias fixas e inertes,
herancas da tradicdo e ndo se vai além do instituido, que se tornou medida puida?
Sob esse aspecto, 0 que € singular em Maffesoli € o caminho que ele
propde para se compreender o que se denomina de pés-modernidade, que “[...] ndo
€ algo meramente fragmentado, mas que constitui uma combinacdo de fragmentos
cujos diferentes elementos estabelecem uma sinergia entre si.” (MAFFESOLI, 2002,
p. 231). E a perspectiva de uma realidade cambiante, na dinamica que lhe é propria,
gue deve ser descoberto, ou melhor, que se deve deixar transparecer a novidade,
sobretudo no que poderia ser caracterizado como reencantamento do mundo. Tal
novidade das novas configuracdes sociais, segundo Maffesoli, somente poderiam ser
apreendidas se fosse apeado das costas o0 peso da tradi¢do racionalista do Ocidente.
Com efeito, para uma primeira aproximacédo da nocédo de reencantamento,
necessario se faz considerar algumas singularidades metodoldgicas do pensamento
de Maffesoli, sobretudo da sua consciéncia fatica de que, para apreender o mundo
fragmentario e dessemelhante da pds-modernidade, ndo é mais possivel operar
mediante conceitos e categorias que se assentam na unidade do pensamento. Tais
recursos da razdo moderna, que foram determinantes na formacao e desenvolvimento
da civilizacdo ocidental, esgotaram a capacidade de expressar o que ora ocorre de
mais pujante, significativo e dessemelhante, de cuja inscricdo da conta uma dinamica
diversa dos padrdes logocéntricos da moral moderna. Para Maffesoli, trata-se de uma
guestao epistemoldgica, pois, “[...] a unidimensionalidade do pensamento nao serve
para compreender a polidimensionalidade do vivido.” (MAFFESOLI, 2007, p. 219).

Ademais, a realidade € maior do que o conceito e a subordina (cf. NEVES, 1997).
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Conforme a tradicao da epistemologia ocidental, os conceitos séo aquelas
representacdes gerais, formadas pelo intelecto humano, cuja propriedade é classificar
e ordenar os elementos da experiéncia, de modo que o universo simbolico constituido,
para dotar a vida de sentido, seja expresso numa linguagem compreensivel por todos
e, portanto, capaz de ser intersubjetivamente compartilhada. Sdo os conceitos que
possibilitam que seja dada a diversidade infinita das sensa¢fes uma unidade
significativa e ndo uma “rapsaddia”, na feliz expressdo de Immanuel Kant (1997). Mas
ndo é assim que pensa Maffesoli. O poder dizer 0 que as coisas sao, 0 conceito, vem-
se impondo desde o exterior para coagir a realidade vivida e criar uma sociedade sob
vigilancia. “Do momento em que se reconhece a faléncia ou ao menos a relativizacéo
do descomedimento prometeico, do qual € o conceito uma modulacéo, precisamos
saber aceitar a modéstia da nogéo.” (MAFFESOLI, 2007, p. 63).

Com efeito, 0 que ocorre na pos-modernidade € que ha uma rebelido das
coisas frente as palavras, a dinamica plural do mundo vivido denega os conceitos, as
convencdes e 0s esquemas abstratos. Os costumes e, com eles, 0 modo de sentir a
vida se alteram, por conseguinte, as ideias que pareciam incontestaveis sao
relativizadas. O que parecia ser a maior conquista do Ocidente moderno, uma vida
segundo a razdo, que tudo reduz a um unico denominador comum, a abstracéo
calculista, perde o seu encanto. O desejo do estar-com rompe a barreira fixa da
universalidade totalizante e fria, ao tempo em que se volta a labilidade do diverso, da
experiéncia particular, do que esta proximo. O efémero e o contingente recobram a
dignidade do instante. Ambos somente poderdo ser apreendidos por meio de uma
ética que valoriza o presencial, o singular e, por isso mesmo, o presenteismo*®® difuso
tera sua distingao no “[...] fato de repatriar a eternidade aqui e agora, de querer um
‘instante eterno’.” (MAFFESOLI, 2009, p. 60).

193 Maffesoli apresenta trés palavras chaves ou nog8es indispensaveis para a compreenséo do que
esta em curso na sociedade e que demarcam o reencantamento do mundo. Sao elas “localismo”,
“tribalismo” e “presenteismo” (MAFFESOLI, 2002, p. 223-234). Em oposi¢do ao universalismo, a
primeira diz respeito a volta da valorizagdo do bairro, do territério, do que esta a mao: o espago
proximo onde a vida transcorre. Na atualidade, é o localismo que funda o hedonismo. A segunda,
“tribalismo”, que resulta de seus trabalhos de longas décadas. “A tribo como um processo transversal
que contribui para o reencantamento do mundo e se opde ao universalismo” (2002, p. 224). No
entanto, como o0 pensamento corrente visa ao universal, torna-se dificil valorizar o sentimento de
pertenca. Finalmente, o “presenteismo”, de inspiragéo nietzschiana, porque o que é valorizado nao é
o outro mundo, o mundo perfeito, mas o “estar-com”, o presente, com suas vicissitudes.
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Se bem observado, sob o ponto de vista do pensamento do uno®*, as
raizes da moral moderna poderiam ser encontradas, ndo apenas desde o0s
movimentos culturais e politicos do Renascimento, periodo no qual teriam sido
gestados alguns dos principais contetdos cognitivos que vao determinar os tracos
fisionbmicos identitarios da cultura Ocidental moderna. Tais feicbes, que até hoje
resistem a mudanca, foram talhadas sob a medida da tradicdo judaico-cristd, que
coloca a realizacao plena da existéncia para além das condi¢des da histéria humana.
O ser, a facticidade da existéncia, segundo Maffesoli, fica em desvantagem em
relacéo ao dever-ser, o futuro, o universal, 0 normativo, o impositivo, conceitos que se
prestam a desenraizar a existéncia da sua imanéncia efetiva, servem como
impeditivos do querer viver a gratuidade do presente, em nome do que vira.

Fundada a partir de um imaginario que tem como referéncia de salvacao o
porvir, a moral ocidental, com o seu avatar mitolégico do progresso continuo, fica na
dependéncia de um mediador entre o aqui e 0 agora e o dever-ser, seja ele Cristo ou
o proletariado, que venha a conduzir a historia ao seu futuro paradisiaco: a “Cidade
de Deus” ou ao “paraiso comunista”. Em relagcéo a tal avatar mitolégico, ndo esteve
imune nem mesmo a filosofia da histoéria, essa que tentou traduzir, com o recurso da
razao natural, aquele ideal de uma Providéncia divina que conduziria a historia. O
homem prometeico, subjetividade solitaria, que através do trabalho iria conquistar o
ideal de vida, ndo vai além da vontade de Ulisses, atado ao mastro, que somente pode
ouvir o canto das sereias, mas ndo pode provar dos seus deleites. As imposi¢coes
normativas da moral, ancorada na raz&o esclarecida, ndo favorecem o acesso ao
mundo como ele é, pelo contrario, em nome do bem maior a ser conquistado no futuro,
nega o acontecer presente ao tempo em que agencia as maiores atrocidades
cometidas no século XX, em nome da ideologia do progresso, legitimadas e
justificadas com a mediacéo das racionalizacdes cientificas (MAFFESOLI, 2009).

Tal autossuficiéncia da moral, cuja razéo esclarecida é o principal acdlito,
tornou-a incapaz de provocar uma reflexao a partir da phronesis, a virtude opinativa
da sabedoria pratica, que se coloca entre o logos e o ethos. Virtude tal que é capaz

de ouvir a existéncia, no que ela oferece de diverso e celebra com a cotidianidade

194 No contexto da tradicdo do monoteismo ocidental, 0 uno seria uma cifra da modernidade,
consequentemente, para Maffesoli: “Desde esta perspectiva, a modernidade ndo comega no século
XVII, mas desde a época de Santo Agostinho, quando este escreveu que a razao humana conduz a
unidade.” (MAFFESOLI, 2002, p. 220).
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trgica, que vive o presente na sua pura gratuidade do agora vivido. Sao, pois, hovas

maneiras de viver, de pensar e de ser,

[...] em uma palavra, tribais, as que destacam com claridade a
saturacdo da forma moral e que, a0 mesmo tempo, acentuam a
emergéncia da forma ética e deontoldgica, quero dizer com isto,
seguindo de perto a etimologia de ambos os termos, um laco
(comunicativo) social, porém, eventual, tributario do instante e em
relagdo com o instinto. Um laco primordial, de certo modo. No qual o
individuo conta pouco, enquanto a comunidade se valoriza.
(MAFFESOLLI, 2009, p. 68, grifo do autor).

Os novos arranjos “societais”®® prenunciam uma nova forma de convivio
baseada numa ética que visa a restaurar o pathos da pureza original: a convivéncia
simpatica com a natureza. Trata-se, pois, de uma transfiguracdo do quotidiano, de um
impulso apaixonado, que emula o fervor mistico-religioso, naquele desejo de se fundir,
em éxtase numa unidade maior, mas sem perder de vista o0 sentimento de pertenca a
comunidade. Ndo a uma determinada comunidade isolada ou até mesmo hermética,
mas no sentido do “proxemia”, de estar proximo e em interagdo ubiqua. “Por uma
espécie de concatenacdo magica ou quase mistica, o vinculo social se constroi,
simbolicamente, através de uma apropriacdo de lugares sucessivos.” (MAFFESOLI,
2009, p. 52). Por isso, a necessidade de uma ética da situacdo, que acentue o respeito
aos espacos particulares, a histéria compartilhada, que identifica 0 modo de ser de
cada um, bem como o laco carnal que os envolve, sem, contudo, pretender fundi-los
sob um unico valor moral abstrato, intemporal, absoluto. Uma ética que esteja situada
no coragdo do presente.

Esse modo de ser colide com a ideologia dominante do utilitarismo
onipresente e rechaca um mundo organizado unicamente pelo mercado e pelo
racional. As tribos pds-modernas e os movimentos religiosos criam uma atmosfera
amorosa de seducdo, uma nova experiéncia de ser coletivo, na qual “[...] a alma
coletiva tende a prevalecer frente ao espirito individual” (MAFFESOLI, 2009, p. 48),
numa “religancia imaginal”’,'®® na qual o corpo se entrega dionisiacamente aos

prazeres, sem a intruséo do juizo moral ou de juizo entre o bem e o mal.

195 A expressdo “societal” quer enfatizar a caracteristica essencial do estar-junto-com, para além de
uma simples associagao contratual. “Embora um tanto estranha a lingua, esta expresséo se faz
necesséria para, de imediato, distinguir-se de um social ja gasto e (talvez) em vias de extinguir-se. O
societal seria, portanto, uma outra maneira de dizer ‘holismo’.” (MAFFESOLI, 1985, p. 17).

196 Por “religancia imaginal” Maffesoli denomina os excessos do corpo individual em meio ao corpo
coletivo, como uma outra forma de vinculo social. “O que prevalece, na verdade, é o espacgo. Espaco
do proprio corpo que se trabalha com tempo, que se veste para a oracdo, que é decorado para o
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Tendo em vista que uma das contribuicdes da modernidade tenha sido a
de expor a condi¢do da finitude humana, na sua mais castica fragilidade, ela fez
ressurgir, a0 mesmo tempo, outras modalidades de convivéncias humanas que
recompdem valores imemoriais, isto €, uma nova forma de socialidade. Esses valores
estdo calcados na deontologia do instante, expressos em formas de vivéncias
comuns, cuja prioridade é dada as relagdes imediatas, portadoras de emocao, de
sentimento de pertenca e de respeito pelo outro e pela natureza.

Por conseguinte, tal forma de socialidade se expressa através da
solidariedade organica, cuja vitalidade se pronuncia através do retorno de valores
arcaicos, vividos sempre na proximidade e nos afetos. “A perduracado de formas e
situacbes arcaicas, o0 ‘reencantamento’ do mundo que presenciamos, certo
sensualismo e, sobretudo, a énfase dada ao local tem ai sua origem.” (2007, p. 227).
S&o tais valores que agora ressurgem, a despeito de a moral universalista moderna
té-los julgado superados. Esses valores estdo calcados na deontologia do instante,
expressa em formas de vivéncias comuns, cuja prioridade é dada as relacdes
imediatas, portadoras de emocéao, de sentimento de pertenca e de respeito pelo outro
e pela natureza. Uma deontologia que valoriza a condicdo humana na sua absoluta
finitude e vai de encontro a ideia moderna do individuo prometeico, que exerce o
dominio soberano sobre si mesmo e sobre a natureza. Nesse contexto, até mesmo o
desenvolvimento tecnologico pode vir em apoio a essa nova configuracdo societal.

Por conseguinte, poderia dizer-se que a complexidade e a heterogeneidade
seriam 0s tracos marcantes da pos-modernidade. “Pluralizacdo da pessoa,
fragmentacdes tribais, policulturalismo galopante sdo umas das tantas caracteristicas
da vida social. De fato, se tomamos estes termos em seu sentido metaforico, se
respira politeismo no ar, inclusive panteismo.” (MAFFESOLI, 2009, p. 130). Toda essa
pletora de formas que expressam a diversidade vai de encontro a ilusdo sobre a qual
a modernidade foi fundada: a ideia do uno, que pretende determinar o que € verdade
monoldgica. E dele que emanam suas principais instituicdes, sistemas teéricos e

concepcgdes constitutivas do sujeito como individuo.

prazer, que se mutila para um prazer doloroso. Territério do corpo tribal que nés nos esforcamos para
conquistar e defender-se contra todas as formas de intrusdo. Em todos estes casos, espagos

simbdlicos que geram e reivindicam o lugar. E o que pode ser chamado de ‘religancia imaginal’.
(MAFFESOLI, 2009, p. 48).
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A pos-modernidade, por conseguinte, tem como um dos seus atributos
mais conspicuos o diverso, o indefinivel, o fragmentéario: diversidade de género,
policulturalismo, multiplicacdo e diversificagdo de tribos, sincretismo religioso e
relativismo tedrico. O complexo ressurge, cada situacao particular adquire valor, a
heteronomia suplanta a imposicao vertical normativa: natureza, espirito e cultura,
tornam-se participes de uma diversidade mais ampla. Uma espécie de comunh&o na
qual o arcaico é revivido através do paganismo, do naturalismo e da valorizacdo do
mitolégico e do tragico, tal comunhdo somente pode ser apreensivel por meio de uma
deontologia que valorize a vivéncia presente e 0s instintos gregarios em meio a um
mundo que se reencanta.

Em suma, frente a universalidade normativa da moral do dever-ser uno e
solitario, cujo poder se evanesce e degrada, outras relacdes societais sao esculpidas
a partir de uma ética do querer-estar-juntos, como irmaos, em cuja diversidade de
gostos e de modos de ser esta a semente substitutiva da unidade de poder
centralizado. Nessa atmosfera, contexto no qual o mundo se reencanta, ndo cabe uma
definicdo ontoldgica do real, mas uma analise fenomenologica que capte o emocional

e sua dinamica, na qual tudo esta em movimento, tudo € mudanca, tudo € vida.

2.3.2 Das cadeias dos conceitos aos labirintos das metaforas

Somente a dinamica deslizante e fluida das metaforas e analogias € capaz
de presentificar uma realidade cambiante. Por isso, ja atenta contra 0s pressupostos
metodolégicos®’ de Maffesoli designar de conceito o “reencantamento” ou qualquer
outra palavra que tente captar a realidade social vivida na sua dinamicidade. A
expressao “pos-modernidade”, por exemplo, conota mais uma condi¢gdo, um estagio
no transcurso da sociedade contemporéanea, caracterizada pela diversidade de

vivéncias particulares, e ndo uma denotacdo ou conceito imposto do exterior ao

197 “Em suas diversas manifestacées, a criagéo intelectual s6 é pertinente quando se enraiza na criacdo
popular, quando aceita ser apenas uma das expressdes do que temos por ‘génio’ popular. Utilizando
instrumentos variados, ndo se restringindo & critica e superando o reducionismo positivista, 0 método
aberto, que propomos, € o mais apto a captar o félego social; e este, ndo sendo jamais 0 mesmo,
pode variar de acordo com as ambiéncias de uma época.” (MAFFESOLI, 2007, p. 95, grifo do autor).
Uma discusséo introdutéria a questdo do método esta em Daniele Perin Rocha Pitta (1997), para
guem o contributo principal da sociologia compreensiva maffesoliana ndo est4 propriamente no
método em si, mas nas veredas abertas como pistas de pesquisa. Segundo Daniele Pitta, trés sédo
as etapas no caminho percorrido por Maffesoli para captar a coeréncia interna da socialidade, o “ndo-

I6gico”: “o procedimento analdgico, a pesquisa estilistica e as correspondéncias.” (1997, p. 22).
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mundo vivido que veria a explicitd-lo. A metafora “pds-modernidade” sugere,
simplesmente, um outro modo de registrar o regresso acentuado do arcaismo
(MAFFESOLLI, 2006, p. 7).

De fato, ndo se encontra em sua obra qualquer definicdo precisa, na
acepcao classica aristotélica, de delimitacdo conceitual, seja para dizer o que algo é
— principio da identidade —, seja para expressar 0 que nao € — principio da nao
contradicdo — e, menos ainda, apresentar o terceiro excluido, pelo contrario!®8. Sdo
insinuag¢des que apontam veredas a serem percorridas; metafora, nogao, analogia. “A
analogia, portanto, permite acima de tudo compreender o presente.” (MAFFESOLI,
2007, p. 139). Um simples modo de dizer algo, que venha a captar a complexidade e
a ambivaléncia da sociedade e o0 sentido do instante vivido sem, contudo, pretender
enquadra-los sob qualquer denominacdo ou conceito que remeta a tradicdo da
racionalidade ocidental (Cf. MAFFESOLI, 2007, p. 207).

Como se tentou apresentar até aqui, umas das peculiaridades do trabalho
de Maffesoli é a de lidar com os fenbmenos “pds-modernos” numa perspectiva que
vai de encontro a tradicéo do racionalismo moderno. Qualquer pressuposto cientifico
gue pretenda compreender o presente cristalizando-o ou quantificando-o, deixara
escapar a dinamica da riqgueza que Ihe € prépria, riqueza esta que jamais vai se deixar
apreender nas teias dos conceitos ou ser submetida aos parametros limitados das
definicbes. Por conseguinte, deve ser possivel fazer valer outros recursos do saber
epistemoldgico que sejam adequados para apreender, qualitativamente, o que ocorre
na frugalidade do tempo, sempre efémero e evanescente, 0 que pressupde um
pensamento que esteja livre das cadeias dos conceitos, pois “[...] o caminho do
conhecimento segue em paralelo ao da deambulagdo existencial.” (MAFFESOLI,
2007, p. 184). Portanto, para lidar com esse dinamismo e a efervescéncia que lhes
sdo proprios somente é possivel mediante a criacdo de novas palavras!®® e metaforas,
passiveis de abarcar as manifestacdes culturais quotidianas, no instante mesmo de
sua exteriorizacao e presentificacdo. Ou seja, ao que parece, o que ele propde € uma

espécie de epistemologia do instante vivido.

198 para além dos trés principios da légica classica, existe uma légica que valoriza o contraditério, o
néo logico e a inclusdo do outro. “E a ressurgéncia de valores arcaicos, tais como o territério, a
ecologia, o regionalismo e o hedonismo, € particularmente instrutiva a esse respeito.” (MAFFESOLI,
2006, p. 62). “O que constitui a estruturagéo individual ou coletiva ndo &, decerto, o principio da
identidade, mas a contradigéo ou a alteridade,” (MAFFESOLI, 2006, p. 68).

199 Cf. Heidegger (1988).
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No caminho para constituir o0 que se denominou de epistemologia do
instante vivido, Maffesoli vai trabalhar com um conjunto de termos que opera a guisa
de metaforas mediante as quais seria possivel escapar a prisdo da tradicédo
racionalista. Tradicdo que sempre esteve afeita a representa¢cdes mentais, ancoradas
em abstracdes légicas, distantes da realidade, mas sob o absoluto controle do sujeito
cognoscente, sobretudo a partir do cogito cartesiano. Por tal razdo, e em
contrapartida, deve-se “Ter os olhos abertos capazes relativizar a Verdade a fim de
apreender as verdades vividas.” (MAFFESOLI, 2009, p. 26). Isto &, inserir-se na
dinamica do quotidiano para poder apreciar o existencial vivido, sempre provocador
de novas formas de socializacdo, que se despontam a cada instante, e estao prenhes
de sentido para serem apreendidos cognitivamente?®.

O relativismo metodoldgico, em torno do qual gravitam as consideracdes
de Maffesoli, € condicédo inescapavel para apreender as contradicdes do real, pois se
trata de pensa-lo de forma compreensiva. Isto €, trata-se de um pensamento que néao
pretende coagir, dogmaticamente, a dinamica do real, mas dela aproximar-se, numa
“Atitude hermenéutica, fenomenoldgica que se inscreve dentro de um relativismo
generalizado” (MAFFESOLI, 2009, p. 27, grifo do autor), de pressupostos tedricos da
sensibilidade relativista, pois “[...] a compreensao envolve generosidade de espirito,
proximidade, ‘correspondéncia’.” (MAFFESOLI, 2007, p. 49).

Essa aproximacdo da realidade, de forma compreensiva e com
sensibilidade®®! ecoldgica, tem em vista reconhecé-la em sua facticidade e conceder-
Ihe a importancia devida, pois € dela que brota o impulso vital que possibilita o
convivio, o estar-junto e o partilhar do mesmo destino. Eis a forma de superar o
solipsismo do sujeito cartesiano e sua relacdo dissimétrica com a natureza: “E de
ordem da religancia: estar religado aos outros, ao mundo e ter confianca nos outros e
no mundo.” (MAFFESOLI, 2009, p. 153). Isto é, tém-se em vista estabelecer uma ética

da convivialidade, uma deontologia da socialidade proprias a pés-modernidade.

200 Djz Roberto Motta que Maffesoli “[...] gosta de assinalar que toda experiéncia tem poder cognitivo,
tudo é método, tudo € caminho, tudo serve & sociologia.” (MOTTA, 2007, p. 10).

201 Quando utiliza o termo sensibilidade, Maffesoli esta priorizando a experiéncia originaria, no sentido
grego de aisthesis, ato primeiro e condicdo de toda e qualquer cogni¢do e da sua elaboragéo tedrica
posterior. Ou seja, primeiro a vida, a experiéncia — ato primeiro —, somente depois 0 pensar — ato
segundo. Dai a valorizag&o da proximidade, da solidariedade, do afeto, do emocional, do estar-junto.
Com isso, mesmo que ele ndo decline a filiacdo dessa viséo, pelo menos ela flerta com a tradicdo do
criticismo kantiano, herdeira de Aristoteles, para quem no processo cognitivo, o entendimento atua
somente apoés ser provocado pela experiéncia. Ou seja, pensar é ato segundo. Sobre esse modo
estético de estar no mundo, ver Héris Arnt (1997).
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Se as ideias governam o mundo, e o fazem por meio da subsuncéo do
diverso da experiéncia no conceito, elas deixam escapar a dinamica e a riqueza do
gue nédo é dado no fenbmeno, mas ndo somente. A prépria dinamica da realidade
escapa a abstracao pressuposta na formulacao conceitual, pois, como afirma Roberto
Motta,

Nenhum processo puramente l6gico autoriza passar da experiéncia,
sempre e necessariamente singular e concreta, a abstracdo, a

\

universalidade, a normatividade reivindicada por ideias, idearios e
ideologias. A for¢a dos conceitos confunde-se com a dos simbolos
totémicos. (1997, p. 61).

Se o carater representativo do conceito congela o instante fugidio, vivido,
somente as nocdes as metaforas e as analogias sdo capazes de o captar, em toda
sua fluidez e riqgueza simbolica, porque elas nédo pretendem aprisionar, formal e
transcendentalmente, a vida. Por isso, faz-se necessario pensar o que nao se V€&, o
imaginario, a “centralidade subterranea”®?, esta que é o nucleo sobre o qual se deita
e se se alimenta a organizacdo das coisas humanas. Mesmo permanecendo um
enigma indecifravel, é de tal “centralidade subterrdnea” que a efervescéncia dos
fendmenos recebe seus impulsos indomaveis, sua poténcia criadora e seu el vital. E
ela que promove o sentimento de pertenga, mas que somente pode ser apreendido
fora dos padrbes da tradi¢gao, que n&o se dao conta “[...] que ha uma légica passional
dando vida, ontem e sempre, ao corpo social. Esta Iégica, tal como uma centralidade
subterranea, se difrata numa multiplicidade de efeitos, que informam a vida cotidiana.”
(MAFFESOLLI, 1985, p. 15).

202 A “centralidade subterranea” é o constitutivo de toda socialidade. Essa metafora pretende expressar
0 modo como os deuses, com seus mitos e ritos, sob outras formas e denominac¢des, permanecem,
clandestinamente, atuantes. Mesmo descurada pelo positivismo e funcionalismo, a centralidade é o
substrato sobre o qual se constitui a sociologia. E uma forma de pensar a sociedade a partir do que
esta proximo, do cotidiano e sua estrutura complexa, que nao pode ser apreendido pelos conceitos
desgastados da tradigdo, mas somente por um modo de conhecimento plural. “E essa a parada da
centralidade subterranea: saber compreender uma arquitetura diferenciada que se assenta numa
ordem ou numa poténcia interior e que, mesmo ndo confluindo para uma finalizacdo, faz-se
acompanhar de uma forca intrinseca que convém levar em conta.” (MAFFESOLI, 2007, p. 247). No
sentido de sindnimo de “poténcia social”, em oposi¢éo ao poder, a centralidade vai reverberar naquela
separacao operada por Habermas (1984, p. 145) entre o mundo da vida e o sistema. O mundo da
vida é uma fonte inesgotavel de um saber atematizado que dormita no seio da comunidade. O sistema
€ 0 campo de operacao das forgcas da racionalidade com relagéo a fins. Em todo caso, “O que essas
expressbes pretendem sublinhar € que uma boa parte da existéncia social escapa a ordem da
racionalidade instrumental, ndo se deixa finalizar e ndo pode se reduzir a uma simples logica da
dominacgéo. A duplicidade, o ardil, o querer-viver se exprimem por meio de uma multiplicidade de
rituais, de situacdes, de gestuais, de experiéncias que delimitam um espago de liberdade.”
(MAFFESOLI, 2006, p. 54).
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Todo esse pulsar do mundo vivido é da ordem emocional, portanto,
antepredicativo?®. E a ele que se aplica a metafora “reencantamento do mundo”2%4,
porque ndo é redutivel ao conceito, que € uno, ou a prescricdo moral, que tende a

universalidade e denega o banal, nem se submete ao “[...] fantasma do Uno’: Deus,
a Verdade Una, a Finalidade, o Sentido da Histdria, e outras maiusculas que ignoram
a pluralidade da coisa humana e o politeismo dos valores.” (MAFFESOLI, 2009, p.
44). Sob tal ponto de vista, o reencantamento iria de encontro ao “desencantamento
do mundo”, naquele sentido weberiano de um processo de racionalizacdo que
expulsou a magia do mundo e tentou fazer tabula rasa do vivido, do fantasma da
religido, do pensamento magico e do imaginario, com 0 seu positivismo prometeico,
que buscou na razédo?® os principios para instaurar uma sociedade perfeita
(MAFFESOLLI, 2007, p. 57).

Pautada num ideal comunitario, que se organiza em torno de elementos
simbdlicos que identificam o pertencimento a uma determinada comunidade, a
harmonia compartilhada dessa comunidade, identificada pelo desejo de estar juntos,
recupera a unidade entre o material e o espiritual. Tal unidade, acessivel ao
inconsciente arquétipo coletivo, € mediado pelo imaginario, o qual promove uma
atmosfera dionisiaca, experimentada enquanto se esta presente (presenteismo),
através de uma “religdncia imaginal”. Atmosfera nado captada por conceitos ou
férmulas abstratas, mas, por um pensamento organico, uma atitude fenomenoldgica
e uma capacidade, desde sempre, “[...] um pouco magica [...]” (MAFFESOLI, 2009, p.
46), de se ajustar aos costumes e de qualificar, antes mesmo de julgar, pois a
simplicidade da existéncia cobra a usura de ser vivida e nao simplesmente

demonstrada.

203 Termo tomado de empréstimo a Martin Heidegger, para quem a verdade do ser se torna presente
como Alétheia, em oposicdo a tradicdo metafisica que a concebe como veritas, ou seja, como
correspondéncia entre o pensamento e o objeto. Para Heidegger, o ser se mostra como Alétheia,
como desvelamento, torna-se presenca em sua verdade antepredicativa. E um dom de si, por isso o
existente vai em busca do sentido do ser. (HEIDEGGER, 1989, p. 57). Ndo obstante, em Heidegger,
esti descartada a ideia de que o antepredicativo seja algo da ordem do emocional. Neste caso,
poderia se dizer que em Heidegger, o antepredicativo estaria mais para a contemplacédo do ser de
gue fala Platdo na Carta Sétima. Somente nesse sentido, presume-se, é que se poderia ter a
conotacéo de contemplacao mistica.

204 Cf. Maffesoli (2007, p. 35; 169; 227; 2009, p. 31 e 130).

205 “N3o ha certeza de que a racionalizagdo crescente tenha alijado o pensamento magico ou, antes,
levando a minha hip6tese a extrema consequéncia, € possivel que se esteja assistindo a certo
‘reencantamento do mundo’ [...]. Ndo ha porque se ter receio de repetir que a perspectiva
racionalizante foi (e ainda €) a mais explorada; o pensamento magico é, em nossos dias, uma espécie
de ‘primo pobre’.” (MAFFESOLI, 2007, p. 169).
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Extraindo as consequéncias das criticas do positivismo, reconhecendo
a importancia da ideologia, tomando conhecimento da eficacia da
forma, da analogia, da metafora, e observando o retorno de uma viséo
ciclica — é que poderemos compreender a existéncia em seu aspecto
plural. (MAFFESOLI, 2007, p. 185-186).

Existéncia plural que, por sua vez, somente pode ser apreendida por meio
de uma metafora capaz de identificar o confronto expresso entre dois modos de viver
e de conceber a sociedade atual. De um lado, estariam os que defendem o poder
instituido, respaldado pela moral universalista do Ocidente. Eles veem o mal se
alastrando em todos os recantos e, por isso, impdem um moralismo verticalizado, pois
se julgam capazes de purificar o mundo?®. De outro, a poténcia instituinte de uma
forma de vida selvagem, anarquica e an6mica, engendradora de um novo ethos, a
partir de uma deontologia que valoriza os sentimentos, a vivéncia do presente e o
prazer de estar-junto?®®’.

O “Poder da nominagao!” (MAFFESOLI, 2009, p. 19), a for¢a do instituido,
outra coisa ndo é sendo a capacidade do entendimento humano de organizar o diverso
da experiéncia em conceitos. Com eles, tém-se a capacidade de expressar e ser
compreendido, seja tratando de sentimentos e vivéncias subjetivas, seja afirmando
algo sobre o mundo objetivo, ou ainda, vivenciando, no ambiente sociocultural, um
mundo comum de normas, valores e ideais, compartilhado por uma determinada
comunidade. Nao obstante, o conceito sempre se relaciona como o passado, com 0
instituido, jamais com a pluralidade e dinamica do presente, o que vai de encontro ao
gue ocorre no presente, que € vivido e perpassa o0 conhecimento comum, que se
propaga através dos encontros fortuitos, e € fonte inesgotavel de um saber
indispensavel a interpretacdo e a compreensao da socialidade (cf. WATIER, 1997).

A deontologia do vivido, na dinamica que lhe é prépria, instituiu-se distante

do comando e da vigilancia onipresentes dos conceitos, e postula uma nova forma de

206 Esse 0 comportamento dos que se colocam sob a l6gica do dever-ser e combatem os que veem a
vida como gratuidade do instante a ser vivido e ndo como algo a ser corrigido, recebeu veemente
critica de Nietzsche (2014). “Dai o mecanismo, habitual, da projegéo consistindo em ver este mundo
mais miseravel do que ele é, a fim de poder tomar conta dele e o salvar.” (MAFFESOLI, 2006, p. 2).

207 Apenas para esclarecer o porqué da insisténcia em relacéo a proxemia e ao estar-junto. Tem-se em
Maffesoli uma precedéncia do espaco — que relne todas as condigdes para 0 acontecer da proxemia
e a valorizacdo do estar-juntos, para compartilhar os sentimentos de vida de forma solidaria — em
relacdo ao tempo, categoria que, de par com a da historia e a da politica, engendraram a feicdo
individualista burguesa da modernidade. Se isso é verdade, pode-se inferir a importancia dada por
ele ao ethos reinaugurado pelas tribos pds-modernas, que prenunciam, de certo modo, uma forma
de vida alternativa & do homem prometeico: “...] o tribalismo, em todos os dominios, ser4 o valor
dominante para os decénios futuros.” (MAFFESOLI, 2006, p. 4).
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socializagéao, livre dos imperativos do Uno, da moral universalista e das abstracbes

tedricas, ja claudicantes ante os aspectos tortuosos da realidade. “Em sua logica

peculiar, o procedimento conceitual s6 pode aplicar-se a um corpo inerte.”

(MAFFESSOLI, 2007, p. 82). Com efeito, ao invés de representar o mundo, o que €

proprio do conceito, presentifica-lo; complementar a representacdo conceitual com a

presenca que somente a verdade metaférica podera fazé-lo. Dai a indagacgéo: o que

fazer quando as transformac6es pds-modernas emudecem as palavras desgastadas

e teorias que nada dizem sobre a realidade? “[...] encontrar as palavras menos falsas

possiveis que se aplicam a dizer o que ela €.” (MAFFESOLI, 2006, p. 3, grifo do autor).

No entanto, isso somente se torna possivel num estado de calma, proprio

do espirito tragico, porque tem a certeza de que ndo ha salvacdo. Abandonar as

abstracdes gerais e 0 desenraizamento; redescobrir 0 sentido do vivido, ndo na ordem
das raz6es?%®, mas das significacGes, proprio da hermenéutica; retornar ao tragico:

O dizer-sim a vida inclusive aos seus mais obscuros e mais duros

problemas; a vontade de vida, que se alegra da propria

inesgotabilidade no sacrificio dos seus tipos supremos — a isso eu

denominei de dionisiaco, isso eu adivinhei como ponte que conduz a

psicologia do poeta tragico. Ndo para livrar-se do terror e da

compaixao, ndo para purificar-se de um perigoso afeto, por meio da

sua veemente descarga — assim entendeu Aristoteles — : mas sim,

para além do terror e da compaixdo, para sermos nés mesmos 0

eterno prazer do devir, — aquele prazer que também inclui o prazer do

destruir ... E, com isso, toco novamente no ponto do qual parti uma

vez — o Nascimento da tragédia foi minha primeira transvaloracéo de

todos os valores: com isso, regresso novamente ao solo do qual

cresce minha vontade, meu ser capaz — eu, o ultimo discipulo do

filésofo Dionisio, — eu, 0 mestre do eterno retorno ... (NIETZSCHE,
2014, p. 113-114, grifo do autor).

Como se pretendeu apresentar até aqui, 0 caminho proposto por Maffesoli,
para a apreensdo do novo que se estd instituindo, serd o da hermenéutica, na forma
de um relativismo generalizado, condicdo para se pensar a decomposi¢cdo do mundo
moderno, estabelecido sobre a supremacia racional do Uno, e a emergéncia de um
mundo fragmentario, complexo, o qual ndo pode ser apreendido na universalidade

conceitual da moral, mas através de metaforas®® capazes de expressar éticas

208 Cf. Descartes (1973, p. 155), as Segundas Objecdes de Descartes aos seus contraditores, que nao
levaram em conta a ordem das razfes de suas Medita¢des. Nesse sentido, ao que parece, Maffesoli
contrapde a ordem das razbes a das matérias, ou seja, a propria realidade cambiante.

209 “[...] é preciso saber se contentar com as metéaforas, analogias, imagens, todas coisas vaporosas,
gue seriam 0s meios menos piores possiveis para dizer ‘o que €', o que esta em estado nascente.”
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particulares justapostas, que minam os alicerces de instituicdes decadentes, ao tempo
em que abrem espago para outros arranjos sociais: “[...] pensar a criatividade do
homem sem atributos, pensar a vitalidade da vida quotidiana, pensar a ética em
gestacdo. Limpar para permitir a construcéo. Desprender-se do instituido a fim de que
possa emergir o instituinte” (MAFFESOLI, 2009, p. 27, grifo do autor). Sendo o
instituido, a moral universal que representa um mundo que ndo mais existe; e 0
instituinte, as éticas particulares, fundadas na deontologia do instante, préprias a cada
situacdo singular, na qual os lagos sociais sédo construidos mediante 0s momentos
partilhados conjuntamente, pois ja ndo se esta a espera da chegada da salvacdo ou
de um paraiso distante, mas se vive o instante presente fluido, o aqui e o agora plenos.

Esse relativismo vai de encontro a ambicéo do conceito, na sua pretensao
de atudo abarcar na representacéo, e se coloca em face da liberdade do pensamento,
préximo as coisas, ao vivido, na labilidade das situagdes, para apresentar a vida viva,
de modo que as palavras participem do sentido e da poténcia do vivido. Trata-se, pois,
da deontologia do instante, condigdo para uma ética “inmoral” e nao universal. “A
palavra viva e vivida se converte em palavra recobrada. Nos encontramos, aqui, no

coragao do reencantamento do mundo” (MAFFESOLI, 2009, p. 31, grifo do autor).

2.3.3 Um novo ethos societal em gestacao

Uma das principais caracteristicas da modernidade € o antropocentrismo
(VAZ, 2012). Seus elementos distintivos e, ao mesmo tempo, mais determinantes para
constituicdo do ethos moderno, sdo o substancialismo, que da o fundamento
metafisico, o subjetivismo, nucleo constitutivo do qual emana a nova identidade do
sujeito, e a consciéncia de si, vértice para qual convergem os outros dois elementos
constituintes da subijetividade, principio normativo da modernidade, segundo Hegel,
conforme visto no capitulo primeiro. Todos esses elementos sdo provenientes da
empresa cartesiana que parte da duvida para chegar a certeza universal, a verdade
do sujeito congnoscente: Cogito ergo sum (Descartes, 1973). Sob o ponto de vista
epistemoldgico, seja na oOtica racionalista, sua expressdo mais radical, seja no seu

contraponto empirista, que ndo conseguiu se desvencilhar, no seu todo, das malhas

(MAFFESOLI, 2006, p. 5). Adiante, Maffesoli dira que as metaforas sdo como “...] verdades
aproximativas e momentaneas.” (2006, p. 29).
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da substancia, seja, ainda, no criticismo e no idealismo alemaes, todo esfor¢co da
filosofia moderna foi o de fundamentar esse principio, cuja consequéncia foi o
progressivo abandono de modelos de justificacdo do mundo de natureza metafisico-
religiosa.

Por conseguinte, o que se propde Maffesoli & travar um embate contra o
esse modelo de antropocentrismo, que estd encrostado nas estruturas simbdlicas da
sociedade contemporanea, o qual resiste bater em retirada, mesmo ja tendo sofrido
um forte abalo da critica nietzschiana. Seu intento, colocar o humanismo do presente
para fazer frente a tal modelo esclerosado, pois tal forma de humanismo valoriza o
fluxo da existéncia quotidiana, cujo impulso vital, tal qual uma ideia forca subjacente
as novas formas de convivéncia social, de tdo conspicuo, pode até passar
despercebido, sobretudo para quem esta ainda prisioneiro as malhas do pensamento
do Uno. No entanto, esse novo impulso pode ser visto na publicidade, na musica e no
cinema, que atualizam e integram velhos arquétipos do imaginario coletivo, atraves
de uma anamnese que recobra experiéncias primitivas, fundamento primordial da
cultura, as quais se acreditava esgotadas em suas potencialidades. “Espécie de
realidade latente, ‘residuos’ filogenéticos que reaparecem nas praticas e excessos
tribais.” (MAFFESOLI, 2009, p. 72).

Segundo Maffesoli, ha uma “sabedoria selvagem” adormecida na prépria
base societal. Impulso animico, favorecedor de um clima efervescente afetivo, quando
experimentado nas relacbes proxémicas, e atuante a guisa de um sinalizador da

saturacéo do idealismo?°, E algo que brota do fundo do abismo?!!, o qual reserva um

210 Caberia assinalar que a contraposicéo entre “‘idealismo” e “fundamento societal” destaca “[...] uma
caracteristica essencial do ‘ser-junto-com” (MAFFESOLLI, 1985, p. 17) e sinaliza que a sociedade
tem sua origem nas contradicdes do préprio viver societal. Ndo obstante, ao trabalhar com essa
permutabilidade entre o “idealismo” e o “fundamento societal”, Maffesoli ndo escapa ao destino de
apenas justapor o uno ao diverso, tdo presente na tradi¢cdo da racionalidade ocidental, que resultou
no beco sem saida da racionalidade esclarecida e fez par com a domina¢é@o. Com isso, sua tentativa
de sair da tradi¢do, através do eterno presente, ou como ele denomina a “[...] espacializagéo do tempo
gue constitui seguramente a verdadeira revolugdo epistemoldgica de nossa época” (MAFFESOLI,
2002, p. 223), o coloca de volta ao centro do problema, ja enfrentado pela filosofia moderna. Diga-
se, de passagem, que se o0 pensamento pos-metafisico entende que conseguiu, ao seu modo,
escapar a armadilha da subjetividade, através do recurso a linguagem, ou seja, um paradigma
discursivo para se pensar a realidade, ndo significa que tal médium tenha forca suficiente para se
constituir como um novo principio ordenador das contradigbes de uma modernidade em conflito
consigo mesma (VAZ, 2012). A questdo da linguagem, e dos seus limites, para se constituir como
principio normativo sera retomada no capitulo seguinte.

211 Sobre o abismo como o lugar do qual brota a poténcia societal, ver Heidegger: “Enquanto este
fundamento, porém, a liberdade é o abismo (sem fundamento) do ser ai. Nao que o comportamento
individual livre seja sem razdo de ser (grundlos); mas a liberdade situa, em sua esséncia como
transcendéncia, o ser-ai como poder ser diante de possibilidades, que se escancaram diante de sua
escolha finita, isto é, que se abrem ao destino.” (HEIDEGGER, 1989, p. 115).



182

tesouro escondido a ser explorado, por meio de um retorno as origens, que
rejuvenesceria uma existéncia desgastada e instituiria a socialidade. Tal socialidade
“[...] é sempre um misto de desejo e de animosidade; € ela uma provocacéo, um apelo
feito ao porvir, uma iniciagdo que prepara uma integracdo.” (MAFFESOLI, 1985, p.
141). Sua marca estaria presente nas producdes culturais, que retomam motivos
tematicos de rituais religiosos, magicos e mitoldgicos, a exemplo de “Harry Potter” e
“O Senhor dos anéis”, apds um periodo de exilio, consequéncia da expatriagdo a que
sofreu tal forma de sabedoria por parte da sociedade moderna. Vé-se, igualmente,
nas apresentacdes musicais New age, Have metal, géticas, entre outras, nas quais as
pessoas se sentem integradas as outras, por compartilharem as mesmas emocdes e
0 mesmo modo de ser, em torno de um idolo da moda, numa totalidade social que as
supera, enquanto consciéncia individual.

Em tais experiéncias o que se mostra de marcante € que ha uma liberagcéao
da libido, quando provocada pela embriaguez, o fervor e a volUpia que tomam conta
do corpo, agora livre do olhar externo da moral. Conforme escreve Maffesoli, “A
embriaguez €, a um sé tempo, uma iniciagcado coésmica (a perda de si) e uma iniciacédo
erotica (a agregacéao coletiva).” (1985, p. 138). Aquelas sombras, que povoavam 0S
mitos e provocavam a perda da nocao de espaco-temporalidade, sdo agora integradas
na vivéncia intensa do momento, pois exercem a sua funcdo agregadora de matriz
fundante dessa comunidade ética, isto é, no sentido originario do termo, de um ethos,
enquanto espaco vital e morada comum, lugar onde se realiza a abertura para o todo
da existéncia, naquilo que ela reserva de estranho, numinoso e mortal. Ou seja, 0
ethos na sua indescritivel tragicidade: “Em suas diversas manifestacdes, o barbaro, o
grotesco, o excesso, etc., sdo as formas contemporédneas do tragico eterno.”
(MAFFESOLLI, 2009, p. 85-86).

Cool é o termo empregado por Maffesoli para designar esse pathos
existencial do reencantamento pés-moderno. Para além de um estado de espirito, ele
€ a expressao de um modo de ser e um jeito de se expressar e de conviver mais
sereno, fora da relacdo de dominacao entre sujeito e objeto. Ha o respeito a alteridade,
impulsionado pelas redes sociais que proporcionam um turbilhdo de imagens e
mensagens desenraizadoras da falsa seguranca da sociedade de controle. Entrar

nessas redes € penetrar num mundo infinito, sem limites; é participar de comunidades
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diversas e da superfluidade de?'? “[...] uma vida excessiva que escapa aos modos de
vida e as normas comumente admitidas” (MAFFESOLI, 2009, p. 82), porque
proporciona e antecipa a gestacao de uma nova forma de vivéncia em comum,

Assim, um novo ethos vai-se constituindo a margem da moral e do poder
oficial, fragilizados e relativizados. Uma socialidade que se da as suas proprias leis
vai-se estruturando, a medida que alimenta o sentimento trdgico e ndo teme nem
mesmo a morte, fantasma que o poder sempre pretendeu dominar numa luta ingléria.
Socialidade diversa, que vive os extremos, flerta com o abismo, pois desfruta os
prazeres que a vida lhe oferece e n&o pretende dominar o mundo ou exercer poder
algum sobre ele, porque abdicou do desejo do dominio, presente na sociedade
utilitarista e mercantil, pois que esta voltada as coisas mesmas e assim participa da
ética do instante, aceitando a existéncia com as suas vicissitudes, e despreocupada
com o amanha, pois, “[...] somente o presente, sempre e repetidamente semelhante a
si mesmo, merece atencao.” (MAFFESOLI, 2007, p. 178).

E em face do estagio avancado de esgotamento do ciclo que culminou com
a vitéria do homem prometeico, que uma nova configuracéo epocal esta em gestacéao,
firmando-se em uma ética promotora de valores qualitativos, que estimam o desfrutar
dos bens disponiveis. Etica que “[...] é, antes de mais nada, a expressdo do querer
viver global e irreprimivel; ela traduz a responsabilidade que este conjunto assume
guanto a sua continuidade. E, neste sentido, € trata-se de uma ética que, dificilmente,
sera formalizavel” (MAFFESOLI, 1985, p.21). Porque é uma “ética da aparéncia”?'3,
segundo Jodo Maia (1997, p. 43), ela vai de encontro a moral universal do trabalho,
da produtividade, que visa a resultados previamente determinados, e em cujo moével
subsiste no controle que o individuo exerce sobre si mesmo, condi¢do para o exercicio
do seu arbitrio e da sua dominacao sobre a natureza. Dominio cujo ponto de partida
se assenta na busca quantitativa da certeza da pertenca a comunidade dos eleitos,
prépria a tradicdo do protestantismo ascético (WEBER, 2004), e o ponto de chegada

se firma na constituicdo de um ciclo de dominacao interminavel.

212 “As mensagens por computador, as redes sexuais, as diversas solidariedades, os encontros
esportivos e musicais sdo todos indicios de um ethos em formac&o. E isso que delimita esse novo
espirito do tempo que podemos chamar de socialidade.” (MAFFESOLI, 2006, p. 128).

213 E da aparéncia a perspectiva da ética maffesoliana, segundo Jodo Maia, pois seu intento € negar o
modelo produtivista do dever-ser, que engendrou o progresso cuja finalidade esté voltada para si
mesmo, em detrimento do banal, do quotidiano efémero, do estar-junto. “A ética da aparéncia torna
possivel a cenarizagéo da paixao, do imaginéario, do ludico. Esta ética possuiu um papel contrario ao
da ordem da medida, da economia e da razdo.” (MAIA, 1997, p. 43).
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O lugar onde ocorre a gestacdo desse novo ethos € em meio as vivéncias
alternativas desprendidas pelas tribos juvenis?4, nas quais os jogos dos afetos e dos
desejos intensos sao liberados e se expressam através de estéticas e éticas plurais,
da utilizacdo das tecnologias, do consumo de musicas e bens varios, da diversidade
de experiéncias sexuais e também nas acdes de solidariedade, sinal da dimensao
constitutivamente comunitaria. Ou seja, € o saborear da existéncia naquilo que ela
reserva de tragico, no sentido nietzschiano do abracar livremente o destino, do amor
fati.2®> E o gosto pelo excesso, a afirmacdo arcaica e juvenil do presente, a
relativizacéo da autoridade e a consequente negacao da moralidade horizontal e dos
valores evanescentes da tradicao patriarcal do Ocidente.

Nessas tribos p6s-modernas, o prazer de estar junto e gozar o mundo como
ele é se funde aos valores estéticos, reafirmam a diversidade e a especificidade do
ethos local, ganham significado e expressam a “[...] arte de viver que é a existéncia
comum.” (MAFFESOLI, 2009, p. 35). Isso ocorre atraves da valorizagao do retorno as
origens miticas, sem a necessidade de estabelecer uma substancia precisa, algo “[...]
muito mais indefinido, a saber, uma ades&o, algo animal, a vida em toda sua
ambivaléncia, bem-estar e mal-estar mesclados.” (2009, p. 37).

Nesse contexto, o proprio desfrute do luxo, que expressa um estado de
espirito para gozar o presente, ndo poderia ser considerado simples mercantilizacao
da existéncia, mas “[...] uma relagcdo com o mundo menos monovalente e mais
complexa.” (MAFFESOLI, 2009, p. 87). Da mesma forma, os excessos presentes na
pos-modernidade, desde o consumo, sem culpa, aos diversos programas televisivos
e a Internet, passando pelo tecno, o hard rock e o show business, todos séo indices
de uma dinamica que fecunda a pluralidade, num intercambio que vai de encontro a
ordem monovalente estabelecida, ao tempo em que prenuncia uma nova forma de

convivéncia coletiva. Cimentam, assim, tais excessos, a novidade nascente, a partir

214 “0O guotidiano e seus rituais, as emocdes e paixdes coletivas, simbolizadas pelo hedonismo de
Dionisio, a importancia do corpo em espetaculo e do gozo contemplativo, a revivescéncia do
nomadismo contemporaneo, eis tudo o que acompanha o tribalismo pés-moderno.” (MAFFESOLI,

2006, p. 3).
215 “Meu novo caminho para o ‘sim’. — Filosofia, como até agora a entendi e vivi, € a voluntaria procura
também dos lados execrados e infames da existéncia. [...] Uma filosofia experimental, tal como eu a

vivo, antecipa experimentalmente até mesmo as possibilidades do niilismo radical; sem querer dizer
com isso que ela se detenha em uma negacao, no ndo, em uma vontade de n&o. Ela quer, em vez
disso, atravessar até ao inverso — até a um dionisiaco dizer-sim ao mundo, tal como &, sem desconto,
excecao e selecdo —, quer o eterno curso circular: — as mesmas coisas, a mesma logica e ilégica do
encadeamento. Supremo estado que um filésofo pode alcancar: estar dionisiacamente diante da
existéncia — minha férmula para isso € o amor fati.” (NIETZSCHE, 1974, p. 400, grifo do autor).
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da dindmica do inconsciente coletivo. Inconsciente este que revela o lusco-fusco das

diversas mascaras constitutivas da pessoa e mina a no¢do do sujeito monocratico,

prisioneiro da consciéncia de si:
Em que pese o resultado perturbador para nossa tranquilidade bem-
pensante, ha que reconhecer que se trata de uma espécie de
‘xamanismo’ difuso que se capilarizou em nossas sociedades
civilizadas. O estado selvagem primitivo ressurge nessas diversas
formas culturais que sao a musica, o teatro, o desporte, o turismo de
massas e outras comunhdes com a natureza. (MAFFESOLI, 2009, p.
90).

Esse modo compreensivo de visualizar a sociedade nascente faz
reconhecer a ambivaléncia das figuras arquetipicas e sua complementariedade. Trata-
se, portanto, de um embate entre for¢cas opostas, bem/mal, vida/morte, constitutivas
do mito. Ambivaléncia prépria das tribos contemporaneas, em realce a acdo da
imaginagdo criativa, integradora dos sentidos e dos humores diversos. “Esta
integracdo do sensivel na compreensdo societal pode ser uma maneira, nao
normativa e nao judicativa, de compreender o mundo imaginal em que estdo imersas
as tribos contemporaneas.”® (MAFFESOLI, 2009, p. 91, grifo do autor). Ao estar
juntos para expressar emocgdes e entrar na dinamica do excesso, do orgiasmo?'’,
através da danca, da musica, que promovem a efervescéncia, o individuo participa da
“transcendéncia imanente™'® e se incorpora na imensiddo de um ser mais amplo.
Esse excesso, proprio do tragico, remete a uma ética da situagcao concreta vivida, ndo
universal, e revela, por sua vez, a solidez da tribo, no seu continuo questionamento
do instituido. Paradoxalmente, é no perigo dos excessos que as redes simbdlicas sao
tecidas, o que permite uma participacdo na transcendéncia através do vivido na

imanéncia do grupo.

216 Na participacdo da sensibilidade para a compreensdo do societal, Dionisio é o mediador das
contradi¢Bes entre a physis e o ethos, o equilibrio dos opostos. “Se paradoxo ha em aliar-se Dionisio
e ordem, trata-se, evidentemente, de um paradoxo dindmico. Sua fun¢éo centralizadora é, ao mesmo
tempo, fator de equilibrio. Dionisio é, efetivamente, uma espécie de interposi¢do entre a natureza e
a cultura, ao permitir, ao mesmo tempo, 0 acesso ao instintual e o aprofundamento da socialidade.”
(MAFFESOLI, 1985, p. 140).

217 O fator de socialidade é o orgiasmo: “N&o ha duvida de que é justamente esta turbuléncia dos afetos
contra o fantasma da ordem que permite a resisténcia, no préprio curso da vida cotidiana — resisténcia
esta explosiva ou branda, variando de periodo a periodo.” (MAFFESOLI, 1985, p. 107).

218 A metafora “transcendéncia imanente” poderia ser interpretada como uma analogia ao “divino social”
de Durkheim (MAFFESOLI, 2006, p. 55). Transcendéncia significa a saida da individualidade e o
perder-se numa unidade mais ampla, o grupo. Essa comunidade, a guisa da “comunh&o dos santos”
da tradicao cristd, transcende o individuo (MAFFESOLI, 2006, p. 82). “Ela é o cadinho onde se
amalgamam as diversas modulagées do estar-junto.” (2006, p. 86). “E uma ética que serve de cimento
para os diversos grupos que participam desse espago-tempo.” (2006, p. 203).
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Nessa participagéo interativa desse novo ethos, as redes de comunhéo
constituidas afirmam o sentimento de pertenca, geradoras de solidariedade e
generosidades, fora das regras universais da moral. E uma forma de vivéncia
anomica, que remete ao desejo do nomadismo, do estar aberto ao destino, com todas
as suas facetas, surpresas e desafios, pois a existéncia s6 pode ser captada na sua
significagdo transpessoal. Essa alquimia, que instaura um novo comércio, no qual
deuses e demonios estdo presentes, coloca em crise o0 status quo, porque a
consciéncia de si jA ndo consegue distinguir a autenticidade da inautenticidade, a
verdade da errancia. Fragilizado o contrato social, novos la¢os sociais sao firmados
nessa nova forma de convivéncia. “Comunicacao, interacdo simbdlica, diferentes
modos de dizer o mesmo: processo de correspondéncia, de reconhecimento, de
interpretacdo do que haviamos separado, do que se havia separado, e se revela
comum.” (MAFFESOLLI, 2009, p. 96). Eis, portanto, segundo Michel Maffesoli, os sinais
presentes, na chamada pés-modernidade, de um novo ethos societal em gestacéo,

gue reclama a instauracédo de uma nova deontologia, como se vera na sequéncia.

2.3.4 Deontologia para um novo tempo: ética da religancia®®

Uma mudanca dos costumes somente podera ser percebida por quem esta
atento a plasticidade das coisas. O turbilhdo das constantes transformacdes, ainda
em curso na pés-modernidade, ndo deixa margem a elaboracéo de conceitos capazes
descrevé-lo. Por serem tantas as vicissitudes e o transbordamento de novidades, os
habitos de pesquisa ndo dédo conta da riqueza de estimulos que séo captados,
intuitivamente, e, por isso mesmo, nao tém como teoriza-los. Ndo obstante, nesse
vortice disruptivo da dindmica dos acontecimentos, 0 que se presencia em tais
mudancas dos costumes ndo € uma simples separacdo das coisas ou mesmo 0 seu
esfacelamento, mas algo que prenuncia 0 seu oposto. Isto é, o que atua como forca
motriz dessas mudancas € o principio da unido dos contrarios, proprio das

experiéncias primitivas miticas, selvagens, que corrobora com a ideia-forca da “[...]

219 A ética da “religancia” é uma metéafora para designar a deontologia “inmoral”, que ndo se reconhece
numa visdo histérica unidimensional, mas que privilegia o plural, o estar religado aos outros e a
natureza, confiante de que se é parte de uma unidade plural. O indice de que se esta vivenciando
uma ética da religancia é a iniciagdo fraternal, ou seja, a acentuacao de modos de ser alternativos
que “[...] constituem a ética da religancia, fundamento mesmo de uma socialidade originaria e
original.” (MAFFESOLLI, 2009, p. 167).
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participagdo, quase em sentido mistico ou magico do termo, de cada coisa ou de cada
qual num conjunto que Ihe confere sentido” (MAFFESOLI, 2009, p. 100, grifo do autor),
numa relacao ecolégica, paga, animica, reencantada.

Nessa atmosfera dinamica que se respira na atualidade social, a moral,
puramente racional, ndo encontra amparo. E o lugar préprio de uma ética da
responsabilidade??® e de uma comum participacdo, no qual o afeto circula livremente,
pois o determinante sdo os valores proxémicos que intensificam as relacdes e
valorizam a comunidade emocional, na qual é acentuado o sentimento de pertenca, o
compartir das vivéncias e das histérias particulares, a guisa das comunidades
primitivas que comungavam seus mitos. Nessa atmosfera comunitaria, hd o
“‘Adensamento dos rituais, dos cédigos particulares, dos modos de ser especificos que
entram em conflito com as normas estabelecidas.” (MAFFESOLI, 2009, p. 102).

No campo religioso, essa atmosfera também se faz presenca entre alguns
movimentos, que se distanciam em relacdo a doutrina e a hierarquia rigida da Igreja
tradicional, e se aproximam mais da dimensao emocional da religido. Sdo grupos que
se liberam do dogmatismo e passam a valorizar as emoc¢des humanas, as afeicdes, o
estar préximo, juntos, sobretudo quanto a ortodoxia desencarnada substitui a
liberdade de espirito, fonte viva e originaria do fervor religioso, pelo cumprimento da
lei abstrata e de decretos que repercutem mais como proibicdo e menos como
afirmacéo da vida e do espirito. Em suma, seja no ambiente laico, seja no religioso, o
ar que se respira é o da anomia do espirito, da emocéo animadora da comunidade,
da relativizac&o a abstracao legiferante moderna: “Conventiculos’ sexuais, religiosos,
musicais, desportivos, culturais, séo legides e mostram, in actu, que o individuo e o
individualismo tedrico que lhe serve de justificacdo séo coisas um pouco passadas de
moda.” (MAFFESOLI, 2009, p. 104).

Emile Durkheim ja havia salientado a importancia da religido, do “divino
social” (MAFFESOLI, 2006, p. 27), para o estudo do desenvolvimento da sociedade.
Vistas em perspectiva, as categorias religiosas ainda mantém sua importancia porque

reverberam a inadequacdo dos modelos institucionalizados de explicacdo da

220 “Responsabilidade ética, em sentido forte: responder com os outros, fazendo eco com o dado
natural, em funcéo do que as coisas sdo. Reconhecer que ha nelas uma for¢a especifica. Reconhecer
gue o corpo social é sem davida um corpo que alia o material e o espiritual, e que € muito mais que
0s elementos que o compdem. Espécie de ‘corpo mistico’ que possui uma ‘aura’ original, e que se
expressa nas multiplas comunhdes nas quais todos e cada um somos ‘captados’, € nas quais o0 corpo
se perde e, conforme 0 adagio ‘quem perde ganha’, adquire um excedente de ser.” (MAFFESOLI,
2009, p. 104-105, grifo do autor).



188

sociedade atual. Porquanto, a dinamica dos novos movimentos sociais, cuja for¢ca de
coeséao reside na participagéo e integracdo afetiva do eu na alteridade, faz com que o
desejo de transcendéncia, que é o desejo de comunhdo plena com uma entidade
imensuravel, se realize na propria imanéncia. Desse modo, a efervescéncia
provocada pela intensidade dos ritos, naguele instante vivido, realiza o desejo mais
profundo de saida de si mesmo, um mergulhar na experiéncia de um ser coletivo, em
direcdo a comunh&o espiritual ilimitada.
Comunhdo em torno a imagens arquetipicas que favorecem,
misteriosamente, a adesdo a determinado produto, a determinada
musica, a determinada star. [Assim, se] Restabelece a situagéo pré-
moderna que considerava o mundo como um tecido de metéforas que
era conveniente decifrar. Repousa no fato de que existe o ‘dado’.
‘Intimacgdes’ objetivas com as quais devemos contar. Em suma, ha
uma precessdo dos mitos, 0os quais podem ser considerados como o

verdadeiro fundamento de toda experiéncia existencial e, em principio,
de toda cultura. (MAFFESOLI, 2009, p. 106-107, grifo do autor).

Essa nova forma de convivéncia cria uma experiéncia societal alternativa,
estranha e ao largo da sociedade oficial, assentada numa comunhdo com figuras
originarias, arquetipicas, cuja densidade estda em ser constituida numa unidade
formada pela comunhéo espiritual. As proprias conquistas da tecnologia, como o
telefone e a internet, favorecem essa unidade espiritual que dispensa, por vezes, a
presenca fisica, mas reforca a unidade espiritual do grupo, esteada na centralidade
subterranea. Centralidade que € esse impulso invisivel a descentrar a estrutura
antropolégica do individuo, o ndo diviso, e a remeter a constituicdo da pessoa, no
sentido de mascaras diversas, capaz de identificacdes multiplas???, ou da per sonnare,
gue se comunica na originalidade de uma linguagem auténtica, prépria aquela
comunidade de vida do instante, capaz de intera¢cdes multiplas, a guisa da comunhéao
dos santos da tradicdo Cristd (MAFFESOLI, 2002, p. 228; 2009, p. 154). A
organicidade dessa forma holista de vivéncia recorda as comunidades pretéritas. E

dela que brota a ética do instante cujo impulso € capaz de subverter o status quo do

221 Uma andlise da questdo da identidade cultural na pds-modernidade esta em Stuart Hall (2015). Para
ele, as velhas identidades, que tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo em declinio. Novas
identidades, baseadas no pertencimento as culturas étnicas, raciais, linguisticas, religiosas e, acima
de tudo, nacionais, surgem e fragmentam o individuo moderno, até entdo visto como um sujeito
unificado, indivisivel, o que viria a provocar uma crise de identidade. Nao obstante, caberia indagar
se, de fato, € o individuo que esta em crise de identidade ou se sdo as formas de o perceber que ndo
0 captam na sua outra face de Jano, umavez que esta ndo se faz tdo transparente. I1sso nao significa
gue o individuo deixou de ser menos ele mesmo ou que haja uma deflacdo do individualismo.
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individualismo moderno, saturado. E uma ética que surge do proprio chdo do mundo
vital, estruturado coletivamente, e marca o ritmo e o compasso de uma vida que nao
teme o tragico da existéncia.

Deixar que a realidade se mostre naquilo que ela é e apreendé-la: eis o
propésito da fenomenologia. No entanto, na sociedade pés-moderna, o que se mostra
como realidade € o esgotamento da categoria de sujeito epistemoldgico cartesiano e,
através dele, a corrosdo da moral e da sociedade tradicional, quase inerte para resistir
a forca da efervescéncia cultural portadora de uma ética inmoral, que valoriza as
identidades grupais nascentes e suas pluralidades. Esses sinais nem sempre sao
perceptiveis por um pensamento que se negue a olhar de frente para o mundo a fim
de observa-lo como ele é e ndo como ele deveria ser.

Essa efervescéncia realca a realidade vivida e compartilhada, tanto na sua
dindmica concreta, quanto na sua promoc¢do do estar juntos. O fato é que os
fundamentos sobre os quais a modernidade estabeleceu seus principais valores — a
racionalidade, o progresso e a liberdade —, deixaram de mover as paixdes humanas,
pois o imperativo da moral asséptica reprimiu 0s impulsos naturais por ndo poderem
ser controlados pela luz ofuscante e monocular da razdo. “A razao foi relativizada pela
imaginacgao, o progresso contrabalanceado pela volta de valores arcaicos, enquanto
a liberdade, jA ndo estd a altura do sentimento de pertenca inclusive de
particularizacdo que parece prevalecer nas tribos pds-modernas.” (MAFFESOLI,
2009, p. 121). O outro da razéao, o reprimido, retorna com seu vigor intenso e mostra
gue a vida, em sua totalidade, ndo € o reflexo da clareza meridiana pretendida pela
moral, mas é, acima de tudo, lusco-fusco. Esconde mistérios, revela segredos,
recolhe-ae e retorna nos impulsos indémitos. Nao € apenas Apolo, a narrativa logica,
clara e controlavel. E também Dionisio, a noite, a paixdo, o impeto indoméavel dos
afetos e o dramatico da tragédia®??.

Tal necessidade de estar junto reclama, portanto, uma deontologia
particular, atual, sem projecao para o futuro, seja de natureza politica ou religiosa, pois

0 tempo que preside essa encarnacao € o Kairés. Instante finito, tempo pleno no qual

222 O dramatico como condicdo para o restabelecimento do pathos originario na sua inteireza, razdo e
paixao, totalidade indivisa, retorno do tragico: “De fato, quer se queira, quer ndo, nao € mais o
principio de individuacdo do século XVIII ou o seu corolério social do século XIX que constituem
elementos de referéncia para nossos dias; antes, € o ‘retorno de Dionisio’ que remete a um fendmeno
‘confusional’ — mas indo muito além do que possa ter de chocante, para nossos esclarecidos espiritos,
este fendmeno possui uma longa tradicdo e tem sido o fator propulsor de atitudes societais nao
desprovidas de atrativos.” (MAFFESOLI, 1985, p. 173).
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cada um, em éxtase, se entrega nessa deidade social imanente, para de la fazer surgir
o tesouro mais profundo adormecido, em cada individualidade, com os seus valores
de solidariedade e generosidade primitivas. E uma deontologia dos afetos, efémera e
selvagem, do instante vivido e do pertencimento, cujo aspecto sinuoso do sentimento
tem prevaléncia, pois escapa a racionalidade normativa. E o reencantamento na voz
do coracdo que ecoa, nos delirios mistico-religiosos, nas efusbes musicais e nas
histerias desportivas, sem nenhuma outra finalidade sendo a da entrega gratuita ao
instante voluptuoso que a tudo une no diverso. Uma deontologia plural da religancia
gue nao é outra coisa sendo o comércio perpétuo que a tudo faz confluir, material,
espiritual, natural e cultural, para a unidade do instante pleno de emocéo, ao contrario
da clivagem operada pela moral moderna asséptica. Como afirma Maffesoli:

A importancia dos afetos, o papel que joga a emocdo, O

recrudescimento do sentimento de pertenca, as histerias das quais

temos falado, tudo isso recorda que assim com o corpo individual ndo

existe mais sendo em uma perpétua interacao, o corpo social repousa
igualmente na confluéncia da razdo e do sentido. (2009, p. 124-125).

Essa deontologia pés-moderna privilegia a diversidade, ndo reconhece um
unico sentido para a histéria ou uma forma de pertenca regida pelo contrato social,
tdo caro ao processo de socializacdo moderna. O que importa € o estar juntos, € a
participacdo mistica que envolve os outros e a natureza. E uma deontologia pratica
gue concatena cada cifra da realidade vivida, os fragmentos da realidade
heterogénea, e as relne na vertigem dionisiaca do tragico da existéncia, ndo sob a
paleta da normatividade heterbnoma e vertical da moral moderna, mas a partir dos
cbdigos e regras internas, horizontais, que emergem da comunidade vivida.

A deontologia do presenteismo valoriza o instinto animal, a vivéncia do
instante presente, o0 paganismo e o0 naturalismo, considerados como irracionais pela
tradicdo. Nao se esta em busca da salvacdo, da emancipacdo ou de um amanha
distante, ao modo judaico-cristdo, com sua defesa de superacéo de todo instintivo e
natural no humano. O hedonismo e o tribalismo, que valorizam o espirito de corpo e
cuja vitalidade se expressa na efervescéncia festiva de suas vidas em comum, tendem
a predominar e a dominar o ambiente das cidades, com suas diversas formas de
expressao cultural. Aos poucos, eles vao transformando a paisagem urbana, por meio
de suas indumentarias, suas trocas de afetos e gostos exacerbado pela moda, essa

sede do novo que a cada instante a vida deixa pulsar com gratuidade. Assim,
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clandestinamente, eles vdo mudando sentimentos, comportamentos e maneiras
limitadas de ver mundo, unicamente pela lente monétona da moral tradicional.

Nas tribos, inaugura-se uma deontologia conformadora dessa nova visdo
do mundo ndo monocrética, individualista ou universal, mas, emocional, comunitaria,
concreta, numa palavra, holistica. Ou seja, deontologia da experiéncia, do vivido
institivamente na sua originalidade. Trata-se de um modo de ser, de um sentimento
instintual de pertenca no qual a existéncia de cada um esta em funcéo e é condicao
necessaria do bem-estar e do modo de vida de toda comunidade.

E esse tal instinto o que funda, como algo n&o-dito, a comunidade de
destino. Em sentido estrito, atua as suas costas. E apesar de tudo
continua sendo eficaz. [... porque] Pensar, perceber, imaginar, desejar,
sentir, querer ndo sdo sendo uno. Ou, mais exatamente, estdo
estreitamente ligados em uma cadeia sem fim que testemunha o
aspecto organico de toda vida. Vida que ndo pode dividir-se. Vida em
gque o vegetativo, o animal, o humano, constituem um todo complexo

gque nao poderia, sem risco, ser dissecado. (MAFFESOLI, 2009, 139-
140, grifo do autor).

Dois modos de ser e de pensar estdo em conflito na pés-modernidade.
Talvez seja essa a causa da tdo propalada crise da modernidade. De um lado, o
despontar de uma forma de vida, uma deontologia, que vé o destino como algo a ser
abracado, amor fati??3, amor ao destino, com o que ele reserva de surpresa favoravel
ou desfavoravel, a saber, o estar aberto a facticidade da existéncia. Modo de ser
passional, presente nas irrupcdes das tribos e movimentos religiosos pos-modernos
gue deixam aflorar os instintos societais. De outro, uma moral abstrata, universalista,
cuja paleta normativa impde um unico modo de ser e viver, voltado para o ideal do
homem prometeico, quer dizer do homem tedérico que trabalha e exerce o controle de
si mesmo e o dominio da natureza, mas sem desfrutar os bens do presente, porque
tem em vista o ideal racional de um bem maior no futuro, jamais alcancavel.

As tribos, esse modo de existir em relacdo com o outro, se tornaram um
fato social contemporaneo, malgrado ter havido resisténcia em aceita-las, de fato.
Nelas, a deidade é a propria comunhdo e suas vivéncias cimentadas nas relacdes
entre si, com a natureza e, também, com os objetos tecnolégicos. Convivéncia que se

funda numa forga ndo advinda de institui¢gdes positivas, mas, a guisa de uma “Igreja

223 “Minha férmula para a grandeza no homem é amor fati: ndo querer nada de outro modo, nem para
diante, nem para tras, nem em toda eternidade. Ndo meramente suportar 0 necessario, € menos
ainda dissimula-lo — todo idealismo é mendacidade diante do necesséario —, mas amé-lo ...
(NIETZSCHE, 1991, p. 154).
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invisivel”, substrato movente do desejo ludico de estar juntos e compartilhar situagdes
préprias de uma vida em comum. Desejo que ndo se deixa apreender pelo
determinismo do conceito, porque se trata de uma experiéncia intensa e auténtica,
que se poderia denominar de uma “[...] mistica da religancia. Estar religado ao mundo
e aos outros em uma reversibilidade sem fim.” (MAFFESOLI, 2009, p. 148, grifo do
autor). Paixdes, emocdes, desejos, instintos préprios da natureza humana, tudo vivido
em comum e haurindo sentido na fonte espiritual da “Igreja invisivel”.

Essa forma mistica de conceber o mundo, presente desde tempos remotos,
gue haure sua forca e solidez em um substrato oculto que Ihe assegura perenidade,
é também a alma da Igreja oficial. E a forca de um espirito que n&o se deixa apreender
institucionalmente, mas que esta presente nos cultos esotéricos, nas sociedades

secretas, nas fraternidades religiosas, nos cultos dos mistérios, etc.

E o que justamente se denomina a ‘centralidade subterranea’ ou
‘socialidade’ integradora das dimensdes oniricas, imaginarias, ludicas,
imateriais do dado mundano, contra o aspecto puramente ‘positivo’ de
um social racional e contratual. A religiosidade contemporanea, o
sincretismo filoséfico, o relativismo tedrico que, certamente, se
inscreve nessa perspectiva. (MAFFESOLI, 2009, p. 149).

O que estd em jogo, como visto até aqui, e ao que parece ser a
preocupacao central de Maffesoli, em “O reencantamento do mundo”, é retomar as
nocdes centrais do seu pensamento e reafirma-las como indicadores faticos da
constituicdo desse novo ethos em gestdo, que reclama ser pensado a partir de um
outro parametro moral, pois todo ethos carrega consigo o desafio cognitivo da
reflexividade. Com efeito, a ética deontoldgica do vivido, que remete a “centralidade
subterranea”, substrato de uma sociedade de irmaos, ora em gestacdo, seria,
portanto, a Unica forma ndo normativa que vai deixar transparecer a originalidade de
tal ethos e a sua total independéncia em relacdo a moral do Uno, heranca da tradicédo
racionalista.

Com efeito, por sua completa autonomia em face da tradicdo, a deontologia
do vivido é capaz de apreender as novas experiéncias religiosas panteistas e as
vivéncias espirituais animistas integradas a natureza e ao cosmo, conforme
propagado pela New age, em oposicao as instituicdes eclesiais estabelecidas. Dessas
novas experiéncias que fogem ao substrato normativo da racionalidade, aflora uma
nova forma de vida, uma comunidade fraterna, uma sensibilidade ecoldgica, um

desejo de estar juntos, de voltar a se ter confianca mutua. N&o € sem razdo que é
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lancada mao, a titulo de exemplo, as expressdes populares da fé crista, pois, para ele,
no cristianismo menos racionalizado, a relacdo entre a Igreja visivel e a invisivel é
mais patente, pois se difunde uma visdo do mundo mais plural, holista, sobretudo nos
festejos populares dos santos, vestigios de que formas pagas de culto continuam
presentes, ndo obstante a resisténcia doutrindria da moral saturada, que pensava
haver vencido a batalha contra as formas arcaicas de religiosidade??.

Todas essas formas de manifestacdes religiosas populares e de vivéncias
afetivas sdo expressao de uma ética da religancia que vai de encontro a borrasca do
desencanto deixado pela racionalidade ocidental moderna. Sob esse aspecto, poderia
se fazer eco a afirmacéo de Nizia Villaca, para dizer que, assim como Max Weber bem
descreveu o desencantamento do mundo de forma distintiva, “Michel Maffesoli oferece
o reencantamento através da imagem do mito, do alegdrico e sua fungéo agregativa.”
(1997, p. 37). Talvez fosse o caso de se indagar, mesmo sem a pretensa ousadia de
conhecer a resposta: sera que de fato se assiste a um processo de reencantamento
ou apenas se projeta um desejo de que ele se realize?

Em todo caso, como ja se teve oportunidade de se afirmar, tal perspectiva
maffesoliana ndo deixa de ser um contraponto ao desenvolvimento do sistema
capitalista cujos encantos e sortilégios sdo incapazes de esconder as dificuldades de
tal sistema de se legitimar nesta sua fase tardia. Encantos e sortilégios do progresso?2®
gue vao compondo a propria sinfonia, regendo a orquestra do presente e ditando a
velocidade do compasso, entre larghuissimo e prestissimo, quase nunca alegro; tudo,
decerto, sempre ao seu favor. Ao tempo em que muros e torres sao derrubados, outros
sdo erguidos, talvez ndo tdo visiveis, porém de eficacia incontestavel, sobretudo
guando observadas com a devida atencao as barreiras cada vez mais intransponiveis

entre ricos e pobres, entre Ocidente e Oriente, Norte e Sul. Intolerancias religiosas,

224 Talvez fosse o caso de antecipar um pouco, apenas no sentido de chamar a atencdo ao que Carlos
Rodrigues Brandao (1994) escreve em “A crise das instituicdes tradicionais produtoras de sentido”,
sobre a revalorizag&o do catolicismo popular, por parte da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil,
em face do avango dos movimentos neopenteconstais, no Seminario “Misticismo e novas religides”,
no periodo de 21 a 24 de maio de 1991, para sinalizar o quanto Maffesoli esta atento a questdes do
revival religioso deste lado do mundo. Adiante, no capitulo terceiro, essa questdo sera retomada
numa perspectiva mais ampliada.

225 Roberto Mota, ndo sem antes reconhecer os méritos, a ousadia e os desafios que Maffesoli lanca
as Ciéncias Humanas e Sociais, para a compreensado da contemporaneidade, reflete sobre esse
“suposto” reencantamento presente na utopia maffesoliana, lembra que nada h& de novo sob o sol,
como adverte o Eclesiastes, e acrescenta: “A ciéncia avanga, a informatica prevalece e, se 0 muro
de Berlim ja foi derrubado, Wall Street, e com ela todo o chamado sistema de producdo de
mercadorias parece mais forte do que nunca.” (MOTTA, 1997, p. 63).
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intolerancias raciais expressas com praticas racistas violentas, guerras fraticidas e
genocidas, nas quais nem mesmo as criangas sao poupadas, acometimento de
atentados brutais contra a vida, sob as mais diversas formas e requintes, quase
sempre em nome de Deus, de uma determinada crenca ou da religido, ou até mesmo
em defesa de uma concepcao abstrata de humanidade. Apenas uma coisa parece
certa: no requinte das armas estao inscritos, sem qualquer pudor, os signos do mais
arrojado desenvolvimento da racionalidade tecnoldgica, expressao assaz avancgada
do progresso conquistado pelo génio humano, através da tecnociéncia moderna.

Os sinais da vitoria do individuo prometeico sdo conspicuos, 0s tempos
continuam sombrios?26. O antropocentrismo moderno continua sua saga, incontinente,
e ndo aparenta cansaco. Talvez a critica literaria venha a projetar alguma luz sobre
esse individuo moderno, na sua mais absoluta singularidade, pois, quem sabe, esteja
somente na arte aquela propenséo para mergulhar nas profundezas da alma humana
e trazer de la todos os seus habitantes, sem o temor da censura ou a paleta
demarcadora da falsa moral autoritaria, que se pretende detentora de uma verdade
absoluta, capaz de determinar, de véspera, 0 que é o bem e o0 mal. Ademais, nada
esta mais proximo a aisthesis, a sensibilidade, a emocéo, ao pathos, no sentido grego
do termo, do que a arte, na sua expressao maxima, através da poiésis, esta que
converte qualquer coisa do ndo ser em ser, a partir de fragmentos materiais da
realidade que sdo moldados a medida dos sonhos humanos. Em todo caso, ndo se
pode esquecer, também que sdo os atos que moldam o ser humano, pois como
escreve Cristévao Tezza:

‘Meus atos’, diz Montaigne, ‘condicionam-se ao que sou; ndo posso
fazer mais nem melhor, e 0 arrependimento ndo se aplica as coisas
gue estéo acima de nossas forgas. Em suma: ‘Ndo € uma mancha que
ha em mim; € minha cor natural’. Depois de séculos de constricdo
medieval religiosa, em que a condicdo humana s6 podia ver a si
mesma como algo desprezivel que se reduz a pd, entende-se a forca
renovadora do sopro de Montaigne. Ele reinaugura uma valorizagao
da independéncia do individuo que n&o teria mais retorno na
consciéncia do Ocidente.

Por essa caracteristica marcante, poderia ser nomeado o santo
padroeiro da autoficgdo, esse género que, talvez por um refluxo cristédo
tardio, seja ainda visto como expressdo do que temos de pior, como
0s blogues da internet. A ideia de alguém que se dedique inteiramente
a si mesmo — embora seja isso, metaforas a parte, o que todo mundo

faca o tempo todo — soa desagradavel ou mesmo inaceitavel. O mundo
inteiro vé a si mesmo moralmente solidario, comunitario ou socialista;

226 Hannah Arendt (1987).
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e, do ponto de vista cientifico, como objetivo e neutro. A chamada
autoficcdo parece quebrar as duas regras ao mesmo tempo. (2017, p.
12).

Por conseguinte, quando Michel de Montaigne procura livrar o individuo das
amarras da religido e o torna liberto da sua consciéncia, segundo Cristovao Tezza,
significa dizer que uma nova consciéncia sera moldada e que esse individuo trilhara
um caminho sem volta. Ele projetara sua forma de vida e atuara de acordo com o0s
seus desejos, 0s quais devem ser satisfeitos a todo custo, sem o constrangimento da
religido, sem a ameaca do pecado e, acima de tudo, sem arrependimentos, porque se
tornou o centro de gravidade para o qual todas as coisas convergem. Assim, se o0 que
Michel Maffesoli vé no reencantamento do mundo “a cor natural do individuo”,
embalada nas praticas do estar junto, de cujos atos emergem uma deontologia do
vivido, uma ética da religancia, outros sinais mais candentes denotam uma coloracéo
menos alvissareira e em nada bucdlica e ingénua; pelo contrario, a inexorabilidade do
tempo, em sua parceria com a histéria, lanca a humanidade numa espiral de
desencanto e de falta de sentido, que nem mesmo as metaforas e as no¢cdes seriam
capazes de desqualificar o peso da negatividade que circunda os tempos atuais, e
gue seus precursores ja prenunciaram como um fado dos tempos modernos. Trata-se

da questado do niilismo, objeto do capitulo seguinte.
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3 Modernidade e niilismo em Lima Vaz

3.1 A questéo do niilismo

3.1.1 O contexto da discussao

Nos seus estudos sobre o desenvolvimento da cultura ocidental moderna,
especialmente, na forma condensada no final de “A ética protestante”, Max Weber
(2004) chega a conclusao de que subjaz a expansao do Ocidente, que culminou com
0 advento da modernidade, um processo de racionalizacdo cujo desfecho foi o
desencantamento do mundo. Quando se demora na analise do referido processo e
das suas consequéncias culturais e sociais, que ainda se fazem ver na
contemporaneidade, é possivel divisar pontos de convergéncia com a interpretacao
proposta por Franco Volpi (2012b) sobre a questéo do niilismo e a modernidade, e, de
modo especial, com o pensamento de Lima Vaz (2012b). Tal caso ocorre se for
considerado, principalmente, mas ndo somente, aquele cenario prosaico e nada
alentador, mediante o qual é encerrada “A ética protestante”. Se Weber (2004)2%’
divisou o reflexo da atualidade no “Nada”, que fantasia a conquista do mais alto
estagio de humanidade, Volpi, com as breves palavras iniciais do seu trabalho sobre
o niilismo, resume o pathos do referido estagio ao afirmar que “O homem
contemporaneo se encontra em uma situagao de incerteza e precariedade.” (VOLPI,
2012b, p. 13). Ja Lima Vaz, por seu turno, na sua radical andlise sobre as
consequéncias do niilismo para a contemporaneidade, vai cravar um diagndstico
realista do presente, sem o glamour ou aquelas coloracdes da heranca nietzschiana,
abracadas por Martin Heidegger (2003; 2007; 2010) e Gianni Vattimo (1996; 1998). O
diagndstico de Lima Vaz é claro, seguro e preciso: as vicissitudes tedricas, politicas e
sociais dos ultimos duzentos anos “[...] desembocaram nas atuais e agressivas formas
de niilismo sobretudo no campo ético.” (VAZ, 2012b, p. 286, grifo do autor). Isso posto,

talvez ndo seja prematuro afirmar que tais pontos de vista confluem para sintetizar, de

227 “Ent&o, para os ‘Ultimos homens’ desse desenvolvimento cultural, bem poderiam torna-se verdade
as palavras: ‘Especialistas sem espirito, gozadores sem coracdo: esse Nada imagina ter chegado a

um grau de humanidade nunca antes alcancado’.” (WEBER, 2004, p. 166).
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modo lapidar, o espectro da falta de sentido que adeja a contemporaneidade. Por
enquanto, contenta-se em sinalizar o status da questdo, sem ainda discutir o merito,
cuja analise sera retomada adiante, num contexto mais amplo do debate.

Com efeito, esse espectro de desanimo, caracteristico dos tempos atuais,
€ apresentado por Volpi por meio de uma metéfora, cuja imagem poderia ser
reproduzida a guisa de um quadro imaginério. Esse quadro funcionaria como um
descritor emblematico da situacdo do homem atual e, a0 mesmo tempo, informaria o
contexto de hesitacdo no qual ele se encontra. Tal metafora poderia ser, desse modo,
reconstruida e ampliada em seu recorte: aquele que sempre caminhou com seguranca
sobre uma superficie gelada e firme, de repente, com o degelo, vé-se diante de uma
realidade fragmentada em milhares de pedacos e precisa encontrar um lugar seguro
para por os pés. No entanto, desconhece se algum desses fragmentos poderia
proporcionar-lhe alguma firmeza, isto €, se as intempéries de uma época que rompeu
a invariabilidade dos valores e também dos conceitos explicativos, ainda
proporcionaria alguma seguranca para dizer uma palavra que seja reflexo de tal
realidade. Em meio a situacdo de inseguranca, o que lhe restaria, por conseguinte,
para evitar ser tragado pelo sorvo da relativizacdo do presente, que a tudo devora,
sendo, buscar compreender o porqué dessa situacdo? No entanto, caberia indagar:
sera que sobreviveu ao degelo a capacidade de pensar através de conceitos? Talvez
sim! No entanto, esses ja ndo possuem aquela forca simbdlica unificadora, aquele
impeto persuasivo legado pela tradicdo, que apontava o lugar destinado a cada coisa,
e, assim, conferia certeza, estabilidade e sentido ao mundo, condi¢cdo que o tornava
um lugar habitavel e familiar, porque sedutor e aprazivel.

Com efeito, ndo foi sem razéo que, no final do século XIX e, sobretudo, na
primeira metade do século XX, a crise de sentido que se alastrou no Ocidente tornou-
se objeto de analise das mais diversas ciéncias humanas e sociais. Nesse contexto,
a filosofia ndo se eximiu de tracar um diagndstico do presente e procurar respostas
aos desencantos, a perda de sentido e as ameacas anbmicas que atormentam o
homem contemporaneo, haja vista o impulso que tomaram as analises da

fenomenologia existencial??®, ja no primeiro quartel do século XX, cuja afirmacéo

228 Mesmo ndo sendo objeto de debate nesta pesquisa, vale destacar alguns dos principais icones
dessa corrente filoséfica, dentre eles Martin Heidegger (1988), de “Ser e tempo”, que interpreta o
esfor¢co de Friedrich Nietzsche, para dar uma resposta a crise da modernidade, como o ponto mais
alto do percurso da metafisica ocidental, a qual € compreendida enquanto a histéria do esquecimento
do ser; Jean-Paul Sartre (1987), que nos passos de Heidegger, ira adensar, no seu romance “A
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recorrente foi a de enunciar que a angustia do existente, a sensac¢éo de que faltava
algo para lhe dar completude, ndo seria um mero acidente no percurso da odisseia
humana na sua procura por Iltaca, mas uma condi¢do inarredavel da propria
existéncia. Seria o existente, ele mesmo, o ser-ai’?°, quem deveria conferir sentido a
sua existéncia, porque teria na liberdade, que lhe € inerente, o modo préprio do seu
existir, ou seja, o de um ser livre de quaisquer determinacoes.

Assim, conforme enunciaram os chamados filésofos ateus?®, ndo haveria
nenhuma outra realidade ou esséncia, além da propria condicdo fatica de estar
lancado no mundo. O existente esta s6 e ndo ha como postular auxilio para preencher
a incompletude da sua condigdo ou sanar a fissura constitutiva do seu ser,
manifestada através do fendmeno da angustia, indice mais proeminente da cisédo
homem-mundo. Porquanto, em face de um contexto tdo adverso, o que poderia ser
identificado como a razéo de tal situacdo? Segundo Volpi, o termo ao qual a reflexdo
filosofica chegou foi o de “[...] identificar a causa essencial desse fenbmeno no
‘niilismo” (VOLPI, 2012b, p. 13). Esse misterioso e repulsivo conviva retorna: “Distinto,
isolado, identificado o mais perturbador e sinistro de todos os héspedes se transforma
em um objeto fundamental do laboratério filosofico cujos tracos, de resto, vém
delineando uma situacdo de incerteza, precariedade, desencanto e perda.”
(PECORARO, 2006, p. 12). Ao retornar, ele adentra como tema inescapavel, inadiavel
e, sobretudo, incbmodo, mas que ndo poderia deixar de ser lancado na arena das
discussdes do século XX, para ser olhado de frente, sem que se tenha condicfes de
antecipar o que isso vai significar.

O niilismo tornou-se, destarte, aquela presenca indesejavel na paisagem
da modernidade e alguém chamou a aten¢céao, com muita propriedade e clareza, sobre

sua presenca: “O niilismo esta a porta: de onde vem esse mais sinistro de todos os

nausea”, de 1938, a angustia e a condicdo do sem sentido da existéncia, prenuncio de sua obra
classica “O ser e o nada: ensaio de ontologia fenomenoldgica”, de 1947. O que esta em jogo no
existencialismo séo os problemas da precedéncia da esséncia em relagéo a existéncia, e da relacdo
entre a transcendéncia e a imanéncia, ou seja, o problema da liberdade humana em face da
existéncia de Deus, enquanto esséncia absoluta. Sob tal aspecto, sera o préprio Sartre (1970) quem
vai distinguir dois segmentos de fildsofos existenciais: 0s que acreditam em Deus e 0s ateus.

229 Tradugdo mais aproximada para a lingua portuguesa do conceito Dasein, utilizado por Heidegger
(1988) em “Ser e tempo”, para designar a absoluta situacdo de desamparo do existente, enquanto
ser-langcado-no-mundo.

230 “0 que torna o caso complicado é que ha duas espécies de existencialistas: de um lado ha os que
sdo cristdos, e entre eles incluirei Jaspers e Gabriel Marcel, de confissdo catélica; e de outro lado, os
existencialistas ateus, entre os quais ha que incluir Heidegger, os existencialistas franceses e a mim
proprio. O que tém em comum € simplesmente o facto de admitirem que a existéncia precede a
esséncia, ou, se se quiser, que temos de partir da subjectividade.” (SARTRE, 1970, p. 212-213).
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hospedes?” (NIETZSCHE, 1974, p. 387). Nao se sabe! Constata-se,
indubitavelmente, que ele esta ai e infiltrou-se no ndcleo mais profundo da
modernidade. Poderia, entéo, ser defenestrado? Nao! Como poderia ser expulso esse
héspede que, ao adentrar em casa, tornou-a, imediatamente, residéncia e propriedade
sua? Nao teria sido todo o esfor¢o da tradicdo Ocidental, desde a primeira irrupcéo da
guestao do nada, uma tentativa de extirpar sua presenca da intimidade do lar? Ao que
parece, ndo seria possivel fugir & afirmacgéo de Parménides (1973), que ja antecipara,
com sua sentencga quase oracular, sendo o destino inescapavel dessa tradicao, pelo
menos, os desafios que a aguardavam e cuja sorte ja estava lancada, e seria definida
pela escolha entre uma das duas vias: 0 caminho do ser ou o do nada. Quanto a via
do nao ser, parafraseando Nietzsche (1973) no seu comentéario sobre o fragmento do
poema de Parménides, deve-se ter todo o cuidado, porque, do caminho do nada, nada
advem.

Posto o contexto da questdo do niillismo nos termos até aqui sinalizado,
caberia, desde ja, delimitar o horizonte da discussdo e esclarecer o percurso a ser
seguido, tomando como ponto de partida o esclarecimento etimolégico do termo.
Niilismo € uma palavra que vem do latim nihil (QUICHERAT,; SARAIVA, 1993) e
significa nada?®!. Por isso, tratando-se da questdo do niilismo, é preciso localiza-la no
préprio percurso da filosofia, de modo a acompanhar o seu transcurso na historia da
civilizacdo ocidental, em toda sua extensdo. Nao obstante, o0 objetivo desta pesquisa
€ bem mais modesto e, portanto, ndo € o de narrar, na linha do tempo, o transcorrer
da historia desse conceito, pela magnitude que seria o desafio da reconstituicdo de
sua histéria?®?. O que se pretende, portanto, é procurar compreender como o niilismo

irrompe na modernidade, na perspectiva do pensamento de Lima Vaz?33, Para dizer

231 Tal afirmacéo vem a parecer uma questéo que, de certo modo, é desprovida de sentido, porque ndo
€ sabido, afinal de contas, o que é o nada. Vitéria de Parménides!? “A significacdo etimoldgica da
palavra nihil, sobre a qual os romanos ja tinham refletido (ne-hilum), ndo foi até hoje clarificada.”
(HEIDEGGER, 2007, p. 36). Espectro!? ...

232 Considerando os limites desta pesquisa, remete-se a uma bibliografia basica que acompanhou a
utilizacéo do conceito niilismo na histéria da tradicéo ocidental: Araldi (2004), Heidegger (2003; 2007),
Pecoraro (2006), Severino (1982), Vaz (2012b) e Volpi (2012b).

233 Varias foram as perspectivas que os estudos sobre o niilismo tomaram no século XX e adentraram
no século XXI, ora tentando domestica-lo, ou travesti-lo, a exemplo do “pensamento fraco” de Gianni
Vattimo (1996; 2016), discipulo de Heidegger, como uma Unica forma de se dizer algo sobre a fabula
do mundo, e vé no mal-estar na sociedade contemporanea a consequéncia da falta de mais
radicalizagdo do niilismo, ou seja, de aceitar a contingéncia e o devir como modo préprio da
existéncia; ou na 6tica de Emanuel Severino (2015), que no seu retorno a Parménides, para
confronta-lo e afirmar que o ser €&, inclusive no seu devir, eterno e necessario, e, assim, jamais poderia
ser degradado pelo tempo; ou mesmo Heidegger (1988), que vincula o niilismo & histéria da
metafisica ocidental, para afirma-la como niilista, pois esqueceu-se de pensar o ser. O propésito,
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de outro modo, o escopo € apreender a incidéncia do niilismo enquanto questédo
inescapavel a modernidade, cujo espectro surge do seio de uma tradicdo que se
compreendeu sob o signo da razdo. Por conseguinte, a questdo € indagar porque a
razdo, que antes buscou encontrar principios norteadores do agir humano, preferiu
abandonar-se a um tipo de conhecimento sobre o0 mundo que privilegia o0 dominio das
coisas e nao a busca do sentido da existéncia humana, e, por conseguinte, agora se
vé enredada numa espiral de negatividade, que coloca sob suspeicdo qualquer
expectativa de restituir ao homem contemporaneo um horizonte de sentido, para além
das ilusdes prometidas pela sociedade de consumo.

Por conseguinte, para se adentrar na questao do niilismo na modernidade,
isto é, na daquele espectro do nada que adeja o mundo do ser, como presenca
ameacadora do ndo-ser, é imprescindivel, antes, tentar uma aproximacao de alguém
gue primeiro identificou sua estada, delineou os seus contornos e suas formas de
expressdo, apontou suas causas, procurou definir sua esséncia e atestou o seu
irromper no seio da civilizagdo do Ocidente, como um desfecho inescapéavel de sua
prépria historia, e, acima de tudo, procurou ultrapassa-lo. Trata-se, pois, de Friedrich
Nietzsche?**, o mesmo que se declarou o protoniilista europeu e que “[...] descreve o
gue pertence ao futuro, o primeiro niilista perfeito da Europa, mas que ultrapassou o
niilismo, tendo-o vivido em sua alma — e vendo atras de si, abaixo de si, longe de si.”
(NIETZSCHE, 2017, p. 143). Sob esse aspecto, diz Volpi, “Nao é, pois, exagero
considerar Nietzsche como o profeta maximo e o tedérico maior do niilismo, alguém
gue cedo diagnostica a enfermidade que afligird o século e para a qual oferece uma
terapia” (2012b, p. 47), qual seja: a afirmacédo e o recrudescimento do niilismo,
levando-o ao extremo, a maneira de um caminho Unico capaz de conduzi-lo a sua

superacao, ao seu ultrapassamento.

aqui, é conduzir a analise da questéo do niilismo na perspectiva do pensamento de Lima Vaz. Nao
obstante, se foi necessaria a passagem por Nietzsche e por alguns dos seus principais intérpretes, é
por entender que ele foi um dos primeiros que colocaram o problema do niilismo na sua mais crua
verdade, e vinculou essa verdade aos destinos da modernidade ocidental, da forma mais
determinante e profunda. Sobre o lugar que ocupa Nietzsche na historia da filosofia, como o0 mais
importante intérprete da questdo do niilismo, ver, na nota proxima, o que escreveu Franco Volpi
(2012b).

234 A importancia de se introduzir a quest&o do niilismo a partir de Nietzsche ocorre em razéo do lugar
gue ele ocupa nos estudos desse fenbmeno, bem como da perspectiva de analise abragada nesta
pesquisa, pois como afirma Volpi: “E opinido comumente aceita que os dois pais fundadores e
grandes teoricos do niilismo sdo Dostoievski e Nietzsche. Ao primeiro se liga o niilismo de caréater
literario; ao outro, o perfil propriamente filoséfico desse movimento.” (2012b, p. 17).
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3.1.2 O proto-niilista europeu

Segundo Martin Heidegger (2003)2%, a interpretacéo nietzschiana sobre a
histéria ocidental pode ser descrita a guisa de um movimento que esta determinado
pelo surgimento e o desenrolar-se do niilismo. E somente a partir desse
desdobramento que é possivel compreender a crise do Ocidente e se haveria a
possibilidade da superacdo dos seus impasses. Por conseguinte, teria que se
identificar, no pensamento de Nietzsche, aquele conceito a partir do qual se desponta
a certeza da presenca do niilismo. Qual seria, entdo, essa expressao basilar que
denota, em seu mais claro significado, o substrato constitutivo do niillismo? Para o
autor de “Ser e tempo”, a expressao nao poderia ser outra, sendo, “‘Deus esta morto!”
(NIETZSCHE, 2012b, p. 138). Sentenga que aparece pela primeira vez em “A gaia
ciéncia”, obra de 1882, no aforismo numero 125. Da boca de “O homem louco”, que
em pleno dia acende uma lanterna, se dirige ao mercado e, aos gritos, declara que
esta a procura de Deus, Nietzsche anuncia uma verdade cujo contetdo ja ndo assusta
seus ouvintes, porque ja ndo tem relevancia alguma. E por isso que aqueles que ja
nao acreditavam em Deus gracejam dele, indagando, Deus esta sumido? Perdeu-se

1113

igual a crian¢a? Viajou; sera que tem medo de nés? “Para onde foi Deus?’, gritou ele,

‘ia lhes direi! “N6s o matamos — somos todos seus assassinos.” (NIETZSCHE, 2012b,

235 A leitura que Heidegger faz do pensamento de Nietzsche causa um certo frisson nos intérpretes
nietzschianos mais ortodoxos, porque sua analise segue o compasso estabelecido em “Ser e Tempo”,
guando ele afirma que toda histéria da metafisica ocidental ndo foi outra coisa sendo a histéria do
esquecimento do ser (HEIDEGGER, 1988). Com isso, segundo Heidegger, o esfor¢o de Nietzsche
de superar a metafisica, inaugurada por Platdo e Aristoteles, cujo arremate final é dado pelo
cristianismo, e anunciar a vontade de poder, forca capaz de transvalorar todos valores, 0 mantém
enredado nas teias da metafisica, porque ele teria reduzido o ser a um mero valor. “O pensamento
valorativo da metafisica da vontade de poder é mortifero em um sentido extremo, porque ndo deixa
0 ser mesmo eclodir; isto €: ele ndo deixa o ser ganhar a vitalidade de sua esséncia.” (HEIDEGGER,
2003, p. 522). Sobre a critica a essa interpretacdo de Heidegger, ver Claudemir Luiz Araldi (2004) e
Scarlet Marton (2009; 2010). Ambos reconhecem, no entanto, a importancia de Heidegger para a
compreensdo do conceito de niilismo em Nietzsche, pois como escreve Araldi: “A afirmacgao
heideggeriana de que o pensamento de Nietzsche esta ‘sob o signo do niilismo’ abre perspectivas
novas de compreensao e de interpretacdo” (ARALDI, 2004, p. 22). Na mesma diregdo, Marton afirma
que “Embora dele [de Heidegger] nos distanciemos, quando procura reinscrever o pensamento
nietzschiano na histéria milenar da metafisica, com ele concordamos quanto a maneira de
caracterizar o niilismo incompleto e o niilismo acabado.” (MARTON, 2009, p. 82). Nos limites desta
pesquisa, ndo esta em discussdo o debate entre as diversas interpretacdes do niilismo, no
pensamento de Nietzsche. A remissdo a questdo objetiva tdo-somente sinalizar que h& outros
angulos de visdo sobre o tema. Se aqui se fez a opcao de seguir a trilha aberta por Heidegger, € por
ele ter sido um dos primeiros a entrarem em didlogo com Nietzsche e demonstrar a importancia do
seu pensamento para a compreenséo da crise da cultura ocidental e, com isso, incorpora-lo ao seio
dessa tradicdo, o que torna suas contribuicBes indispensaveis para uma compreensao mais
abrangente da contemporaneidade.
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p. 137, grifo do autor). A sentenca “Deus esta morto!”, portanto, segundo Heidegger,
“[...] denomina o destino de dois mil anos de histéria ocidental.” (2003, p. 475).

Passados quatro anos, “A gaia ciéncia” recebe o acréscimo de um quinto
livro, denominado “Nés, os impavidos”. Nietzsche o inicia com a seguinte constatacao:
“O maior acontecimento recente — o fato de que ‘Deus esta morto’, de que a crencga
no Deus cristdo perdeu crédito — jA comeca a lancar suas primeiras sombras sobre a
Europa.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 207). Em tal aforismo fica claro que se trata da morte
do Deus cristdo. No entanto, esse deicidio ndo pode ser considerado de forma
restritiva, ou seja, atinente apenas ao Deus cristdo. A suspeicdo lancada por
Nietzsche ndo diz respeito exclusivamente & forma de vida religiosa cristd da
civilizacao ocidental, mas transpassa o nucleo de uma civilizacdo que foi constituida
por meio do encontro das culturas judaica, grega e latina, as quais foram
suprassumidas na sintese alcancada pelo cristianismo.

Por conseguinte, enquanto civilizagéo, o Ocidente é uma totalidade cultural
cuja expressdo maxima sempre foi compreendida sob o signo da razéo, jungida com
a fé cristd. Assim, o enunciar da morte de Deus poderia ser compreendido com um
brado na tentativa de romper o inominavel siléncio da tradicdo (ARENDT, 1972), em
face de um novo mundo que se abria de costas ao passado. Um grito de alerta, Unica
forma encontrada por Nietzsche para fazer com que a modernidade tomasse
consciéncia de que aquilo que seria 0 estagio mais avancado de tal civilizacédo, ou
seja, a conquista alcancada pelo progresso da racionalidade cientifica e sua
objetivacdo através do dominio técnico sobre a natureza, outra coisa nao seria senao
a expressdo mais cristalina e acabada do niilismo?3¢. Niilismo que pervaga essa
cultura de ponta a ponta e, por isso mesmo, qualquer tentativa de fugir ao seu

infortiinio outra coisa ndo é sendo uma recaida nos seus proprios sortilégios.

236 Heidegger dira que o emprego do termo niilismo por Nietzsche vai além da utilizacdo que se tornara
comum na Europa de entdo. A primeira aparicdo teria sido em uma carta dirigida por Friedrich
Heinrich Jacobi a Johann Gottlieb Fichte, em referéncia ao idealismo. A popularizagdo ocorreu no
ambito da literatura da Russia, por Turgeniev que a colocou em circulagdo, enfatizando a ideia de
gue so deve ser considerado aquilo que € acessivel aos sentidos. Como nao h4 nada além do que
gue os sentidos experimentam, entdo, a autoridade e a tradigdo deixam de ser critérios de verdade.
Por conseguinte, “Nietzsche emprega a palavra ‘niilismo’ como o nome para o movimento histérico
por ele reconhecido pela primeira vez que j4 transpassava de maneira determinante os séculos
precedentes e que determina o seu préximo século, um movimento cuja interpretacdo essencial ele
concentra na sentengca resumida: ‘Deus esta morto” (HEIDEGGER, 2007, p. 22). Esse
posicionamento de Heidegger sobre o sentido do conceito de niilismo empregado por Nietzsche é
seguido por Araldi (2004), Marton (2009; 2010), Pecoraro (2006) e Volpi (2012b). Segundo Pecoraro,
“[...] s6 Emanuele Severino, com preocupacgdes e efeitos opostos, conseguira construir um edificio
especulativo a altura da problematica nietzschiana [...]" (PECORARO, 2006, p. 32).
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Mas, qual o significado da expresséo “Deus esta morto!”, em Nietzsche,
terminantemente, e ndo somente de modo latente, a guisa de uma mera forca de
expressdo? Segundo Heidegger, significa que “[...] o mundo suprassensivel esta sem
forca de atuacao. Ele nao fomenta mais vida alguma. A metafisica, isso significa para
Nietzsche a filosofia ocidental entendida como Platonismo, esta no fim.” (2003, p.
478). Ou seja, segundo Araldi (2004), aquela afirmag¢ao do paragrafo 125 de “A gaia
ciéncia” expressa como Nietzsche apreende, em toda sua profundidade e extensao,
o significado desse acontecimento, ndo apenas como um meio para externar todo o
seu ceticismo quanto aos valores ocidentais, por serem incapazes de engendrar uma
forma de vida boa, porém, mais determinante ainda para a modernidade é o fato de
ter decretado o fim de tudo aquilo que constituia o horizonte de sentido para a
humanidade. Escreve Araldi:

Com o anuncio da ‘morte de Deus’ ndo s6 se consuma o livramento
do espirito livre de todo o passado, mas se abre também um horizonte
infinito e incerto que aponta para além de si, das fronteiras de seu
ceticismo. A 'morte de Deus’, desse modo, implica o abandono e a
negacéao de todo sentido e seguranc¢a que Deus, tido como a verdade
suprema, significava para a vida humana. (2004, p. 259-260).

No entanto, caberia indagar por que tal anincio vem a selar o ocaso da
metafisica? Nao se trataria, tdo-somente, de mais uma metafora, muito propria ao
modo nietzschiano de colocar as questdes? Quais foram 0s sinais que, no transcurso
do pensamento ocidental, ja ensaiavam o réquiem aeternam da metafisica? Seria
possivel identificar esse processo de seu acabamento? Antes de mais nada, tém-se
gue considerar quem € Deus para Nietzsche, o que Ele representa enquanto um ser
transcendente, de que forma Ele interfere no curso da histoéria humana, que relacao
de dependéncia ou de correspondéncia existe entre Deus e 0s destinos do mundo, de
gue modo a presenca dessa ideia poderia ser um problema para o homem. Para
Nietzsche, “O conceito ‘Deus’ foi até agora a maior objecao contra a existéncia ... N6s
negamos a Deus, negamos a responsabilidade em Deus: somente dessa forma € que

redimimos o mundo. —"%37 (2014, p. 48, grifo do autor).

237 |sso significa, para Scarlett Marton, que Nietzsche, ao dispensar a ideia de uma causalidade
criadora, que impede a criagdo de novos valores, “[...] implode a estreita vinculacdo, presente no
pensamento cartesiano, entre metafisica e teoria do conhecimento.” (2010, p. 177). Mesmo que se
considerasse plausivel essa interpretacdo de Marton, segundo Heidegger (2003; 2007), Nietzsche
continuaria, ainda, prisioneiro da metafisica ocidental.



204

Em 1888, dois anos antes de sua morte, em “O crepusculo dos idolos ou
como se filosofa com o martelo”, Nietzsche vai enumerar, didaticamente, os seis
passos da historia da dessubstancializacado da ideia de Deus, ou seja, do mundo
suprassensivel e, apontar, em cada um desses passos, 0 evento constitutivo que

contribui para o evanescer dessa ideia:

Como o ‘mundo verdadeiro’ por fim se tornou fabula. Histéria de um
erro.

1. O mundo verdadeiro alcancavel ao sabio, ao piedoso, ao virtuoso —
ele vive nele, ele é esse mundo.

(Forma mais antiga da Ideia, relativamente inteligente, simples,
convincente. Transcricao da proposi¢ao: ‘Eu, Platdo, sou a verdade’.)
2. O mundo verdadeiro, por enquanto inalcancavel, mas prometido ao
sabio, ao piedoso, ao virtuoso (‘ao pecador que faz peniténcia’).
(Progresso da Ideia: ela se torna mais sutil, mais capciosa,
inapreensivel — ela se torna mulher, torna-se crista...)

3. O mundo verdadeiro, inalcancavel, indemonstravel, imprometivel,
mas ja enquanto pensado, um consolo, uma obriga¢do, um imperativo.
(No fundo o velho sol, mas entrevisto entre neblina e ceticismo; a Ideia
se tornou sublime, palida, nérdica, konigsberguiana.)

4. O mundo verdadeiro — inalcancavel? Em todo caso, inalcancado. E
enquanto ndo alcancado também desconhecido. Por conseguinte,
também nado é consolador, redentor, obrigatério: Para o qué algo
desconhecido poderia nos obrigar?...

(Manha cinzenta. Primeiro bocejo da razdo. Canto de galo do
positivismo.)

5. O ‘mundo verdadeiro’ — uma Ideia que ndo € mais Util para nada,
gue nem mesmo obriga —, uma ldeia que se tornou inutil, supérflua,
por conseguinte uma Ideia refutada: eliminemo-la!

(Dia claro; café da manha; retorno do bon sens e da jovial serenidade;
vergonha de Platdo; ruido infernal de todos os espiritos livres.)

6. Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo restou? Talvez o
aparente?... Mas nao! com o mundo verdadeiro abolimos também o
mundo aparente!

(Meio-dia; Momento da mais curta sombra; Final do mais longo erro;
Ponto culminante da humanidade; INCIPIT ZARATUSTRA.)
(NIEZSCHE, 2014, p. 31-32, grifo do autor).

Circunscrevendo-se aos limites dessa pesquisa, sem entrar no mérito da
interpretacdo de Heidegger (2003; 2007), Araldi (2004), Pecoraro (2006), Marton
(2009; 2010) ou Volpi (2012b), o que importa aqui é destacar, apenas, um dos
aspectos possiveis de leitura desse texto, no que respeita ao niilismo, e dizer que
Nietzsche, além de tornar explicito que o andncio da morte de Deus nao pode ser
tomado como algo privativo e préprio ao fenecer do Deus cristdo, deixa transparente,
também, que se trata de um processo inscrito numa dilatada linha do tempo. Isto €,

sua extensao longitudinal precedeu as origens do cristianismo e pode ser identificada
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desde o periodo classico da Grécia antiga, lugar de onde ela se projetou,
historicamente, determinando o curso dos acontecimentos, até se fazer presenca de
forma mais saliente no seio da modernidade, essa que € a expressao terminante da
vitéria da racionalidade esclarecida sobre os fundamentos metafisico-religiosos do
mundo.

O impacto do anuncio da morte de Deus, ou seja, de que o mundo perfeito
nao tem mais forca para atuar sobre o mundo aparente, solapa as entranhas dos
proprios fundamentos sobre 0s quais o Ocidente assenta sua intrinseca razéo de ser,
0 seu sentido, e, sobretudo, 0 seu vir a ser. Isso porque a narrativa histérica que tecia
0 manto identitario dessa tradicao, com os ténues fios metafisico-religiosos, consoante
Nietzsche, ndo ia além de uma ilusdo “[...] 6tico-moral” (NIETZSCHE, 2014, p. 30, grifo
do autor). Para dizer de outro modo, a ideia de Deus, enquanto fundamento exterior
ao proprio mundo, ideia sobre a qual foi inscrita a historia da civilizacdo ocidental e
também a medida do seu reconhecimento, ndo passava de uma projecéo idealizada
gue fora tomada como verdadeira. No entanto, malgrado os esfor¢cos de se reter a
verdade dessa histéria, a trajetéria do Ocidente revelou-se tdo-somente como um
conto fabular, ou, mais ainda, um erro, uma simples ideia descartavel, porque incapaz
de obrigar e, como devém inutil, deve ser eliminada. Ou, com afirma Araldi, “Apds a
constatacdo de sua incognoscibilidade, o mundo verdadeiro € desprezado e
descartado.” (2004, p. 91).

Se a afirmacédo “Deus esta morto”, consoante Heidegger (2003; 2007),
condensa, nela mesma, o veredicto de que 0 nada estd em expansao, entdo, o exame
de tal sentenca €, acima de tudo, o adentrar no nucleo do sentido de um pensamento
gue colocou o nada?® como origem, meta e acabamento da histéria da metafisica
ocidental, ou seja, “[...] € 0 equivalente a tarefa de interpretar o que Nietzsche entende
por niilismo, e assim indicar como o proprio Nietzsche se coloca ante o niilismo”
(HEIDEGGER, 2003, p. 479), significando, por conseguinte, que a defesa ou a simples
referéncia a tradicdo do pensamento iniciada por Sécrates ja carrega consigo mesma
0 passaporte para o adentrar na experiéncia do niilismo e dela sorver a esséncia do
nada, esséncia que se propaga como decadéncia, através de valores negadores da
vida (NIETZSCHE, 2014). E por isso que a morte de Deus carrega, igualmente, como

significado que “[...] em qualquer momento e em qualquer lugar, novos valores

238 “Nada significa aqui: auséncia de um mundo suprassensivel, imperativo. O niilismo ‘o mais sinistro
de todos os héspedes’ encontra-se a porta.” (HEIDEGGER, 2003, p. 479).
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poderdo vir a ser criados” (MARTON, 2009, p. 71), porque o horizonte de
possibilidades esta aberto ao ser humano, e ja ndo existe a matriz ordenadora da
moral vigente desde Sdécrates.

Em Nietzsche, o niilismo é pensado enquanto histéria, um movimento que
esta presente desde sempre, mas nem por isso reconhecido, pois ndo se trata de um
simples fenbmeno histérico, em meio a tantos outros que porventura poderiam ser
identificados na longa trajetéria do Ocidente: cristianismo, humanismo e
esclarecimento, p. ex. O niilismo é o proprio mével, o modo de ser que se estende a
todos os povos, sob a forga de atracdo da modernidade. “Pensado em sua esséncia,
o niillismo é muito mais o movimento fundamental da histéria do Ocidente.”
(HEIDEGGER, 2003, p. 480). Sob esse aspecto, nédo pode ser abordado como uma
simples expressdo de ateismo ou a guisa daquele pathos anti-religioso®®® que se
alastrou desde o século das luzes.

A afirmacéo de que o mundo perfeito desvaneceu, de que Deus esta morto,
nao significa, com efeito, que seria possivel fazer uma simples operacéo gerencial da
gual resultaria a permuta de um modelo de fundamento, o metafisico-religioso, por um
outro modelo, qual seja, o darazéo esclarecida. Como se trata de algo que diz respeito
ao sentido mesmo da existéncia humana e de sua destinacdo, ha que se perguntar,
sobretudo, pela solidez do novo fundamento que se pretende estabelecer. Para
indagar de outro modo, o que deveria fundamentar esse novo modo de ser da
existéncia? Em que lugar seriam buscados os elementos para constituir esses
fundamentos? Quais recursos estariam disponiveis para reconstituicdo de um novo
guadro normativo?

Mesmo numa visada rapida no texto nietzschiano em exame, ndo se
poderia deixar passar despercebido que o intento de Nietzsche, com a simples
mencgao a um “Talvez o mundo aparente? ...”, interrogativo, seguido de um “Mas nao!”
exclamativo, é deixar claro que ndo poderia haver quaisquer duvidas quanto a uma
suposta esséncia do “mundo aparente”. Por ser tributario do “mundo verdadeiro”, a
dependéncia do mundo aparente em relacdo ao outro € absoluta, pois dele provém-

Ihe o sentido e a sua razéo de ser. Dessa forma, a unidade indissociavel que ambos

239 A guestdo do niilismo, cuja gravidade foi proclamada com o antncio da morte de Deus, segundo
Heidegger, ndo pode circunscrever-se ao campo da apologética teoldgica, sob pena de se renunciar
ao desafio de pensar 0 nada e as suas consequéncias para o sentido da existéncia humana
(HEIDEGGER, 2003; 2007).
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conformam, implica impossibilidade da permanéncia de um deles quando da excluséo
do outro. E, ainda, caso se pretenda colocar algo no lugar do mundo verdadeiro, tal
ndo ira além daquela adequacao realizada pela interpretacao “[...] eclesiastico-crista
e teoldgica, que assumiu seu esquema ordindrio, sua ordenacao hierarquica do ente,
a partir do mundo helénico-judaico, cujo esquema fundamental foi instaurado no
comeco da metafisica ocidental por Platdo.” (HEIDEGGER, 2003, p. 482).

Com efeito, em Nietzsche esta descartada qualquer possibilidade de o
pensamento metafisico-religioso ser o repositério de algum sentido para o0 mundo,
mas ndo somente. Por ter sido reservado a metafisica o lugar preponderante no
nacleo constitutivo da cultura ocidental, e a destinag&o historica de tal cultura ter sido
estabelecida a partir desse nucleo, entdo, a metafisica € em si mesma, a ambiéncia,
em meio a histéria, na qual “[...] se torna destino o fato de o mundo suprassensivel,
as ideias, Deus, a lei moral, a autoridade da razédo, o progresso, a felicidade da
maioria, a cultura, a civilizacao perderem o seu poder edificador e transformarem-se
em nada” (HEIDEGGER, 2003, p. 483). O que isso viria a significar? Que o préprio
cristianismo, que se desenvolveu sob o concurso de tal forma de pensamento, ndo
seria sendo consequéncia do niilismo, que vige e conforma tal ambiéncia desde
sempre. Sob esse aspecto, por ndo se vivenciar 0 niillismo como um movimento
historico e ndo se colocar a pergunta pela sua esséncia, 0 embate travado para sua
superacdo ndo passa de tentativas fadadas ao fracasso, porque se tomou o efeito
pela causa, o que nem de longe contorna o problema. Nessa perspectiva, colocar a
guestao do niilismo, para Nietzsche, mais do que uma simples tomada de posicéo
intelectual, uma proposi¢ao que ndo vai além de um exercicio retorico, o que importa

€ pensa-lo no que ele tem de verdadeiro, pois, como afirma Heidegger,

Pensar o niilismo é muito mais encontrar-se naquilo em que todos os
atos e tudo o que é real nessa época da histéria ocidental tém seu
tempo e seu espaco, seu fundamento e seus panos de fundo, seus
caminhos e suas metas, sua ordem e sua justificagdo — com uma
palavra: sua ‘verdade’. (2007, p. 29).

Tratando-se de uma questdo sobre a qual estdo lancados os destinos do
Ocidente, ela necessita ser posta com a mais absoluta clareza e respondida,
categoricamente, sem subterfugios. Por conseguinte, € o proprio Nietzsche quem
colocara a questdo para si mesmo e, ao se indagar, apresenta, afirmativamente, a

resposta: “Que significa o niilismo? Que os valores superiores se depreciam.”
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(NIETZSCHE, 2017, p. 147, grifos do autor). E aqui reside o ponto central da
problematica nietzschiana, ou seja, da questdo sobre o mundo supremo, enquanto
matriz normativa que fundamenta o mundo aparente: aqueles valores que foram
tomados como supremos, como os referenciais sobre os quais o Ocidente foi
constituido e estabeleceu sua identidade prépria, foram barateados de tal modo, que
apressaram a chegada desse estranho hospede indesejado, o niilismo, que é “[...] a
‘falta de sentido’ que aparece quando se debilita a for¢ca vinculante das respostas
tradicionais ao porqué da vida e do ser [...]" (VOLPI, 2012b, p. 61).

Tais respostas, por conseguinte, cingiam-se como maximas, a guisa de
uma for¢a normativa vinculante, porque alicercadas em Deus, na Verdade e no Bem,
fonte absoluta dos valores. Desse modo, findo o mundo das verdades eternas, seus
valores transformaram-se em moedas falsas, ou seja, como nulidades sem qualquer
finalidade. Porque ndo puderam ser objetivados e ndo se converteram em histoéria,
foram, portanto, incapazes de mover o mundo. Numa palavra, por terem perdido a
vitalidade eles precisam ser desmascarados: “[...] para que esses valores supremos,
se eles ndo sdo capazes de assegurar ao mesmo tempo a defesa, os caminhos e 0s
meios de uma realizacdo das metas colocadas por eles?” (HEIDEGGER, 2003, p.
284). Assim, nas palavras de Rosario Pecoraro, “A depreciagdo dos valores
supremos, isto €, o niillismo, comeca ali, ou seja: comeca com o platonismo que
distingue entre dois mundos e introduz assim no ser uma ruptura.” (2006, p. 43).

E sob o aspecto da desvalorizacéo dos valores?*° superiores, ou seja, de
gue a légica interna que move a histéria do Ocidente € intrinsecamente niilista, que
Nietzsche enuncia a transvaloracdo de todos os valores. Com a identificacéo da raiz
da qual brotam a falta de sentido e os descaminhos do mundo ocidental,
imprescindivel se faz instaurar um novo marco valorativo, que para Nietzsche é

também niilismo?*!. “Essa fase normativa do niilismo é denominada por Nietzsche o

240 “Segundo Nietzsche, o processo de desvalorizagdo dos valores é a marca mais profunda que
caracteriza a evolugéo histérica do pensamento europeu, que €, por conseguinte, a histéria de uma
decadéncia e ato originério de tal decadéncia: o ato originério de tal decadéncia j& esta presente na
fundacéo da doutrina de dois mundo na obra de Sécrates e Platéo, vale dizer, na postulagdo de um
mundo ideal, transcendente, em si, que enquanto mundo verdadeiro esta posto por cima do mundo
sensivel, considerado, por seu turno, como mundo transparente.” (VOLPI, 2012b, p. 62).

241 Heidegger chama a ateng&o para o fato de que Nietzsche continuard a denominar de niilista essa
fase positiva de instauracdo de novos valores, o que torna esse conceito ambiguo no pensamento
nietzschiao: “O nome niilismo permanece com isso plurissignificativo, e visto em seus extremos, de
inicio, sempre ambiguo, uma vez que designa por um lado a mera desvalorizacdo dos valores
supremos até aqui, mas tem em vista ao mesmo tempo, por outro, o0 contramovimento incondicional
a desvalorizagdo.” (HEIDEGGER, 2003, p. 485).
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niilismo ‘plenificado’: o niilismo classico.” (HEIDEGGER, 2003, p. 285). Encontra-se,
portanto, no pensamento nietzschiano, a compreenséo do termo niilismo sob varios
sentidos?#?, dentre eles, o niilismo fatigado, que atua na desvalorizagcdo dos valores
suprassensiveis, que esta em curso, e o0 niilismo radical, plenificado, da
transvaloracdo dos valores, inaugurado por Nietzsche?*3, como afirma Heidegger,
O aceno para os diversos niveis e formas do niilismo mostra que,
segundo a interpretacao de Nietzsche, o niilismo é por toda parte uma
historia, na qual se trata dos valores, da instauragdo dos valores, da
desvalorizacdo dos valores, da transvaloragédo dos valores, do novo
estabelecimento dos valores e, por fim e efetivamente, da instauracdo
diversamente avaliadora do principio de toda avaliacdo. As metas
supremas, os fundamentos e os principios do ente, as ideias e o
suprassensivel, Deus e os deuses — tudo isso € a priori concebido
como valor. Nés s6 apreenderemos portanto suficientemente o
conceito nietzschiano de niilismo quando soubermos o que Nietzsche
entende por valor. Somente a partir dai compreenderemos a sentenca

‘Deus esta morto’, tal como ela é pensada. (HEIDEGGER, 2003, p.
285).

Depreende-se do acima exposto que o niilismo em Nietzsche tem como
alvo a questdo dos valores, a qual atua como centro gravitacional de suas
preocupacdes com os destinos do Ocidente. E nessa perspectiva que, para ele, todas
as tentativas de saida do niilismo estariam fadadas ao fracasso, se, primeiramente,
nao se transvalorar os valores, ou seja, se antes nao se estabelecer um novo principio
valorativo capaz de superar o que, desde Socrates, ndo foi outra coisa sendo

expressao da “décadence”: uma moral da negagao dos instintos: “Os instintos tém de

242 segundo Heidegger, o termo niilismo em Nietzsche é “plurissignificativo”, e também ambiguo, pois,
designa, por um lado, a simples desvalorizagdo dos valores superiores e, por outro, “...] o
contramovimento incondicional a desvalorizagdo” (2003, p. 485). Sobre os varios significados do
niilismo em Nietzsche, cf. Araldi (2004), que o analisa, na esteira de Heidegger, enquanto processo.
Araldi vé a radicalizag&o do processo do niilismo em trés etapas: o niilismo incompleto; o completo,
que se mostra de forma ativa ou passiva; e o niilismo radical ou extremo. “A medida que se radicaliza
0 processo niilista de declinio, todas as tentativas antigas, medievais e modernas de fornecer um
sentido a existéncia e ao mundo sucumbem e, ao sucumbirem, mostram ser a auséncia de sentido a
condic¢éo inevitavel do homem que pautou sua existéncia em valores morais.” (ARALDI, 2004, 112).

243 “Proposicado principal. — Em que sentido o niilismo completo é a consequéncia necessaria do ideal
atual.

Niilismo incompleto, suas formas: vivemos em meio dele.
As tentativas para evitar o niilismo, sem transmutar os valores dominantes, provocam o contrario,
agravam o problema. [...]

O niilismo radical é a convicgdo da absoluta insustentabilidade da existéncia, quando se refere aos
valores superiores que se aceitam; acrescente-se ainda o sabermos que ndo temos o menor direito
de fixar um além ou um ‘em-si’ das coisas.

Esse conhecimento é a continuagéo do ‘espirito veridico’ que se desenvolveu em nés: é também a
consequéncia da fé na moral. Eis aqui a antinomia: enquanto cremos na moral, condenamos a
existéncia.” (NIETZSCHE, 2017, p. 152-153, grifo do autor). Um estudo didatico dessas fases do
niilismo em Nietzsche esta em Araldi (2004).
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combater — essa € a formula para décadence: ao passo que a vida ascendente,
felicidade é igual ainstinto.” (NIETZSCHE, 2014, p. 23, grifo do autor). Sob tal aspecto,
o niilismo €, enquanto ideal de vida superabundante, a busca de maximizar a vida: “O
‘niilismo’, ideal da mais alta poténcia do espirito, a vida mais abundante, € em parte
destruidor, em parte irbnico” (NIETZSCHE, 2017, p. 168), isso porque sera necessario
destruir os valores, que somente a transvalorag&o incita, e suprimir as condi¢des
favoraveis a negacédo da vida. Para dizer de outro modo, se antes o pecado capital
era a insurreicdo contra Deus, agora o delito é ir de encontro a vida, as condi¢des
mesmas sobre as quais o ser humano é o que € (MARTON, 2009).

No entendimento do que Nietzsche concebe por valor estaria a chave para
desvendar o desenvolvimento da sua concepgao de niilismo, sobretudo naquilo que o
conceito alberga de ambivaléncia. Diz Nietzsche: “O ponto de vista do ‘valor’ € o ponto
de vista das condicbes de conservacdo e aumento, em relacdo as formacbes
complexas de duragao relativa da vida dentro do devir.” (2017, p. 412). Conservar e
aumentar, eis as duas finalidades a que se destina o valor. Dito de outro modo, o que
€ visado enquanto valor é essa tal viabilidade por ele despertada para garantir a
conservacgao da vida e o aumento da sua potencialidade, em vista do futuro, pois “O
devir’ é para Nietzsche ‘a vontade de poder.” (HEIDEGGER, 2003, p. 491). Vontade
que é o traco fundamental da prépria vida®**, porque somente através dela é possivel
instaurar novos valores. Agora, ndo mais a partir de uma moral tradicional, que
funciona como “[...] o grande antidoto contra o niilismo pratico e teérico” (NIETZSCHE,
2017, p. 154, grifo do autor), mas, como um principio instaurador de valores, iSSO
porque “[...] a vontade de poder é o principio de transvaloragdo de todos os valores
até aqui.” (HEIDEGGER, 2003, p. 493).

Por seu carater normativo, o niilismo opera na histéria da desvalorizacéao
dos valores superiores, ao tempo em que antecipa a necessidade de instauracdo de
novos valores, fundado na vontade de poder, porque detém, em si mesmo, o dominio
sobre os valores. Dai sua capacidade de implementar, desvalorizar e transvalorar,
atributos que lhe séo inerentes, para assegurar as condi¢cdes de conservacdo e
elevacdo desse mesmo poder. Sob esse aspecto, pode-se compreender a
interpretacdo de Heidegger quando ele afirma que “Conquanto a vontade quer o

suplantar dominador de si mesma, ela ndo se aquieta junto a henhuma riqueza da

244 “\Jontade de poder, devir, vida e Ser no sentido mais amplo significam na linguagem nietzschiana o
mesmo.” (HEIDEGGER, 2003, p. 492).
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vida” (HEIDEGGER, 2003, p. 498) e nem mesmo a iluséria esperanga de um devir?#,
Por ser, em esséncia, um moto-perpétuo instaurador de valor, a existéncia da vontade
de poder se consuma no “eterno retorno do mesmo”246: “E a forma extrema do niilismo:
o nada (o ‘contrassenso’) eterno!” (NIETZSCHE, 2017, p. 156).

Sob esse aspecto, a sentencga proferida pelo louco, “Deus esta morto”
ressoa como a confirmagdo de que foi perpetrado “[...] um ato mais grandioso.”
(NIETZSCHE, 2012b, p.137). Com isso, o0 niilismo da negagao dos valores supremos
atingiu o seu mais fino acabamento e, consequentemente, chegou a hora imperativa
para ser lancado o além-do-homem?*’. “O super-homem’ é o homem, que é homem
a partir da realidade determinada pela vontade de poder e para esta.” (HEIDEGGER,
2003, p. 511). O que impedia a humanidade atingir a sua esséncia, aquela forca
imperativa metafisico-religiosa, desvaneceu-se, perdeu o poder e a vitalidade, esta

(113

morta. “Mortos estédo todos os deuses: agora queremos que viva o super-homem!’ —

gue este seja um dia, no grande meio-dia, a nossa derradeira vontade! -.”
(NIETZSCHE, 2011, p. 76, grifo do autor). Isso ndo significa que desaparecera a
crenca no Deus cristdo ou em um ser transcendente. Sinais esparsos de retorno dos
deuses poderia até acontecer, mas a forca determinante vigente no mundo é surda
aos seus rogos, porque adentrou em cena outro sujeito determinante. A esséncia que
estava fora, agora esta abrigada na subjetividade, que apenas da ouvidos a
autoconsciéncia. Se Deus esta morto, quem ocuparia 0 seu lugar? Seria aquele que
condensa a resposta de Edipo a esfinge e, assim, estaria, entdo, confirmada a
sentenca de Protagoras de que o homem seria a medida de todas as coisas?

Com a transvaloracdo de todos os valores até aqui, é dirigida ao
homem, com isso, a requisicdo mais irrestrita possivel para erigir

245 “Uma finalidade qualquer basta para atribuir-lhe um sentido. Todas essas concepgées tém de
comum o quererem alcancar algo pelo seu préprio processus: — e logo se percebe que por esse
‘eterno vir-a-ser’ nada se realizou, nada se atingiu... Assim a decepc¢ao quanto a um pretenso alvo do
‘eterno vir-a-ser’ € a causa do niilismo: ou essa decepcéao relaciona-se com um propdsito de antemao
determinado, ou de maneira geral, percebe-se que todas as hipéteses de uma finalidade até aqui
emitidas, quanto a ‘totalidade da evolugéo’, sdo insuficientes (0 homem ndo mais se apresenta como
o colaborador e, menos ainda, como o centro do ‘eterno vir-a-ser’).” (NIETZSCHE, 2017, p. 150, grifo
do autor).

246 “Resta demonstrar que este ‘em v&o’ é o carater do niilismo atual. A desconfianga em nossos valores
antecedentes acentua-se até ousarmos a pergunta: ‘Nao serdo todos os ‘valores’ meios de seducgao,
para arrastar a comédia sem que o desfecho se aproxime?’ Essa demora, com um ‘em vao’, sem
finalidade nem motivos, € a ideia mais paralisante, sobretudo quando se compreende que se foi
enganado, sem ter a forca necessaria para ndo se deixar enganar...” (NIETZSCHE, 2017, p. 156,
grifo do autor).

247 “O além-do-homem ¢é a figura suprema da mais pura vontade de poder, isto €, do Gnico valor. O
além-do-homem, o dominio incondicionado do puro poder, € o ‘sentido’ (a meta) daquilo que
unicamente é, ou seja, o sentido da ‘terra’.” (HEIDEGGER, 2012b, p. 27).
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incondicionalmente a partir de si, por meio de si mesmo e sobre si
mesmo o0s ‘novos padrdes’ sobre os quais a instauracdo do ente na
totalidade precisa ser realizada em diregdo a uma nova ordem. Na
medida em que o ‘supra-sensivel’, o ‘além’ e o ‘céu’ sao abolidos, a
Unica coisa que resta é a ‘terra’. Portanto, a nova ordem precisa ser a
seguinte: o dominio incondicionado do puro poder sobre o globo
terrestre por meio do homem; ndo por meio de um homem qualquer,
nem muito menos por meio da humanidade até aqui que vivia sob os
valores tradicionais. Mas por meio de que homem entédo?
(HEIDEGGER, 2007, p. 27).

Desde Descartes, tudo o que estava sob o espectro de abrangéncia do
cogito se tornou objeto da acdo do sujeito do conhecimento, ndo obstante o
fundamento da verdade clara e distinta fosse tributario da substancia infinita: Deus.
Em Nietzsche, por seu turno, a vontade de poténcia submerge qualquer possibilidade
de que, no acontecer desse além-do-homem, o mundo seja sujeitado a uma
determinacdo que estaria avante de sua vontade. Pelo contrario, a vontade se
apresenta na mais translicida claridade do meio-dia e, por si mesma, pode “[...]
instaurar valores e avaliar segundo valores” (HEIDEGGER, 2003, p. 517),
indistintamente, porque Deus esta morto. Uma outra historia recomeca e deve ser
festejada: “Muito bem! Adiante, homens superiores! Somente agora vém as dores do
parto a montanha do futuro humano. Deus morreu: agora nés queremos — que 0 super-
homem viva.” (NIETZSCHE, 2011, p. 272, grifo do autor).

No entanto, deveria ser indagado como foi possivel o cometimento de tal
crime e como Nietzsche o descreve, para melhor elucidar a questdo. Com o recurso
de metaforas, Nietzsche fez uso daquelas imagens que sempre significaram
referenciais palpaveis, simbolos de grandezas incomensuraveis, sobre as quais o ser
humano se abismava em face do mistério da existéncia. Por meio do louco, ele lancou
indagacdes sobre os fantasmas dessa magna tragédia: “Como conseguimos beber
inteiramente o0 mar? Quem nos deu esponja para apagar o horizonte? Que fizemos
nos, ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos
movemos n6s? Para longe de todos os s6is?” (NIETZSCHE, 2012b, p. 137). A morte
de Deus assoma, desse modo, como a expressao mais abissal do niilismo, o ponto
zero da humanidade. Todas as grandezas simbélicas sucumbem diante da magnitude
de tal ato: os sinais que indicavam ser o mundo o lugar reconhecivel da vizinhanca,
da proximidade e da familiaridade, do sentir-se em casa, tornaram-se invisiveis sem
a luz do sol; os referenciais normativos que representavam seguranga quedaram-se

ndo apenas impotentes, mas desnecessarios, porque inGteis. E o advento do além-
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do-homem, o instaurador de novos principios cuja medida repousa na propria
subjetividade instauradora de valor.

Claro que a perspectiva da abordagem nietzschiana sobre o niilismo nao
chega a conclusdo de que a morte de Deus desemboca na ascensao da subjetividade,
expressdo maxima do antropocentrismo ou, como interpreta Heidegger, como sendo
0 acabamento da metafisica. Sob tal aspecto, deve-se argumentar, que o niilismo foi
uma das questdes do pensamento de Nietzsche que ficaram inconclusas. N&o
obstante, em vista do objetivo desta pesquisa, necessario se fez ir além dos seus
escritos, para tentar demostrar que nao € possivel colocar a questdo do niilismo
dispensando o confronto com o pensamento daquele que o vivenciou, em primeira
mao e em todas as possibilidades, as suas mais radicais consequéncias, acreditando
té-lo ultrapassado (NIETZSCHE, 2017). Mas, como ninguém consegue saltar sobre a
propria sombra, Nietzsche também n&o escapou as armadilhas e ao destino da
filosofia do sujeito. Mesmo com a engenhosidade de uma habil inflexao estratégica de
pensamento, tal qual um salto na direcdo de um moto-continuo, Unico ponto de fuga
gualificado a contornar o ardil do principio da contradic&o, ele vai buscar abrigo nas
sutilezas da imaginacdo, na iluséria tentativa de escapar a tensdo propria do
pensar®*8, “Imaginemos essa ideia sob o mais terrivel aspecto: a existéncia tal qual é,
sem finalidade nem motivos, mas repetindo-se sem cessar, de uma maneira
inevitavel, sem um desfecho em o nada: o ‘Eterno Retorno’.” (NIETZSCHE, 2017, p.
156). Por conseguinte, mesmo estando em face do paradoxo da radicalizacdo do
niilismo, do nada que ele suporta e propaga, da impossibilidade de uma saida sob as
categorias e conceitos legados pela tradicdo, o pensamento ndo pode tergiversar ou
deter-se no siléncio, sob pena de se dar por vencido, antes da batalha decisiva, mas

deve seguir adiante. E é exatamente isso que Nietzsche faz: segue adiante.

248 E muito esclarecedora a interpretacdo de Araldi sobre as tensées da filosofia de Nietzsche, o que
vem a confirmar a genialidade de um pensamento que ndo se furtou em radicalizar o niilismo, como
forma de supera-lo, mesmo que se tenha enredado nos limites intransponiveis da razéo, exatamente
por ter colocado com tal profundidade uma questdo para a qual ndo ha resposta. Diz Araldi: “E
necessario evitar compreender as tensdes do pensamento de Nietzsche como um movimento
dialético que guie, necessariamente, & superacdo do niilismo. Julgamos mais coerente tratar a
repeti¢cdo, o ato de girar incessantemente a roda do tempo, como uma expressédo do vazio do sentido
do homem moderno, que ndo s6 oculta desertos, mas que experimenta o vazio desértico medrar em
seu interior.” (2004, 450-451, grifo do autor). E como bem lembrou Araldi, isso se inscreve naguele
“singular destino” da razéo, do qual Immanuel Kant se refere no prefacio da primeira edi¢éo da “Critica
da Razéo Pura: “A razdo humana, num determinado dominio dos seus conhecimentos, possui 0
singular destino de se ver atormentada por questdes, que ndo pode evitar, pois Ihe sdo impostas pela
sua natureza, mas as quais também nado pode dar resposta por ultrapassarem completamente as
suas possibilidades.” (KANT, 1997, p. 29).
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Ora, para que a cura nietzschiana possa se efetivar é necessario
pensar este pensamento na sua forma abissal: a existéncia ndo tem
sentido nem finalidade; o mundo é desprovido de significado, € um
caos eterno. Existéncia e mundo eternamente retornam, e nés
devemos querer esse eterno retorno do mesmo. Nao ha mais valores,
verdades, sentidos, escopos; ha apenas o devir e 0 seu eterno repetir-
se no qual o além-do-homem, que concentra em si 0 mais alto grau da
vontade de poténcia, podera imprimir o seu sentido, o marco das suas
criacoes. (PECORARO, 2006, p. 45, grifo do autor).

Diferentemente do Platdo dos didlogos aporéticos?*®, Nietzsche tenta
escapar do beco sem saida da radicalizacao do pensar sobre o niilismo, condi¢ao para
supera-lo, lancando méao do recurso do pensamento mais pesado do eterno retorno.
Com isso, ele busca saltar sobre as armadilhas da inarredavel condicdo humana de
finitude, envidando todos os esforc¢os inteligiveis para enganar as moiras e assim fugir
a tragica sina de ser devorado pelo sorvo do nada. Mesmo que se reconheca tratar-
se de uma estratégia heuristica, que soi acontecer com os grandes génios, no esforco
de ndo mitigar ou trair o proprio pensamento, esta questdo sobre as consequéncias
do niilismo extremado ndo poderia deixar de ser colocada: serd que essa inflexao
radical de Nietzsche néo o tornaria prisioneiro da concepcao ciclica do mundo, propria
a cosmologia antiga? Ou sera que, com isso, ele compreendeu ter conseguido, tal
gual Ulisses, levar adiante o barco e passar entre Cila e Caribdis, sem ser devorado
ou sorvido? Nao € objeto de discussédo, nesta pesquisa, discorrer sobre as possiveis
interpretacfes e os desdobramentos que o pensamento de Nietzsche suscitou, na
tentativa de esclarecer a significagcdo mais profunda da sua opcao pela radicalizacéo
do niilismo e a estratégia recursal ao eterno retorno®®. Fica, no entanto, como
sinalizacado, a oportuna observacéao de Araldi, que se nédo resolve tal aporia, atua, pelo
menos, como uma instigante provocagdo para quem acalenta esperancas de
compreender a modernidade e sua crise alimentando-se da ilusdo de que é possivel
simplesmente contornar, e ndo enfrentar, o estreito de Messina:

O pensador Nietzsche, a medida que se aprofunda na obscuridade e
nas raizes de seus pensamentos, no aspecto abissal e nao
esclarecido do niilismo, triunfa sobre suas mascaras e ilusdes, ele vé

nao s6 seu tempo ruir, mas também vé&, mediante pensamentos, todas
as ilusdes de sua época ruirem e constituirem-se em passado, num

249 Nos chamados dialogos aporéticos, o intento de Socrates, de responder as questdes em disputa,
ndo lograram éxito. No entanto, Platdo resiste em buscar saidas que ndo encontrem abrigo no
pensamento, no logos demonstrativo, consciente do impasse, ele apenas sinaliza a necessidade da
continuidade do didlogo.

250 Algumas discussdes seminais sobre essa questdo podem ser encontradas em Araldi (2004); Marton
(2009; 2010).
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monte de ruinas que acresce sempre mais. (Araldi, 2004, p. 546, grifo
do autor).

Por conseguinte, o que se pretendeu asseverar até aqui foi o quanto a
questéo do niilismo esta imbricada na crise da modernidade e, diante de tal situagéo,
deixar claro que nao se trata de algo que venha de fora para ser acrescentado, como
um simples aditamento, a guisa de um manto suplementar, que complementaria a
vestimenta identitaria da historia do Ocidente moderno. O niilismo, a questdo do ndo
ser, acompanhou essa historia jA em seus albores, ou mais aquém, desde 0 momento
em que o ser humano deparou-se com o imperativo de indagar pelo sentido da
existéncia e do seu devir, em busca de uma resposta que viesse afugentar, nao
apenas as vicissitudes proprias a vida mergulhada na contingéncia, mas, sobretudo,
0 espectro do nada. Espectro que adeja os frageis aparatos simbolicos humanos que
intentam suster o ethos da existéncia, sempre e a todo momento abalados sob as
investidas do niilismo. Isso porque, enquanto poténcia, o niilismo € uma forca com tal
magnitude que nédo se pode, simples e deliberadamente, anular ou conter; quando
muito, pode-se tentar mitiga-la, mesmo ciente de que € possivel, apenas e tao-

somente, remediar o seu impeto dilacerante, isso porque
O niilismo deu-nos a consciéncia de que nds, 0s modernos, estamos
sem raizes, estamos navegando as cegas nos arquipélagos da vida,
do mundo e da histéria: pois no desencanto ja ndo ha mais bussola
nem oriente; ndo ha mais rotas, nem trajetos ou mediacBes

preexistentes utilizaveis, nem tampouco metas preestabelecidas para
serem alcancadas. (VOLPI, 2012b, p. 192).

E sob ese aspecto da consciéncia da gravidade do seu tempo, que
Nietzsche se coloca como aquele que vivenciou o niilismo, tal qual um andarilho, que
atravessa os desertos do niilismo e do nada?>%, com o objetivo de conquistar, a guisa
de troféu, o pensamento afirmativo: do camelo, passando pelo ledo, até chegar a
inocéncia. “Inocéncia é a criancga, e esquecimento; um novo comego, um jogo, uma
roda a girar por si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim.”
(NIETZSCHE, 2011, p. 28-29). Nessa perspectiva, € possivel afirmar que Nietzsche

foi o primeiro que assumiu 0 mais tragico dos desafios, qual seja, o de abandonar

251 Na interpretagao de Scarlett Marton, “A travessia do niilismo, a nogao de além-do-homem e o projeto
de transvaloragdo dos valores estao presentes ‘Assim falava Zaratustra™ (2009, p. 79-80). Essas
expressdes significam o combate contra o dualismo, céu vs. terra, forma de pensar imposta pela
metafisica e a religido crista.



216

todos os arrimos, que ainda suportavam a efemeridade de uma existéncia
evanescente, e levar o seu pensamento para além do ainda ndo pensado, e com
radicalidade abissal, como bem expressou Araldi: “Ao pretender viver na luz pura do
conhecimento sem a arte, sem as ilusbes da moral e da religido, o espirito livre depara-
se com o nada, com o deserto de seu livramento.” (2004, p. 256). E dessa radicalidade
do colocar a questdo do niilismo e de vivencia-la radicalmente que se pode
compreender porque ele levou ao paroxismo, aos limites das possibilidades do
pensamento, a questao do niilismo, para desse ponto fazer valer, do horizonte mais
extremo das fronteiras do nada, o irromper de um novo homem, “[...] que radicalize a
negacgao para, desse modo, atingir a suprema afirmagdo” (ARALDI, 2004, p. 34),
porque € capaz de prescindir das muletas dos valores supremos e instaurar, por Si
mesmo, novos valores. O além-do-homem, o super-homem e o eterno retorno
figuram, assim, como espolio de um pensamento que se dispds a levar as ultimas
consequéncias a questao do nada e apontar os seus impactos e desdobramentos na

modernidade ocidental, como uma realidade incondicional e incontornavel.
A radicalizacdo do niilismo na obra do filosofo alemé&o abre varios
caminhos que, apesar de serem antevistos, nem sempre foram
trilhados e esgotados por ele: a radicalizagcéo da critica a tradicdo e a
‘consumacao’ da filosofia metafisica, a compreensao do niilismo como
mais originarios, oculto e ‘essencial’ do que o ato de negar (como

pensa Heidegger) sdo sendas (talvez a se perderem) que se abrem a
partir dela. (ARALDI, 2004, 457, grifo do autor).

Por conseguinte, assim como o desencantamento do mundo em Max
Weber é analisado como processo inscrito no desenvolvimento da cultura ocidental,
gue desadgua num futuro completamente incerto®®?, o niilismo em Nietzsche se
inscreve na historia de um pensamento que tensiona permanecer aquém da propria
civilizacdo ocidental, para mostrar que se trata de uma ameaca real, insita a condicao
humana; ameaca que permeia os reconditos mais secretos da alma e cujo maior
desespero é ter como destino o risco de ser devorada pelo nada, sobretudo quando
constrangida pela falta de expectativa por uma vida reconciliada, despertada pelo

vazio de sentido, por vezes resignada aos encantos das sereias da chamada pos-

252 “Ninguém sabe ainda quem no futuro vai viver sob essa crosta e se ao cabo desse desenvolvimento
monstro hao de surgir profetas inteiramente novos, ou um vigoroso renascer de velhas ideias e
antigos ideais, ou — se nem uma coisa nem outra — 0 que vai restar ndo sera uma petrificacao chinesa
ou melhor: mecanizada, arrematada com uma espécie convulsiva de autossuficiéncia.” (WEBER,
2004, p. 166, grifo do autor).
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modernidade, que deixou para traz os sonhos e as utopias, como bem expressou

Franco Volpi:

[...] por entre cinzas apagadas da utopia, a inteligéncia mostra-se hoje
incapaz de engendrar experiéncias simbdlicas suscetiveis de
consenso e corre o risco de reduzir-se a uma inteligéncia cinica, que,
para eliminar o mal-estar da perda de centros de gravidade, se
embriaga com o aqui e no agora, com o presente em sua mais pontual
e efémera atualidade, com o sentido em sua mais imediata
consumagcao. Isso também é niilismo. (2012b, p. 158).

Como “inteligéncia cinica”, essa forma sutii de manifestacdo da
racionalidade esclarecida, fausta e avida pela busca da felicidade e de uma forma de
sentido, que se consuma na imediatez do prazer do individuo, ela se satisfaz em
permanecer nos vales e “[...] transferir para o homem-demiurgo a tarefa de criar uma
nova esfera de objetividade para o mundo.” (VAZ, 1999, p. 271). Esse homem-
demiurgo, cujo centro de gravidade é a racionalidade subjetivista, entende-se a si
mesmo como causa eficiente instauradora do sentido do mundo e, assim, dispensa
gualquer outro sentido que ndo esteja sob sua medida. Com isso, ele abandona o
esforco de galgar as alturas do pensamento e da contemplacdo, para de |4 colher
principios normativos orientadores da acao e responder as ameacas de um dos
espectros mais desalentadores da atualidade, porque subverte a prépria nocao de
uma vida alicercada sobre valores e ideais comuns: 0 prometeismo subijetivista,

expressao, por exceléncia, do niilismo ético.

3.2 A raizes niilistas da modernidade

3.2.1 O niilismo sem glamour

Sob o0 signo dos bindbmios desencantamento/reencantamento,
secularizacdo/dessecularizacdo, expressivos foram os esforcos para se tracar um
diagndstico abrangente do desenvolvimento da civilizacdo ocidental, numa tentativa
de identificar as causas que provocaram um abalo sismico nos seus fundamentos
normativos, abalo que desaguou no “[...] paroxismo de uma crise sem precedentes.”

(VAZ, 2002, p. 123). Trata-se, pois, de uma crise de tal magnitude que desde a sua
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eclosdo tem suscitado esfor¢cos tedricos em vista de esclarecer a inusitada e
paradoxal situacdo a qual o Ocidente foi arremessado. Situacdo que, para Weber
(2004), seria corolario do movimento inconcusso do processo de desencantamento
do mundo que havia atingido seu vértice.

Dentre os esfor¢os para tematizar a origem e as consequéncias de tal crise,
tém-se, por exemplo, no ambito da Filosofia, os primeiros frankfurtianos, Adorno e
Horkheimer (1985), que a expressaram ao modo de uma dialética interna a prépria
histéria da racionalidade instrumental. Tal racionalidade mostrou-se, através do
desenvolvimento da civilizacdo ocidental, em luta ferrenha com os encantos miticos,
para vencé-los e conduzir a humanidade a emancipacao das for¢cas do destino. Nao
obstante, distinta racionalidade escondeu, ardilosamente, a natureza do seu carater e
a sua esséncia mitica, em cujos artificios e sortilégios objetiva-se seu pendor a
dominacéo total, como “[...] uma calamidade triunfal” (ADORNO; HORKHEIMER 1985,
p. 19).

No lado da Sociologia, Peter Berger (1985), em o “Dossel sagrado”, ira
dizer que tal crise repercute e impacta a religido sob a forma de uma secularizagao
gue silenciou o sagrado e buscou outras formas de justificacdo do mundo,
dispensando qualquer recurso a transcendéncia. Dois anos depois, em 1969, Berger
comecou a escutar “Um rumor de anjos” (1973), que do além rompia o antes tranquilo
percurso inexoravel da secularizacdo e ja se mostrava no horizonte um novo claréo
gue iluminava a noite escura de um mundo sem Deus, porque, agora, estava infestado
novamente de deuses. Para ele, a modernidade e sua dileta filha, a secularizacao, ao
contrario do que se pensava, ndo haviam banido a religido do seu ndcleo de interesse,
apenas tinham concedido o virtuoso beneficio da pluralidade religiosa, isto €, foi a
ideia da centralizagao religiosa na figura da autoridade que perdeu forga, para “O
imperativo herético.” (BERGER, 2017a). Nessa obra, Berger enaltece o carater plural
e a liberdade de escolha promovidos pela modernidade. No entanto, ele néo
problematiza o contetudo cognitivo dessa escolha, a qual por estar condicionada a
subjetividade, centrada na satisfacdo de seus desejos ilimitados, inclusive pela
transcendéncia, ndo dispde de nenhum ponto de referéncia para julgar a razoabilidade
das suas escolhas, sendo os préprios desejos. Nao seria o caso de se indagar em que
medida a busca de tais satisfacdes pessoais e a substituicdo do destino pela escolha
nao invalidaram a experiéncia religiosa como forma exemplar de moldar experiéncias

de vida comum, inerente ao ser humano? Malgrado sua perspicaz e indispensavel
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analise da religido no contexto da modernidade, consubstanciada na autoridade
intelectual que lhe faz jus, Berger ndo problematiza essa questdo. Satisfez-se em
afirmar que “O fato mais 6bvio acerca do mundo contemporaneo nao é tanto a sua
secularidade, mas antes a sua grande sede de redencédo e transcendéncia” (2017a,
p. 218), mitigada, segundo ele, pelas instituicdes secundarias, que, de algum modo,
absorveriam os impactos da crise de sentido (BERGER, 2012b).

Adiante, navegando nas asas das “multiplas modernidades” de Shmuel
Eisenstadt (2001), Berger (2017b) ira mais além, como pode ser visto em “Os multiplos
altares da modernidade”, obra na qual ele vai reafirmar a pluralidade do mundo, como
fato, e que ele bem caracterizou com o subtitulo: “Rumo a um paradigma da religiao
numa época pluralista”. Aqui, um pouco timido, ainda aceita o pressuposto de que a
modernidade provocou, “[...] necessariamente um declinio da religiao” (2017b, p. 10,
grifo nosso); ndo “o” declinio. Tal declinio seria tdo-somente uma questédo de grau?
Ele ndo diz o quanto houve de declinio, nem se se trata de um fendmeno passageiro
ou continuo, ou, quem sabe, seria uma posi¢cdo que poderia ser recuperada pela
religido, nessa corrida de obstaculos colocados pela modernidade, pois a religido ja
nao mais participa do nucleo normativo, nem das diretivas do certame, isto €&, “A
religido ja ndo ocupa o lugar de referéncia, por primazia, que ocupou na sociedade
tradicional, melhor dito, na sociedade medieval.” (GIOVANETTI, 2002, p. 287).

Em todo caso, o que se pode inferir € que Berger esta diante de uma
encruzilhada entre dois momentos do seu pensamento, isto &, teria que se posicionar,
teoricamente, quanto a pertinéncia ou nao do imperativo secularizante da
modernidade. Com efeito, o seu rigor e honestidade intelectuais o levaram a mitigar a
guestdo, mas nao fugir, talvez porque a secularizacdo e o adentrar da ciéncia e da
técnica, como vetor normativo da modernidade, gracas a diferenciacao das esferas
sociais, na forma postulada por Weber, ndo sejam questdes de somenos e rejeitem
uma posicado definitiva entre o sim e 0 ndo. Ou seja, sd0 questdes sujeitas as
vicissitudes proprias a dindmica da modernidade, por um lado, e a condicdo de
abertura a transcendéncia, insita ao ser humano, por outro. Ao que parece, Detlef
Pollack acertou em cheio nesse dilema, ao dizer que, “Berger abandonou o
pressuposto de que todos o0s processos atribuidos a modernizacdo, seja a
racionalizacdo, a tecnologizacdo ou a penetracdo da ciéncia em todas as esferas,
minimizam a importancia da religido.” (2017b, p. 222). Nao obstante, o fato é que

Berger permaneceu fiel a sua ideia mestra, isto €, de que a modernidade conduziu a
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pluralizacdo e a secularizagéo, talvez por ndo querer denegar, no todo, sua heranca
weberiana. Afinal, para quem foi “treinado” na escola neokantiana de Weber
(BERGER, 1969), deve carregar algumas marcas indeléveis do mestre tributario de
Kant, pois, como afirma Paulo Meneses, “Max Weber explicitou a definigdo de Kant2%3,
ao definir a modernidade como Entzauberung, o desencantamento do mundo, que
deixou de ser mégico, que se dessacralizou, tornando-se agora de todo permeavel a
razao humana e profana” (1992, p. 8). Por maiores que sejam os sinais contraditorios
lancados pela contemporaneidade, as injuncbes da andlise weberiana sobre a
modernidade ainda permanecem provocantes, e nao poderiam deixar de ser
consideradas. Disso Berger tem plena consciéncia e ndo nega sua trajetoria
intelectual.

Caminho um pouco singular para responder a injuncbes da crise da
modernidade, também no ambito da Sociologia, foi empreendido por Michel
Maffesoli?®* (1985, 2006; 2009). Para ele, como visto no capitulo anterior, deve-se
aceitar a pluralidade e louvar o relativismo generalizado, pois fenbmenos que
sinalizam uma mudanca de paradigma e reclamam uma atitude hermenéutica e
fenomenoldgica capazes de apreender, na efemeridade do momento, a gestacéo do
novo, a partir de um principio arquétipo vital: “Isto €, capaz de ver e pensar ao mesmo
tempo a decomposi¢cdo do mundo moderno e de sua moral universal, e a emergéncia
de outro, muito mais fragmentario, constituido de éticas justapostas.” (MAFFESOLI,
2009, p. 27). O novo ja se insurge através da vitalidade das tribos urbanas juvenis,
pos-modernas, em contraposicdo ao individuo prometeico, solipsista, bem como das
facilidades das novas midias sociais, que impuseram formas alternativas de
relacionamento e interacdo, de expressao de afetos e desejos, de um estar aberto ao
novo, ao amor fati, distantes do olhar da autoridade moral tradicional. Esse novo que

se levanta, tal qual um reencantamento, € na forma de nova ética, “a ética da

253 Segundo Paulo Meneses, “A definicdo classica da modernidade é a de Kant: o0 homem chegou
maioridade, agora ‘ousa saber’, liberta-se da tutela das tradi¢cbes e dogmas, e assim, emancipado,
dono do seu destino e se guia s6 por sua razdo.” (1995, p. 8).

254 O pensamento de Maffesoli é transpassado por metaforas e nogdes, ndo conceitos. E assim ele
mesmo advoga: uma ousada tentativa de sair da mesmidade dos gabinetes, das discussfes
herméticas de conceitos sobre conceitos, de teses sobre teses proprios da academia. Tal como um
desafio as elucubracdes etéreas, nas quais tudo se torna factivel, ele quer mostrar que a Sociologia
néo se faz em gabinetes refrigerados, porque néo € I14 que os impulsos vitais da existéncia humana
ganham concretude, mas no mundo real. E a4 onde acontecem as acdes e as batalhas travadas
contra as surpresas do inesperado, que a tudo relativiza; nas quais os desejos se tornam realidade
ou frustragédo, tudo pintado com as cores duras da realidade, que a sociedade recebe seu registro de
nascimento, singular e efetivo.

o o
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religancia” (2009, p. 161), a guisa de um retorno magico a inocéncia de um tempo
pretérito, que remeteria a Dionisio, o deus banido da cidade, para reinstaurar o
imaginario, o mitico, o reinado dos afetos, do carinho, do desejo, do estar juntos,
daquele sentimento de pertenca, mesmo sem compromissos duradouros, mas que se
deleita nos prazeres fugazes e imediato de momentos fugidios. A questdo aqui sera a
de saber se o “novo”, do qual fala Maffesoli, estaria mais proximo de um recomeco
restaurador, daquela ideia da chegada de um tempo puro, como a inocéncia da
crianca, da qual falou Nietzsche ou do que Mario Vargas Llosa denominou como
“Civilizagéo do espetaculo.”?>®

Ora, sob o ponto de vista da fidelidade de Maffesoli ao que se convencionou
chamar de pés-modernidade, ndo existe o que reparar. Ele segue, religiosamente, o
menu poés-moderno, da desconstrucdo e da eliminagcdo das conquistas da
modernidade, que, segundo Habermas (1992; 2000) e Paulo Meneses (1992),
caracteriza-se pelo contentamento em relacdo ao eventual, ao processual e ao
dinamico, sem preocupacéo com algo que simbolize o sistema. N&o obstante, o0 seu
pressuposto pos-moderno de um retorno as origens arcaicas assentado num
mimetismo da natureza traz consigo, ao que parece, um paradoxo que nado divisa
nenhuma saida compensatoria no que diz respeito a questao do sentido. Isto €, de um
lado, uma “fuga” para o jardim dos prazeres das pequenas coletividades, para
satisfacdes subjetivas; de outro, a dureza e as agruras provocadas pela submissao a
moral tradicional e aos imperativos do “sistema”, para utilizar uma expressao
habermasiana.

Com efeito, tal concepcédo de reencantamento deixa a impressao de que
apenas se confirmou a vitéria do Animal Laborans, na expressao de Hannah Arendt
(2007), em sua luta constante para realizar os seus desejos primarios, vetor distante
da sua capacidade de pensar e realizar algo perene e com valor simbdlico, sob o ponto
de vista cultural, isto é, libertar-se dos lacos que o prendem a natureza e adentrar no
ethos. E o0 que dizer sobre a crise da modernidade e a destinacdo histérica da
humanidade, estariam elas respondidas sob esse novo paradigma, ou melhor, sob a

metafora do reencantamento? Ao que parece, a pars destruens®® da ética da

25 “E g civilizagdo de um mundo onde o primeiro lugar na tabela de valores vigente é ocupado pelo
entretenimento, onde divertir-se, escapar do tédio, é a paixao universal.” (VARGAS LLOSA, 2013, p.
29).

256 “Sejamos claros, implementar essa pars destruens ndo é uma simples postura, um esteticismo
decadente. Justifica-se apenas porque nos permite participar dessa pars construens que é a agao:
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religancia € mais determinante que a pars constuens, porque, ho campo da acao,
humana para a constituicao do ethos, é necessario algo de permanente, nem que seja
algum residuo da tradicdo, do contrario, sempre se teria que partir do ponto zero, o
gue significaria a negacado de qualquer possibilidade de se pensar a gesta humana
compondo uma histéria, uma forma de vida?®’. Em todo caso, também néo fica claro
se a ciséo entre o reencantamento do mundo e o sistema estaria resolvida. Talvez
ndo seja esse 0 seu propoésito, até porque, independente das novas formas de
sociabilidade, a locomotiva p6s-moderna do progresso segue seu curso inexoravel e
sem destino certo. Estaria Maffessoli chamando a atencdo para a perspectiva
nietzschiana do “eterno retorno do mesmo”? E possivel, no entanto, trata-se de uma
guestao que foge ao escopo desta tese.

Em linhas gerais, 0 que se procurou mostrar até aqui € que as incursdes
nos dilemas e na crise da modernidade permanecem abertas a varias tentativas de
interpretagbes. No entanto, esses pontos de vista acima discutidos, ndo obstante a
pertinéncia das suas contribuicdes, ficam a dever um passo adiante na inser¢cao no
préprio nucleo causal da crise da modernidade, de tal forma que favoreca uma
apreensdo mais ampla dos seus problemas e da sua crise. Ou seja, € como se faltasse
uma inflexdo que, ao ser descurada, poderia cair no esquecimento algo de
indispensavel para esclarecer as incertezas desses tempos atuais, sobretudo no que
diz respeito as questdes do sentido da existéncia e da destinacdo histoérica da
humanidade, o que poderia resvalar para uma certa acomodacéao ao instituido, como
se nao fosse necessario ir além das aparéncias.

Com efeito, foi no sentido de ampliar a discussdo em torno da crise da
modernidade que se esta propondo uma leitura de um outro ponto de vista, o de Lima
Vaz. Isto é, de uma inflexdo que tem o conddo de acompanhar um outro ritmo dos
acontecimentos, observar a dindmica das mudancas que ele promove e traduzir tais

mudancas em conceitos claros e precisos, que possibilitam uma compreensao critica,

pensar a criatividade do homem sem atributos, pensar a vitalidade do cotidiano, pensar a ética na
gestacdo. Limpo, para permitir a construgéo. Desprender-se do instituido para que o instituinte possa
emergir. [...] A caracteristica da labilidade vital é produzir formas e destrui-las. E, ao fazer isso,
supera-se a si mesma. Paradoxo fértil, se houver! A ‘forma’ é constituida (costumes, habitos,
organizag0es, instituicdes ...), mas se quiser permanecer viva, deve ser desenvolvida destruindo o
gue ela mesma constituiu. Dialogicidade entre o pars destruens e o pars construens. Destruicdes e
constru¢gbes andam de maos dadas. E a arte de conhecer reside justamente no ajustamento a arte
de viver que reside nessa dialogicidade.” (MAFFESOLI, 2009, p. 27; 35).

257 “Na physis, estamos diante de uma necessidade dada, no ethos tem lugar uma necessidade
instituida, e € justamente a tradi¢cdo que suporta e garante a necessidade dessa instituicdo e se torna,
assim, a estrutura fundamental do ethos na sua dimenséo histoérica.” (VAZ, 1988. p. 17).
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mais abrangente e em perspectiva da modernidade. Porém, néo se trata, apenas, de
uma inflexdo que nao se deixou “[...] intimidar com o interdito moderno e
contemporaneo da metafisica”, como sugere Francisco Javier Herrero (2003, p. 152).
Pelo contrério, Lima Vaz tinha plena consciéncia do fim da tradi¢cdo, pelo menos na
forma até entdo compreendida, mas, sobretudo, de que os conceitos tradicionais nao
tinham “[...] perdido seu poder sobre as mentes dos homens”, nas palavras de Hannah
Arendt (1972, p. 53). Isto €, trata-se da consciéncia de que os conteudos da tradicdo
precisariam ser rememorados e resgatados como recurso cognitivo, com vistas a
formulacdo das questfes adequadas, a altura dos desafios dos tempos atuais. Nao
sendo tal propdsito realizado, os conceitos poderiam ganhar vida prépria e passar a
determinar os pensamentos, porque agora eles estéo libertos das amarras impostas
pela tradicdo. Por isso € que, nem de longe, poderia divisar em seu pensamento a
projecdo de um futuro utopico ou, menos ainda, a um retorno de um passado
irrecuperavel.

Nessa direcdo, poderia ser sumarizado como Lima Vaz apreende a
modernidade no seu dilema em face da crise que a acompanha, apdés o rompimento
com a tradi¢cdo: por um lado, ele via que a cultura ocidental tornara-se, efetivamente,
uma civilizacdo universal, porque conseguiu romper a particularidade de uma
cosmologia fechada e se langou na aventura civilizacional historicamente aberta, cujo
indice maior dessa universalizacéo se torna presente na disseminag¢ao do seu modo
de vida, objetivado em seus aspectos técnico-cientifico, econdémico, politico e cultural;
por outro, ele percebeu que tal cultura quedou-se incapaz de forjar, com igual vigor,
um ethos cujo nucleo normativo expressasse a unidade superior de um complexo “[...]
no qual se integrariam harmoniosamente o0s subconjuntos formados pelas
particularidades culturais, politicas, sociais e mesmo econémicas das comunidades
nacionais, constituindo a unidade na diferenca da grande comunidade humana.” (VAZ,
2002, p. 125, grifo do autor).

Posto o dilema dessa forma, caberia reafirmar dois pressupostos: o
primeiro é que a perspectiva aqui abracada ndo implica superacao de tal dilema; o
segundo é que a batalha do pensamento para compreendé-lo, na sua complexidade
e abrangéncia, ndo deve ser travada por entre as sinuosas vielas da pds e multiplas
modernidades e, menos ainda, na simples adesdo ao canto das sereias do
reencantamento, da dessecularizacao ou do revival religioso, porque tais visdes sobre

a atualidade, hipoteticamente se dispensaram de pensa-la em sua gravidade. A crise
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gue acompanha a modernidade, conforme visto no primeiro capitulo, atinge os seus
proprios fundamentos normativos e, segundo Habermas (1992; 2000), as saidas
propostas, até o0 momento, seriam mais desercdes, porque nao estariam a altura dos
desafios que ela representa para os destinos da civilizagdo ocidental. Com isso,
entende-se ser inescapavel e inadiavel o enfrentamento com o que existe de mais
grave no nucleo constituinte da modernidade, o niilismo, cuja sombra confunde-se
com o préprio perfil dos tempos atuais.

Assim, para situar a questao no contexto mais amplo, deveria ser levado
em consideracdo que desde a passagem do século XIX para o século XX, esfor¢os
foram empreendidos na tentativa de compreender a crise da modernidade, sob o
ponto de vista de um principio unificador, como forma de equilibrar as instabilidades
provocadas por tal crise, quase sempre lancando para o devir uma aventada
possibilidade de solucéo dos dilemas modernos. Nesse sentido, talvez poderia ser dito
gue foi sob a marca do enfrentamento ao impasse nuclear da civilizacdo moderna,
sobretudo com os revezes advindos no periodo pos-revolucionario, que se aquiesceu
a ideia da necessidade de um principio unificador, supra-historico, para se
compreenderem as vicissitudes do tempo. Tomem-se como exemplo as filosofias da
histéria, exceto as de cariz materialista®®®. Hegel talvez seja o maior representante de
uma tradicdo de pensamento que procurou transcrever, em linguagem filosofica, os
mistérios da revelacao judaico-cristd (HABERMAS, 2000). Seu esforco teve o escopo
de projetar luzes sobre os rumos do desenvolvimento ocidental, a partir de um modelo
interpretativo esculpido sob a medida da religido cristd, cuja matriz simbdlica
mostrava-se mais consistente para desvendar os mistérios da jornada do ser humano
sobre a terra.

Para Hegel, os eventos da encarnacdo, morte e ressurreicdo de Jesus

Cristo eram indices da objetivacdo do espirito na sua odisseia de tornar presente a

258 E necessario chamar a atencéo, desde ja, que ndo encontra abrigo no pensamento de Lima Vaz,
assim como ndo havia no de Weber, a ideia de ressuscitar as filosofias da historia, tdo caras aos
séculos XVIII-XIX. A preocupacdo fundamental que faz transparecer nos seus escritos é a de ndo
deixar cair no olvido, ndo no sentido heideggeriano de “esquecimento do ser”, o fato de que o
Ocidente moderno, ao permutar a fundamentacgéo transcendente por uma metafisica imanente, ndo
foi capaz de estabelecer um critério normativo que desse esteio aos seus valores e a0 mesmo tempo
os impulsionasse a universalizagdo, tal como ocorreu ao seu modo de vida material. Por conta disso,
a civilizacdo ocidental tornou-se incapaz de responder & questéo relativa ao sentido e ao rumo de
sua histdria, ao tempo em que vagueia como uma nau sem um mapa de navegacao preciso, que
venha a auxiliar na correcdo de suas errancias, em face das incertezas de um futuro desconhecido.
Sobre a analise do pensamento materialista de Karl Marx, a partir do Cristianismo, cf. Lima Vaz
(1983).
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razao na histéria. Assim, os tempos modernos representavam o vértice dessa histéria,
um ethos racionalmente ordenado, sob o influxo de uma filosofia de matriz crista,
pronto para se universalizar, enquanto cultura e civilizagdo. Sobre essa civilizagéo,
pesava o0 encargo, e também o destino, de levar a efeito o ideal de uma histéria
universal, lugar da realizacdo de um designio superior. Enquanto civilizacdo, o
Ocidente consolidou-se num ethos cuja alma se expressava sob a dignidade e a
medida da religido crista, concretizacdo no mundo do substrato transcendente que
outorgava o sentido absoluto da histéria, esta compreendida como Histéria da
Salvagéo, cuja normatividade do tempo estava ancorada no passado.

O avanco da modernidade quebra essa forca normativa da religido crista
como matriz orientadora do tempo histérico, porque o vetor diretivo dos tempos
modernos se inscreve no primado de um presente sempre continuo, isto €, da
imanéncia, pois, como afirma Marcelo de Aquino, “A diferenca do tempo histérico
instituido por uma modernidade filosofica, o tempo religioso confere normatividade ao
passado.” (2002, p. 199). Ora, para uma época que foi capaz de subscrever a ideia
de Providéncia®® sob o conceito de progresso, forjar, a partir de tal conceito, o mapa
a ser seguido pela humanidade (VAZ, 2001) e colocar sua forca motriz na
racionalidade produtora, recorrer a Deus ou a religido para estabelecer qualquer
orientacdo normativa, ja ndo seria mais uma das suas prioridades, pois, como afirma
Mauricio Pagotto Marsola, sob o primado do presente “Abre-se o espaco para a
aparicdo de novos deuses no horizonte da imanéncia, cada qual arrogando para si
sua propria absolutez, forjando uma espécie de ‘duelo de titas’, para empregar de
modo parcialmente inadequado uma expressao de Weber.” (2003, p. 105).

Quando Lima Vaz toma para si 0 desafio de pensar a modernidade
ocidental e sua crise, o proposito ndo é o de confirmar pressupostos previamente
aceitos, mormente aqueles relativos a ideia de que a racionalidade esclarecida havia
colocado a nau do Ocidente na direcdo de salvaguardar os destinos dessa cultura,
nao obstante as vicissitudes historicas, préprias a odisseia humana. Como leitor
atento de Jean Ladriére (1979), para quem os revezes da cultura ocidental moderna
€ um dos seus problemas mais “nevralgicos”, o que o resultado das meditagcbes de
Lima Vaz ir4 trazer a lume, e que surge com firmeza inabalavel, ser& algo distinto da

prépria razdo. Ou seja, o que desponta e se faz presenca é o outro da razédo, este se

259 Sobre a substituicdo do conceito de Providéncia pelo de progresso, ver no capitulo primeiro, as
contribuicdes de David Lyon (1998).
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estabelece como matriz inarredavel de um futuro incerto: o niilismo, bem mais glacial
do que pensara Nietzsche (2017), Heidegger (2003; 2007) e Vattimo (1996; 1998),
para os quais a questdo do nada seria apenas a marca que reclamava uma aposta
maior em relagdo aos destinos da existéncia humana. Para Lima Vaz, o niilismo ndo
poderia ser trado como uma questdo de menor relevancia, como se ja tivesse sido
encontrado resposta satisfatoria a tamanho enigma ou ser tornado, apenas, como
mais um dos aderecos a enfear a paisagem da modernidade.

Reverso daquela certeza de que os progressos cientifico e tecnolédgico
lograriam, igualmente, éxito na realizacéo do ideal de vida emancipada, ao modo das
grandes conquistas nos dominios econdmico e material, a sombra do niilismo,
enquanto presenca conspicua que adeja as conformacdes culturais atuais, pode ser
divisada tanto na dissimétrica relacao entre a producao/distribuicdo de riquezas, que
relega a indigéncia a maioria das populacdes esquecidas nas periferias das nacoes
desenvolvidas, quanto em suas formas mais devastadoras, ou seja, na angustia e no
vazio que atestam a caréncia de orientacao e de sentido que se propaga na sua mais
emblematica expressdo: o “niilismo ético” 2¢° (VAZ, 2002, p. 128 ), forma que se tornou
0 centro das preocupacdes de Lima Vaz (PERINE, 2003; Sampaio, 2006; Oliveira,
2013), por se tratar do seu semblante mais radical: a negacdo da condicdo de
transcendéncia, insita a natureza humana. Trata-se, com efeito, de uma peculiar
forma de niilismo que faz com que o olhar perplexo e silencioso, em face da negacao
do universal e do impacto do nédo-sentido, divise o evanescer do acalentado sonho
irrealizado das utopias. E essa forma de niilismo, tipica da modernidade ocidental
tardia, que Lima Vaz se dispds a investigar, sobretudo porque, para ele, a crise atingiu
o seu climax: “E a hora em que se desvanecem, um a um, os grandes ideais que
povoavam o céu simbolico do primeiro homem moderno na sua marcha, por ele tida
COmMo avangar seguro para uma civilizagado universal e para o kantiano ‘reino da
liberdade’.” (2012b, p. 129-130).

Em face de tal cenario, Lima Vaz posiciona como inadiavel o pensar da

constituicdo desse ethos, a partir dos seus fundamentos, para tentar identificar em

260 Algumas contribuicGes sobre a questdo da ética e do niilismo no pensamento de Lima Vaz, foram
apresentadas por Carlos Roberto Drawin; Delmar Cardoso; lvan Domingues; José Paulo Giovanetti;
Marilene R. M. Brunelli; Valmireh Chacon, e séo partes de uma coletanea organizada por Jodo A.
Mac Dowell (2002), sob o titulo “Saber filoséfico histéria e transcendéncia: homenagem ao Pe.
Henrique Claudio de Lima Vaz, SJ, em 80° aniversario”. Essas contribui¢cdes e outras afins poderdo
ser mencionadas ao longo desta pesquisa.
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gue momento a civilizagao ocidental moderna perdeu o eixo de referéncia normativo,
em torno do qual gravitavam os seus valores, e se langou, pela primeira vez, numa
inédita aventura, sem, contudo, estabelecer, no seu plano de viagem, a destinacao e
o sentido do seu acontecer e do seu devir, enquanto civilizagédo universal (VAZ, 2002).
Por conseguinte, identificar esse momento significa nomina-lo, conceitualmente, para
identifica-lo; retornar a fonte, ndo para priorizar o antigo e reafirma-lo, mas para
rememoré-lo e indaga-lo, pois, como afirma Vamireth Chacon, “N&o se trata de
privilegiar o passado, e sim revisita-lo em busca de mais outras inspira¢des.” (2002,
p. 243). Esse resgate significa, livra-lo do esquecimento, trazendo-o & memoria, ndo
como um simples exercicio intelectual fortuito, mas como a reconstituicdo de sua
génese, de modo a identificar sob que feicéo ele reaparece e atua, determinantemente
ou nao, sobre os destinos incertos do Ocidente, como bem afirmaram Adorno de
Horkheimer, “Nao é da conservagdo do passado, mas de resgatar a esperanca
passada que se trata.” (1995, p. 15). Tal é o propdsito de Lima Vaz?%!, tal é a sua
fidelidade ao mister da filosofia?®2.

Por conseguinte, se, por um lado, o espectro do niilismo reclama ser
compreendido pelo que ele significa como negacdo da identidade com a qual o
Ocidente se compreendeu enquanto cultura e civilizacao, ou seja, naquilo que ele se
autodeterminou e se tornou realidade historicamente situada no tempo e no espaco,
por outro, a fortiori, a indagacéo sobre o devir de tal civilizacdo torna-se ainda mais
candente, mormente porque é no futuro que sédo projetados os ideais e abertos os
horizontes das esperancas que conformam o sentido sobre o qual o ser humano

concebe arazéo do seu proprio ato de existir, iSso porque

No momento em que as sociedades ocidentais atingiram um alto nivel
de satisfagdo das necessidades materiais e um dominio até entdo
desconhecido pela humanidade, da racionalidade cientifico-técnica a
servigo dessa satisfagdo, o problema do sentido passa a ser o desafio
maior dessas sociedades e a reflexdo sobre a cultura e,

261 Sobre a importancia e as contribuicdes de Lima Vaz ao pensamento cristdo na atualidade, cf.
Libaneo (2002); MacDowell (2002); Perine (2002).

262 Carlos Roberto Drawin foi preciso ao caracterizar a necessidade de se pensar a modernidade
quando afirma que “[...] a filosofia € um destino da cultura, na medida em que transcreve e explicita
a reflexividade que lhe é inerente.” (2002, p. 248, grifo do autor). Tal afirmagao pode ser imputada a
Lima Vaz, sem nenhum reparo, porque foi o que ele assumiu como missdo: captar o contetido
cognitivo atematizado do seu tempo e elevéa-lo a dignidade do conceito, e assim compreendé-lo, em
sua significacdo mais profunda, para lancar alguma luz sobre os destinos da ventura humana sobre
a terra.
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consequentemente, sobre a ética, impbe-se como a sua mais
importante tarefa intelectual. (VAZ, 1995, p. 56).

Assim, cuidar de compreender que as injuncdes subjacentes a crise de
sentido da modernidade ndo seriam circunstanciais, nao significa estar de posse de
alguma resposta que aponte uma saida da crise. N&do obstante, importa destacar que
o simples reposicionamento da questéo visa a sinalizar que a raiz de tal crise diz
respeito ao proprio fundamento normativo do ethos moderno. Nesse sentido, entende-
se como possivel uma outra compreenséao de tal crise, isto é, a partir das pegadas
deixadas nas trilhas abertas por Lima Vaz. Ele que aceitou o desafio de subir as
ingremes escarpas da montanha do pensamento para estender o olhar sobre o
conjunto da civilizagéo, visando um horizonte mais amplo, que desse condi¢cfes para
inferir uma possivel causa do mal-estar moderno.

Em vista do acima exposto, o curso da pesquisa sera o de acompanhar os
passos do pensamento de Lima Vaz, desde o ponto em que ele identifica o acontecer
de uma inflexdo normativa que provocou mudanca no universo simbadlico de valores,
a qual, com o advento da modernidade, substitui o ndcleo de referéncia gerador de
sentido da forma de vida da civilizagdo ocidental moderna, até entdo ancorado no
substrato transcendente da religido cristd, por uma forma de racionalidade que se
compraz com o simples formalizar e calcular, em vista da reproducao da vida material
para o imediato e voraz consumo, na iluséria tentativa da satisfacdo dos desejos
infinitos da condicdo humana. Tal mudanca de curso resultou no despertar de uma
forma especifica de niilismo: o niilismo ético. Esse que néo inspira fascinio ou encanto,
porque segue seu curso inexoravel, ditando o ritmo e o compasso que lhe é préprio:
o arrastar penoso de formas de vida carentes de sentido que, sob comandos
anbnimos, seguem por caminhos que nao escolheram e ndo sabem para onde estéo
sendo conduzidas ou o que lhes reserva o futuro, porque lhes falta um principio

normativo a apontar um rumo alternativo.

3.2.2 O amanhecer de um tempo quantitativo sempre presente

Para Lima Vaz, a falta de sentido que paira sobre os destinos da civilizacédo
ocidental, como uma sombra, cuja expressao mais candente € o niilismo, nao significa

gue o poder corrosivo desse fenbmeno tenha atingido, apenas, contornos de algumas
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esferas da sociedade e da cultura contemporaneas. Trata-se de um influxo
desestabilizador que adentrou o préprio nucleo normativo civilizacional e ali
estabeleceu morada permanente, de modo que nédo existem sinais de que ele esteja
em vias de despedida. Por se tratar de uma questdo pertinente ao sentido e a
destinacao da existéncia humana, premente se torna compreendé-la, nos seus mais
diversos contornos e matizes, sob pena de se tomarem as mais diversas expressoes
de revival religioso como sendo a fronteira mais avancada de um novo recomeco
promissor, a projetar, num futuro préximo, porventura em pleno ato, uma forma de
vida constituida a partir de fragmentos de memoria, residuos inapagaveis daquele
tempo em que a experiéncia religiosa ditava o compasso dos valores e do modo de
vida ocidental. E, assim, tal qual uma seiva revificante, esses vestigios estariam
fertilizando novamente o solo arido da dos tempos atuais, na forma de
reencantamento do mundo, isto €, de um novo recomeco que reordenaria a matriz
simbolico-normativa com forga suficiente para mudar os destinos da civilizacéo.

Se, de fato, com o desenvolvimento da racionalidade esclarecida,
constituidora do ethos moderno, a matriz religiosa perdeu a propria centralidade
enquanto forca normativa da sociedade, sendo progressivamente substituida pela
ciéncia e pela técnica, ndo poderia deixar de ser levado em consideracédo que talvez
o destino da religido ndo seria melhor que o da arte e de outras expressdes do espirito
humano, que se tornaram objeto de consumo cultural®®®, de carater estritamente
subjetivo, tdo bem descrita por Vargas Llosa como “Inquietante antecipagdo dos
abismos a que pode chegar uma cultura que sofre de hedonismo barato e sacrifica ao
divertimento qualquer outra motivacao e designio.” (2013, p. 43). A gesta histoérica da
0s tempos atuais, portanto, tem logrado éxito em modelar uma nova forma de vida
aderente a sua propria concepcao de mundo, o que significa dizer que o Ocidente, em
um polo diametralmente oposto ao humanismo tradicional, “[...] vem elaborando seus
fundamentos num terreno de onde as referéncias religiosas sdo excluidas ou séo
tratadas como objetos de cultura e ndo como principios explicativos ou legitimadores

da realidade natural ou social.” (VAZ, 1988, p. 27, grifo do autor).

263 Sobre a arte como objeto de consumo, ver Adorno; Horkheimer (1985), no trato do conceito de
“industria cultural”. Para eles, “A industria cultural realizou maldosamente o homem como ser
genérico. Cada Um é tdo-somente aquilo mediante o que pode substituir todos os outros: ele é
fungivel, um mero exemplar.” (1985, p. 136).
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Tomando-se como verdadeira tal assertiva, entdo faz-se mister indagar em
gue medida o recuo da religido do espacgo definidor do sentido, que compunha o
universo simbdlico constitutivo do Ocidente, abriu espaco para o avanco do niilismo,
gue se tornou como que o pathos constitutivo da modernidade. Essa indagacéo
pretende remeter a discussao ao cerne da questao do niilismo e, assim, apreender o
significado de tal conceito no pensamento de Lima Vaz, na sua mais clara acepc¢ao e
na sua importancia basilar para a compreensao da atualidade.

Nessa perspectiva, é indispensavel aclarar, primeiramente, o lugar do
discurso, as condicdes historico-sociolégicas, bem como as opc¢bes pessoais que
demarcam o pensamento de Lima Vaz, em face da plurivocidade de interpretagcdes do
mundo moderno, uma vez que sao pressupostos determinantes. Por conseguinte, ndo
se esta diante de um tedrico que pensa a realidade a partir de um ideal desvinculado
dos problemas do mundo que o cerca. Trata-se, portanto, de um homem cujo pensar
é “[...] autenticamente filosofico que se desenvolve, contudo, no ambito da fé crista e
da vivéncia eclesial. Com efeito, € com referéncia ao cristianismo que o filosofo jesuita
avalia, em ultima analise, o fendmeno da modernidade”, como bem expressou Joao
MacDowell (2003, p. 15). Para dizer de outro modo, na condi¢cdo de um leitor atento
de Hegel, tem-se aqui um fildsofo cujo labor intelectual orienta-se para “[...] a captacéo
do seu tempo no conceito” (VAZ, 2002, p. 48), isto &, que busca traduzir,
sistematicamente e em argumentos claros e precisos, o que a definida época moderna
significa como desafio a tradicao e aos valores cristaos, isso porque “H. Vaz filosofou
sempre como alguém que cré. Para espanto de muitos intelectuais que lhe conhecem
a inteligéncia e a vasta cultura, ele permanece fiel a sua fé.” (LIBANIO, 2002, 368).

Sobre a fidelidade a religido e a fé, o seu testemunho é lapidar:

Nelas vivo e delas me alimento espiritualmente [...]. Posso afirmar que
nao experimentei conflitos interiores a esse respeito, pois desde o
inicio guiei-me pela diretriz de Santo Agostinho, que conheci ainda
estudante de filosofia, e que Jodo Paulo Il repete em sua enciclica
Fides et ratio: ‘cré para entenderes e entende para creres’. Essa
dialética agostiniana entre fé e razado assegurou para mim uma
convivéncia fecunda entre a fé que professava e a razdo que
praticava. (VAZ, 2000, p. 41, grifo nosso).

E sob o olhar de um pensamento situado e comprometido com o seu tempo
e a sua fé que se pode divisar, com mais nitidez, a originalidade do recorte
epistemoldgico realizado por Lima Vaz para apreender, fenomenologicamente, o

préprio eixo normativo sobre o qual gravita a modernidade. Esse modo de pensar a
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atualidade foi sendo gestado progressivamente, e poderia ser resumido em dois
momentos: no primeiro, através de uma acdo apostdlica comprometida com os
desafios do presente, cujas reflexdes serviram de esteio para alimentar a fé e a
caminhada da Juventude Operaria Catélica e da Acdo Popular, na década de 1960254,
No segundo, conforme ele mesmo afirma, “Em 1970 meu trabalho intelectual recebeu
um novo rumo. Naquele ano ocorria o segundo centenério do nascimento de Hegel.”
(VAZ, 2000, p. 30). Desde entdo, seu labor intelectual e apostolico foi como professor
na Faculdade de Filosofia dos Jesuitas, em Nova Friburgo, no Departamento de
Filosofia da Universidade Federal de Minas Gerais e no Centro de Estudos Superiores
do Instituto Santo Inéacio, em Belo Horizonte, lugar onde fixou residéncia definitiva, a
partir da década de 1980, até sua morte, em 20022%°, Desses anos de meditacdo e
aprofundamento sistematico no seu labor intelectual sobre o pensamento ocidental, o
resultado foi promissor sob dois aspectos: no primeiro, ha formacao de uma geragao
de pessoas comprometidas em pensar, a partir da visao cristd do mundo, os tempos
repressivos em transcurso no Brasil de entdo, num contexto mais amplo, que é o da
crise de sentido que se abateu sobre a modernidade ocidental. O segundo, na
comprovacao do legado na sua vasta producéo intelectual, sistematica, e em diversos
artigos, resenhas, traducdes, material didatico, editoriais, notas bibliograficas e
verbetes, contribuicdo inestimavel e indispensavel para se compreender o complexo
desenvolvimento da modernidade, sob um quadro tedrico, com perspectiva histérica
mais diversa e abrangente, cuja originalidade é ter colocado em dialogo o pensamento
cristdo com outras interpretacdes sobre a crise da modernidade ocidental, com
abertura, honestidade e rigor intelectual impares.

Tais pressupostos oferecem um ensejo para se adentrar na preocupagao
fundamental do pensamento de Lima Vaz: meditar sobre o sentido da existéncia
humana em meio a crise de uma civilizacdo acossada pelo espectro do niilismo, esse
gue a lanca no sem destino, tal qual uma nau que navega a deriva, por falta de um

principio normativo orientador. Por conseguinte, sera a partir de uma reconstituicao

264 Até 1968, quando recebeu habeas corpus do Superior Tribunal Militar, Lima Vaz teve que se
apresentar, com frequéncia, aos 6rgdos de seguranca, em funcao das suas op¢des pastorais. Cf. Vaz
(2000).

265 Ndo é objetivo desta pesquisa fazer um resumo biografico da vida académica, da producdo
intelectual e do trabalho apostélico de Lima Vaz, até porque muito j& foi dito a respeito. Em todo caso,
deixam-se aqui algumas indicagfes, sobretudo no que diz respeito a esse periodo atribulado da vida
do pais e da acéo dele junto ao povo de Deus. Sobre a biografia de Lima Vaz, cf. Amaral (2002);
Libanio (2002); MacDowell (2002); Souza (2002); Ribeiro (2012b); Oliveira (2013).
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genealdgica da civilizagdo ocidental, mediante um proficuo didlogo com a tradicao
mais renomada do pensamento ocidental, a exemplo de Platdo, Aristoteles, Santo
Agostinho, Tomas de Aquino, Immanuel Kant, Friedrich Hegel, Karl Marx, Friedrich
Nietzsche, Max Weber, Karl Lowith, Hans Blumenberg, Jirgen Habermas, Michel
Foucault e Marcel Gauchet, sem esquecer a Escola de Frankfurt. Estes sdo alguns
dos pensadores mediante os quais ele procurou dialogar para identificar o ponto de
ruptura que conduziu o Ocidente a abandonar o nucleo tradicional instituinte de valor
normativo e instaurar um novo marco referencial sobre o qual o mundo moderno
passou a tomar como medida de seu préprio destino.

Com efeito, é prudente antecipar que ao se postular uma causa para a crise
da modernidade, esta-se apresentando um recurso heuristico, para langar alguma luz
sobre a questéo do niilismo, e ndo uma proposta para a superacao da crise. Sob esse
aspecto, faz-se oportuno esclarecer, desde ja, que o objetivo de buscar a identificacao
do vetor normativo sobre o qual a modernidade instituiu seu modo de vida, tem o
condao de servir, principalmente, como um alerta, sobretudo como um anteparo para
se preservar daquela ilusdo de que a crise da modernidade ocidental tardia € uma
mera contingéncia historica, em via de ser ultrapassada. Decorre dai a importancia de
se pensar a crise na sua radicalidade, amplitude e gravidade com que ela se abateu
sobre a contemporaneidade, como também a urgéncia em se procurar responder,
conscientemente, aos seus desafios, 0s quais talvez ndo possam ser apreendidos
mediante a ideia do retorno a um passado mitico reencantado, que o revival religioso
poderia ensejar ou, menos ainda, de uma fuga para a poés-modernidade dos
“pequenos relatos”, de Lyotard (2004), e do “relativismo generalizado”, de Maffesoli.
(2009).

Postas as consideracdes acima, sera necessario destacar que foi em
“‘Raizes da modernidade”, obra concluida um pouco antes de sua morte, em 2002,
gue Lima Vaz fez um percurso na histéria das ideias que plasmaram o ethos da cultura
ocidental moderna, para entdo colher os sinais que podem revelar o substrato do qual
germinou o0 mundo moderno, alterando, com isso, seu eixo normativo. Obra na qual
ele “[...] inscreve sua propria compreensdo da modernidade, tendo em vista o tecido

de sua obra anterior.”?% (MARSOLA, 2003, p. 88). Nessa direcéo, ele acompanha a

266 Trata-se dos Escritos de Filosofia Ill — Filosofia e Cultura, obra de 1997, em sua 1?2 edicdo, cujo
objetivo foi o de estudar a singularidade da civilizagao ocidental no seu desafio de ser compreendida
sob o signo da razdo, desde o seu alvorecer até o momento atual de sua crise. O exame é
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ideia corrente de que o desenvolvimento da cultura ocidental pode ser apreendido
como uma unidade composta por trés grandes acontecimentos que conformaram a
sua identidade: o primeiro, o surgimento da razao grega; o segundo, a assuncéo da
filosofia antiga pelo cristianismo e, o terceiro, a eclosdo da razao moderna. Esses
acontecimentos tém sua génese no labor insito da filosofia de se perguntar pelo que
€, e qual o sentido da existéncia humana. Questbes que subvertem as certezas
impostas pelo senso comum e langam para o devir o desafio de constitui-lo sobre
outro fundamento (VAZ, 2002). Nessa perspectiva, o que importa verificar € que tais
acontecimentos, no alcance que lhes sdo proprios, ndo apenas enunciaram a
passagem de um determinado estagio da histéria para um outro, mas, igualmente,
fundaram algo de singularmente novo, no seu devir. Nao obstante, as transformacdes
a que favoreceram, nem sempre deixaram transparecer as rupturas que acarretaram
no continuum da historia e da cultura ocidental. Ou seja, eles transcorreram num
movimento dialético de “[...] continuidade e descontinuidade, primeiramente, entre
mito e razao, depois entre filosofia antiga e teologia cristd, finalmente entre teologia
cristd e razdo moderna.” (VAZ, 2012b, p. 11).

Com efeito, pode-se inferir a razdo pela qual o foco da investigacao de Lima
Vaz, mesmo considerando-o0 na sua relevancia, ndo € no complexo conjunto de
mudancas ocorridas no mundo moderno, seja no processo denominado por Max
Weber (2004) de desencantamento do mundo, que provocou uma clivagem na
racionalidade, cuja expansdo deixa-se entrever nas varias esferas da sociedade
moderna, conferindo-lhes total autonomia; seja na perspectiva de uma histéria politica
da religido, como assim o fez Marcel Gauchet (2005), para quem o cristianismo
figuraria como desfecho de um ascendente processo de “saida da religido” do centro
irradiador normativo da sociedade®®’; seja, ainda, na leitura de Jurgen Habermas
(1984; 2000) sobre o desencantamento do mundo weberiano, como um processo de

racionalizacdo, que, em compasso a diferenciacao das esferas sociais, liberou uma

acompanhado de um capitulo sobre a questao da transcendéncia e sua objetivacao na experiéncia
religiosa cristd, “[...] cujo esmaecimento no nosso horizonte cultural, aparece-nos como um dos
pontos de cristalizagdo mais dramaticos da presente crise espiritual do Ocidente.” (VAZ, 2002, p. XII).
Nesta pesquisa, foi utilizada a 22 edi¢ao, de 2002.

267 “A saida da religido € a saida da estruturagao religiosa das sociedades; um processo que durou
séculos no Ocidente, e esta a ponto de acabar [...]. No entanto, ha que precisar duas coisas. Em
primeiro lugar, que a saida da religido n&o significa o final das crencas religiosas. Elas mudam de
lugar e de fungdo, porém subsistem no interior de um mundo no qual a religido j4 ndo o organiza. Em
segundo lugar, que a tentativa fundamentalista de recompor a organizacéo religiosa que se desfez é
va em seu proprio principio. Esta fadada ao fracasso” (GAUCHET, 2005, p. 294).
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outra dimensao da racionalidade, a comunicativa, condizente as injuncées plurais da
prépria modernidade, que impunham um novo tipo de justificacdo, agora ndo mais
ancorado no sujeito, mas em critérios de validade intersubjetivos, mediados pela
linguagem.

Assim, excetuando o rumo tomado por Habermas na dire¢céo da filosofia da
linguagem, aquelas conclusdes sobre o processo de racionalizacdo que desaguou na
crise da modernidade sédo aceitas por Lima Vaz, sem ressalvas, desde que nao
comprometa o pressuposto de que tal crise € uma crise de fundamento e esta longe
de ser resolvida. Sob tal aspecto, a filosofia da linguagem é incapaz de prover um
fundamento normativo a altura dos desafios e da profundidade de tal crise?®®, isso
porque “E da modernidade pés-renascentista que tentamos identificar as raizes.”26
(VAZ, 2012b, p. 12, grifo do autor). Isso significa que ha uma ruptura insanavel
ocorrida no periodo “pré”, lugar no qual deitam as raizes da modernidade, a qual
impede qualquer tentativa de retomada de rumo. Nessa dire¢céo, néo bastaria decretar
a passagem da filosofia do sujeito para a da linguagem, como assim o fez Habermas
(2000), e imaginar ter-se superado o impasse de tal cisdo?’°. Porquanto, h4 uma
guestdo de fundo que deveria, antes, ser colocada: teria a linguagem condicdes de
sustentar a magnitude ontologica constitutiva da condicdo humana, na sua estrutura
fundamental: corporeidade, psiquismo e espirito, bem como nas suas relacdes de
objetividade, intersubjetividade e transcendéncia? Nos limites dessa pesquisa, nao é
objetivo sinalizar respostas a tdo graves, urgentes e constitutivas questoes, o fato de

sinaliza-las é para afirmar quéo pertinentes e inescapaveis elas o sédo?"*.

268 Sobre as implicagdes dessa crise para a relagdo entre a filosofia e a cultura, sobretudo no que
concerne ao abandono da modernidade do seu nicleo normativo, que estava ancorado na tradi¢éo,
ver Lima Vaz (2002), principalmente o capitulo segundo. Considerando que as questdes relativas a
constituicdo da modernidade e suas implicagbes para a compreensdo da crise que a acompanha
foram problematizadas no primeiro capitulo, acima, aqui serdo feitas algumas remissdes, quando
julgado indispensavel a compreensao do conceito de niilismo moderno em Lima Vaz.

269 Sobre a utilizacdo do conceito de modernidade epocal, no sentido de um tempo que se coloca em
relacdo ao passado para compreender-se a si mesmo, ver capitulo primeiro, acima e Habermas
(1992).

270 Nao poderia ser descurado o esforco da filosofia da linguagem para superar os limites impostos pela
filosofia da subjetividade, sobretudo na tentativa de propor um modelo de ética que pudesse abrir
novos horizontes de discusséo sobre a pergunta “como devo agir?”. Sob esse aspecto, sdo louvaveis
os esforcos de Karl-Otto Apel (1994) e Jurgen Habermas (1989) para a elaboracdo de uma ética
discursiva que permitisse o didlogo com o mundo moderno, em face da crise de racionalidade e de
legitimacao do capitalismo tardio. Em confronto a essas duas perspectivas, ha um rico debate com
Richard Rorty (1997; 2002). E oportuno sinalizar que Lima Vaz acompanha esse debate, mas no
comunga com seus desdobramentos, porque para ele a linguagem ndo poderia se constituir num
principio normativo capaz de responder as vicissitudes do presente

271 Uma andlise sistematica dessas categorias constitutivas do ser humano esta em Lima Vaz (1991;
2013). Séo duas obras de antropologia filoséfica que podem ser consideradas como respostas as



235

Por conseguinte, a ruptura das tradi¢cdes religiosas postulada por Max
Weber, na forma do desencantamento do mundo, e a crise dai decorrente, € aceita
sem guestionamento por Lima Vaz, pois o considera como um dos mais qualificados
intérpretes da modernidade, vez que ele divisou, nesse percurso, o advento da “[...]
dissolugéo das grandes tradigdes religiosas e éticas da humanidade” (2002, p. 140).
Tal dissolugéo, parafraseando Hannah Arendt, poderia ser interpretada como uma
decorréncia “[...] da descoberta e posse da terra” (1997, p. 263), resultado de uma
dialética na qual o individuo, ao tempo em que toma a posse da sua interioridade, a
realiza ao modo de uma “ascese intramundana”, na conceituacao de Weber (2004, p.
87).

Isso posto, o0 que precisaria ser afirmado é que a solucdo de continuidade
operada no nudcleo constituidor de sentido da civilizagdo moderna ndo pode ser
mitigada sob nenhum artificio do intelecto, salvo a custa de deixar no seu curso um
hiato epistemol6gico?’?. Nessa direcdo, nem mesmo a radical tentativa de Nietzsche
(2014; 2017) de postular um recomeco, desde o periodo tragico da Grécia antiga,
pode parecer exequivel, sendo sob o postulado do além-do-homem e do eterno
retorno?’® (NIETZSCHE, 2012b; 2017), de um amanha inocente como a crianca
(NIETZSCHE, 2011). Seu intento foi o de preparar o caminho para um possivel retorno
de Dionisio, o deus da valorizacdo da vida e da entrega a gratuidade do amor fati, que
fora expulso por Soécrates. Desde entdo, sob os auspicios de Apolo, o deus do
autodominio e da ponderacdo, Socrates instaurou na propria interioridade do pensar
0 lugar por exceléncia do encontro com a verdade (NIETZSCHE, 2014). Nessas
veredas nietzschianas, a ruptura ocorre la no periodo classico e sua consequéncia

mais extrema € o niilismo, o qual deve ser radicalizado (NIETZSCHE, 2017), para que

célebres questdes formuladas por Emmanuel Kant, “1. Que posso saber? 2. Que devo fazer? 3. Que
me é permitido esperar” (1997, p. 639), e confluem para a pergunta fundamental e inescapavel: que
€ 0 homem?

272 |sso para dizer, no minimo, que néo é a toa que Lima Vaz esta de acordo com as consequéncias do
processo de desencantamento do mundo, na forma delineada por Max Weber (2004), mormente
naquela cisao no nucleo constituidor do sentido, o que implica dizer que ndo se pode apostar nalguma
correcdo de rumo, mitigando a gravidade de tal cisdo, porque ela tornou o futuro completamente
incerto (VAZ, 2015).

273 Até que ponto o postulado do eterno retorno nietzschiano implica uma retomada da cosmologia
antiga? Sobre o significado do eterno retorno em Nietzsche, remete-se a Scarlet Marton, para quem:
“No além-do-homem, o fil6sofo quer apontar uma nova maneira de sentir, pensar, avaliar. Nem fruto
de um progresso, nem ponto culminante de uma reta ascendente, ele intervém num momento
gualquer do processo circular eterno, que é o mundo. Fazendo surgir novos valores, recria 0 passado
e transforma o futuro. Com o amor fati o pensamento do eterno retorno assume carater ‘educador’ e
‘disciplinar’; com o além do homem, torna-se principio seletivo.” (2010, p. 237). Sobre o eterno
retorno, cf. Melo Neto (2013).
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o aportar do devir do novo homem, que assumird o préprio destino, seja a realizagédo
da completa liberdade. A morte de Deus (HEIDEGGER, 2003) seria, entdo, o indice
mais saliente dessa liberdade, porque da ao homem a medida ilimitada de suas
proprias possibilidades.

O mesmo seja dito em relagcéo ao caminho postulado por Heidegger (1988;
2003; 2010), ao colocar a crise de sentido da modernidade como sendo o resultado
de uma historia do esquecimento do ser, porque “[...] a questdo do sentido do ser néo
somente ainda ndo foi colocada de modo suficiente, como também caiu no
esquecimento”?’4 (1988, p. 50). A contraprova estaria no primado da técnica moderna,
cuja esséncia “[...] ndo é, de forma alguma, nada técnico” (2010, p. 11), mas é
metafisica. Ou seja, ela é tdo-somente a etapa mais avancada da realizacdo da
metafisica ocidental, cuja questdo deve ser colocada como forma de se descobrir a
verdade?’®. Assim, seria necessario decretar o fim da metafisica e, junto com ela, da
filosofia, de modo a remover todos o0s seus destrocos, para abrir 0 acesso ao
pensamento originario sobre o ser. Tal desafio somente podera ser vencido a partir
de um pensamento que tenha como ponto de partida a condicao de facticidade do ser-
ai, daquele existente que tem o seu préprio ser colocado em questao.

Isto €, por estar langado no mundo como projeto e na iminéncia de perder-
se a si mesmo, o existente se projeta em busca do sentido do proprio ser. Combate
gue Heidegger compreende ter vencido, com sua fenomenologia existencial, mas que,
segundo ele, fora perdida por Nietzsche, porque ficou prisioneiro nos meandros da
metafisica ocidental, mesmo que seu intento tenha sido o de travar e vencer o
combate decisivo contra a metafisica, desde Platdo, na sua expressao religiosa crista.
Isso poderia ser visto no seu esfor¢o de transvalorarédo dos valores supremos, que até
entdo dominava o mundo sensivel, acreditando que, com a inversdo da metafisica,

ele estava superando-a. “Por si mesma, toda e qualquer inversdo desse género

274 “Caso a questéo do ser deva adquirir a transparéncia de sua prépria histéria, € necessario, entdo,
gue se abale a rigidez e o endurecimento de uma tradicdo petrificada e se removam os entulhos
acumulados. Entendemos essa tarefa como destruicdo do acervo da antiga ontologia, legado pela
tradicdo. Deve-se efetuar essa destrui¢cdo seguindo-se o fio condutor da questéo do ser até se chegar
as experiéncias originarias em que foram obtidas as primeiras determinagfes do ser que, entdo,
tornaram-se decisivas.” (HEIDEGGER, 1988, p. 51, grifo do autor).

215 “A questdo da técnica e a questdo da constelagdo em que acontece, em sua propriedade, em
desencobrimento e encobrimento, a vigéncia da verdade.” (HEIDEGGER, 2010, p. 35).
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permanece apenas 0 auto-enredamento no mesmo que se tornou indistinto.”27®
(HEIDEGGER, 2003, p. 493).

Com efeito, seja sob a medida da transvaloragédo dos valores, que intenta
regressar ao periodo da Grécia tragica para de la reaver a inocéncia do devir, seja no
pretenso retorno a um pensamento que se propde pensar o ser no seu desvelamento
originario e em sua verdade, impensados pela técnica, bastido mais avancado da
metafisica ocidental, a questdo da perda de sentido e do destino da histéria humana
permanece sem uma resposta satisfatéria, ou, pelo menos, como uma questéo aberta.
Para recolocar o tema numa outra direcao, talvez fosse o caso de se indagar: sera
que os veredictos do sem sentido, inescapavel a modernidade, pronunciados por
Adorno e Horkheimer (1985), Weber (2004) e Benjamin (1991), entre outros,
permanecem a reclamar uma outra forma de enfrentamento? E provavel que sim, caso
nao se queira embarcar nos discursos do revival religioso e do reencantamento do
mundo ou mesmo tornar-se presa facil do caleidoscopio multifacetario da pos-
modernidade indistinta de Lyotard ou no relativismo de Rorty (1997) e de Maffesoli
(2009). Pela propria natureza e relevancia, trata-se de uma questao inadiavel a
reclamar, no minimo, um redirecionamento, para ser abordada sob outro prisma.

Uma inflexdo que redireciona a busca de resposta ou, pelo menos, que
procura ampliar o horizonte da compreenséao da crise da contemporaneidade, vai no
sentido de manter acesa a chama da preocupacao, quanto ao porvir do que restou da
civilizacdo ocidental, mormente ao que concerne a heranca, e também a sua ventura
de elevar sempre ao tribunal da razdo, como pretendera Kant, as vicissitudes do seu
existir. E sob esse aspecto que o esfor¢o de Lima Vaz de localizar a causa da crise
na prépria raiz da modernidade, circunscrita a perspectiva de um primado epocal, tem
o condao de buscar justapor valores correntes de uma época a emergéncia de novas
formas de vida contrarias a esses valores, 0 que suscita a necessidade de se
repensarem os meios tradicionais que regulam seu universo simbdlico. Sob esse
aspecto, o marco do que se convencionou ser denominado de modernidade pode ser

descrito como aquela inflexdo ocorrida na civilizagdo ocidental, em que a razao, “[...]

276 Nietzsche, apesar de sua batalha contra a metafisica ocidental, ndo logrou éxito no seu proposito
de superar a metafisica, segundo Heidegger. A contraprova de tal debacle nietzschiano, viria
corroborada pelo seu conceito de valor: “Uma elucidacdo bastante clara do que Nietzsche pensa sob
a palavra valor é a chave para o entendimento de sua metafisica.” (2003, p. 488). Por néo fazer uso
dos predicamentos da metafisica, porque ela ndo diz o ser a partir de si mesmo, Heidegger se coloca
como aquele que superou a metafisica ocidental e ainda retirou do esquecimento, o ser.
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no seu uso teorico explicito ou formalizado (logos demonstrativo), emerge
definitivamente como instancia reguladora do sistema simbdlico da sociedade” (VAZ,
2012b, p. 12), e assim passou a conduzir os destinos do ocidente a partir de um novo
paradigma normativo.

Consequéncia mais imediata desse novo paradigma racional, formal e
guantitativo, € que ele revoluciona a nocao e a forma de relacionamento do ser
humano com o tempo, no qual o presente assume a proeminéncia sobre o passado e
o futuro. Quantificado e seccionado, o tempo perde o vinculo e seu continuum com o
cosmo sagrado, compartilhado por todos, no qual o passado tinha carater exemplar e
normativo e o futuro estava sob os cuidados da Providéncia. “O tempo como mudanca
e transformacao constante — ou seja, como original experiéncia de aceleragéo — torna-
se assim a Forma por exceléncia da modernidade [...]"?”” (MARRAMAO, 1995, p. 57,
grifo do autor). Nesse novo ethos, apenas o presente é ato instituinte da razao, pois o
passado tornou-se peso inerte e o futuro um amanh& imprevisivel sobre o qual n&do ha
ideia qualquer de arbitrio?”®, malgrado tudo acorrer ao seu encontro, inelutavelmente.
As marcas do novo paradigma de uma racionalidade operacional, cindida em
momentos autdbnomos, podem ser vislumbradas sob trés aspectos: i) na relacdo do
humano com a objetividade do mundo, que vem a ser mediada pela raz&o técnica; ii)
na ascendéncia da ideia de individuo como ente social, cuja identidade deixa de ser
tomada como heranca e torna-se construida no confronto das relacdes sociais; e,
finalmente, a mais emblematica, iii) na irrupcdo de uma subjetividade como polo
instaurador do mundo e causa eficiente do influxo de autotranscendéncia, que vai se
desdobrar no préprio dominio da imanéncia e em todas as diregdes, isto é: “...] nas
instituices do universo politico, na construcdo do mundo técnico, na concepcao de
autonémica do agir ético, na fundamentacgao tedrica, enfim, da visdo do mundo.” (VAZ,
2012b, p. 16).

Sob o aspecto da compreensdo genética da modernidade, como se trata

de um processo nao linear, ha que considerar uma dinamica cuja dialética envolve

217 Se o tempo é a “Forma”, no sentido aristotélico, mais que um atributo ele é “[...] a distingdo ‘soberana’
da qual em ultima analise dependem as proprias categorias fundamentais da ciéncia e da politica.”
(MARRAMAO, 1995, p. 57).

278 Sob a égide da ideia de progresso, o tempo se torna linear, mas ndo no antigo sentido de uma
historia que conduz a realizacdo plena, com a segunda vinda de Cristo, a parusia. Trata-se da “[...]
noc¢ao linear-direcional de um tempo prospectivo no qual ndo predomina mais nem o passado da
tradicdo nem o presente espacializado e fugaz da calculabilidade — das constru¢cdes more geometrico
do século XVII —, mas o futuro.” (MARRAMAO, 1995, p. 104).
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continuidade e descontinuidade na instauragédo do ethos moderno. Sob o ponto de
vista historico, o Ocidente experimentou a dindmica da continuidade/descontinuidade
em outras ocasides, como visto acima. No mundo antigo, quando da passagem do
mito a filosofia, na idade média, na relacédo entre razéo e fé e, na modernidade, com
o advento da racionalidade técnica, que desbanca a religido do centro gerador de
sentido da sociedade. Considerando tratar-se de uma ruptura que transpassa toda
constituicdo do tecido social e cultural, que percorre desde as crencas as
mentalidades e praticas sociais, compreendé-la, segundo Lima Vaz, é de interesse
particular “[...] pois nela é a interpretacao da nossa propria existéncia histérica que
estd em jogo.” (2012b, p, 18). Nessa direcdo, ele discute duas formas de
interpretacdes da ruptura operada pela modernidade, as quais tomam como base o
universo teoldgico cristdo medieval e o processo de instauracdo de uma perspectova
pos-cristd no mundo, o qual, nas palavras de Marilene Brunelli, seria a “[...] primazia
dada a praxis humana sobre a natureza, tornando dificil, para o homem, visualizar
qual sera seu futuro.” (2002, p. 281). Assim, na primeira interpretagdo proposta por
Lima Vaz, a ruptura ocorre como decadéncia, no sentido de que o antigo se deteriora
com o novo, isto é, a modernidade rompe com o0 nucleo constitutivo teoldgico
medieval; na segunda, como progresso, afirma-se a originalidade do novo, o qual ndo
apenas invalida o antigo, mas irrompe como algo inédito na histdria com a assunc¢ao
de uma nocao de tempo que valoriza unicamente o presente. Nessa perspectiva, Lima
Vaz ira dizer que a modernidade apenas substituiu sua visao religiosa, porque

[...] em lugar do Deus transcendente da tradicdo crista, novos deuses

fizeram sua aparicdo no horizonte da imanéncia. O primeiro foi o

Progresso que, de fato histérico incontestavel mas contingente e

estruturalmente ambiguo, foi erigido em demiurgo criador de uma
histéria em continuo avangar para um futuro melhor. O outro deus,

congénere do primeiro, € o velho Cronos ressuscitado, o deus
arquetipal da mitologia grega, o deus Tempo, cultuado na fruicéo
obsessiva do presente e na expectativa de um futuro que sera
necessariamente melhor. Essa idolatria do tempo esti na origem de
uma das experiéncias mais intensamente dramaticas do homem
moderno, vivida como distanciamento e oposicdo entre o tempo

humano e o tempo fisico. (2001, p. 164).

Com relacdo ao moderno como decadéncia, Lima Vaz (2012b) sumariza as
leituras de Carl Schmitt, Karl Léwith e Eric Voegelin. Sobre a perspectiva de Carl
Schmitt, ele dird que ela prima pela absolutizacdo do politico. Por esse angulo, o

Estado moderno seria a transcricdo imanente da onipoténcia de Deus. Isto é, a ruptura
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com o passado ocorre porque a legitimacdo da esfera do poder deixa de ser
transcendente e passa a imanente “divindade” do Estado onipotente. Quanto a leitura
historicista de Karl Lowith (1991), o foco estaria na afirmacdo do progresso em
substituicdo a profecia. Os novos tempos, tributario do antigo, € a secularizacao da
visao biblico-crista, reescrita sob as categorias econdémicas da ideologia do progresso.
Com relacdo a leitura teoldgico-metafisica de Eric Voegelin, ele reputa como a mais
abrangente. Tal interpretacdo da modernidade parte da inversdo da categoria da
gnose antiga, junto a transcendéncia. Isto €, na atualidade quem se diviniza é o préprio
gnostico e a ele é conferida a tarefa de implantar o reino do Espirito no mundo, porque
Deus saiu de cena. O ponto de convergéncia nessas trés perspectivas de analises é
gue elas partem do pressuposto de que o0s arquétipos teoldgicos biblico-cristaos,
antes destinados a expressarem a transcendéncia, foram transpostos para imanéncia
historica, ou seja, foram secularizados.

No que diz respeito a modernidade como progresso, Lima Vaz resume as
analises de Marcel Gauchet (2005), na perspectiva politica, e de Hans Blumenberg
(2008), na perspectiva cultural. O primeiro, contrario a interpretacdo de Schmitt,
interpreta o processo de desencantamento do mundo como uma histoéria politica na
gual a religido assoma, desde sempre, como fulcro de legitimacéo e sacralizacéo do
exercicio do poder, pratica identificada nas sociedades antigas. Porém, nas
sociedades modernas, a religido perde essa funcdo legitimadora, gracas ao
cristianismo, que inaugura uma forma inédita de liame entre religido e poder, na qual
a esfera politica passa a instaurar, a partir de si mesmo, sua autolegitimacao, sob o
impulso do processo de secularizacdo, como visto no capitulo segundo, acima. O
centro disruptivo dessa relacdo estaria na constituicdo do individuo moderno,
autbhomo, o qual projeta nas instituicbes sociais o mesmo impulso de
autofundamentacao, préprio a ideia do sujeito livre e autodeterminado, conforme a
ideia iluminista kantiana. Nao obstante, tal ndo significa que, com isso, esteja
decretado o fim da religido, com expressdo da fé ou da satisfacdo de necessidades
subjetivas, privadas. O que tem seu ocaso € aquele modo de fundamentacdo e
legitimacdo das instituicbes sociais cuja fonte provinha da religido, a comecar pela
familia. Para dizer de outro modo, tal processo de desencantamento da religido retira
dessa esfera cultural o seu poder de legitimar, simbolicamente o novo ethos, como
bem havia sido observado por Weber e reforcado por Habermas, conforme visto no

capitulo primeiro. Tal ndo decorre sendo como resultante do adensamento
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progressivo da autonomizacgao das esferas de valor, no qual cada uma delas passou
a gerar, a partir de si mesma, seus principios normativos, independentemente das
demais esferas, inclusive a da religido. “Em suma, estamos assistindo a construgao
da primeira civilizagdo nao-religiosa da histéria, na qual a modernidade afirma-se na
sua novidade e na justificagdo de seus valores.” (VAZ, 2012b, p. 25). Nao obstante, o
problema fundamental relativo ao sentido da existéncia permanece insoluvel, mesmo
gue a resposta a questao da escolha entre Deus ou 0 homem, tenha ja recebido seu
retorno inesperado.
A resposta que optou pela autonomia absoluta do ser humano, seja
simplesmente vivida seja teoricamente pensada, provocou esse
imenso abalo sismico no subsolo da histéria espiritual do Ocidente, do
gual emergiu o até entdo desconhecido continente da primeira
civilizacdo ndo-religiosa da histéria. Essa civilizacdo serd adotada e
legitimada por seus atores maiores, sobretudo pela nova classe dos

‘intelectuais’, sucessores dos clérigos medievais.?’”® (VAZ, 2001, p.
163).

Sob a perspectiva cultural de Blumenberg, Lima Vaz ira dizer que ela afirma
a absoluta autonomia da modernidade em relacao ao passado, desde o0 momento em
gue seu vetor normativo constituiu-se pela instauragdo do “EU"%° e, assim, ela se
coloca como novidade em todas as suas expressdes culturais, morais, politicas,
tecnolégicas, bem como na proépria reconstituicdo do mundo vivido. “A modernidade
se caracteriza, em outras palavras, pela aparicdo histérica do vazio de sentido
provocado pelo esgotamento da capacidade explicativa do antigo sistema teoldgico.”
(VAZ, 2012b, p. 27, grifo do autor). E esse vazio que reclama um novo contetdo, pois
os antigos fundamentos ruiram e um novo vai surgindo, a partir da autoafirmacéo do
individuo que assoma como vértice da arquitetdnica simbdlica moderna. Colocando-
se como causa sui e do mundo por ele criado, ele instaura para si mesmo o desafio

de compreender esse mundo e transforma-lo a medida de si mesmo?8. Eis, pois

2% Na nota que reforca essa conclusdo sobre o processo de secularizacdo da sociedade, Lima Vaz
afirma: “A formacao da sociedade civil como lugar social da satisfagdo dos interesses privados dos
individuos, entre eles suas aspiracdes religiosas, mas subordinados ao interesse universal sob a
tutela do Estado, confirma historicamente o projeto propriamente moderno de autofundacédo da
sociedade, nele incluindo todas as iniciativas da subjetividade.” (VAZ, 2012b, p. 25).

280 para uma discussdo em torno da perspectiva de Blumenberg, isto é, da absoluta autonomia da
modernidade em relacdo ao seu passado e da novidade que ela representa, enquanto uma época
gue se legitima a si mesma, cf. José Carlos Aguiar de Souza (1995).

281 Para Lima Vaz, “A novidade especifica dessa Ultima curiosidade reside no interesse pela
inteligibilidade do mundo que subsiste depois de esvaziado seu fundamento teoldgico, enigma cuja
chave de solugéo a filosofia moderna pensa encontrar no préprio sujeito da curiosidade.” (2012b, p.
27, grifo do autor).
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comprovado o porqué de todo esfor¢co empreendido pelo pensamento moderno, para

fundamentar o novo eixo diretivo do Ocidente a partir do ego cogito:

A novidade especifica dessa Ultima curiosidade reside no interesse
pela inteligibilidade do mundo que subsiste depois de esvaziado seu
fundamento teoldgico, enigma cuja chave de solugdo a filosofia
moderna pensa encontrar no préprio sujeito da curiosidade. (2012b, p.
27, grifo do autor).

Ao reconhecer a pletora de paradigmas de interpretacdo do enigma da
modernidade e apresentar aqueles que ele reputa com os mais significativos, Lima
Vaz sinaliza que as urdiduras dessas analises tecem uma trama que aponta para o
ator principal dessa trajetéria: o individuo; pois é para o ndcleo irredutivel do eu, e
enquanto sujeito histérico, que convergem todos os fios que compdem o tecido

simbolico dos tempos modernos:

Mergulhado no fluxo das situa¢des e das circunstancias, o eu deve
assegurar a unidade biopsiquica e espiritual do individuo e a forma de
suas relacdes fundamentais como o mundo, 0 outro e a
transcendéncia, E, pois, a hermenéutica do individuo moderno que
esta no centro das axiologias da modernidade, de Descartes a nossos
dias. (VAZ, 2012b, p. 28, grifo do autor).

Nas suas mais diversas irrup¢des historicas, o eu se inscreve como a face
enigmaticamente transparente para a qual convergem nao apenas aspiragdes mas,
sobretudo, aqueles fios invisiveis que vao tecendo as identidades simbolicas de uma
época, que sao esculpidas através do modo de ser e de agir humanos: na antiguidade
como membro da polis e cidaddo do império; na idade média, o cristdo. No entanto,
na modernidade, cinco figuras desse eu se sucedem, sugerindo a necessidade de
substancia-lo: o honnéte homme, racionalista; o cidadao burgués dos séculos XVIIl e
XIX; o ativista revolucionario, até a Grande Guerra; o confiante consumidor do entre
guerras; e, finalmente, uma quinta “[...] que se anuncia a partir da grande crise dos
anos 1970 e esta sendo gerada pelas profundas transformacdes dessa passagem de
milénio, abrangendo crencas, costumes, politica, educacdo, economia e
tecnociéncia.” (VAZ, 2012b, p. 28). Todas essas figuras modernas do individuo, na
busca de afirmar suas identidades, em nada relembram as formas de vida tradicionais
cujo carater de permanéncia era uma das suas caracteristicas mais marcante. Nao
obstante, elas tém forca simbolica suficiente para se afirmarem como reveladoras do

ineditismo préprio desses novos tempos.
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Dai é necessario indagar até que ponto essas ideias que estdo no nucleo
das forcas que conformaram a modernidade sdo simples transposicdo para a
imanéncia de categorias teologicas, como pretenderam Carl Schmitt, Karl Lowith e
Eric Voegelin, ou se gozam de absoluta autonomia no tocante a tradicdo, nas
perspectivas de Marcel Gauchet e Hans Blumenberg. Quaisquer que sejam as
perspectivas da continuidade ou da descontinuidade “entre o passado e o futuro”, para
recordar o titulo de um trabalho de Hannah Arendt (1992), o fato é que sob a égide do
individuo prometeico, a modernidade deu as costas para o fundamento transcendente
do seu existir e o fez com maestria singular, utilizando-se da heranca ocidental,
guando lhe conveio, ou descartando-a, se ela impede o avancar inconcusso do
Prometeu moderno, nas palavras de lvan Domingues, “[...] o sujeito-fazedor ou
construtor — mistura de deus, de engenheiro e de arquiteto, se ndo de escultor ou
mesmo de pintor (qual Leonardo), sujeito que em sua unidade esta a raiz da arte, da
ciéncia e da tecnologia.” (2002, p. 261). O fato indiscutivel € que, desde 0 momento
em que Descartes jungiu subjetividade e fundamento, ele outra coisa nao fez senao
conferir o pleno estatuto metafisico ao foro intimo da consciéncia, realizando, assim,
0 que dissera Agostinho de Hipona (1973), ser o proprio Deus 0 mais intimo que o eu

mesmo de cada um, como bem lembrou Marramao (1995).

3.2.3 O despertar do sujeito

O caminho seguido até agora foi no sentido de deixar aberta a necessidade
de se nominar a causa da crise da modernidade e com isso fixar a questdo no seu
cerne, como assim o fez Lima Vaz, ao mergulhar nas entranhas das polémicas
ocorridas no fim da idade média para entdo vislumbrar, no confronto entre
perspectivas doutrinarias concorrentes, qual poderia ter sido a ideia predominante que
causou uma torcdo no curso do eixo normativo da civilizacdo ocidental. Pela natureza
e 0s objetivos desta pesquisa, ndo caberia, aqui, entrar nos embates teoldgicos
ocorridos nos idos do século XllI, instancia na qual brilha a centelha simbdlica que
iluminou o renascimento, periodo no qual eclodem os novos paradigmas cientificos,
politicos e filoséficos, que irdo, pouco a pouco, mudar, definitivamente, o proprio modo
como o ocidente ir4 identificar-se a si mesmo. Por conseguinte, de uma cultura na

qual a religido era o esteio normativo, o0 Ocidente caminha para uma forma de vida
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cujo eixo diretivo aflora da interioridade do sujeito. Consequentemente, como afirma
José Paulo Giovanetti, numa “[...] sociedade na qual o eu é o centro, o sujeito é a
referéncia maxima, até a vivéncia da fé sofre o impacto da subjetividade.” (2002, p.
297). Assim, a nau Ocidente abandona o ancoradouro do porto seguro da religido,
cujas correntes das verdades da metafisica classica Ihe davam firmeza, e se aventura
em busca de seu préprio futuro, no mar revolto da cultura, sob o risco de ser tragado
pelas vagas das incertezas do destino, em meio a uma viagem cuja meta, doravante,
ndo estara previamente determinada sequer nas verdades da religido, nem nos
manuais da escola, mas aberto no livro do mundo, como ja afirmaram Galileu Galilei
e René Descartes.

Compreendida como uma civilizac&o que se instaurou e se reconheceu sob
0 signo darazao, o Ocidente empreendeu uma guinada no seu nucleo de fundamento,
a partir do momento em que se deparou diante da urgéncia inescapavel de responder
guestdes que ndo mais cabiam nos canones do método aristotélico?®?. Lima Vaz
traduz essa revolugdo metodolégica como sendo o abandono da tradicional regra de
ouro da ontologia classica grega, cuja origem remete a Parménides, que diz respeito
ao paradigma da inteligibilidade relativa a pergunta sobre “o que é?” Interrogacao que
nao remete sendo a unica resposta possivel: o “Ser”, em contraposicdo ao nada,
donde nada surge, como visto no capitulo anterior. Nessa perspectiva, deve ser
levado em consideracao que, sob o ponto de vista ontoldgico, a tradi¢cao crista insere
uma novidade qualitativamente significativa ao paradigma de inteligibilidade da
esséncia, dando um impulso inédito a essa filosofia, ao acrescentar, ao nucleo
paradigmatico da resposta sobre o “Ser”, o conceito de criacdo, que ao invés de se
contrapor ao nada, coloca em movimento, a partir dele mesmo, o conceito de
existéncia. Na criacdo (ex nihilo) Deus traz a existéncia o mundo, em absoluta
oposicao ao nada. Dois paradigmas de inteligibilidade se estabelecem, o da esséncia,
da filosofia antiga, e o da existéncia, da tradicdo cristd. Sera, portanto, o

desdobramento desse segundo paradigma no pensamento moderno que abrird as

282 As contribuicdes de Cassirer (2001) e Koyré (2001) sdo indispensaveis para se compreender o que
representou o declinio da visdo de um universo escalonado, hierarquicamente, com o advento das
novidades da filosofia e da fisica que retiraram a terra do centro, deixaram o sol vagar a deriva, mas
ndo apenas, desafiaram o status vigente ao assumir uma impensavel cosmologia fundada sob o
primado do universo infinito. Essas ideias vao determinar a ruptura com a visdo medieval de um
universo fechado, cujo impacto, sob o ponto de vista social, cultural, politico, econémico e
epistemoldgico apenas serd percebido, com toda gravidade, no decorrer dos séculos XVII, XVIII e
XIX, quando o caminho de volta j4 estava completamente fechado, sob qualquer ponto de vista, pois
0 tempo ndo reverte seu percurso.
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comportas da subjetividade para que ela se afirme, enquanto existente, como causa
sui, desde o0 momento em que Existéncia se tornou sindbnimo de Razao.

Ora, quando Platdo procurou superar o paradoxo entre Her4clito e
Parménides, o ser como dinamica e devir e o0 ser na sua unidade e fixidade absolutas,
trés questbes estiveram presentes, as quais procuravam respostas sobre i) a
inteligibilidade e o sentido do exercicio do saber; ii) o significado do objeto do saber;
e, finalmente, iii) sua incidéncia ou a razao da inteligibilidade para o agir, ou seja, a
sentido da ética, que se consuma na interrogacao socratica sobre como se deve viver.
“O modelo platonico legou a teologia cristad da criagdo duas contribuigbes doutrinais
de fundamental importancia: o exemplarismo, fundado na transcendéncia das Ideias,
e o finalismo do Bem, que rege a ordem do mundo.” (VAZ, 2012b, p. 131). Tal modelo
deixa, também, como heranga, trés conceitos (transcendentais, na linguagem da
escolastica) que designam o conjunto do fundamento, da finalidade e do sentido altimo
da inteligibilidade, que tem em vista o bem viver, cujo principio esta no proprio Ser:
Unum, Verum e Bonum. Sob o ponto de vista da apreenséo inteligivel do finalismo do
bem, a inteligéncia, por se mover nhum horizonte da pré-compreensao do sentido, em
razdo de sua constitutiva abertura, apreende, na sua intuicio mais profunda, a
unidade sobreposta a diversidade dos sentidos. Essa unidade, que € o Ser, move a
constituicdo intencional da inteligéncia em direcdo a algo que a ultrapassa e a
transcende?®® (RAHNER, 1989).

A transposicao dessa estrutura de inteligibilidade para a tradi¢éo crista, foi

desenvolvida na metafisica do Esse de Tomas de Aquino?®4. Segundo Lima Vaz, o

283 O argumento de Karl Rahner para demonstrar que a transcendéncia é condicdo inscrita na
constituicdo do ser humano é exemplar: “Isso se evidencia pelo fato de a negagéo de tal abertura
ilimitada do espirito para o todo colocar e afirmar, implicitamente, tal a abertura. Pois um sujeito que
se reconhece como finito, e ndo sé se acha em seu conhecimento ignorando a limitacdo da
possibilidade de seus objetos, ja ultrapassou sua finitude, ja se desqualificou como meramente finito,
diferenciando-se de horizonte subjetiva e atematicamente dado de possiveis objetos que é de infinita
ampliddo. O que diz objetiva e tematicamente que nao existe nenhuma verdade, afirma essa
proposi¢cao como verdadeira, pois do contrario a afirmagéo nao teria nenhum sentido.” (1989, p. 32).

284 Em hipdtese alguma tém-se a ilusdo de que essas breves consideracdes alcangam a profundidade
e complexidade da metafisica do Esse em Tomas de Aquino, pois, como afirma Lima Vaz, “A
metafisica tomasica do esse representou a transcricdo conceitual mais abrangente e profunda da
fulgurante irrupgéo do esse no dominio da inteligibilidade elementar dos seres que a tradicao classica
circunscrevera ao dominio da esséncia.” (2012b, p. 97, grifo do autor). Isso posto, reafirma-se que,
em vista dos limites dessa pesquisa, a op¢do metodologica foi a de compor a sequéncia da
argumentacgédo, destacando os conceitos determinantes que lancardo luzes sobre a causa da ruptura
operada no eixo normativo da tradi¢do ocidental, com o advento da modernidade. Por conseguinte,
existe o conhecimento de que apenas se tangenciam os desafios que foram enfrentados na
articulacao conceitual entre 0 pensamento grego e o cristdo, para dotar de sentido a existéncia e
conferir a inteligibilidade que lhe é de direito, gracas ao conceito biblico-cristédo da criacéo.
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aquinante traduziu as categorias filosoficas da tradicdo grega sobre o Ser, para o
pensamento teologico cristdo. Com isso, 0 Esse deixa de ser pensado apenas como
esséncia cognoscivel, fora do mundo sensivel e apreendido somente como
inteligibilidade, para ser apreendido como Existéncia, como ato de ser (Actus
Essendi), que poderia ser assim resumido: Deus cria 0 mundo, como ato de sua livre
vontade, e se revela como causa primeira da criacdo e sentido absoluto da histéria. A
novidade da revelacdo biblica (teologia) sobre a tradicdo grega (filosofia) € que ela
supera a visao ciclica do mundo, ao inaugurar a concepc¢ao do tempo historico, aberto
ao acontecer sempre renovado da presenca do bem, na forma da alianca, o que atesta
a fidelidade daquele que diz: “Eu sou o que sou.” (Ex 3, 14). Por se revelar onipresente
e fiel a sua aliancga, Ele reclama uma resposta do individuo, resposta que deve ser
dada na sua trajetéria historica em direcdo a plenitude final do designio salvifico.
Aquele que é verdadeiro em sua promessa e fiel aos designios da alianca, conduz o
individuo a realizacdo do bem. A encarnacédo de Cristo, portanto, € a prova cabal da
realizacdo da promessa de um Deus, Verdadeiro e Bom?2,

Decorre dai a questédo da inteligibilidade e do lugar que ocupa a condi¢cao
do existir, jogada na contingéncia histérica, em face da esséncia absoluta®®®. Ao que
parece, nesse ponto reside o cerne da questdo, pois a depender de como a finitude é
concebida se estabelecera sua relacdo com a infinitude, dentro da economia da
salvacdo. A metafisica do Esse de Tomas de Aquino vai na direcdo de afirmar a
dignidade da existéncia, ao contrario da metafisica de Duns Scot, que recupera a
primazia da esséncia e representa o mundo como estruturado a partir delas, além de
afirmar a “[...] soberana Liberdade criadora, posta diante da unidade de uma ciéncia
do ser enquanto ser, ou seja, de um sistema organizado em torno do conceito univoco
do ser.” (VAZ, 2012b, 164, grifo do autor). Para Tomas de Aquino, pelo contrario, o
Ser absoluto e os seres finitos participam de uma forma de inteligibilidade que néo
pode ser apreendida univocamente, mas por meio do discurso dialético. “Com efeito,
na visdo tomasica o Esse absoluto e os esse finitos sdo compreendidos num discurso

de natureza dialética, no qual a transcendéncia absoluta do Esse € indicada, na sua

285 “0O espago da relagdo vertical a Deus desdobra-se temporalmente ao longo do eixo horizontal da
historia da salvacéo definido por um evento soterioldgico absoluto, a Encarnagéo e a Ressurreicao
de Cristo: descida de Deus na histéria e elevagao da historia a Deus.” (VAZ, 2012b, p. 52).

286 “A criacdo €, por definicdo, vinda ao ser de existentes a partir do nada (ex nihilo), implicando duas
consequéncias fundamentais: a afirmagdo do Principio criador como Existente absoluto e a
inteligibilidade primordial da existéncia na sua oposigao radical ao nada.” (VAZ, 2012b, p. 72, grifo do
autor).



247

infinitude, por um procedimento anal6gico a partir dos esse finitos.” (VAZ, 2012b, p.
165, grifo nosso). Tal analogicidade poderia ser compreendida, resumidamente, a
guisa de uma dialética relacional, na qual a finitude (existéncia) participa da infinitude
(esséncia) por analogia, ou seja, porque Deus “E”, o existente também “é”, enquanto
participa do “[...] Principio criador como EXxistir absoluto (Ipsum Esse subsistens), de
cuja acdo criadora procedem os existentes finitos (ou entes) cujo existir (esse) €
formalmente o termo real da criagdo.” (VAZ, 2012b, p.89)%".

Como se depreende, o que Lima Vaz pretende deixar claro € que, de Platdo
a Tomas de Aguino, esteve vigente uma concepcdo metafisica na qual o estatuto
ontolégico primava pela precessao da transcendéncia sobre a imanéncia, ou seja,
havia uma relacdo vertical cuja participacdo do esse no Esse se apreendia pela forma
l6gica da analogia, quer dizer, “O homem é porque o Absoluto é: como Causa
Primeira, Perfeicao Infinita e Fim.” (VAZ, 2012b, p. 124). Ou, como, como reflete
Manfredo Oliveira, “[...] enquanto tal, o ser humano, enquanto sujeito finito, unidade
de verdade e liberdade, é constitutivamente referido ao Absoluto, ou seja, em suma,
ele é ser para o Absoluto, isto &, para a Verdade e para a Bondade absolutas.” (2002,
p. 240). Tal participacéo tem seu fundamento no ato da criagdo?®. E o que a tradi¢éo
do pensamento ocidental convencionou denominar de visdo analdgica®®® do ser, na
gual se preservava a hierarquia ontolégica. Com o advento da nocao da univocidade

do ser, heranca de Duns Scot’®, a ordem de prioridade sera subvertida, porque a

287 “Devemos, no entanto, reconhecer ter sido a metafisica tomasica do esse a avangar mais longe no
sentido de assegurar, por um lado, a transcendéncia infinita do Esse absoluto, intuida mas nao
conceptualizavel positivamente (teologia negativa) e, na perspectiva desse alto cimo, operar ao
mesmo tempo a juncéo e a distingdo da teologia como sacra doctrina e da metafisica como ciéncia
do esse; e, por outro lado, manter a distincdo e a autonomia dos seres finitos na sua relagao
transcendental de dependéncia para como o Esse infinito. A partir dessa relagédo dialética Esse infinito
— esse finito, a inteligibilidade intrinseca do esse finito constitui-se como diferenca na identidade entre
esséncia e existéncia.” (VAZ, 2012b, 166, grifo do autor).

288 “Podemos, pois, afirmar que a metafisica tomasica constitui a Unica sintese conhecida entre a
participago platbnica, o substancialismo aristotélico e o criacionismo biblico-crist&o. E esse terreno
‘impensado’ no qual ira brotar uma das raizes mais vigorosas da modernidade.” (VAZ, 2012b, p. 187,
grifo do autor).

289 “Nos tempos modernos assistimos a um rompimento da estrutura analdgica da Raz&do. Varios
modelos de racionalidade (fisico-matemaética, dialética, logico-linguistica, fenomenoldgica,
hermenéutica) reivindicam a sucessao da antiga razdo metafisica, mas ndo conseguem unificar o
campo da Raz&o apés a dissolugéo da ‘inteligéncia espiritual’ (nods ou mens) que coroava o exercicio
da atividade racional com a theoria do Ser e com a ascensao intelectual ao Absoluto.” (VAZ, 1995, p.
60).

2% “E verdade que, no pensamento escotista, o0 modelo de participagao vertical tem o seu lugar com a
distincdo fundamental entre Deus, o Criador, e as criaturas, e com a distin¢éo entre os seres criados,
organizados em escala ascendente segundo a perfeicdo da sua esséncia. Estamos, porém, diante
de um dualismo entre a metafisica da univocidade do ser e a teologia da criacdo, ou entre a
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nocao da univocidade logica do ser dispensa a analogia. Por conseguinte, a forma de
participagdo horizontal, “[...] iguala na universalidade univoca do ens commune o
Absoluto e o relativo, o Infinito e o finito, Deus e as criaturas.” (VAZ 2012b, 188, grifo
do autor).

Seré este modelo da participacdo horizontal que terd primazia no sistema
simbdlico da modernidade, isto €, desde o instante em que o sujeito epistemoldégico,
0 ego cogito, instaurou-se como Unica medida e critério absoluto da verdade e do
valor, do conhecer e do agir, outras formas de acesso a realidade tornaram-se
inapropriadas para pensar o mundo. Com isso, a imanéncia torna-se a fronteira
incontornavel da facticidade da existéncia e os sinais da relacdo vertical vao-se
recolhendo até desaparecer no regaco subjetivo, premidos pelas urgéncias de uma
cultura de interesses monovalentes, pois a razdo operacional ndo consegue pensar
fora dos padrbes formais que conduzem os destinos do mundo, que segue seu curso
premido pela for¢ca do acaso.

Colocada a questdo, sumariamente, nesses termos, pode-se ja perceber
gue o ponto de virada do fundamento da tradicdo ocidental moderna deve ser
procurado na polaridade do problema da relacdo Esse — esse, metafisicamente, ou,
em termos teoldgicos cristaos, da relacao Criador — e criatura. Desde a origem dessa
tradicdo trés foram as tarefas tedricas fundamentais a desafiar “[...] o caminho do
logos: a critica do mito, a racionalizacdo do destino, a interpretacdo racional da
natureza.” (VAZ, 2012b, p. 97, grifo do autor). No enfrentamento dessas tarefas, a
Ideia como Forma foi a medida da inteligibilidade dos seres, circunscrita a esséncia.
Contudo, no encontro da filosofia com a revelacdo biblico-crista, a “criagéo” entra
como fator desestabilizador do essencialismo grego, porque a inteligibilidade da
existéncia (esse) se imp6s como uma questado inarredavel. O movimento de Tomas
de Aquino “[...] afirmando a inteligibilidade absoluta do esse como ato, trazendo em si
toda riqueza ontolégica da enérgeia aristotélica, representou a mais audaciosa
dilatacado até entao tentada do mundo inteligivel aberto a razdo humana” (VAZ, 2012b,
p. 97, grifo do autor), porque confere a existéncia lugar de destaque, para ser pensada
em toda sua abrangéncia e dignidade.

No horizonte dilatado do tempo que dista o século XXI do longinquo século

XIll, poderia até parecer um despropoésito qualquer esforco para retomar a questao da

participacdo vertical e a participacdo horizontal, sendo que a esta cabera finalmente a primazia.”
(VAZ, 2012b, p. 189, grifo do autor).
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metafisica do esse como um caminho para tentar apreender 0s sinais que serviram
de balizas articuladoras das razdes que poderiam indicar uma possivel causa da crise
da contemporaneidade. Nao obstante, deve-se considerar que as formalizacbes de
conteudos cognitivos ndo caem prontas do céu, nem mesmo sdo encontradas como
produtos finalizados do mercado prontas para o consumo. Elas sdo os frutos
temporaos de praticas acumuladas por uma determinada comunidade, que recorre as
suas experiéncias presentes e a heranca recebida como recurso orientador da acgéo,
em face dos impasses que se apresentam nas contingéncias do mundo vivido. Tais
guais insumos, elas sao o resultado de um longo e silencioso processo de maturagao
no interior do mundo vivido, para depois serem transpostas em conceitos e articuladas
na forma de ideias e razdes, que vao se espalhando no leito caudaloso do rio da vida,
Cuja correnteza segue por uma acidentada geografia ndo inscrita da histéria humana,
ao tempo em que moldam, paulatinamente, uma determinada visdo de mundo,
sedimentam-se nas instituicdes sociais, como padrdes normativos, e sao incorporadas
aos habitos e costumes que véao atualizando novos valores e formas de vida.

A civilizacdo ocidental, como visto acima, constituiu-se e impés-se como
uma visao de mundo singular. Trata-se de uma complexa sintese de natureza superior
engendrada pelo cristianismo, a partir do encontro das culturas judaica, grega e latina,
que conformou o universo de valores e crencas do Ocidente?®* (VAZ, 2001). Sua
centralidade normativa, representada pela Igreja, Unica instituicio mediadora entre
Deus e os homens, dotou de unidade simbdlica, por mais de dez seéculos, todo
ecumeno cristdo. A forca dessa tradicdo era tributaria da filosofia grega, essa que ao
longo de varios séculos proveu a religido cristd com o logos indispensavel a
transcricdo da revelacdo histérica do Deus criador e salvador, em um arcabouco
teologico apropriado para assegurar a inteligibilidade e a plausibilidade do mundo, e
assim dotar de sentido a existéncia humana e o seu devir histérico. Deus, logos
infinito, revela seus designios de salvacgao, no curso da histoéria; o existente, enquanto
chamado a participar desses designios, deve responder ao chamado e apreender, na
intuicdo, a inteligibilidade da vontade de Deus. Nessa relacdo, o ato primeiro € de
Deus que se revela. A inteligéncia finita depende, na ordem ldgica e ontolégica do
fundamento, do ato originario da revelacao, pois Deus € a razao Ultima dessa intuicao.

Em linguagem filosofica:

291 Sobre a contribuicdo do cristianismo, para tornar universal a civilizacéo ocidental, cf. Werner Jaeger
(2002).
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A existéncia dos entes finitos é, portanto, uma existéncia participada,
tanto no seu existir concreto quanto no ato em que o ente finito
inteligente intui a infinitude subsistente do Esse (Ipsum Esse
subsistens). O Esse manifesta, por conseguinte, sua radical
transcendéncia seja com respeito ao esse relativo dos entes finitos,
seja em face da sua propria expressdo na inteligéncia finita. (VAZ,
2012b, p. 100, grifo do autor).

Na modernidade, essa relacdo de dependéncia ontologica é alterada, com
o advento da figura do sujeito. Ao afirmar o Cogito, Descartes (1973) coloca na
singularidade e soliddo absolutas do “eu penso” a causa eficiente do intuir o mundo e
afirméa-lo como verdade, desde que se apresente como claro e distinto, mas somente
apos colocado tudo em duvida, inclusive os sentidos e a prépria realidade objetiva do
mundo. Aqui, 0 sujeito epistemoldgico s6 ndo adquire estatura normativa absoluta,
porque, na ordem das razdes, a certeza do Cogito ndo poderia ter sido alcancada
sendo através da duavida, sinal de imperfeicdo?®?, situacdo inarredavel da condicédo
humana. Ou seja, se Descartes ainda precisou de Deus, o grande relojoeiro, para dar
substancia ao Cogito, foi por ndo poder colocar em movimento 0 mecanismo de
funcionamento da natureza, como dissera Blaise Pascal?®®. Do contrario, a Mathesis
universalis ndo precisaria de outro fundamento sendo a propria razdo, e ndao aquela
ideia de razdo que apreende o logos que pervaga o mundo em busca de sentido, mas
a razao formal, matematizada. Porquanto, desde o instante em que 0 sujeito
epistemoldgico, 0 ego cogito, instaurou-se como Unica medida e critério absoluto da
verdade e do valor, do conhecer e do agir, ele se afirmou como causa eficiente e

fundamento do seu préprio existir, pois, como escreve Lima Vaz,

O verdadeiro coracéo tedrico da modernidade é o projeto de extrema
audacia, cuja execucdo vem transformando radicalmente a vida
humana nos ultimos quatro séculos, que tem em vista a plena
reinscricdo, tedrica e operacionalmente, nos codigos da razéo
cientifica, do universo, da vida, do ser humano e das suas condutas.
Interpretado como projeto histérico que se justifica a si mesmo, ou
seja, que encontra sua razdo de ser no proprio devir imanente da

292 “Em seguida, tendo refletido sobre aquilo que eu duvidava, e que, por consequéncia, meu ser nio
era totalmente perfeito, pois via claramente que o conhecer é perfeicdo maior do que o duvidar,
deliberei procurar de onde aprendera a pensar em algo mais perfeito do que eu era; e conheci, com
evidéncia, que deveria ser de alguma natureza que fosse de fato mais perfeita. [...] De forma que
restava apenas que tivesse posta em mim [a ideia de um ser mais perfeito] por uma natureza que
fosse verdadeiramente mais perfeita do que a minha, e que mesmo tivesse em si todas as perfeicées
de que eu poderia ter alguma ideia, isto €, para explicar-me numa palavra, que fosse Deus.”
(DESCARTES, 1973, p. 55).

293 “N&o posso perdoar Descartes; bem quisera ele, em toda a sua filosofia, passar sem Deus, mas ndo
pbde evitar de fazé-lo dar um piparote para pér o mundo em movimento; depois do que, ndo precisa
mais de Deus. Descartes: inutil e incerto.” (PASCAL, 1973, p. 61-62).
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historia, esse projeto deixa muito longe, em radicalidade, os
paradigmas da ‘vida na razéo’ (bios theoretikds) como ideal da filosofia
antiga. Mas paradoxalmente ou mesmo contraditoriamente, trata-se
de um projeto que tem por objeto a construgcdo de um absoluto no
interior do préprio devir historico. (2012b, p. 98-99, grifo do autor).

Decorre dai a necessidade de se indagar, considerando a ousadia desse
projeto, se a razao finita poderia reivindicar para si aqueles atributos proprios de Deus
e assim decretar sua autonomia absoluta em relagdo a um ente superior. Como visto
no capitulo primeiro, acima, a razdo esclarecida assumiu a paradoxal prerrogativa de
excluir dos seus problemas, questdes de ordem metafisica reputando-as como
destituidas de sentido e voltou seus esfor¢cos para o conhecimento cientifico do
mundo, cuja eficacia se comprova, pragmaticamente, na formalizacdo do mundo e na
producédo de objetos. “Ela observa, estabelece normas, formula hipétese, enuncia
teorias, verifica leis, propde modelos, simula situacbes, mede e calcula, rege a
producéo de objetos.” (VAZ, 2012b, p. 101). No seu operar, com vistas a resultados
guantificaveis, jamais tal racionalidade se pergunta sobre o sentido mesmo do
existente, na sua facticidade de estar lancado no mundo. Por seu carater operacional,
ela visa apenas e tdo-somente a resultados quantitativos, em todas os dominios da
vida em que incide. No entanto, h&a algo de peculiar que néo deveria ser-lhe negado,
traco distintivo do carater operacional dessa forma de racionalidade. E que ela se
insurge permanentemente como via de mao Unica sobre o mundo vivido, para
transforma-lo a sua imagem e semelhanca, ao tempo em que “...] retira
progressivamente toda legitimidade objetiva as outras vias de acesso a realidade
como a tradicdo, a crenca, 0 senso comum, confinados a esfera das necessidades
subjetivas do individuo.” (VAZ, 2012b, p. 101, grifo do autor).

O desafio que € lancado a razéo, que surge do Cogito cartesiano, € o de
ter que pensar o existente na sua facticidade, como assim o fez a tradicdo, ou seja,
pensar o sentido da vida e a destinagao historica da existéncia humana. No entanto,
por ter invertido a ordem de prioridade, ela tornou-se poiética do sujeito, seja como
elaboradora da ciéncia, seja como produtora de objetos. “A primazia da razao
operacional decorre necessariamente do postulado noético fundamental de que a
razao conhece a realidade na representacao da ideia objetiva.” (VAZ, 2012b, p. 102,
grifo do autor). Ou, como dissera Kant (1997), do objeto o entendimento reconhece
apenas o que a razao pura colocara nele. Com isso, a razéo se instaura na condi¢ao

demildrgica de instituidora do mundo. Mundo esse que passard a depender do
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momento reflexivo da razdo, que o constitui como realidade formal, a partir das
idealidades mateméaticas e modelos geométricos, a custa da sua propria realidade
objetiva. Nessa perspectiva é que se compreende o motivo de Lima Vaz afirmar que
a razdo moderna caminha em paralelo com aqueles desafios da filosofia antiga,
apenas substituindo sua luta contra os encantos do mito pela critica a religido crista,
determinando o destino e conhecendo melhor a natureza para domina-la. No entanto,
como a existéncia € irredutivel a operacionalidade da razao, ela se torna opaca; sem
vinculo com o seu criador, ela se perde na relatividade das representacées da razéo,
porque
A razéao operacional pode representar, explicar, transformar, modificar,
organizar, projetar. Mas n&o pode criar. O simples existir permanece
um enigma para a razdo moderna, que estende sempre mais seu
poder imperial numa gigantesca operacéo de racionalizacéo de todas
as manifestacbes da vida humana e de todos os fendmenos do
universo. Paradoxalmente, porém, do fundo obscuro do existir, que a
razdo operacional ndo consegue iluminar, levanta-se essa onda
enorme de irracionalismo nas crencas, na filosofia, nas ideologias, na
politica, nas condutas, que nenhuma estratégia tedrica ou pratica
consegue controlar. Retirada do esse a sua inteligibilidade fontal, que
implica a afirmacédo de um Absoluto transcendente, a pressuposicao

da imanéncia absoluta da razao finita deve conviver com o sem-razao
do simples existir. (VAZ, 2012b, p, 102-103, grifo do autor).

Expressando-se como razdo operacional, ou analitico instrumental, na
denominacéo frankfurtiana, ela abanou qualquer possibilidade de pensar a condi¢éao
fatica do existente, porque hipertrofiou sua capacidade formalizadora e preditiva,
voltada, exclusivamente, para o dominio da natureza externa, a custa da repressao
da natureza interna, como bem disseram Adorno e Horkheimer (1985). Constrangido
pela caréncia de referenciais simbélicos de carater absoluto, que possam balizar a
guestdo do sentido visado do acontecer histérico, o ser humano torna-se presa facil
de falsos absolutos, que sdo engendrados ad hoc para a satisfacdes das angustias
subjetivas, que jamais preencherem o vazio existencial provocado pela auséncia da
razdo absoluta do existir.

A partir dos elementos acima apresentados, sobre o arcabouco do
pensamento normativo da tradicdo ocidental moderna, cujo objetivo foi o de tentar
fazer um recorte didatico de modo a destacar a matriz geradora da modernidade, se
poderia ja antecipar qual a preocupacao de Lima Vaz, ao postular o rompimento do

continuum da estrutura simbdlico-normativa, que assegurava a unidade cultural do
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Ocidente. Para ele, tal descontinuidade poderia ser localizada desde o momento em
que o Ocidente abandonou o caminho da metafisica do Esse, e se voltou ao
pensamento do Ser na sua esséncia e univocidade. Caminho disruptivo em relagéo
aquele do pensamento de Toméas de Aquino, no qual é encontrada a sintese mais
refinada do encontro do pensamento grego com a tradi¢éo judaico-crista, cujo escopo
afirmava o pressuposto de que o Absoluto transcendente é causa primeira do
existente e que, o ato da criacao fé-lo participe do fundamento (VAZ, 2001). E mais,
trata-se de uma metafisica que procurou garantir dignidade prépria a inteligibilidade
do existir, na sua participacdo analégica do Esse Absoluto?®, uma das batalhas
perdidas pela racionalidade moderna, que se mostrou vencida nesse embate e,
também, no desafio de engendrar uma razéo de viver.

Assim, malgrado o esfor¢co da racionalidade moderna de se arvorar como
causa eficiente e fundamento de si mesma e do mundo, a facticidade da condi¢cdo do
ego cogito trai a falsidade das suas pretensdes, sobretudo quanto ao alcance da sua
condi¢do, que nao vai além do quefazer “poiético” do sujeito, do fabricar, isto €,
enquanto racionalidade operacional e por sua condicéo fatica, ela ndo pode suportar
0 peso ontologico de ser causa sui e de pensar a existéncia a partir de si mesma. Isso
posto, € importante deixar bem claro, desde ja, que o pensamento de Lima Vaz nao
postula o retorno de um passado idilico da tradic&o crista, ou alimenta a nostalgia de
tempos pretéritos encantados. Pelo contrario, seu pensamento vai na direcéo oposta,
no sentido de pensar a dimensdo humana da existéncia que fora esquecida, gracas a
um estilo de vida caracterizado pela crescente e imperiosa passagem “[...] do ser ao
objeto, do natural ao artificial, do ético ao politico e ao técnico, da transcendéncia,
denunciada como projecao imaginaria, a imanéncia, afirmada como unico espaco real

da presenca criadora do ser humano no mundo”?®® (VAZ 2001, p. 164, grifo do autor),

2% “Nessa perspectiva, o esse finito € posto como termo primeiro da relacdo de causalidade pela qual
o ser finito depende do Ser infinito, 0 esse do Esse. A inteligibilidade do esse finito situa-se
inteiramente no &mbito dessa relacdo que poder ser dita, num sentido original e Unico, relagédo
transcendental. E essa significacdo histérica verdadeiramente decisiva que atribuimos & decis&o
tedrica de Toméas de Aquino de optar pela inteligibilidade prépria e original do esse para pensar e
discorrer sobre a mais abissal das nossas interrogacoes. [...] O dificil problema da estrutura inteligivel
do ser finito, que deu origem na filosofia antiga aos grandes paradigmas platonico e aristotélico da
esséncia, ao ser levado a sua ultima radicalidade metafisica com a doutrina crista da criagcéo foi o
caminho aberto a Tomés de Aquino. Ele o levou a intuicdo da inteligibilidade intrinseca e fundante do
esse ou ato de existir como instancia especulativa que permitia pensar o Absoluto em si e os seres
relativos e finitos tanto na sua consisténcia prépria quanto na sua total dependéncia do Absoluto.”
(VAZ, 2012b, p 153-155, grifo do autor).

2% “Supérfluo dizer que nado se trata aqui de propormos uma avaliagdo negativa nem das grandes e
benéficas transformag¢des na infraestrutura material da sociedade, tornadas possiveis pelo
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e de evitar que falsas ilusbes deneguem o desafio de pensar em profundidade a crise
da atualidade, ou mesmo remeta ao postulado do retorno a um tempo mitico, povoado
de deuses, cujo pensamento grego e a tradi¢do cristd se encarregaram de deixar no
passado, mesmo que, para alguns, esses tempos retornaram até em seus conflitos
agonais, talvez, ndo naquele sentido postulado por Max Weber (1974a).

Em suma, o0 que se tentou apresentar nesse percurso, foi no sentido de
delinear como o inaugurar da subjetividade moderna altera o eixo normativo do
fundamento da civilizagéo ocidental. Em tal perspectiva, trata-se de um processo cujas
raizes, parafraseando Lima Vaz, estdo fincadas num solo fecundo de disputas
académicas. Disputas que refletem a crise nos referenciais normativos do final da
idade média e que vao estabelecendo mudancas nos costumes que transmudaram a
visdo de mundo, ao tempo em que se foi conformando e adentrando, nas palavras de
Hegel, “[...] no periodo do espirito consciente de sua liberdade, ao querer a verdade e
a eternidade em si e por si universal [...]" (1995, p. 345). Para dizer de outro modo, o
gue assoma desse caldo efervescente € um novo ator que intenta se afirmar como
interioridade absoluta e livre. A Reforma?®® poderia ser tomada como um primeiro
indice na direcdo da consciéncia de liberdade, como bem sinalizado em “A Etica
protestante” de Weber, mas sera a proclamacgéao cartesiana da subjetividade como
primeira verdade, conquistada pelo ego cogito, pronto para afirmar a existéncia de si
e do mundo, a certiddo de nascimento e, por conseguinte, a carta magna do advento
da subjetividade, principio constituinte da civilizacdo ocidental moderna (HABERMAS,
1980, 2000). Na sua feicao antropocéntrica, que faz a modernidade deambular “no
deserto sem fim do niilismo” (VAZ, 2001, p. 168), as consequéncias da precedéncia
do ego cogito sobre outras formas de expressividade do existente, sera objeto da

analise seguinte.

aperfeicoamento constante do instrumental cientifico-técnico, nem de tantas e fecundas ideias nos
campos filosofico, cientifico, juridico, politico, pedagdgico que nasceram e cresceram no clima da
modernidade. Trata-se de refletir sobre essa outra dimenséo simbdlica do espirito moderno na qual
estdo em confronto a ideia cristd de Deus e a reivindicada autonomia do homem” (VAZ, 2001, p. 164).

2% “Este é o conteudo essencial da Reforma: o homem esta determinado por si mesmo a ser livre.”
(HEGEL, 1995, p. 346).
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3.3 A outra face do reencantamento

3.3.1 Niilismo e crise de sentido

O mal-estar causado pela presenca niilismo pode ser percebido através de
um sintoma que vem se alastrando na contemporaneidade. Trata-se da crise de
sentido, que néo foi sequer amenizada pelas faustas producdes da tecnociéncia
moderna. Por isso a hecessidade de se pontuar o seu alcance e significado, condi¢ao
para se compreender o conceito de niilismo no pensamento de Lima Vaz, e sua
homologia com o de crise, bem como a sua singularidade em relacdo a abordagem
do niilismo moderno nas perspectivas de Nietzsche, Heidegger e Vattimo.

Que o niilismo € um enigma que adeja as configuracdes dos tempos
modernos e carrega consigo o véu sombrio do que é privado de sentido € ponto
pacifico para Lima Vaz. Nao obstante, restaria saber como a crise de sentido foi
tratada como uma questdo metafisica e existencial no ambito da cultura moderna,
sobretudo porque diz respeito a um vocabulo polissémico, cuja abordagem requer um
cuidadoso esforco para ndo se perder no emaranhado de acepc¢des, que vao desde a
religiosa, moral e estética, as filosoficas, logico-linguisticas, hermenéutica,
epistemoldgica e existencial. No alcance desta pesquisa, estarda em analise a
significacdo metafdrico-existencial, proposta por Lima Vaz, a qual

“[...] tem em vista o seu conteudo significado, enquanto exprime a
inteligibilidade do objeto de acordo com o vetor teleolégico no qual ele
se situard na compreensdo e na linguagem do sujeito. Esta dltima
acepcao pode ser dita existencial, pois nela o sentido abandona o
campo neutro da acepcao légico-linguistica para penetrar no terreno
da existéncia do sujeito, essencialmente orientada para os fins que ele
se propde ou para os gquais é naturalmente movido. O sentido
configura-se, entdo, como ‘sentido de vida’ (Sinn des Lebens) ou

‘sentido da existéncia’ (Sinn des Daseins).” (2002, p. 154, grifo do
autor).

Tal concepcédo existencial tem SoOcrates como precursor, 0 primeiro a
buscar fundamentar a areté, a exceléncia, em vista de uma vida inclinada para o Bem.
Tal acepcdo, nem mesmo 0s epigonos nietzschianos conseguiram esmaecer. Nao
obstante, seria importante ndo esquecer que a modernidade realizou uma modificacéo

na forma de determinacao da sua significagédo, tendo em vista que instaurou o sujeito
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como instituidor do sentido, sob a forma da representagéo, provocando, assim, 0
retraimento de outras formas de compreenséo do ser. Por conseguinte, do ponto de
vista existencial, a partir do momento em que 0 ego cogito passou a determinar a
verdade do ser, a verdade objetiva perdeu a precedéncia sobre “[..] sua
representacdo subjetiva e sobre o sentido da existéncia que nela tem seu
fundamento.” (VAZ, 2002, p. 159).

O novo paradigma epistemologico moderno faz do sujeito cognoscente o
artifice do seu proprio mundo, com poder demiargico de instaurar, no ambito da
representacdo, o mundo simbdlico, a partir da racionalidade imanente. E mais, a
primazia de tal representacdo sobre o ser real substituird o plano da theoria pelo da
tekhné, o que vem restaurar a visdo de Protagoras, aquela que faz do homem a
medida de todas as coisas, visdo que recebeu de Platdo a mais veemente reprovacgao,
nas “Leis”. Com isso, a modernidade ird se caracterizar, sob o ponto de vista do
conhecimento, pela precedéncia da representacao sobre todos os dominios da acéo
humana. Consequentemente, fica aberto o campo ilimitado de possibilidades do
sujeito para o seu fazer, esquecidas que estao as possibilidades da relacéo primordial
com o ser que visa a contemplacdo da verdade e ao agir virtuoso, pois o fim
estabelecido pelo sujeito atingira sua consumacdo no operar (poiético), cuja
fecundidade, promovida pela ciéncia e pela técnica, revolucionou o0 modo humano de
se referir as coisas de tal modo que sua forma de interacéo ficou reduzida a relacéo
com o mundo dos objetos, por ele mesmo construidos. Subvertida a relacéo
primordial, “[...] ele passa a estatuir normas, valores e fins de acordo com os principios
axiolégicos por ele mesmo estabelecidos e que atendem sobretudo a satisfacéo das
suas necessidades naturais ou artificialmente suscitadas.” (VAZ, 2002, p. 164).

Tal paradigma epistemologico mostrou-se vantajoso as ciéncias da
natureza, em face da possivel representacdo do seu objeto, como também no seu
operar técnico (poiético), proprios a ciéncia fisico-matematica, mas contraproducente
no ambito das ciéncias humanas, nas quais a realizacao da vida ativa ocorre no campo
da acdo humana, cuja liberdade € irredutivel a imposicao exterior de modelos formais,

porque aberta a busca do ser, da verdade e do bem?®’. Por conseguinte, como afirma

297 “A Natureza é, por definigdo, o campo das grandezas mensuraveis e calculaveis em que triunfa a
razdo matemética, e o modelo poiético do conhecimento, essencialmente construtivista, revela sua
inesgotavel fecundidade. Mas a liberdade — campo inteligivel da praxis — ndo €, em si, grandeza
mensuravel nem pode ser submetida ao célculo. Em razdo de sua mesma esséncia, ela é ordenada
para 0 bem (mesmo que esse bem se reduza a uma aparéncia enquanto privacdo do bem



257

Lima Vaz, “E nesse contexto que ira delinear-se a profunda crise do sentido que
acompanha a formacgéo da modernidade e que hoje reconhece no niilismo seu fruto
mais legitimo.” (2002, p. 166, grifo do autor).

Para o ser humano, a questéo do sentido € fundamental porque diz respeito
a sua “[...] necessidade de traduzir a verdade do ser na verdade do conhecer” (VAZ,
2002, p. 167, grifo do autor), desejo mais profundo do ser humano em atingir a verdade
das coisas e nelas apreender o sentido mais profundo. Na verdade do ser esta lancada
a sorte do sentido préprio da sua existéncia, condi¢cdo para a interpretacdo das razbes
do viver. Na tradicdo ocidental, desde os gregos, a questdo do sentido enredava-se
na questdo mesma da constituicdo do ethos e na sua transcricdo numa ética, isto €,
num discurso racional que buscava fundamentar o agir humano de acordo com um
fim: a razdo do viver segundo a verdade e o bem. Verdade que ndo poderia estar
fundamentada na propria natureza, como queriam os sofistas, mas no ser, segundo
Platdo. Assim, ele vai circunscrever o nao-ser (nada) e o ndo-sentido no dominio da
imanéncia, sujeita que esta as vicissitudes proprias do mundo aparente.

Com efeito, tal paradigma platénico resistiu até o advento da modernidade,
cuja matriz epistemoldgica se consuma no horizonte do fenémeno, lugar em que o
sujeito exerce a sua capacidade de manipulacdo para a construcdo do mundo
humano, do qual ele se instituiu como proprio fundamento, conforme seus interesses
imediatos. Sob esse aspecto, Lima Vaz ndo concorda com a visdo de Alain Touraine
(1998)2%, que viu na estrutura da modernidade uma ruptura entre a raz&o e o sujeito,
mas que poderia vir a ser ultrapassada num programa pos-moderno de reconciliacdo
entre esses termos, ou mesmo em Habermas (1984; 2000) que acredita ha superacao
de tal cisdo através da saida da filosofia do sujeito para a da linguagem, na qual a
busca do entendimento racionalmente motivado reconstituiria tal cisdo e suas
respectivas dissenc¢des provocadas pelo mundo do sistema nas suas investidas sobre
o mundo vivido, o qual funcionaria como que o anteparo contra tais investidas. Pelo
contrario, para ele, se na modernidade prevalece a ordem das razdes cartesianas, a

metafisica do sujeito ja realizou tal unidade. Ademais, se 0 mais conspicuo € o avango

verdadeiro), e é no curso do seu movimento que o sentido se constitui como sentido da vida, devendo
nele transluzir a verdade do ser.” (VAZ, 2002, p. 171, grifo do autor).

2% “De onde resulta que a ideia de sujeito ndo pode reunificar o campo esfacelado da modernidade. S
pode ter sucesso nessa tarefa a dupla sujeito e razéo. [...] A nova modernidade — porque se trata
certamente de uma modernidade — une a raz&o e o Sujeito que integram cada um dois dos elementos
culturais da modernidade esfacelada. [...] Ela ndo pode se definir sendo como o vinculo e a tensao
que entre racionalizagao e subjetivagdo.” (TOURAINE, 1998, p. 231-232, grifo do autor).
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do nado-sentido, isso ndo deveria ser imputado como consequéncia de uma suposta
cisdo, e sim pelo operar incansavel da racionalidade instrumental que a tudo reduz ao
seu denominador comum poiético.
Tal € a face mais visivel da crise da modernidade. Ela se delineia
justamente como consequéncia da extensdo indevida do modelo
poiético ao ambito da theoria e da praxis, onde deveria prevalecer
outra forma de conhecimento, tendo como reto exercicio a

contemplacéo da verdade do ser e a realizacdo da bondade da vida.
(VAZ, 2002, 171, grifo do autor).

Com a instituicdo do modelo poiético do conhecimento, a primeira vitima foi
a liberdade que, reduzida ao livre-arbitrio, ao simples poder de escolha do individuo,
guedou-se claudicante na sua trajetéria de abertura em direcdo ao bem, mas
compensada na ilusoria possibilidade da poiésis, ndo somente sobre as coisas, mas
também em relacdo ao sentido. Nessa direcdo, a modernidade poderia ser definida
como uma época na qual as ilusdes da tecnociéncia fizeram do individuo um errante
andarilho, prisioneiro dos limites da racionalidade operativa e de uma aparente
liberdade, satisfeita que esta com o0 seu uso puramente utilitarista e hedonista, por
isso mesmo, fechada para apreender o sentido absoluto da existéncia, que se revela
na capacidade de contemplacdo da verdade. Quando a subjetividade moderna se
eleva a condicdo de principio normativo, do qual tudo emana, do conhecimento ao
poiético, uma contradicdo assoma entre a finitude humana, reclusa a imanéncia, e sua
constituicdo ontologica, aberta ao infinito, fonte absoluta de sentido. Contradicdo
inscrita no projeto da modernidade de se instaurar a partir da elevacdo do humano a
condicao de demiurgo do seu proprio destino, delirio que pode ser observado a partir
de um paradoxo instalado no seio de uma civilizacdo que, se por um lado, dispde de
um arsenal indescritivel de utensilios e recursos matérias, capazes de assegurar o
progresso tecnolégico e, por outro, assiste inerme a uma profunda crise de sentido,
causada pelo desaparecimento da estrutura simbdlica que assegurava sua razao de
ser. Pois, como afirma Lima Vaz:
Ao cabo de quatro séculos, a légica dessa crise aparece-nos como a
prépria l6gica da liberdade antropocéntrica, e ela acaba por encarnar-
se nas duas figuras histéricas que sdo como que o simulacro do

absoluto no espalho da finitude onde se move a liberdade humana: a
violéncia e a morte (2002, p. 173, grifo do autor).
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No passado, o universo simbdlico religioso serviu de anteparo as investidas
do desconhecido, do nédo sentido (BERGER, 1985; GAUCHET, 2005), suprindo a
constitutiva indigéncia humana de gerar, a partir de si mesma, as razdes do seu viver,
mas sobretudo, fazer frente as duas maiores ameacas a existéncia: a violéncia e a
morte, duas indesejadas, mas constantes antropolégicas inarredaveis. Como a
modernidade abandonou qualquer forma de justificacdo religioso-metafisica, a
guestao do sem sentido, do vazio da existéncia, tornou-se parte de seu modo de vida,
sobretudo em face da investida da irredutibilidade absoluta da morte. Tal condigao,
inerme de luta contra o nada absoluto, ira receber de Heidegger, em “Ser e Tempo”,
uma das mais ousadas respostas sobre a condi¢cédo de facticidade do existente, o que
significara, ao mesmo tempo, a sua aceitacéo tacita do niilismo, e a sua submisséo
inescapavel a temporalidade finita de “[...] ser-para-a-morte.”?° (1988, p. 15).

O abandono, assim, do Absoluto da existéncia, fonte da verdade e da busca
do bem, levou a modernidade a um beco sem saida. Por um lado, porque a
abundancia do pujante progresso material agucou ainda mais os desejos humanos
naturais insaciaveis, fazendo que se aprofundasse, cada vez mais, 0 vazio de
referencial de sentido; por outro, em funcédo de a busca do sentido estar inscrita na
condicdo humana, ela foi deslocada para imanéncia tornando-se prisioneira da falsa
vitéria do animal laborans, nas certeiras palavras de Hannah Arendt (2007). Néo
obstante, tal vazio fomentou, ainda mais, o desejo do transcendente, porque o ser
humano néo se realiza com as procissdes de pseudo-absolutos, que ndo inspiram
uma nova forma de vida autenticamente humana, e sao inermes frente ao avancgo
inconcusso do niilismo, o “[...] o reverso dialético perfeito da experiéncia do Absoluto

real [...]" (VAZ, 2002, p 175). Questao que sera vista a seguir.

3.3.2 Niilismo: o enigma da modernidade

A questdo do niilismo moderno no pensamento de Lima Vaz ja recebeu
apropriadas andlises e significativas contribuicdes de diversos pesquisadores, razéo

porque, ao se retomar a referida teméatica, tem-se a clareza de que a intensao desta

2% para Heidegger, dentre todas as possibilidades do existente, apenas uma sera realizada,
inexoravelmente, porque constitui-se como o seu proprio modo de ser: “Se no entanto, o findar’,
enquanto morrer, constitui a totalidade da pre-senca, o préprio ser da totalidade deve ser concebido
como fendbmeno existencial de cada presencga singular” (1997, 52 ed., p. 20).
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pesquisa ndo visa a esgotar o alcance da questdo. Deveria, também, ser
acrescentado, por oportuno, que nao foi localizado entre os intérpretes de Lima Vaz
qualquer discordancia quanto as conclusdes por ele apresentadas, no que diz respeito
a crise de sentido da modernidade e, bem assim, com relacéo ao desafio que é pensa-
la, a partir dos seus fundamentos, condicdo para ndo ser presa facil dos falsos
absolutos, a espreita de incautos que divisam lampejos de um mundo reencantado
em manifestacdes de fogo-fatuo.

Né&o foi pouco o quanto Lima Vaz alertou, entre outras questdes, também,
sobre tais quimeras da modernidade. Em tal perspectiva, e de um modo geral, seus
intérpretes estdo de acordo num ponto fundamental, quanto a leitura que esse filésofo
cristdo fez dos tempos modernos, isto €, que se trata de uma analise que tem condao
de nao fugir ao seu maior desafio, qual seja, o de que o desfecho da modernidade,
enquanto epocalidade, decaiu ndo apenas na propagacdo de ilusdes passageiras,
mas, acima de tudo, numa forma de vida niilista. Nessa direcdo, ha unanimidade
guanto a forca movente desse pensamento que nao se detém no meio caminho da
reflexdo, mas vai a raiz da questéo para compreender os dilemas modernos em todo
seu alcance. Por conseguinte, 0 pressuposto dessa pesquisa € que foi de tal fonte
constitutiva que brotou a poténcia motriz do conceito de niilismo ético, na sua
determinidade paradigmatica, capaz de trazer a lume a profundidade e a extensao de
uma crise que teima em caminhar nos encal¢os da modernidade, tal qual uma sombra,
e, bem assim, o desafio que significa compreendé-la em profundidade e no seu
espraiar-se em todas as dimensdes da vida contemporanea.

Para o estudo da questdo do niilismo em Lima Vaz, uma contribuicdo
indispensavel foi dada por Marcelo Perine (2003), no seu trabalho sobre “Niilismo ético
e filosofia”. Como o titulo ja denota, a discusséo proposta tem como pressuposto a
consolidagao do conceito “niilismo ético”, vértice das preocupacgdes daquele pensador.
Mas ndo apenas, a questdo do niilismo ético, maturada em mais de uma década de
reflexdo, tornou-se o nucleo constitutivo das preocupacdes mais recentes de Lima
Vaz. Porém, o lento e custoso amadurecimento do referido conceito, veio acolitado
com outra preocupagao candente, que € a do “[...] contexto ou o horizonte no interior
do qual a reflexdo sobre o tema se desenvolve” (PERINE, 2003, p. 57), qual seja, o
da profunda mudanca cultural no nucleo constitutivo da modernidade, provocada
pelas revolugdes, cujos objetivos proclamados eram a subversao dos valores culturais

e a criacdo daquele homem novo, o prometeu moderno, protagonista da histoéria. Tal
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contexto da modernidade, para Lima Vaz, reclamava ser conhecido desde a sua
génese, condicao para se atingir a fonte da qual emergiu o niilismo ético. No entanto,
nesse percurso de reconstituicido da génese dialética dos tempos modernos, o que
ele se depara é coma “[...] face enigmatica das revolug¢des que abalam o solo histérico
da modernidade” (VAZ, 1990, p. 9; 2002, p. 129). Isto é, tal reconstituicdo trouxe a
lume uma outra questdo de gravidade semelhante: a modernidade apresentava-se
como um enigma inscrito na estrutura constitutiva da acao humana.
Ora, 0 enigma inscrito na face da modernidade e que vem desafiando
0 generoso idealismo dos projetos revolucionarios de fundacdo de
uma nova historia que se sucedem ao longo do seu desenrolar parece
desfazer-se desde que aceitemos submeté-lo a prova de uma analise

filosofica correta da estrutura da acdo humana. (VAZ, 1991a, p. 6, grifo
Nosso).

Por conseguinte, um ano apos a questao do enigma ter sido acenada, em

“Etica e civilizacd0”%, uma Unica vez, ela volta com mais forca em “Etica e

comunidade”, editorial da Revista Sintese de 1991a, com seis incidéncias, o que se

entende denotar a gravidade desse outro espectro, o qual circunscreve a modernidade

na complexa realidade na qual ela se insere e, por que nao dizer, nas duas faces do

grande enigma desses tempos modernos, de ser “[...] uma civilizagdo tao

prodigiosamente avancada na sua razao técnica e tdo dramaticamente indigente na

sua razao ética.” (VAZ, 2002, p. 11). Isto é: por um lado, uma forma de vida incapaz

de constituir um ethos sob a medida de suas pretensdes; por outro, um desafio que
ela carrega de constituir tal ethos, sob a medida da praxis do seu proprio agente.

Dessa pretensdo propriamente titAnica procede o0 enigma

definitivamente insolUvel aos olhos dos homens da modernidade, qual

seja o da impossibilidade de se instaurar uma Etica universal no

momento em que se difundem e predominam praticas civilizatérias
tidas como efetivamente universais (basta pensar na difusdo mundial

300 “Etica e civilizacdo” foi um dos trabalhos que compds os “Escritos de filosofia Ill: Filosofia e Cultura”,
obra de 1997. Aqui esta sendo utilizada a segunda edicdo, de 2002. No curso desta pesquisa, sera
feita remissdo sempre aos dois trabalhos, considerando a adverténcia de Lima Vaz: “Reproduzem-
se sem alteracdes substanciais, tendo sido submetidos, porém, a mudancga dos titulos, a correcdes
ortograficas e gramaticais e a modificagBes ou acréscimos redacionais, por vezes bastante amplos,
tendo em vista a sua publicagdo em livro” (2002, p. XI). Nessa perspectiva, caberia indicar que no
capitulo quarto dos “Escritos” ele nao utilizou da expressao “face enigmética das revolu¢des” (1990,
p. 9), mas afirma “face historica das revolugdes” (2002, p. 129). Tal nao significa que ele intercambie
os conceitos “enigma” e “histéria”, como pdde ser visto na analise do conceito de enigma nesta
pesquisa. Sob esse aspecto, o que deve ser considerado é que a prépria histéria do Ocidente
moderno carrega consigo o enigma inarredavel de ser uma civilizagao sem ethos.
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da comunicacgédo), e que reclamam um ethos normativo do seu operar.
(VAZ, 1991a, p. 6-7).

Em seu trabalho de 1988a3%, Lima Vaz ira reconstituir os fundamentos da
fenomenologia do ethos, no sentido de precisar que € através da acao do homem, no
erigir da sua morada, o ethos®®?, que o mundo humano é constituido na forma de
cultura e se estabelece como unidade simbdlica para conferir o sentido a existéncia e
ao seu devir no tempo. Decorre dai sua embleméatica assertiva de que o ethos é
coextensivo a cultura porque a natureza do agir humano € substantivamente
axiogénica, “[...] seja como agir propriamente dito (praxis), seja como fazer (poiesis).”
(VAZ, 1988a, p. 36). Tal afinidade indissociavel entre ethos e cultura se confirma na
conjuncdo de trés aspectos conexos, que, segundo Perine (2002), podem ser
verificados no fato de que: i) as acées humanas conformam a condicdo do existir
humano no mundo; ii) a cultura ndo é mais do que o resultado do fazer humano,
enquanto poiesis, em sua labuta pela sobrevivéncia, e, em sua praxis, para
transformar o mundo dos objetos e das interacdes humanas num universo simbadlico
de sentido, arcabouco da cultura; e, finalmente, iii) a ética, enquanto ciéncia do ethos,
nao é nada mais do que a transcricdo racional da codificagcdo daquelas regras de
conduta vividas pela comunidade. Esses trés aspectos conformam aquela unidade
que poderia ser compreendida sob o conceito “condicdo humana”, na denominagao
de Hannah Arendt3®® (1997). Por conseguinte, “Se é verdadeiro o pressuposto da
identidade entre ethos e cultura, dele se segue necessariamente a afirmacédo de que

toda cultura é constitutivamente ética.” (PERINE, 2002, p. 52). Aceito tal pressuposto,

301 Trata-se de “Escritos de Filosofia Il: Etica e cultura” (1988a), obra classica de rigor conceitual e
profundas reflexdes sobre os destinos da ética no mundo ocidental, em meio a crise de fundamento
provocada pelo surgimento de mdltiplas racionalidades particulares, que deixaram o Ocidente a
mingua do logos demonstrativo, heranca da tradicdo grega, que fosse capaz de lhe abrir horizontes
e indicar dire¢des possiveis para a descoberta da sua razéo de ser e do seu devir histérico.

302 “O termo ethos é uma transcricdo de dois vocabulos gregos ethos (com eta inicial) e ethos (com
ipsilon inicial).” (VAZ, 1988a, p. 12). No primeiro sentido, designa a morada do homem, o regaco que
ele constréi para se proteger das intempéries da natureza e de outras ameagas a sua fragil
constituicdo biol6gica. Na segunda acep¢éo, tém-se 0 modo como ele age e se comporta em relagéo
ao meio em que ele vive, isto é, seu agir a partir de determinados habitos e costumes que conformam
a identidade e o modo de ser de uma forma de vida.

303 Pgra Hannah Arendt, ndo se pode confundir a “condigdo humana”, conceito voltado para explicitar
a vida ativa, com a “natureza humana”. “Para evitar erros de interpretacdo: a condicdo humana nao
€ 0 mesmo que a nhatureza humana, e a soma das atividades e capacidades humanas que
correspondem a condi¢cdo humana ndo constitui algo que se assemelhe a natureza humana. Pois
nem aqguelas que discutimos neste livro nem as que deixamos de mencionar, como o0 pensamento e
a razdo, e nem mesmo a mais meticulosa enumeracéo de todas elas, constituem caracteristicas
essenciais da existéncia humana no sentido de que, sem elas, essa existéncia deixaria de ser
humana.” (1997, p. 18).
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torna-se necessério interrogar Lima Vaz, no sentido de que seja esclarecido o
paradoxo que ronda a modernidade, primeiro, para que ele responda se, de fato, tais
aspectos da condicdo humana nao estao presentes na civilizagao ocidental moderna
e, segundo, se seria a falta desses aspectos a razdo da desorientagcdo quanto ao
sentido e ao destino de tal civilizagdo. No esclarecimento a essas duas questdes
talvez esteja a chave para compreensao do niilismo ético. No entanto, no percurso
investigativo em busca de respostas, surge de imediato uma constatacao fatica e um
guestionamento incisivo que Lima Vaz coloca para direcionar o seu pensamento ao
nacleo da questao diretiva.
A crise da modernidade parece atingir, pois, o seu paroxismo. E a hora
em que se desvanecem, um a um, os grandes ideais que povoaram 0
céu simbdlico do homem moderno na sua marcha, por ele tida como
avancgar seguro, para a civilizagdo universal e o kantiano "reino da
liberdade". Onde buscar a origem desse tragico paradoxo de uma
civilizacdo sem ética ou de uma cultura que no seu impetuoso e,
aparentemente, irresistivel avanco para a universalizacado, néo se fez
acompanhar pela formacdo de um ethos igualmente universal, que

fosse a expressao simbdlica das suas razdes de ser e do seu sentido?
(1990, p. 10; 2002, p. 150).

Ora, se a natureza do agir humano é essencialmente axiogénica, como
visto acima, entdo a resposta a qualquer questionamento deve ser buscada nas
formas em que o agir humano se objetivou, enquanto eixo normativo, no percurso
rumo a universalizacdo. Dai a necessidade de se propor uma questao primeira: quais
“[...] condicbes necessarias e suficientes que permitam a uma civilizacéo tornar-se, de
fato, civilizagdo universal?” (VAZ, 2002, p. 122; cf. 1990, p. 5). Para Lima Vaz, tal
interrogacdo deve ser analisada em dois niveis: o histérico e o simbdlico. No nivel
historico, de par com as analises de Eric Voegelin, ele dird que a marca dessa
universalizacdo estd na passagem de uma cosmologia fechada a uma historicidade
aberta. Tal passagem, somada a emergéncia de uma nova forca politica e cultural em
ascensdao e ao desenvolvimento da ciéncia e da técnica, sobretudo a partir do século
XV, derrubou todos os limites que impedissem a expansdo da cultura Ocidental3%
(VAZ, 1990; 2002). No nivel simbdlico, tal universalizagao foi interpretada pelas “[...]

filosofias da histdria e as filosofias do homem que, do século XVIII até hoje, assumiram

304 “Se a4 Revolucgao cientifica se acrescenta a Revolucéo Industrial desencadeada na Inglaterra a partir
de 1750, e se a elas se soma o ciclo revoluciondrio que abalou a Europa desde a Revolucéo Inglesa
de 1640 até Revolucdo Francesa de 1789, sepultando definitivamente as pretensbes do Antigo
Regime, temos entdo o quadro quase completo dos acontecimentos decisivos para que se criasse
no Ocidente a primeira civilizagdo efetivamente universal da histéria” (PERINE, 2002, p. 53).
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a tarefa de explicar, justificar e até mesmo orientar o curso grandioso dos eventos de
uma histéria tornada enfim universal no seu desenrolar empirico” (VAZ, 1990, p. 10;
2002, p. 130), cujo nucleo irradiador se ancorava no evento Cristo. Em Paulo,
apostolo, o impulso a universalizagcéo recebe seu acabamento decisivo, pois o cristdo
vem a ser o0 “novo homem”, livre dos limites impostos pelas particularidades da cultura
e da histéria, em missao a servi¢co do kerigma a todos 0s povos.

Em vista do acima exposto, é possivel inferir que, de fato, a cultura
Ocidental tornou-se uma civilizagdo universal e seu raio de agdo propagou-se por todo
ecumeno no seu quefazer (poieses). Restaria saber se, considerando que ethos e
cultura séo coextensivos, essa cultura foi capaz de constituir-se, igualmente, como um
ethos, isto é, na forma de um principio vital que confere sentido a forma de vida
universal por ela mesma estabelecida e se, além do mais, plasmou para si uma ética,
gue fosse a transcricdo racional da sua forma de existir. A pergunta poderia ser posta
na seguinte forma: a universalizacdo da cultura ocidental, sob a matriz poiética, foi
capaz de constitui-se como um ethos universal regido por uma ética universal? Na
resposta a essa indagacao estaria a chave para a compreensao da raiz da crise da
modernidade ocidental.

No entanto, é importante ficar atento para amplitude da questao e aborda-
la sobre seus diversos angulos, assim como o fez Marcelo Perine, ao prop6-la na
sequéncia de trés hipoteses ascendentes e inseparaveis, de modo que, a medida que
uma condicao é atendida, sob o ponto de vista l6gico-argumentativa, necessariamente
a premissa seguinte devera se impor como inarredavel. Essa €, no pressuposto aqui
defendido, o caminho para se adentrar no nucleo do que Lima Vaz denominou de
enigma.

Se é verdade que a existéncia, primitiva e indemonstravel, do ethos é
coextensiva a cultura; se é verdade que a natureza normativa e
prescritiva do ethos é o que permite a sua transcricdo racional nos
cbdigos de conduta, fundamentando o carater constitutivamente ético
de toda cultura, e se, finalmente, é verdade que a moderna civiliza¢do
ocidental tornou-se efetivamente universal, gerando no interior do seu
revolucionario processo uma cultura do universal, entdo seria mais do
gue legitimo esperar que esse revolucionario processo de gestacao da
modernidade fosse acompanhado pelo florescimento de um ethos
universal e, a partir dele, de uma ética que fosse a transcrigcdo
universal da sua natureza normativa e prescritiva, de modo que a
cultura do universal viesse a ser constituida por uma universalidade

ética. Surpreendentemente nao foi o que ocorreu. (PERINE, 2002, p.
53-54, grifo nosso).



265

Tais pressupostos se imp&em como inescapaveis. Neles estéo reunidas as
razdes que conduziram Lima Vaz a ver a modernidade como um enigma, e ndo
apenas como uma simples antinomia solvivel pela razdo, também porque se trata de
um acontecimento jamais visto na tradicdo ocidental, sobre do qual Hannah Arendt
(1972) ja havia chamado a atencdo sobre seu ineditismo.

Assim, como visto no primeiro capitulo, a racionalidade que presidiu a
constituicdo e o desenvolvimento ocidental moderno foi uma racionalidade do tipo
formal e operativa, voltada ao conhecimento e a dominagéo da natureza, no seu afa
insaciavel pela producdo e acumulo de riquezas, sem qualquer outra preocupacao.
Ora, a complexidade e a dinamica constitutivas da condicdo humana nao se esgotam
nem no trabalhar, para garantir a sobrevivéncia biol6gica da espécie, nem no fazer
para subsidiar o mundo de utensilios, como bem ja analisou Hannah Arendt (2007),
porque o ser humano é fundamentalmente um ser de relacdes e, por isso mesmo, um
“[...] sujeito interrogante” (VAZ, 2013, p. 9, grifo do autor), corolario da estrutura
fundamental de ser, simultanea, irredutivel e constitutivamente, corpo, psique e
espirito30®,

Por estar langcado no mundo, a primeira relacao do sujeito que se interroga
a si mesmo € a objetiva, isto € sua relagdo com o mundo3 e, simultaneamente, sua
relacéo primeira com o Ser. Tal relacdo ndo satisfaz nem a condi¢cédo de abertura do
ser humano, pois a cada conquista do presente, horizontes de possibilidades abrem-
se para o futuro, nem a necessaria reciprocidade, cuja realizacdo nao se faz apenas
pela intencionalidade, mas pressupde retorno para preencher o espaco dialdgico que

a natureza ndo pode suprir. Isso porque, “Ela se significa na linguagem mas,

305 Para uma discussdo dos niveis ontolégicos ou das estruturas constitutivas do ser humano, quais
sejam, estruturas somatica (categoria de corpo), psiquica (categoria de psiquismo) e espiritual
(categoria de espirito), remete-se ao detalhado e profundo estudo de Lima Vaz (2014). Tais estruturas
seguem de par com as orientagbes que o0 ser humano estabelece com o mundo (categoria de
objetividade), com o outro (categoria de intersubjetividade) e com o Absoluto (categoria de
transcendéncia) (VAZ, 2013). Todas as estruturas e respectivas categorias convergem para o vértice
da unidade complexa e dindmica do ser humano que, no seu irresoluto desafio de se realizar,
descobre-se unidade como unificacdo (categoria de realizacdo) e como ser-uno (categoria de
esséncia), sintese superior, em cujo apice reside a unidade do seu ser: “Como unidade, o homem é
pessoa. A pessoa aparece, assim, como ato total, que opera a sintese entre as categorias e as
estruturas e as categorias de relagdo por meio de seu desenvolvimento existencial, ou seja, de sua
realizagao.” (VAZ, 2014, p. 173-174, grifo do autor).

306 O conceito de mundo como “existencial”, condigdo prépria de ser-no-mundo, foi desenvolvido por
Martin Heidegger (1988). “O passo decisivo na tematizagao fenomenolégica da nogdo de mundo foi
dado por M. Heidegger, com suas célebres analises na primeira parte de Ser e Tempo,
complementadas por algumas paginas importantes de Sobre a esséncia do fundamento.” (VAZ, 2013,
p. 18, grifo do autor).
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interpelados pela linguagem, o mundo e a natureza ndo respondem a néo ser pelo
préprio dizer do homem que traduz na sua linguagem a significacédo que jaz silenciosa
nas estruturas do mundo e nas leis da natureza.” (VAZ, 2013, p. 35, grifo do autor).
Tal siléncio, atesta a necessidade dialégica do ser humano, que reclama presenca do
semelhante, porque a pluralidade inscrita na sua condigdo se abre ao “nés”, o “ser
com”, de Heidegger (1985), porque “E no medium da linguagem, portanto, que se faz
presente a relacdo intersubjetiva como nova forma de relacdo fundamental do ser
humano” (VAZ, 2013, p.36).

O mundo é o lugar da media¢do EU-TU, “[...] caminho para encontro com
o outro.” (VAZ, 2013, p. 74). A intencionalidade do EU encontrou o TU da relacao, a
condic&o do ser plural, NOS, é estabelecida e se suplanta o siléncio da natureza. A
reciprocidade do encontro visa, assim, ao reconhecimento para a constituicdo do
ethos comum. A relacdo de objetividade torna o existente ser-no-mundo; a de
intersubjetividade suprassume (nega, conserva e eleva) o EU na relagédo ser-com-o-
outro, condi¢cdes necessarias a constituicdo do mundo humano, nas suas dimensdes
cultural e social, cuja originalidade esta em nédo se constituir simplesmente de um
agregado de EUS, mas uma comunidade de sujeitos que compartilham uma forma de
vida comum. N&o obstante, essa forma de vida comum também néo satisfaz in totum
a constituicao do existente, porque o NOS preenche a condicédo da intersubjetividade
mas nao responde as questdes fundamentais do “quem sou”, “onde estamos” e “para
onde vamos”, ainda permanecem abertas, como visto acima. Por conseguinte, a
transcendéncia € posta como categoria incontornavel, por exceléncia, para fechar o
ciclo originario do sentido da propria constituicdo humana.

De par com as estruturas somatica, psiquica e espiritual, os conceitos de
relacdo obijetiva, intersubjetiva e transcendental se interagem e se complementam,
dialeticamente. Por conseguinte, a relacdo de transcendéncia reclama ser abordada
a partir do ponto mais elevado da complexa, dinamica e fundamental estrutura do ser
humano: a categoria de espirito. Trata-se de uma categoria que, ao longo da
constituicdo da civilizacdo ocidental, recebeu varias denominacdes, na tentativa de
esclarecer o mistério que circunda o ser humano. Assim, o conceito de espirito se fez
verter nos conceitos de pnéuma, isto é, sopro, respiracao e vida, nas tradicdes grega,
latina e biblica; noQs, préprio a filosofia grega, desde Parménides, como atividade de
contemplacéo (theoria); logos, como razéo universal, palavra inteligivel, na tradicao

grega, junto a logos-pnedima, na tradigao cristd; e, finalmente, como synesis, conhece-
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te a ti mesmo, consciéncia de si, cujo desdobramento ganhara forca na filosofia
moderna. Foram essas tentativas conceituais que serviram de balizas para fazer
subsumir e explicar, compreensivamente, esse excesso ontoldgico irredutivel do ser
humano.

Para Lima Vaz, é na convergéncia “[...] desses quatro aspectos, a saber, o
espirito como vida, como inteligéncia, como ordem da razdo e como consciéncia-de-
si, que se unificam os tragos fundamentais da experiéncia espiritual, na qual tem lugar
a pré-compreensao do espirito.” (2014, p. 207, grifo do autor). Isso para dizer que a
guestao da transcendéncia deve ser posta em toda sua amplitude e profundidade, sob
pena de se mergulhar no reducionismo ou mesmo de oculta-la do discurso, como
assim o fizeram as ciéncias modernas, em vao, porque nédo puderam apagar a sede
de transcendéncia do horizonte de sentido da existéncia. Assim,

O espirito ndo pode, por conseguinte, ser considerado, em sua
amplitude transcendental, uma estrutura ontolégica do homem
irrevocavelmente ligada a sua contingéncia e finitude, como o séo o
somatico e o psiquico. O espirito é, segundo terminologia classica, um
perfectio simplex: em si mesmo, atualidade infinita de ser. Por isso
mesmo, é pelo espirito que o homem participa do Infinito ou tem

indelevelmente gravada em seu ser a marca do Infinito. (VAZ, 2014,
p. 205, grifo do autor).

Ora, se na relacéo objetiva com a natureza néo resulta o NOS, porque o
terceiro da relagdo somente é posto no encontro intersubjetivo do EU-TU, mesmo
assim, em tal encontro, o TU ndo € captado na sua transparéncia diafana, mas
somente no médium da linguagem. A linguagem, por sua vez, é incapaz de fazer cair
0 Véu que encobre todo didlogo ou de preencher o vazio constitutivo da existéncia,
que Lima Vaz magistralmente traduziu como sendo “[...] a ferida de uma indigéncia
essencial que espera e apela pelo dom de uma vida divina.” (2014, p. 244). A categoria
de transcendéncia se impde, assim, como uma necessidade insita da condicdo
humana, do contrario, o termo de tal relacao ficaria sem resposta, e a pergunta pelo
sentido da existéncia sequer poderia ser aventada, ou seria, quando muito, um
nonsense. Por conseguinte, a opacidade insuperavel com a qual se revestem as
relacbes intersubjetivas ja aponta para a necessidade de que elas sejam
suprassumidas numa sintese superior, ratificacdo da constitutiva abertura do ser
humano ao transcendente. Na experiéncia crista, essa abertura € evidenciada a partir

do lugar ocupado pelo ser humano na economia da salvacéo, como participe do ato
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criador de Deus, por analogia, conforme visto acima; abertura também atestada nas
diversas expressoes do fenémeno religioso3".
A enorme variedade das experiéncias religiosas e das suas
expressfes simbdlicas descrita na Histéria das Religides e na
Fenomenologia da Religi&o mostra a riqueza e a complexidade com
que apresenta a relacdo de transcendéncia em sua forma primordial

gue se revela na atitude do homem diante do sagrado. (VAZ, 2013, p.
109, grifo do autor).

Tal modo de conceber as relagdes fundamentais do ser humano, na sua
triplice estrutura, sofre uma deflagdo no pensamento moderno, desde a proclamacgéao
do Cogito instituinte de Descartes. Nas sociedades tradicionais, havia uma ligacao do
ser humano com o mundo, compreendido como natureza objetivada, relacao
ancorada num vinculo quase natural, de interdependéncia e coextensividade. Com o
advento da modernidade, o desenvolvimento da ciéncia e a técnica subvertem essa
relacédo e a natureza vem a ser vista como algo exterior3%, “[...] submetida as normas
de uma racionalidade especifica, exprimindo-se em teorias, leis, modelos, conceitos,
e que estende sua judicatura tanto a explicacéo (Ciéncia) como a utilizacao (Técnica)
dessa realidade.” (VAZ, 2013, p. 25). Com isso, ela perde aquele sentido de morada
e proximidade, porque a relacao ficou negada, ou, pelo menos, restringida a estreita
via Unica da poiesis, do quefazer. Por conseguinte, sera que essa via Unica conduzira
0 ser humano ao encontro do sentido?

Entre o vivido e o construido poderd o homem, ai encontrando a
resposta final & pergunta sobre o seu ser, abrigar-se na necessidade
de um ciclo que parte da Natureza e a ela retorna, sendo o arco do
‘compreender’ e do ‘fazer apenas um intervalo onde tem lugar o

efémero cintilar da consciéncia entre a obscuridade do Comeco e do
Fim?” (VAZ, 2013, p. 32, grifo do autor).

Regida sob a égide da producdo e do consumo, Unicos valores de
referéncia do bem viver moderno, tal relacdo monocratica e operativa do ser humano

com a natureza fez evanescer o horizonte de sentido da existéncia, no seu dinamismo

307 Sobre a experiéncia humana do divino, cf. Michel Meslin (2014).

308 A nova concepcdo de natureza esta bem expressa na famosa afirmacéo de Galileu Galilei, que bem
descreve o carater geométrico-matematico da ciéncia moderna: “A filosofia encontra-se escrita neste
grande livro que continuamente se abre perante nossos olhos (isto é, o universo), que ndo se pode
compreender antes de entender a lingua e conhecer 0s caracteres com 0s quais esta escrito. Ele
esta escrito em lingua matematica, os caracteres séo triangulos, circunferéncias e outras figuras
geométricas, sem cujos meios é impossivel entender humanamente as palavras; sem eles nés
vagamos perdidos dentro de um obscuro labirinto.” (1973, p. 119).
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e possibilidades, desde a primeira forma de relacdo constitutiva da existéncia. Forma
de relacdo objetiva com a natureza, estritamente poiética, que Heidegger (1988)
divisou como resultado do esquecimento do ser, acima visto, o qual se consuma na
técnica, realizacdo mais acabada da metafisica, na sua face mais exposta: o niilismo
(2010).

Mergulhado que esté o existente para atender as urgéncias da sociedade
administrada pela tecnociéncia, seu acesso a natureza ocorre de modo indireto,
através de modelos formais que Ihe sé@o exteriores. Em consequéncia, ele abandonou
a pretensao de compreendé-la ou mesmo de compreender-se a Si mesmo, como parte
de uma totalidade de sentido, porque o Cogito ergo sum, a subjetividade solipsista, se
impds como uma barreira intransponivel para a realizacdo do ideal de um ethos
compartilhado, suplantando, assim, o Cogito ergo sumus (VAZ, 2013). Com isso, faz-
se ver que € no nucleo da subjetividade que reside o proprio enigma da modernidade,
0 qual se propaga gracas ao predominio da racionalidade tecnocientifica.

Por conseguinte, a hipertrofia da subjetividade moderna oculta o outro com
o seu “heliocentrismo egoldgico”, como bem afirma Lima Vaz (2013, p. 69), pois a
racionalidade procedimental implica, também a ocultacdo do si mesmo. Por
conseguinte, o mundo comum passa a ser visto, tdo-somente, como projecdo de
regras formais designadoras dos vinculos protocolares de convivéncia, desde entéo,
regidos sob outros valores. Como tudo perdeu a importancia que lhe é inerente, “O
Unico valor é o comercial. O desparecimento da velha cultura implicou o
desaparecimento do velho conceito de valor. O Unico valor existente é agora fixado
pelo mercado”, nas palavras de Vargas Llosa (2013, p. 26). Se todos estao voltados
para atender as injuncdes coercitivas do sistema de producdo e de consumo, com
suas novidades efémeras, a ideia de bem comum, de uma comunidade fundada no
reconhecimento e na afetividade perde relevo, pois a ordem vigente se funda no frio,
formal e impessoal contrato regido por leis positivas3®®, como pode ser visto desde o
nascedouro da modernidade.

Tendo permanecido na sobra da luz que irradia o EU, o outro
reaparece, por outro lado, no contexto das teorias que pretendem
explicar a origem da sociedade e da cultura pelo pacto de associacdo

e reconstituir assim conceptualmente a formacgéo da sociedade civil e
politica. O problema da intersubjetividade transfere-se, deste modo,

309 A da burocracia do Estado de direito moderno, sob a égide do direito positivo, foi uma das
consequéncias do desencantamento do mundo, segundo Weber (2004), como visto no capitulo
primeiro.
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para o plano da historia, e € nesse plano que vai impor-se ao
pensamento pés-kantiano. (VAZ, 2013, p. 73-74, grifo do autor).

Reificada tornaram-se as relacdes objetiva e intersubjetivas, como bem
afirmaram os frankfurtianos (ADORNO; HORKHEIMER, 1985). Resta saber que fim
levou a relagdo com a transcendéncia. Na tradigéo da civilizacao ocidental tal relagéao
se configurou na forma de um conhecimento e de uma experiéncia metafisica da “[...]
Verdade e do Bem [...], como uma experiéncia de Deus e assim foi ela interpretada
na tradicao filoséfico-teoldgica, sobretudo em Santo Agostinho e Santo Tomas de
Aquino.” (VAZ, 2013, p. 110). No entanto, conforme escreve Lima Vaz, de Feuerbach
a Marx e de Nietzsche a Freud, os mestres da suspeita, seguidos pelos seus epigonos
até o presente, “[...] a relacdo de transcendéncia foi denunciada como projecéao,
alienagao, ressentimento e ilusdo” (VAZ, 2013, p. 114), e o conhecimento distendeu-
se na “[...] planicie da imanéncia.” (VAZ, 2013, p. 97). Do positivismo as filosofias da
historia, da cultura e da fenomenologia existencial, sobretudo em Martin Heidegger
(1988) e Jean-Paul Sartre (1970), e, mais recentemente, a da linguagem, assistiu-se
a laboriosos trabalhos para exorcizar a transcendéncia da arena das discussoes. E
mais, como Visto no capitulo anterior, as outras ciéncias humanas e sociais seguiram
no mesmo encalco contribuido com o pathos generalizado do adeus a religido. Foi
somente na segunda metade do século XX que tomaram consciéncia de que o impulso
religioso, enquanto constante antropologica, sempre esteve bem vivo, malgrado a
comunidade dos experts tenha se desencantado e embarcado no vagao do
“secularismo”. De parte da filosofia, Habermas (2000) ira dizer que o discurso filoséfico
nao substituiria a religido, por enquanto. Mais recentemente, por causa do inesperado
surto religioso, consequéncia da derrubada das Torres Gémeas, ele retoma a questao
sob outro prisma e lanca um alerta sobre o tema da religido, em “Fé e conhecimento”
(2002) e “Entre naturalismo e religiao.” (HABERMAS, 2007).

Sem a aparente efetividade historica, segundo Lima Vaz, a experiéncia da
transcendéncia recolheu-se ao refagio da interioridade ou foi substituido por pseudo-
experiéncias que colorem, com matizes variados, os diversos contornos do niilismo
contemporaneo. Niilismo que, por sua vez “[...] pode, de resto ser apontado como a
raiz mais profunda da desordem espiritual do nosso tempo, caracterizada pelo
retraimento das experiéncias auténticas da transcendéncia e pelo dominador avanco
de formas diversas de gnoses da imanéncia.” (VAZ, 2013, p. 101, grifo do autor).

Como o impulso em direcdo ao absoluto ndo pode ser suprimido e a inquietude
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humana em buscar o sentido da vida e a destinagéo da historia ndo pode ser extinta,
ela se projeta nos mitos pés-metafisicos da ideologia, como Verdade, do hedonismo,
como Bem, e da histéria, no lugar de Deus. Por conseguinte,
A captacdo da verdade nas malhas da ideologia e a degradacéao do
bem em prazer (hedonista) podem ser considerados os sucedaneos
niilistas da experiéncia noética da Verdade e da experiéncia ética do
Bem que sustentaram a estrutura da relagéo de transcendéncia como

experiéncia transcendental ao longo da historia da filosofia. (VAZ,
2013, p. 121, grifo do autor).

As aporias impostas pelo pensamento moderno sobre o problema da
transcendéncia coloca em questdo o futuro do humanismo ocidental, pelo menos
como ele foi concebido desde o alvorecer do pensamento grego até o limiar da
modernidade: Deus ou o homem? Eis a questao, alternativa, que explicita o que fora
posto pelo pensamento contemporaneo, em face do aparente triunfo da racionalidade
ilustrada sobre a fé. Ou bem o Absoluto existe e é o criador do mundo e do homem, e
o0 homem é nulidade, ou bem 0 homem é causa de si mesmo e o Transcendente uma
mera ilusdo a ser conjurada. Abandonada a questdo do Absoluto, descartada a
possibilidade de se pensar um fundamento metafisico da realidade, a modernidade
rendeu-se a iluséo do elogio do presente e do efémero, e retirou de cena qualquer tipo
de pergunta radical sobre o sentido da existéncia e da destinac&o da histéria, abrindo
as portas para a chegada, tanto do niilismo ético quanto do niilismo metafisico.

Nessas duas formas de niilismos, pode ser divisada a face enigmatica da
modernidade, pois, como visto acima, o niilismo retornou como uma questao para nao
ser esquecida, sobretudo apos Nietzsche afirmar que ele irrompe como auséncia de
sentido, apos findo os valores supremos (PERINE, 2002). Como niilismo metafisico,
ele se explicita no abandono da preocupac¢éo com o quesito do fundamento, gracas a
precedéncia do modelo de racionalidade operativo-formal, cujo resultado mais
conspicuo foi o dominio da tecnociéncia sobre as relacfes vitais. Quanto ao “[...]
niilismo ético como chave do enigma da modernidade” (PERINE, 2002, p. 56), ele
resulta de duas variacdes que tipificam a modernidade. Por um lado, esta foi incapaz
de se constituir como um ethos, expressao de uma vida reconciliada, orientada em
vista do Bem (VAZ, 2002), signo da convergéncia das trés relacées fundamentais do
ser humano: de objetividade, de intersubjetividade e de transcendéncia. Por outro, a

modernidade se esbarra na impossibilidade de forjar uma ética que seja a transcri¢do
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racional de tal forma de vida humanizada. Eis a face enigmatica da modernidade: a
primeira civilizagdo na histéria a se constituir sem ethos e sem ética.

Com efeito, se 0 enigma atinge a constituicdo nuclear do sujeito que o levou
a perceber a angustia e o sem sentido que grassam nas paragens da sociedade
moderna, a questao do lugar da religido na modernidade deve ser vista com uma certa
parciménia, até porque ela jamais deixou de estar, de algum modo, presente como
experiéncia constitutiva da existéncia humana. Por conseguinte, como afirma Jodo
Batista Libanio®?, “[...] ndo ha volta do sagrado, porque nunca se foi. Ha, sim,
modificagao de suas formas de expressao” (1990, p. 35). No entanto, tal presenca ndo
se insere mais na forma de um mundo encantado de cujo dominio emanam as normas
de organizacdo da sociedade. O seu carater intimista tende a prevalecer as formas
tradicionais de vivéncia religiosa, como ja sinalizado acima. Para colocar como uma
indagacao: sera que o tdo apregoado retorno da religido ocorreria nos moldes de uma
recomposicdo do antigo sistema simbdlico, travestido com as roupagens da
modernidade? Ou sera que esse retorno significaria apenas uma insercao ad hoc do
sagrado, na forma de ornamento, para atender determinadas finalidades culturais da
sociedade do espetaculo, como sempre ocorreu com a arte? Nesse sentido, o que se
postula, como propfe Lima Vaz, € descer ao cerne da questdo, e ndo tomar o
epifendmeno do revival religioso como contraprova fatica do retorno da religido ao

nucleo gerador de sentido da modernidade.

Com efeito, ao tentarmos identificar os lugares sociais de
manifestacdo do Sagrado vemos gue ele ndo se encontra, em se
tratando de um contexto social e cultural de modernidade que é o caso
das nac6es ocidentais, mesmo daquelas do chamado Terceiro Mundo,
nem nas instituicdes publicas, nem nas leis, nem na cultura
profissional ou no lazer. Seu lugar € no campo da satisfagdo das
necessidades subjetivas do individuo®. Ai ele se manifesta e ai se da

310 Para Libanio, ha que fazer a distingdo entre a “forma” e a “experiéncia religiosa”. Para ele, “As formas
religiosas caducam hoje com maior rapidez devido a acelera¢édo do processo cultural. Portanto, o
fendbmeno de declinio e de surtos sucessivamente se refere as formas religiosas. Umas perdem
vigéncia (declinio do religioso), outras emergem como respondendo a um dado momento cultural
(surto religioso). E esse oscilar é de todos os tempos. Basta que se analise com maior exatiddo. O
sagrado sempre aparece, em linguagem mais claramente sagrada ou travestida. Mas sempre
presente.” (LIBANIO, 1990, p. 35).

311 Essa precedéncia do individuo sobre o coletivo se estende também a ideia tradicional da familia.
Segundo Marcel Gauchet, a familia deixou de ser uma instituicdo que compunha um dos pilares da
vida em comum — os outros dois seriam a sociedade civil e o Estado —, na ideia de Hegel, uma das
pegas da ordem social, para o reduto privado. “Assistimos, com a privatizacdo da familia, a finalizagao
da separacao entre o Estado e a sociedade civil. [...] [Consequentemente], Nada mais da sustentacao
aimagem de um representante da Lei ou da Autoridade no seio da familia porque nada mais significa
a existéncia de um governo doméstico.” (GAUCHET, 2007, p. 107; 109). E o que dizer da necessidade
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aguele minimo de estrutura gregaria ou comunitdria na qual o
individuo se sente protegido e satisfeito. (VAZ, 1988b, p. 45).

Tal entendimento vai ao encontro do que Marcel Gauchet j& sinalizara
sobre a questao do individualismo contemporaneo: “Se existe um trago caracteristico
da personalidade ultracontemporanea, é precisamente a aderéncia a simesmo [...]. O
gesto por exceléncia do individuo hipercontemporaneo nao é o de afirmar-se
implicando-se [...] mas de refazer.”3*? (GAUCHET, 2007, p. 111, grifo do autor). Isto €,
de instaurar, a partir de, e para si mesmo, todos as formas de relacdes, inclusive com
o sagrado, que também se transforma em uma sintese particular de componentes “[...]
vindos de diversos sistemas religiosos e teoricamente conflitantes.” (MOREIRA,;
ZICMAN, 1994, p. 11)313, E o que Carlos Rodrigues Brand&o visualizou como uma
inversao logica da ética dos sistemas produtores simbolicos de sentido. Se antes o
sujeito procurava espelhar sua existéncia nas verdades da tradi¢cédo, agora o individuo
estaria mais em busca da plenitude do si mesmo, ou seja, ele se tornou o seu proprio
paradigma. “Seu alvo: conhecer-se até onde for possivel, dissolver-se na ordem
mistica de um cosmos vivo, mas a condicao de fazé-lo trabalhando a plenitude de sua
prépria pessoa, do corpo as possiveis e varias dimensdes espirituais de si mesmo”3
(BRANDAO, 1994, p. 31). Considerando que n&o existe mais o anteparo da tradicéo

institucional, a “divida da fé”, para utilizar uma expressdo de Gauchet (2005), é

de um governo sobre-humano para resolucdo de conflitos, proprios aos arranjos da democracia
ocidental?

312 Essa peculiaridade do individuo contemporaneo ndo é acidental. Ela est4 enraigada na matriz
constituinte da sociedade moderna, cujo ordenamento das relagdes sociais se inscreve desde o
direito positivo, que garante seu funcionamento, sem a contrapartida de um comprometimento jungido
por lagos afetivos. O vinculo com os outros ja “Esta dado de antem&o, ndo tenho que instaura-lo,
adentro no interior de um mundo no qual ndo tenho que me preocupar com 0 que me mantém com
os outros. De onde se chega ao grande paradoxo do momento em que estamos, o triunfo do Estado
€ que torna possivel o triunfo ostensivel do individuo liberal [...]. O individuo liberal, com direito a
ignorar a inscrigéo coletiva, € um produto da avangado instancia politica, que faz o trabalho por ele.”
(GAUCHET, 2007, p. 112-113).

313 Retomam-se aqui algumas das contribuigées do Seminario “Misticismo e Novas Religies” ocorrido
em 1991, cuja publicacdo dos textos apresentados e dos debates foi organizada por Alberto Moreira
e Renée Zicman (1994), sob o titulo “Misticismo e novas religides”. Entende-se que muitas das
guestdes colocadas naquela ocasido carregam o frescor de atualidade, que ndo poderiam deixar de
ser retomadas pelas Ciéncias que tém a religido com objeto de estudo.

314 Nesse diapasao, é inevitavel ressaltar Branddo, para quem a liberdade de escolha, entre tantas
opcdes de experiéncias religiosas disponiveis, em vista de uma plenificacdo sob a medida do si
mesmo, ocorre “Como se o proprio processo sempre transitivo do trabalho individual de purificagao-
identidade, entre passagens que a logica individualista traduz como uma espécie de teologia da
criacdo e uso absolutamente pessoal, sugerisse para cada etapa da viagem mistica — nem sempre
religiosa e, menos ainda, confessadamente eclesial — a apropriacéo biogréfica de uma combinagdo
pessoal de diferentes sistemas de sentido, ainda que, em principio, eles devam ser de algum modo
préximos e, se possivel, convergentes.” (BRANDAO, 1994, p. 31-32).
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substituida pelo simples voluntarismo, do ir em busca do que seria simplesmente um
direito subjetivo de escolher aquela(s) crenca(s) que melhor Ihe aprouverem.

De par com esse entendimento, Guilherme Magnani ira dizer que “[...] as
pessoas buscam o religioso que se perdeu na instituicdo. Buscam o seu
relacionamento com o sagrado” (1994, p. 63), conceito cuja extensdo abarca o
conjunto quase infinito de coisas. Um pouco mais cético, ou, pelo menos, reticente,
José Jorge de Carvalho, ira reclamar uma certa parcimonia, um relativismo saudavel,
guando da constatacdo dessa profusdo manifesta de experiéncias do sagrado, ou
seja, ndo confundir a descricdo do fenbmeno com a sua interpretacdo, sob pena de
se perder o proprio objeto de analise. “Esse risco é constante; de pensar que somente
ao descrevé-la jA estejamos entendendo, tal a novidade de sua descrigdo”3®
(CARVALHO, 1994, p. 71).

Com isso, abre-se o debate para a propria questéo da autenticidade dessa
experiéncia, até porque, na hodiernidade, tudo pode tornar-se objeto midiatico, sujeito
a espetacularizacéo, ao glamour e, consequentemente, em uma simples mercadoria
para o consumo. “O proprio espirito se da como espetaculo, antes exclusividade do
esporte, da politica, do sexo” (CARVALHO, 1994, p. 78), de sorte que o desejo de
estar junto pode n&o ter como moével fundante a busca do religioso, mas apenas uma
necessidade gregaria, de protecdo, em face das vicissitudes da vida, da solidao e da
falta de sentido, que o niilismo fez espraiar, silenciosamente, nas metropoles
contemporaneas, sobretudo. Caberia aqui ndo esquecer Michel Maffesoli (2009), no
seu “Reencantamento do mundo”, referido no capitulo segundo, para quem o que se
busca, antes de mais nada, é fugir a solidao, é o desejo de estar junto, mesmo que a
experiéncia seja fugaz. O que importa é sempre o instante presente, evanescente, é
o deixar que a subjetividade se perca no anonimato do grupo, “[...] deontologia do

instante. A exigéncia de uma ética ‘inmoral’. A palavra viva e vivida se converte em

315 Ao que parece, Carvalho quer fazer uma distingdo entre o fenémeno e o que se percebe da sua
manifestagdo, no sentido de que, desde a descricao, j4 se insinua, sub-repticiamente, a projecéo de
um desejo subjetivo. Por conseguinte, o que ele pretende é manter a saudavel tensédo dialética, como
se pode inferir das suas questdes: “O interesse desse encontro € saber se h4 um despertar espiritual
diante dessa efervescéncia. Procurei lancar como sugestdo, primeiro de tudo, a introducdo de
parametros quantitativos. Esta seria, evidentemente, uma primeira leitura, de cunho relativista, que
afirma o direito a diferenca. Sera possivel, porém, além de defender essa pluralidade, introduzir algum
outro parametro? Sera que ha algo da dimenséo propriamente religiosa que nos permite saber se
essa quantidade de movimentos esta, de fato, intensificando o clima de espiritualidade? Ou, dito as
avessas, poderia haver uma enorme pluralidade sem necessariamente um despertar?” (CARVALHO,
1994, p. 77).
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palavra recobrada. Nos encontramos, aqui, ho coracdo do reencantamento do
mundo.” (MAFFESOLI, 2009, p. 9).

Isso posto, uma outra questdo que poderia trazer mais alguma luz ao
debate € a da secularizacao e sua incidéncia sobre a esfera politica, que Luiz Eduardo
Wanderley sintetiza com maestria. Nesse sentido, ele abragca a tese de Michel
Gauchet sobre “a saida da religido”, mesmo que ndo o diga. Para o autor de “O
desencantamento do mundo”, a saida da religido do espago publico deixou o espago
vazio para a constituicdo de um novo vetor de organizacao desse espaco: a politica.
Com a secularizacdo, a religido foi espoliada da sua funcdo de organizadora da
sociedade, funcéo que ficou delegada a politica, como instancia responsavel para ditar
as regras validas do ordenamento social. Para Wanderley, o povo nao perdeu sua
sensibilidade pelo sagrado, as religides tradicionais é que foram incapazes de
responder a essa necessidade de acalmar as incertezas, em face de um mundo
fragmentado e regido pelas regras frias dos contratos. Agora, o politico € que dita as
regras formais do jogo, legitimadas pelo direito positivo, cuja expressdo maxima é o
Estado de direito: uma fria, abstrata e insensivel maquina denegadora de sentido326.
Sob esse aspecto, diz Wanderley, “Num mundo sem certezas, surgem os medos
sociais, a falta de protecéo, a necessidade de segurancga, a busca de ordem” (1994,
p. 105), que o povo ndo mais encontra nem junto as religides tradicionais, nem no
ordenamento estatal, 0 que abriria as portas para a buscas alternativas de sentido.

A questdo do retorno do sagrado como alternativa de sentido fica bem
delineada na afirmacao de Carlos Palacio: “Na verdade, o que vemos € uma espécie
de supermercado de ofertas religiosas onde cada um se abastece segundo suas
necessidades, sem que isso modifique, em absoluto, 0 andamento ou a configuracéo
da sociedade.” (1994, p. 166). E nessa direcéo que poderia se compreender por que
Renato Ortiz também ndo absorveu a ideia de reencantamento do mundo, mas o
visualizou, tdo-somente, como uma busca de satisfacdo de uma necessidade
individual, diante da diferenciacéo plural propria as sociedades democraticas, mas que

atinge também a religido®!’, ou seja, “A tendéncia atual é que a religiosidade seja

316 “Foj dito e repetido a saciedade: o humanitario ndo € uma politica. E, é claro, quem disse estava
coberto de razdo: os Estados tém a sua ldgica que nado é aquela dos bons sentimentos, mas a do
poder, do cinismo e da for¢a.” (FERRY, 2010, p. 169).

317 “N&o acho que seja um ressurgimento do sagrado ou um reencantamento muito grande, pois, no
fundo, essas religides sdo marginais e s6 operam onde o sistema ndo funciona e ndo da certo. Isso
implica um processo de privatizacdo e de exclusdo do espaco publico: a ideia de que vivemos num
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individual.” (1994, p. 137). Sob esse aspecto, por mais sugestiva que seja o leitura de
Lisias Nogueira Negrao, de que no Terceiro Mundo e, particularmente, no Brasil, “[...]
€ inegavel que a religido ai se revitalizou, paralelamente ao reencantamento primeiro-
mundista” (1994, p. 134), trata-se de uma afirmacg&o que deveria ser tomada com uma
certa parcimonia, até pelo seu manifesto efeito retérico, de ocasido3!®. Assim, como
visto acima, seria de bom grado estar atento a saudavel chamada de atengéo de José
Jorge de Carvalho, no sentido de n&o se contentar com a simples descricao
guantitativa do fendmeno e achar que, apenas com isso, foi dado conta do substrato
manifesto, até porque, segundo Jirgen Habermas (2007), sob o ponto de vista
filosofico, tal “[...] reavivamento de forgas religiosas que parece acontecer em todos
0s paises, menos na Europa, significa o desafio de uma critica fundamental a
autocompreensao pos-metafisica e ndo religiosa da modernidade ocidental” (2007, p.
8, grifo nosso). Ou seja, a questdo deve ser posta nao a partir do fendémeno, da sua
simples descricdo e constatacdo, mas da autocompreensao, a saber: do juizo que fora
dado pela modernidade areligido, que se mostrou abertamente equivocado, tanto com
relacéo a interpretacéo do processo de racionalizacao social, quanto a cultural. Dai a
chamada de atencédo de Lima Vaz (1988b), no encontro da Sociedade de Teologia e
Ciéncias da Religido (SOTER), em Belo Horizonte, Julho 1987, sobre a destinagcéo
das referéncias religiosas na contemporaneidade, que se transformaram em “objetos
culturais”.

Quando a questdo tematica € sobre a religido na modernidade, os
posicionamentos de Habermas e de Lima Vaz sdo corroborados pelas andlises de
Marcel Gauchet e de Luc Ferry. Isto €, na discussdo em torno do tema da religido, na
Europa, jA ndo encontra resguardo aquela ideia de um retorno do sagrado. Como
escreve Ferry, “[...] para mim — e ai concordo com Marcel Gauchet —, o debate sobre
o ‘retorno do religioso’ é superficial e falso.”**® (FERRY; GAUCHET, 2008, p. 68).

mundo mal administrado por um Deus cinico — o mercado —, mas que, desde que se contentem com
0s seus devidos lugares, haveria espagos para outros deuses melhores.” (ORTIZ, 1994, p. 138).

318 Situando a afirmagdo no contexto: “As analises de Weber foram validas para um periodo ja
encerrado da historia do Ocidente: o apogeu da racionalidade num mundo desencantado, em que 0
sagrado se exilou. Mais recentemente vivemos o periodo dos chamados ‘retorno do sagrado’ ou da
‘revanche de Deus’, em que este mundo, de alguma forma, se reencanta. Mesmo considerarmos a
realidade do Terceiro Mundo em geral e do Brasil em particular, em que o sagrado persistiu, é
inegavel que a religido ai se revitalizou, paralelamente ao reencantamento primeiro-mundista.”
(NEGRAO, 1994, p. 134).

319 Segundo Marcel Gauchet, a saida da religido como vetor determinante da configuracdo da
sociedade conduz a uma outra abordagem da nova configuracéo social, ou seja, a questdo é tentar
compreender como a sociedade continua seu curso histérico apés o desencantamento do mundo.
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Portanto, a questao deveria ser posta sob uma outra perspectiva. Para Ferry, naquela
direcdo do que ele denominou de “divinizacdo do humano”, isto &, da “[...]
transcendéncia que esta no amago da humanidade, desse ‘sobrenatural’, falando
propriamente, que me parece ser de fato o proprio do homem e que o torna capaz de
certa ‘disposicdo metafisica’.” (FERRY; GAUCHET, 2008, p. 73). Estaria Ferry
flertando com deismo, esse subproduto da secularizagdo? E provavel. Mas o que
representaria, sob o ponto de vista do Cristianismo, essa nova expressao religiosa
denominada deismo? Segundo Lima Vaz, secularizacdo e deismo sdo investidas
radicais para eliminar “[...] o escandalo da Encarnacdo e suprimir a chamada
‘positividade’ do Cristianismo [...]. Aqui também tem inicio a grande deriva niilista da
modernidade e as grandes transformacdes nas relacdes entre Religido e Sociedade
[...I" (1988, p. 30). Ou seja, mesma que Ferry ndo abrace a ideia do “retorno do
religioso”, sua defesa da imanentizacdo da transcendéncia ndo deixa de ser uma
forma de niilismo bem ao estilo nietzschiano.

A inflexdo de Marcel Gauchet vai na direcao contraria a de Ferry e ecoa na
ideia de Lima Vaz, que percebeu com muita clareza o desafio que tal inflexado projeta
sobre a questdo da “autocompreensado” da modernidade, da qual falou Habermas.
Para Gauchet, o que Ferry faz, em ultima instancia, “E um jogo de prestidigitacéo
verbal. Seu ‘divino’ ndo emerge da analise racional dos dados do humano: esta
colocado sobre ele.” (FERRY; GAUCHET, 2008, p. 56). Portanto, ele confunde a
transcendéncia divina com a transcendéncia da filosofia moderna, que séo coisas bem
distintas®?°. Para Gauchet, ndo ha por que tentar salvar o divino, a partir do humano,
pressupondo-o como metafisicamente constitutivo da condi¢cdo do proprio existente,
como pretende Ferry. Antes, porém, haveria a necessidade de demostrar essa

propriedade do humano, porque “[...] a religiao emerge de uma base antropoldgica

“Um dos principais beneficios da abordagem é permitir escapar do falso debate entre a morte de
Deus e o retorno das religides, cujas oscilagbes periddicas déo, ha dois séculos, ritmo a discussao
em torno do futuro da religido da humanidade ocidental” (FERRY; GAUCHET, 2008, p. 41).

320 Ao comentar o debate entre Luc Ferry e Marcel Gauchet, Henrique Lott vai lembrar o seguinte: “O
problema que se apresenta com o uso de terminologias calcadas na tradi¢éo filosoéfica e teolégica
moderna nos impede, em muitos casos, de identificar adequadamente os fendmenos atuais do
religioso. Essas terminologias geram, as vezes, obstaculos que s&o intransponiveis.” (2016, p. 226).
E também sobre o aspecto terminoldgico que, para Gauchet (GAUCHET; FERRY, 2008), é
necessario haver clareza, e até mesmo ressignificacdo de categorias e conceitos. Nao poderia deixar
de ser lembrado aqui o “em-si” da moral kantiana e até mesmo a sua fundamentagéo da religido, a
partir da propria razdo, que dispensa o transcendente, no sentido religioso do termo. Para uma
discussédo em torno da filosofia da religido em Kant, cf. Habermas (2007), principalmente, o capitulo
8 “A fronteira entre fé e saber. Sobre o alcance e a importancia histérica da filosofia da religiao em
Kant”.
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que nao foi ainda totalmente revelada.” (LOTT, 2016, p. 49-50). Isso porque, a religido
“[...] foi o habito multimilenar de uma estrutura antropolégica mais profunda que, uma
vez descartada as religides, ndao deixou de continuar atuando sob outra vestimenta
[...]. E uma maneira de institucionalizar o homem contra si mesmo [...]"32* (GAUCHET,
2005, p. 32, grifo do autor).

Tal afirmacédo, que inverte a forma comum de se apreender o fendmeno
religioso, como algo constitutivo e inarredavel da experiéncia humana, coloca Gauchet
no cerne da questdo religido na época moderna, mas também sobre a prépria
autocompreensido®?? da modernidade, que poderia ser resumida na forma de um
guestionamento: se a religido foi pensada como substrato simbdélico constitutivo do
mundo humano (BERGER, 1985), e se a “saida da religido” nao resultou na
decomposicdo ou no caos social, por que ndo poderia se aventar a possibilidade de
ela deixar de ser pensada como constitutivo metafisico do ser humano? Estaria nesse
guestionamento, simples estratégica argumentativa para se tentar compreender a
leitura de Gauchet sobre a religido, uma sinalizacdo de que a presenca do niilismo &
fato consumado na modernidade? A questdo esta aberta! Em todo caso, ndo se
deveria subestimar o alcance do desfio lancado em “O desencantamento do mundo”,
de Gauchet, até porque se trata de uma obra, langada em 1984, que “[...] ja aparece
na Franga como um classico.” (FERRY, 2010, p. 32). Eis, portanto, o ponto nevralgico
da questdo descortinado por Gauchet, para o estudo do fenbmeno religioso na
modernidade, porque ela abre uma outra perspectiva de analise da radicalizacdo do
nillismo operada por Nietzsche, que néo ficou reclusa no passado, mas se faz
presente na contemporaneidade, como bem tem insistido Lima Vaz.

Por conseguinte, a partir do pressuposto da “saida da religido”, como bem

analisou Marcel Gauchet, € que se poderia compreender a preocupacao de Lima Vaz

321 “A religido, em sentido verdadeiramente substantivo do termo, é a forma em que sera socialmente
traduzida e materializada uma relacdo de negatividade do homem social consigo mesmo cuja
decomposicao, desde ha dois séculos, por relativa e parcial que seja, permite, sem davida, vislumbrar
sua economia geral sob a expressao particular que Ihe emprestou forma duradoura [...]. A esséncia
do religioso esté toda ela nesta operacéo: o estabelecimento de uma relagéo de despossessao entre
0 universo dos vivos-visiveis e seu fundamento.” (GAUCHET, 2005, p. 32, grifo nosso).

322 Entende-se também que a tese de Gauchet, sobre o substrato religioso para a constituicdo da
sociedade, lanc¢a luzes a questéo levantada por Max Weber (2004), como visto no primeiro capitulo,
com relagao a resultado ndo esperado da “ascese intramundana”, levada a efeito pelo protestantismo
ascético. Ao ser tomada, de assalto, pelo capitalismo, a “vocagéo” deixou de ser um ato de expressao
de uma fé religiosa (sagrada), para tornar-se uma obrigacdo imposta (profana). A sinalizacdo da
guestédo colocada por Gauchet ndo é objeto de discusséo nesta pesquisa. Ela é referida, tdo-somente,
como pressuposto tedrico necessario para ilustrar a pertinéncia da questdo do niilismo moderno em
Lima Vaz e o quanto a questao levantada por Gauchet foi por ele levada a sério.
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com os destinos da modernidade ocidental, no sentido de que, se as conclusdes do
autor de “O desencantamento do mundo” estiverem corretas, ou seja, se de fato o
curso da histéria e a organizacao da sociedade ndo foram alterados com a saida da
religido, como vetor decisério da organizacédo da sociedade, haja vista que o Estado
substituiu o que antes estava destinado a religido, entdo, ndo h&a porque postular,
como pretendem os defensores do reencantamento do mundo ou do retorno do
sagrado, que se trata de um fendbmeno que avanga em contrapelo ao
desencantamento do mundo, seja no sentido religioso stricto sensu, seja na hipotese
defendida por Luc Ferry, em “O homem Deus e o sentido da vida”. Assim, como parte
constitutiva desse enigma moderno, o desencantamento do mundo leva a efeito nao
apenas o programatico modelo de racionaliza¢do voltado ao conhecimento objetivo
da natureza para sua dominacgao; ele avanca no campo fértil aberto por essa mesma
racionalidade moderna, agora ao modo de um niilismo que se propaga, sub-
repticiamente, através do comeércio de ilusdes, simulacros de deuses e falsos

absolutos.

3.3.3 Niilismo ou afeccao de uma civilizacdo sem ethos

O percurso realizado até aqui teve como objetivo preparar o caminho até
ao umbral da questéo do niilismo em Lima Vaz. A hipdtese aceita nesta pesquisa é a
de que o tema do niilismo foi uma preocupacédo presente desde o inicio dos seus
trabalhos, mas que foi adquirindo importancia crescente até se tornar uma questao
central do seu pensamento (PERINE, 2002; 2003). No entanto, o que se pretende
defender € que, ndo obstante os esforcos dispensados nas incursdes realizadas na
vasta obra desse pensador cristdo, 0 pressuposto que amparava o enfrentamento da
guestao central do niilismo nao ficou tdo evidenciado pelos intérpretes de Lima Vaz,
aqui analisados. Isso ocorre, sobretudo, que, no afa de comprovar as teses filosoficas
afirmadas por Lima Vaz, resultado da sua laboriosa, extensa e profunda meditacéo,
nao foi feita a indagacdo pertinente sobre o substrato existencial, movel de sua
atuacao intelectual. Com isso, quer-se propor como hipétese que o solo sob o qual
estavam fincadas as raizes do seu pensamento e a seiva que alimentava suas
meditacdes mergulhavam numa das mais profundas experiéncias humanas com o

Absoluto da existéncia.
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A direcdo da analise do tema central dessa pesquisa, o niilismo moderno
em Lima Vaz, sera aquela que ele mesmo estabeleceu, criteriosamente, na
“Introducéo a ética filosofica 17, obra de 1999. Ao introduzir a ética antiga, ele vai
afirmar que o objetivo pretendido ndo é fazer uma histéria da ética, mas analisar as
intuicbes fundamentais que moveram a tradicdo no seu desafio de forjar, a partir da
razdo, a transcricdo do ethos vivido numa ciéncia do ethos. O ponto de partida sera
Socrates, aquele que submeteu o agir humano ao crivo da raz&o. Assim, ele parte do
emergir da ciéncia do ethos, nas origens da cultura ocidental, nos séculos VIl e VI a.
C., para afirmar que tal evento “[...] constitui um dos aspectos mais notaveis e de mais
extraordinaria significacdo dessa profunda transformacdo do mundo grego [...], € da
qual procede o ciclo civilizatério no qual ainda hoje nos movemos.” (VAZ, 1988, p. 43).

Um dos pressupostos da ciéncia do ethos é que, por se tratar do agir
humano, ela ndo poderia ser homologa a ciéncia da physis, stricto sensu. A natureza
é regida por leis necessarias; 0 agir humano move-se no horizonte da liberdade e de
abertura ao infinito: seu movel, portanto, ndo € empirico e a medida do agir nédo
poderia jamais estar na transiente exterioridade da natureza, mas no horizonte do
Absoluto. E por isso que a racionalidade do ethos esta fundada a partir da conjugac&o
de dois polos complementares: pela pratica da virtude do agente, polo subjetivo, e
pelo finalismo do Bem, polo objetivo (VAZ, 1988).

Caberia indagar se esses pressupostos, herdados da tradicdo, chegaram e
ainda estédo presentes no estagio atual do ciclo civilizatério ocidental. Nessa direcéo,
Lima Vaz colocarda em relevos trés observacfes, que refletem a continuidade e a
descontinuidade do que se compreendeu como ciéncia do ethos no Ocidente: a
primeira € que, ainda hoje, permanecem validas as “[...] categorias de Bem, de Fim,
de Virtude, de Justiga, de Consciéncia moral, de Obrigacdo moral e outras.” (1999, p.
82). A segunda, ndo obstante as grandes transformacfes ocorridas nos campos
cultural, social, politico, cientifico e tecnoldgico, as questdes fundamentais sobre o
“‘bem viver’ e o “dever fazer’ ndo foram suplantadas, malgrado as tentativas de
desconstrucao “[...] do sujeito ético e de consequente dissolu¢do da natureza humana,
vindas dos mais diversos horizontes ideoldgicos no clima da chamada pos-
modernidade, e em cuja trilha o niilismo ético cresceu e se difundiu quase sem
resisténcia [...]" (VAZ, 1999, p. 85, grifo do autor). A terceira observacgao diz respeito

a propria impossibilidade de a Razdo, no seu uso empirico formal, responder as
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questdes préprias a acdo, sem o concurso de uma fundamentacdo que esta para além

do empirico.

O que a histdria nos mostra é que a reflexdo ética, na sucessao de
suas grandes épocas, Vé elevar-se sempre em seu horizonte a figura
de algum absoluto ao qual sé&o pedidas a justificacdo e a legitimacao
definitivas das razdes do agir. Mesmo quando a Etica, na tardia
modernidade, pretende edificar-se toda no dominio da imanéncia
histérica ou mundana e libertar-se de qualquer vinculo com a
Metafisica no sentido classico, preconizando um relativismo universal
dos valores, a sombra do absoluto continua a projetar-se em seu
caminho, seja ele postulado como sendo a Natureza, o proprio Sujeito
como autonomia incondicionada, o polimorfo Inconsciente, a
Sociedade ou o Estado, esse ‘deus mortal’, no dizer de Hobbes e de
Hegel. A alternativa radical a esse necessario encontro como 0
absoluto seria a everséo de todos os valores: o fim da Etica, o niilismo.
(VAZ, 1999, p. 84, grifo do autor).

Quando Claudia Maria Rocha Oliveira®?® (2013) vai analisar a questdo do
nillismo contemporaneo em Lima Vaz, ela assume, como ponto de partida, as
interpretacdes de Rubens Sampaio®?* (2006), e Elton Ribeiro%?° (2012b). Do primeiro,
ela se apropria do conceito de niilismo ético, e acrescenta o niilismo metafisico; do
segundo, avoca o conceito de “enigma”, o qual ela se propde desvendar. A partir
dessas duas interpretacdes, a novidade da sua incursédo estaria em demonstrar que
“[...] a filosofia de Lima Vaz nao se reduz a responder ao niilismo ético, mas sim
responde ao enigma da Modernidade que se revela a partir de dois tracos
fundamentais: o niilismo metafisico e o niilismo ético.” (OLIVEIRA, 2013, p. 15, grifo

do autor). Em sentido contiguo, uma interpretacdo mais recente do niilismo em Lima

323 Trata-se do trabalho de Claudia Oliveira (2013) “Metafisica e ética: a filosofia da pessoa em Lima
Vaz como resposta ao niilismo contemporaneo”. Uma excelente contribuigdo para se compreender o
pensamento de Lima Vaz no a&mbito da ética e niilismo; metafisica e modernidade.

324 “Metafisica e modernidade: método, e estrutura, temas e sistemas em Henrique Claudio de Lima
Vaz”, de Rubens Sampaio. Trabalho pioneiro, rigoroso e original, indispensavel para se compreender
a estrutura sistemética do pensamento de Lima Vaz. O pressuposto abracado é o de que subjaz no
pensamento daquele filésofo cristdo um sistema para pensar a modernidade: “O logos tem suas
exigéncias de fundamentacdo, de ordenacdo e de finalizagcdo, e com isto impde a recuperacao da
ideia de sistema no sentido de articulagdo ordenada do pensamento, sem a qual é impossivel
estabelecer uma leitura coerente da realidade.” (SAMPAIO, 2006, p. 333).

325 Muito apropriada a relacdo que Elton Ribeiro estabelece entre Alasdair Macintyre, Charles Taylor e
Lima Vaz, por fazer uma leitura sobre a crise da modernidade, e suas implica¢des éticas, em varias
perspectivas, a partir do conceito de “enigma”. Como ele mesmo afirma: “Quero principalmente
desenvolver a partir desse enigma uma andlise do universo simbdlico da sociedade contemporanea,
diferente da andlise sobre a desordem proposta por Maclntyre, mas na mesma perspectiva de analise
do mal-estar de Taylor.” (RIBEIRO, 2012, p. 71). Por conseguinte, ele vai se alinhar as perspectivas
de Taylor e Lima Vaz, porque estariam voltadas para a esfera simbdlica, em detrimento da visdo de
Maclintyre, que reflete histérico-filosoficamente.



282

Vaz foi proposta por Juliano de Almeida Oliveira®?®. Sua andlise intercruza-se com a
filosofia da religido, porque sua preocupacao € apresentar a transcendéncia como
uma via de saida para a “clausura do niilismo”.

Correndo-se o risco de simplificacdo e de cometer alguma injustica a esses
laboriosos trabalhos de pesquisa, mas primando pela objetividade, poderia ser dito
gue sobre todas essas relevantes incursées no pensamento de Lima Vaz, mormente
as inflexdes originais e ousadas de cada uma delas, todas convergem para o nucleo
das reflexdes desse pensador cristdo, qual seja: a presenca do niilismo na nos dias
atuais representa um dos maiores desafios a compreensdo do enigma da
modernidade. N&o obstante, cada um, a seu modo, sinaliza para uma saida da crise
da modernidade, seja amparado no conceito de transcendéncia, seja no de Absoluto,
0 que demonstra um animo louvavel, porque abrem-se horizontes de esperancas em
meio a tempestade do sem sentido, que se propaga com a caréncia de respostas no
deserto do nada.

No entanto, o propésito subjacente no curso desta pesquisa foi bem mais
modesto, como ja se teve oportunidade de afirmar, porque nao se divisou qualquer
horizonte de possibilidade para se propor uma saida da crise da modernidade. Isto €,
mesmo concordando com os resultados dessas interpretacdes sobre o pensamento
de Lima Vaz, no sentido de demonstrar que o niilismo e a auséncia de um Absoluto
normativo para ordenar o sentido do agir humano em vista do bem, foi uma das
preocupacdes mais presentes na vida desse jesuita, postular uma saida da modorra
niilista, ao que parece, foge ao escopo do pensamento desse filésofo. Ademais, nao
cabe a filosofia propor solu¢cdes ou saidas da crise, mas tdo-somente colocar a
guestao em profundidade.

Com efeito, a tese aqui defendida esta ancorada no pressuposto de que o
esforco intelectual dispendido por Lima Vaz, seu profundo rigor analitico, para
rememorar e tirar do esquecimento a tradi¢do viva do Ocidente, labor que o fez ir as
profundezas das raizes da modernidade, teve como propdésito expor a face oculta do

enigma da modernidade, mas ndo propor uma saida, seja como uma retomada da

326 “Transcendéncia e Religido no pensamento de H. C. de Lima Vaz”, tese de doutorado defendida em
2014, na PUC-SP. Nessa pesquisa, Juliano Oliveira ird propor a questéo da transcendéncia como um
anteparo em face do niilismo. “O trabalho procura evidenciar a proposta vaziana de um enfrentamento
honesto da questdo da transcendéncia, enquanto portadora de uma saida da clausura niilista na
direcdo de um sentido de vida plausivel ao homem, entendido como racional e livre.” (OLIVEIRA,
2014, p. V). Sem duavida, um trabalho de fdélego, que ajuda na compreensdo da questdo da
transcendéncia e do niilismo em Lima Vaz.
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perspectiva cristd, seja sob o ponto de vista da reflexdo filosofica, até porque a forga
da racionalizagdo ocidental, no seu combate contra o cristianismo, colocou sob
suspeicdo o sistema simbolico metafisico-religioso do mundo, ainda no alvorecer da
modernidade. Isto €, ao se consolidar como Unico modelo de racionalidade, a razéo
moderna dispensou a religido como geradora de sentido, porque as crengas nao
poderiam ser comprovadas sob a medida da racionalidade vencedora, e também a
filosofia, na sua face metafisica, porque foi considerada como um saber destituido de
sentido.

Consequéncias desse divorcio entre a razdo moderna e 0 pensamento
metafisico-religioso é que foram destruidas as pontes da dialogicidade entre a
racionalidade moderna e o discurso religioso em sua matriz crista. Isso posto, o que
se pretende demonstrar € que o proposito de Lima Vaz, no seu combate travado para
expor o enigma, somente foi possivel porque ele ultrapassou, no ambito da filosofia,
as planicies frequentadas pela racionalidade moderna e abriu seu pensamento a
inteligéncia espiritual, condicédo para restabelecer o élan com o Absoluto, por meio de
uma vivéncia calcada na experiéncia da mistica crista. Foi essa experiéncia que o fez
expor o enigma da modernidade que, de tdo presente na banal paisagem desses
“tempos sombrios”3??, possibilitou o avancar inconcusso do niilismo cujos sortilégios
podem se esconder, também, sob o manto do reencantamento. A partir deste
pressuposto € que se pode compreender por que a perspectiva ética do seu
pensamento é determinante, pois € somente na acado que se demonstra a dinamica
da vida do espirito, acdo constituinte do horizonte propriamente humano do existir
(ethos), segundo Hannah Arendt (2007), condicdo para denunciar a vitoria de uma
civilizacdo sem ethos e sem ética, em meio a propagacao do niilismo, metafisico e
ético, a despeito de que se divisem sinais de reencantamentos, nas planicies
relativistas da plural modernidade, esse tempo que se desobrigou da tarefa de pensar
0 sem sentido.

Nessa direcdo, a compreensdo aqui enunciada € que Lima Vaz, no
percurso da construcdo de um pensamento que fosse capaz de expor a face oculta
do niilismo, passou por um processo de maturacao existencial, que MacDowell (2011)

distingue em duas fases. A primeira, orientando a praxis politica da Juventude

327 “Homens em tempos sombrios”, é uma das obras de Hannah Arendt (1987) na qual ela vai
rememorar os grandes homens do século XX, que foram capazes de se colocar & altura do seu tempo,
pois ndo contemporizaram com o0s desacertos da modernidade e dos totalitarismos.
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Universitaria Catdlica (1961-1963), cujas contribuicdes cativaram os jovens, pelo
ineditismo. Como bem afirmou Paulo Eduardo Arantes, em depoimento: “Ora, a
novidade que seduzia nos textos do Vaz eram exatamente as relacdes que se
estabeleciam entre filosofia, politica e aquilo que nds poderiamos chamar de
transcendéncia ou mistica”3?® (ARANTES, 2005, p. 15, grifo nosso). Nesse periodo,
movido pela esperanca cristd e pelo otimismo3%?® (MACDOWELL, 2011), ele ainda
pressupunha, como chave de leitura para a compreensao do Ocidente, a homologia
entre a historia ocidental e a histéria salvifica cristd, e que estaria no cristianismo a
possibilidade do resgate da histéria. Com efeito, esse pressuposto foi revisto adiante,
pela tomada de consciéncia de que os problemas de entdo eram reflexo de uma
conjuntura bem mais ampla, cujas origens precisariam ser descobertas desde a raiz.
A nova compreensao o conduz na direcéo de afirmar que os valores cristdos nao se
coadunam com a for¢a motriz do mundo moderno, porque quando ele fez transpor o
Absoluto transcendente para o regaco da subjetividade imanente, deixou livre o
caminho para o se espraiar do niilismo.

Dai seu retorno a tradicéo, percorrendo-a em todas as direcdes e épocas,
na tentativa de resgatar os vestigios deixados pela razdo ao longo da sua histéria,
sobretudo, desde o momento em que uma forma restritiva de racionalidade usurpou o
lugar do Absoluto e exerceu o dominio sobre 0 mundo, sob a regéncia da ciéncia e da
técnica, cujas questdes relativas ao sentido da existéncia e do devir da historia
tornaram-se alheias para ela. Tal cenario de crise, a mingua de sentido, fé-lo
mergulhar profundamente nos grandes sistemas filoséficos, a exemplo dos de Platéo,
Aristoteles e Hegel, sob o influxo da metafisica do Esse, de Tomas de Aquino, porém,
sem jamais se deixar sufocar por nenhuma dessas perspectivas. Pelo contrario,
dessas incursbes, emergiu sempre com novas intuicbes certeiras, que as
desenvolveu, rigorosamente, na mais absoluta originalidade, para compreender as
causas das vicissitudes histoéricas pelas quais atravessa a humanidade. Como atesta

MacDowell, “Sem absolutizar o histérico e tampouco algar-se a um absoluto

328 Trabalhos marcantes de Lima Vaz dessa época s&o “Cristianismo e consciéncia histérica” e
Cristianismo e consciéncia historica Il, publicados na Revista Sintese Politica Econémica e Social
nos anos de 1960 e 1961, respectivamente. Com pequenas modificacdes, esses artigos fizeram parte
de “Ontologia e Histéria”, obra de 1968, cuja segunda edigéo, inalterada, foi publicada em 2012, sob
o titulo: “Escritos de Filosofia VI: Ontologia e Histéria” (2012a).

329 “Esta dimensé&o soterioldgica da histéria ndo se encerra para a consciéncia cristd no horizonte do
mundo e no sucesso de sua transformacéo. Ela passa além das obras do homem, como ser cultural
coletivo, para referir-se ao destino transcendente e Unico da pessoa singular” (VAZ, 2012a, p. 116,
grifo do autor).
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intemporal, o auténtico pensar no mesmo ato que remonta as raizes da sua cultura,
projeta-se criativamente numa reelaboragao reflexiva do sentido descoberto” (2011,
p. 244). Por conseguinte, se percorreu sistemas e contribuiu com a reflexdo sobre a
crise da modernidade, foi porque havia uma preocupacao fundamental: compreender
o0 enigma da modernidade. Para tanto, deveria ser travada uma grande batalha,
tedrico-existencial, em duas frentes: em uma, no interior da tradicdo filosdfica,
notadamente sobre a dimensao da transcendéncia humana em via do Absoluto,
abandonada pela modernidade; na outra, para chamar a atengéo da teologia, que, no
afa de modernizar-se, assumiu paradigmas alheios as suas origens.

No caso da filosofia, essa frente teve como diretriz, questionar o decreto de
interdito da filosofia sobre o Absoluto, porque “[...] a UuUnica dimensado de
transcendéncia filosoficamente admissivel € a autotranscendéncia com que 0 ser
humano se projeta historicamente e constroéi seu mundo na imanéncia da historia”
(VAZ, 2012b, p. 274, grifo do autor), o que reduz o horizonte de apreensao da
existéncia humana ao simplesmente dado, negando outras formas de acesso ao
sentido e a destinacdo da histéria. Com relacao a teologia, ele foi preciso em mostrar
gue ela assumiu alguns paradigmas filoséficos modernos, seja na forma de uma
variante “[...] dialética da historia da salvacdo e da cristologia, uma refundacéo
hermenéutica da antropologia teoldgica ou uma reformulacédo rigorosa da linguagem
teologica, sobretudo na nomeacdo de Deus, segundo procedimentos da filosofia
analitica.” (VAZ, 2012b, p. 274, grifo do autor). Nesses paradigmas, o falar sobre Deus
nao encontra amparo e, menos ainda, sequer faz parte dos repertorios discursivos
dos seus métodos. Em resumo, sua preocupacao foi a de demonstrar que a filosofia
estava aberta para dialogar com o mundo moderno, e ndo com a religido, malgrado o
anseio humano por uma resposta quanto a sua sede pela transcendéncia divina, como
bem afirmaram Berger (1969; 2017a) e Luckmann (2014). Por isso fazia-se necessario
ser mantido aceso o alerta para a teologia cristd, no sentido de torna-la ciente de que
as pontes dialégicas com a modernidade tinham sido interditadas.

Para Lima Vaz, exite uma questao de fundo para a teologia que precisa ser
enfrentada, isso porque “Ao acolher, pois, a metafisica no discurso da fé ou na
teologia, o cristianismo tornou-se solidario do destino espiritual do Ocidente na sua
rota para o niilismo.” (VAZ, 2012b, p. 273). Ou seja, se a teologia contemporiza com
a modernidade, vai significar adentrar-se ainda mais nos escaninhos das suas ilusdes

e se render aos seus sortilégios. Nao seria esse 0 risco que correu Berger (2017a),
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com a sua “opcéao indutiva”, para sanar os limites das outras opc¢des, “dedutiva” e
‘redutiva”, desde que de bragos com as multiplas modernidades de Eisenstadt (2001)?
No tocante a Berger, deveria ser acrescentado que as hesita¢gdes, ora mais
weberiano, no “Dossel sagrado”, ora menos, a partir de “Um rumor de anjos” (1973),
deveu-se, talvez a ousadia do seu pensamento, pois que esteve ciente do desafio que
seria apreender o significado da modernidade e propor alguma saida para os seus
impasses com relacdo a religido. Pesa a seu favor o fato de que tenha reconhecido
na secularizagdo moderna uma face enigmatica, “[...] um fendmeno muito mais
intrigante do que todas essas explosdes religiosas” (1999, p. 12), e que, portanto, a
teoria da secularizagéo “[...] ndo estava completamente errada.” (2017b, p. 107).

Nessa direcao, a fortiori, deveria se afirmar que, no pensamento de Lima
Vaz, em nenhum momento, constata-se qualquer hesitacdo ou duvida sobre tais
impasses com relagdo a modernidade. Pelo contrario, o que se tem é um olhar vis-a-
vis para a crise, de modo a expor a outra face do enigma da modernidade, e néo
apenas de uma das suas manifestacdes, a exemplo da secularizacdo. Nao obstante
iSs0, nao significa que o enfrentamento resulte numa proposta de solugéo para a crise.
Antes de mais nada, o escopo foi sempre manter-se em estado de vigilancia contra
as ilusbes do presente e ndo barganhar com as falsas esperancas da consciéncia
moderna, porque a filosofia ndo compete apresentar solugdes, mas alertar para o fato
de que, em tempo de crise, quando os horizontes do sentido se obstruem e a
esperanca no amanha declina, o niilismo se potencializa, e os proprios sortilégios, que
podem travestir-se, também, de reencantamentos, se alastram.

Em tal sentido, para Lima Vaz, o labor da filosofia € o de rememoracao
(Erinnerung) da metafisica. Tal rememoracdo, é a conditio sine qua non para se
compreender o niilismo, cuja causa € o esquecimento do Ser, que esteve sempre
presente ao longo da tradicdo até o alvorecer da modernidade. No entanto, como a
modernidade abandonou qualquer referéncia ao passado, como medida para avaliar
0 presente e projetar esperanca duradoura no futuro, e substituiu os principios
orientadores da acéo, em vista do bem viver, pelos fins imediatos, o existente continue
sem rumo. Dai a necessidade de rememorar tais principios

Ora, a reflexdo sobre os fundamentos da ética, tarefa que se impora
sempre mais imperiosamente a reflexdo filosoéfica, ira exigir uma
recuperacdo do esquecimento do Ser para além das fronteiras da

raz8o operacional e uma retomada do exercicio da Erinnerung
metafisica. (VAZ, 2012b, p. 283, grifo do autor).
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Por conseguinte, se o que restou como peculiar a modernidade é o séfrego
afa de saciar necessidades infinitas para ocupar o0 magante agora, “A consequéncia
facilmente observavel foi o abandonar-se niilisticamente ao tédio do presente.” (VAZ,
2012b, p. 14). Eis aqui o pathos daquela segunda fase do niilismo proclamado por
Nietzsche (1973; 2011; 2017), ilustrada na metafora do ledo33: estagio da negacéo
do dever e da afirmagao do “eu quero”, de lancar no olvido o fardo das imposicdes da
moral tradicional decadente. Segundo Marcelo Perine, “A fase do eu quero
corresponde ao vazio deixado pela superacéo do dever ético como o espa¢o de uma
atividade responsavel, cujo niilismo € ainda imperfeito [...]" (2003, p. 61, grifo do autor).
Aqui o homem se encontra cindido, pois a liberdade conquistada com a morte de Deus
(NIETZSCHE, 2011; 2014), ndo resultou no éxito esperado. Isto €, sem o mundo
perfeito, restou o hiato entre o querer e o querido. “A consequéncia imediata da
desdivinizac&o € o niilismo, entendido como auséncia total de sentido, como perda de
todo horizonte de significado e de valores”, segundo Claudemir Araldi (2004, p. 290).
A morte de Deus, prenuncio da chegada do niilismo, selaria, entdo, o fim da metafisica
para o protoniilista europeu (Heidegger, 2003).

No entanto, seria necessario ir além do niilismo imperfeito, mera
antecamara do futuro radiante, para radicaliza-lo, imergir no nada para de la extrair o
critério do agir (PERINE, 2003). E chegada a hora da crianca, da inocéncia do
amanha, aberta ao futuro, do amor fati e, sobretudo, do além-do-homem, que
despontard como um novo sol (NIETZSCHE, 2011, 2012b; 2014). Dupla exigéncia
caberia a esse novo homem: por um lado, superar o niilismo; por outro, suporta-lo no
eterno retorno, porém, somente podera falar sobre o mundo do vir-a-ser, do eterno
retorno, em perspectiva; “[...] de resto, nada mais sabe ele acerca do fluxo eterno das
coisas” (ARALDI, 2004, p. 367) e da luta eterna das forcas. Tal niilismo nietzschiano,
nas suas diversas fases, foi para Martin Heidegger o resultado natural da trajetéria da
metafisica33' (HEIDEGGER, 2007; 2010) que olvidou de pensar o ser (HEIDEGGER,
1988). Ja para Lima Vaz tal niilismo ndo passa de uma das faces do enigma da

modernidade.

330 “Mediante a figura do ledo se expressa o esforgo nietzschiano de critica de livramento da moral.”
(ARALDI, 2004, p. 298).

331 “Heidegger faz comecar tal caminho desde Platdo e mesmo desde os pré-socréaticos, e fa-lo
prolongar-se até Nietzsche, quando entéo é anunciado o fim da metafisica’.” (VAZ, 2002, p. 336).



288

Para Heidegger, o niilismo nietzschiano seria, apenas, resultado da
trajetoria do modelo ontoteoldgico de esquecimento do ser e o projeto da tecnociéncia
0 seu sucedaneo contemporaneo natural, cujos designios encontram-se realizados no
poder demidrgico do humano sobre o Ser (VAZ, 2002). Com isso, a modernidade teria
entrado numa idade pés-metafisica®®?, e a questdo da inteligibilidade do existir teria
perdido vigor, porque o fazer (poiesis) condensa a resposta sobre o existente em sua
totalidade. Nao obstante, segundo Lima Vaz, o problema do existir rechaca qualquer
investida de ‘descontrucao’. “Ele renasce na propria negagdo no niilismo absoluto,
pois a negacédo so6 subsiste no sujeito que nega e que, portanto, existe e se atribui um
sentido no ato mesmo de negar qualquer sentido a existéncia” (VAZ, 2012b, p. 167,
grifo do autor). Se a filosofia abandonou a pergunta pelo existir, ela permaneceu
inscrita no sistema simbolico moderno, porque o estatuto transcendental do sujeito €,
antes de mais nada, o de instituinte de sentido. A despeito de sua condi¢gdo imanente
e das vicissitudes histéricas, o sujeito moderno tornou-se “doador de sentido™3? das
diversas esferas de dominio da sociedade e da cultura, como Weber (2004) ja havia
percebido.

Em contraponto a Heidegger, que via o niilismo nietzschiano apenas como
um acontecimento, um destino inscrito na histéria da metafisica ocidental®3, Lima Vaz
vé 0 niilismo contemporaneo como um dos maiores desafios a ser enfrentado pelo
pensamento, sobretudo na sua dimenséo ética, expressao mais candente da auséncia
completa de um principio normativo para orientar o agir humano. Sob esse aspecto,
entende-se por que ele dedicara seus ultimos trinta anos de vida a essa questéao
(PERINE, 2003), de modo a compreendé-la como um problema inadiavel que
precisaria ser enfrentado, ndo nos termos propostos por Heidegger, para quem a

técnica figuraria como a fronteira mais avancada da metafisica, mas como a

332 Quando interpreta o fim da metafisica anunciado por Heidegger, Lima Vaz, com uma certa ironia,
dira que “Heidegger, no entanto, deixa-nos um testemunho que €, talvez, o mais eloquente na filosofia
contemporanea, de que pensar a tradicdo metafisica permanece como um dos atos fundadores da
continuidade histérica da filosofia.” (2002, p. 307, grifo do autor).

333 E jmportante transcrever o esclarecimento de Lima Vaz sobre esse termo, em vista do que ele
representa para a compreensao do homem moderno, na sua condi¢do de doador de sentido, mas,
sobretudo pelo impasse que ela gera sobre do ponto de vista ontoldgico, ou seja, de ser ele mesmo
causa e destinacdo desse sentido. “A expressao ‘doador de sentido’ significa aqui a versao
ontologico-metafisica do paradigma antropocéntrico como estrutura fundante do sistema simbdlico
da modernidade. A antroponomia moderna sucede a ideonomia platbnica, a ousionomia aristotélica
e a teonomia crista. Ela promove o sujeito transcendental a instancia dltima de inteligibilidade, do qual
deve provir a resposta as questdes radicais: que € existir? por que existir?” (VAZ, 2012b, p. 167).

334 Cf. Lima Vaz (2002).
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recolocacdo da questdo da técnica sob o exato lugar ocupado por ela no
desenvolvimento da cultura moderna, que alterou radicalmente o0 modo como a
consciéncia humana apreende e elabora os contetdos cognitivos da experiéncia
vivida, ndo mais a partir dos valores simbdlicos presentes no mundo vivido, mas na
mera satisfacdo de necessidade particulares. Dessas longas meditacoes, ele chegou
a seguinte concluséo:
Uma revolucao profunda e silenciosa, cujos efeitos visiveis e ruidosos
acabam por ocultar sua verdadeira natureza e seu alcance, estad em
curso ha pelo menos dois séculos nas camadas elementares do
psiquismo e nos fundamentos das estruturas mentais do individuo
tipico da civilizacéo ocidental. Ela vem transformando, num nivel de
radicalidade até hoje aparentemente desconhecido na histéria
humana, as intensdes, atitudes e padrdes de conduta que tornaram
possivel historicamente nosso ‘ser-em-comum’ e, portanto, as razdes
gue asseguram a viabilidade das sociedades humanas e o préprio
predicado da socialidade, tal como tem sido vivida nesses pelo menos

cinco milénios de histéria (3000 a.C.-2000 d.C.).*® (VAZ, 2012b, p.
269).

Tal revolugdo provocou uma profunda mudanca cultural que atingiu,
radicalmente, os valores, as condutas humanas e a forma de vida dai decorrentes. Foi
tal revolugdo que Nietzsche submeteu ao método “genético-sintomatico”3¢, para
imputar a tradicdo moral do Ocidente, a causa do niilismo. Seu herdeiro, Heidegger,
leva adiante esse método para decretar o fim da metafisica, esta que tornou visiveis
0s entes, a custa do encobrimento do ser, cuja expressdo mais patente é o niilismo,
realizacdo da ontoteologia inaugurada por Platdo, cuja técnica constitui o seu indice
mais proeminente. Ora, segundo Lima Vaz, o autor de “Ser e tempo” ndo quis ver, sob
pena de subverter a trajetdria do seu pensamento e coloca-la em risco, que a técnica
nao é consequéncia da metafisica, pois se é fausta na fabricacdo de objetos
descartaveis, vive a mingua na producdo de estruturas simbdlicas vitais a cultura. A
metafisica, portanto, ndo encobriu o ser. Pelo contrario, rememora-lo sempre foi o seu

labor, para orientar os seres na direcdo do Absoluto.

335 Sobre a influéncia das mudancas e da forma de vida moderna na consciéncia, diz Berger: “[...] a
consciéncia moderna € parte e parcela da situa¢cdo em que se encontra o individuo contemporéaneo.
Em outras palavras, uma pessoa hoje ndo esta apenas situada no mundo moderno, sendo também
dentro das estruturas da consciéncia moderna. Portanto, a consciéncia moderna € um dado para o
pensamento contemporaneo. Ela €, se prefere, um a priori empirico” (2017a, p. 22, grifo do autor).

336 “O método genético-sintomatico pretende atingir algum episédio verdadeiramente fatal (fatum =
destino) ocorrido nos estratos profundos da histéria espiritual do Ocidente e que ira impelir o destino
dessa historia em seu inexoravel avancar para o niilismo.” (VAZ, 2012b, p. 270, grifo do autor).
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Com efeito, ao ser exorcizada do pensamento moderno, o espago da
metafisica ficou vazio para o operacional e o livre dominio da manipulacdo da
realidade pela técnica, cuja regra de ouro € a utilidade e a satisfacdo imediata das
necessidades. N&do obstante, por que ndo reconhecer o que, de fato ocorreu? Isto €,
0 que houve foi, tdo-somente, a substituicdo de um modelo metafisico por outro, no
qual a subjetividade assoma com o seu poder demiurgico, para determinar, a partir de
si mesma, o proprio critério da verdade e do agir, mesmo sendo incapaz de responder
as questdes candentes relativas ao sentido da vida. “Em outras palavras,
desaparecida aos olhos da razdo a medida axiolOgica da realidade em cujo horizonte
se eleva a ideia do ser como bem-em-si, ndo resta ao agir humano senao a errancia
no espago andmico do niilismo.” (VAZ, 2012b, p. 283, grifo do autor). Nessa afirmacéo,
esta contida a chave para a compreenséo da raiz do niilismo, encrostada que esta
numa forma especifica do agir humano, para a qual Ihe falta um principio orientador,
gue transcenda os limites da prépria imanéncia. O motivo que leva a afirmar que esse
principio ndo poderia ser encontrado no proprio agente € que a condicdo de
contingéncia que lhe é propria ndo abriga densidade ontolégica capaz de fazer o
existente elevar-se a partir de si mesmo da sua condicdo fatica, ultrapassar as
vicissitudes da temporalidade e instaurar-se como critério absoluto da verdade do ser.
Somente no mundo fantastico do Bardo de Minchhausen seria possivel ao existente
erguer-se do pantano erguendo-se a si mesmo pelos proprios cabelos. Se o principio
normativo sobre o qual a tradicdo ocidental construiu seu modo de vida foi esquecido,
e se tal esquecimento dever ser imputado como a causa dos descaminhos da
sociedade moderna, entdo cabe recolocar a questdo desde o lugar em que ela foi
obliterada, refazer o caminho do olvido, até atingir a fonte normativa primeira. No
entanto, isso apenas sera possivel a partir do concurso de uma metafisica
rememorativa, o que nao significa uma simples repaginacao da metafisica tradicional,
mas uma rememoracado que aponte a raiz mais profunda desse esquecimento e

demonstre os resultados ilusérios desse novo modelo de metafisica.

Na verdade, porém, o esquecimento do ser no seu teor Ontico
independentemente do nosso conhecer e do nosso agir e fazer
caracteriza esse imenso processo de substituicdo dos seres que nos
sdo dados pela natureza pelos objetos que sdo produzidos pela
técnica. Trata-se de um processo concreto e palpavel que se estende
e avanca por todos os caminhos da vida humana. (VAZ, 2012b, p. 282,
grifo do autor).
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Rememorar o ser, mister da metafisica desde Platdo, ndo significa negar
as conquistas promovidas pela modernidade social, com visiveis resultados que
melhoraram as condi¢cBes materiais da vida, gracas ao avanco da ciéncia, da técnica
e das novas formas de organizagdo politica e sociais. Esse ndo € o problema para
Lima Vaz. Como visto no primeiro capitulo, a questdo € que o desenvolvimento da
modernidade social se realizou a custa da modernidade cultural. Aquela sobrepds os
interesses do sistema, regido pela logica do dinheiro e do poder (Habermas, 1984;
2000), aos valores simbolico-culturais do mundo vivido, sobre os quais cada
comunidade se compreendia na sua singularidade prépria. Tal sobreposicao, do social
sobre o cultural simbdlico, logrou éxito porque ela trouxe consigo seu principal acdlito:
0s encantamentos produzidos pelos artefatos da tecnociéncia, pois como afirma Lima
Vaz,

A fascinacdo pelo objeto técnico na sua essencial referéncia
antropocéntrica, seja teorica (ciéncia) seja operacional (técnica), é o
fator verdadeiro e mais eficaz do esquecimento do Ser e do descrédito

da metafisica, bem como das consequéncias niilistas que dai se
seguem (2012b, p. 282, grifo do autor).

Nessa nova matriz social nascente, o valor individuo (VAZ, 1988) surge,
assim, como a cifra mais alta da escalada rumo ao antropocentrismo, e a imanéncia
instaura-se como o limite fronteirico a partir do qual seréo gestados os valores do bem
viver do novo marco civilizacional, malgrado seu resultado mais aparente tenha sido
a perda de referéncia dos valores transcendentes, causadora do tédio e do sem
sentido niilista. Sob esse aspecto, talvez nem mesmo a ideia de Habermas de que as
tradicdes religiosas ainda conseguem manter viva a consciéncia do que falta e serem
sensiveis ao que falhou ao longo do processo de racionalizacdo ocidental, pois que
“Elas preservam na memoria dimensdes do nosso convicio pessoal e social, nas quais
0s progressos da racionalizagdo social e cultural provocaram danos irreparaveis”
(HABERMAS, 2007, p. 14), a forca disruptiva da metafisica da subjetividade, mesmo
gue nado queira se reconhecer sob essa denominacao, substitui, assim, a metafisica
da rememoracéo do Ser, esta que mantém viva a dinamica da alma humana no seu
caminho em direcdo ao Absoluto da existéncia.

Por conseguinte, perdida a referéncia a transcendéncia, aberto esta o
flanco para a dominacéao “[...] do saber puramente operacional e, consequentemente,

para a plena manipulacdo técnica da realidade, sem outra regra sendo os fins



292

imediatos da utilidade e da satisfacdo das necessidades, langadas essas no processo
sem fim do ‘mau infinito’.” (VAZ, 2012b, p. 283, grifo do autor). Sem o referencial
rememorativo do ser, restaria indagar: o que compartilhardo as geracoes desse novo
milénio, em relacdo ao esquecimento da tradicdo, apos expugnadas as resisténcias
humanas pelos encantos do presente?
Os atores da civilizacdo que devera prevalecer no século XXI
partilhardo sem davida conosco da mesma natureza do ponto de vista
da descendéncia biolégica. Podera neles ser reconhecida alguma
continuidade com o passado atestada por invariantes culturais? Se
considerarmos a cultura material, tudo indica que a distancia entre eles
e seus ascendentes das civilizacbes passadas sera cada vez maior.
No dominio da cultura simbdlica, a menos que uma mais possivel e
imprevisivel transformacéo tenha também atingido o seu espirito e os
tenha tornado totalmente estranhos e indiferentes ao passado
espiritual, sobretudo ético-religioso, do qual procederam, o vinculo

mais permanente e resistente que os ligara a nés sera a interrogacao
sobre as razdes de viver. (VAZ, 2012b, p. 284, grifo do autor).

Sob o ponto de vista do magistério eclesial, que tem na reflexao teoldgica
um dos principais aportes intelectuais para traduzir o conteudo da revelagdo na
atualidade do presente, Lima Vaz retoma o instante apelo que a Fides et Ratio®®’ dirige
a teologia, no sentido de que ela retome o caminho da rememoracéo dos eventos da
historia salvifica, lugar da gestacdo e do encontro entre a verdade da revelacéo e o
pensamento grego, cuja sintese crista representou 0 mais importante aporte para a
consolidacéo da cultura ocidental. Sem a rememoracao metafisica, a teologia correria
o risco de se perder no emaranhado da cultura cientifico-tecnoldgica ou se tornar mais
uma dentre as tantas narrativas poéticas, retdricas moralizante ou socializante,
misticismos exotéricos, tdo em voga nas paragens atuais, ou se integrar numa
“eclética ciéncia das religides™® (VAZ, 2012b, p. 284), ou, ainda, compor o coro das

ciéncias humanas, ainda tributarias dos métodos das ciéncias naturais.

337 Carta apostoélica do Sumo Pontifice Jodo Paulo Il aos bispos da Igreja Catolica, sobre as relagdes
entre fé e razao, publicada em 1998.

338 Lima Vaz critica as ciéncias humanas por seu mimetismo aos métodos das ciéncias naturais, a guisa
de um esforco metodoldgico para emular o que se convencionou a ser denominado como “Ciéncia”,
desde o século XVIII, ideia que ganhou corpo, sobretudo, no &mbito do positivismo l6gico do Ciclo de
Viena. Uma das fontes da critica de Lima Vaz é Michel Foucault, em “As palavras e as coisas”. Para
o filésofo francés, o anuncio da morte de Deus j& prenuncia o da morte do homem. Assim, as Ciéncias
Humanas seriam as porta-vozes desse segundo anuncio. Uma das contribui¢cdes a esse debate esta
delineada no texto apresentado por Lima Vaz por ocasido das reunides do Grupo de Reflexéo (Rio,
Dez. 1986) e da Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER) (Belo Horizonte, Julho 1987):
“Religido e sociedade nos ultimos vinte anos (1965-1985)". Posteriormente, o texto foi publicado na
revista Sintese Nova Fase, Belo Horizonte (1988). Vale a pena seguir o direcionamento dado a
reflexdo, na forma de um ponto de partida, aberto a posterior aprofundamento, sem qualquer
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De todo modo, os desafios que foram lancados pela tempestade chamada
modernidade, reclama uma clara interrogagao sobre suas causas e, acima de tudo,
em relacdo as consequéncias niilistas que se abatem sobre a cultura ocidental. Nesse
sentido, deve-se buscar uma outra matriz de analise que va além dos limites da
perspectiva heideggeriana, que considerou a técnica, apenas, como um desfecho do
declinio da metafisica ocidental. Tal pressuposto talvez ndo abarque a complexidade
do que representou o advento da ciéncia e da técnica modernas para a cultura, como
bem sinalizou Jean Ladriére (1979). Nao obstante, buscar conhecer a significacédo
simbdlico-cultural do que foi a passagem, inédita na histéria da humanidade, de uma
relacdo empética com os semelhantes e a natureza para um vinculo mediado pela
ciéncia e pela técnica, sem a rememoracdo do ser, podera abrir novos horizontes
hermenéuticos compreensivos sobre as falsas ilusbes provocadas pelo avanco do
niilismo, inclusive na perspectiva do discurso do reencantamento. Sob esse aspecto,
em meio ao “niilismo ético” (VAZ, 2002), que Nietzsche apontou como o hdspede
indesejado da sociedade ocidental moderna, que moral poderia ser reclamada para
esse tempo? Segundo Luis Eduardo Soares, em sentido figurado, “[...] moral da

historia: a modernidade tem raz6es que o proprio coracdo desconhece. Para o bem

pretensao de ser conclusiva. Diz ele: “O alvo que me proponho nessa exposicdo é o de apresentar
algumas considerac¢fes sobre o tema ‘Religido e Sociedade nos ultimos vinte anos’ que sirvam como
ponto de partida para ulterior reflexdo e discusséo. Nao adiantarei, portanto, nenhuma conclusao que
se apresente a meus olhos como inquestionavel. Por outro lado, a perspectiva em que me situo nao
€ abrangente de todos os aspectos sob 0s quais 0 presente tema pode ser analisado. Ela pode e
deve ser complementada por outros enfoques que hdo de surgir na discussédo.” (1988, p. 27).
Entende-se que as reflexdes de Lima Vaz sobre o tema produziram frutos positivos, sobretudo para
a Ciéncia da Religido, na sua busca de estabelecer um estatuto epistemolégico préprio, ndo
exclusivo, mas interdisciplinar. Em tal direcdo, caberia retomar a resposta de Marcel Gauchet, ao ser
indagado sobre o lugar de sua fala, se seria o da filosofia ou da histéria, “Tenho a impressao de
continuar a heranca dos observadores do contemporadneo, que surgem quando aparece a
consciéncia de uma condi¢cdo humana que muda com o tempo e com as sociedades mesmas. Suas
curiosidades sao por natureza mdltiplas. Seu caminho esta feito de idas e vindas. Se é indispensavel
escrutar de perto o movimento do presente, pois é fonte inesgotavel de inspiracdo e questdes, é
também completamente necessario remontar-se ao passado — aos passados —, pois 0s enigmas do
presente somente comecam a esclarecer-se a luz da histéria, colocando-os na perspectiva das
sociedades anteriores. Por outra parte, quem ignora esta circulacdo entre passado e presente no
conhecimento da historia?” (GAUCHET, 2007, p. 23-24, grifo do autor). Pensa-se, com efeito, que,
enquanto propdsito de uma &rea interdisciplinar, esse pressuposto de Gauchet poderia ser aplicado
ao estatuto epistemoldgico da Ciéncia da Religido, sem reparo. Apenas para finalizar, caberia lembrar
gue Lima Vaz faleceu em 23.05.2002, 11 anos antes de ter sido publicado o “Compéndio de Ciéncia
da Religido”, organizado por Jodo Décio Passos e Frank Usarski (2013). Um marco para essa area
de conhecimento. Nessa perspectiva, certamente teriam sido muito valiosas as contribuicdes desse
filosofo catolico ao novo estagio de desenvolvimento da Ciéncias da Religido, no Brasil, sobretudo
em relacdo ao volume de publicacdes e a abertura de varios programas de pds-graduacgéo, o que
apenas revela a dindmica dessa nova fronteira de dialogo interdisciplinar, indispenséavel a pluralidade
dos tempos atuais e ao avanco do conhecimento na area das ciéncias humanas.
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ou para o mal”3° (1989, p. 145). Em face das ilusdes niilistas que povoam o universo
da atualidade e da liquidacédo dos valores morais em meio a ilusbes reencantadas,
seria tal disjuntiva uma simples questao de opgéao?

339 Soares estaria aqui fazendo uma parafrase ao pensamento 277 de Pascal: “O coragéo tem suas
razbes, que a razdo ndo conhece: percebe-se isso em mil coisas.” (1973, p. 111).
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Conclusao

Ap0s percorrido esse longo processo de investigacao, chega-se ao final do
itinerario ciente de que muitas outras questdes tiveram de ser apenas sinalizadas e
deixadas pelo caminho, ndo porque fossem de somenos, pelo contrario, iSso ocorreu
por forca de questdes metodoldgicas, isto é, pela impossibilidade de se apreender
discursivamente os varios matizes de um fenbmeno investigado. A consciéncia dessa
impossibilidade sempre esteve presente ao autor bem como a certeza de que o falar
sobre uma realidade é apenas uma palavra, um ponto de vista, em nada mais
importante do que a propria realidade, pois nenhum discurso é mais fascinante que a
presentificacdo de um simples fendmeno, por mais firmado que ele seja.

Ciente de que a palavra esta em funcéo do fenémeno e a ele se subordina,
no que assoma como novidade, chegou 0 momento de o autor tecer suas reflexdes
finais sobre a pesquisa cujo propaosito foi o de abordar a questéo do revival religioso,
gue tomou a dianteira nas paisagens da contemporaneidade, sobretudo a partir dos
anos de 1970, reclamando ser analisado quanto ao contexto mais amplo das suas
manifestacdes e as suas implicacbes para a compreensdo do lugar da religido na
sociedade atual. Haja vista que se trata de um evento que surpreendeu também
aquelas analises que tinham a religido como mais um dos residuos da tradicao
ocidental que, aos poucos, seriam varridos para o passado da historia recente.

Assim, se foi possivel preservar a ideia originaria ao longo desta pesquisa,
isto €, de ensejar a demonstracdo de que o contexto vital no qual surgem esses
movimentos religiosos é também condicao para apreender, no amplo conjunto de sua
manifestacdo, a singularidade e complexidade que |he sdo proprias, entdo, a
abordagem aqui ensaiada logrou algum éxito, na medida em que ampliou o espectro
de possibilidades de sua apreenséo, para além da simples constatacdo. Porquanto,
os resultados aqui apresentados ddo conta de que o contexto no qual o revival
religioso se apresenta subordina-se as condicBes soécio-histéricas, que foram
determinantes para a conformacédo do ethos moderno e cujas consequéncias estéo
presente na contemporaneidade. Tais condi¢cdes revelam, por sua vez, que 0O
processo de racionalizacao ocidental e, junto com ele, o desencantamento do mundo
e a secularizacdo, séo co-participes da entrada do espectro do niilismo que ronda a

atualidade. Quanto as consequéncias do niilismo e sua efetiva atuacdo no cenario
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desencantado da atualidade, essas podem ser divisadas através do esgotamento do
ideal de uma vida reconciliada, que a racionalidade esclarecida foi incapaz de prover.
Sob esse angulo, a simples afirmacéo do retorno do reencantamento do mundo néao
parece ser condicao suficiente para superar a falta de sentido e apontar um horizonte
de esperanca para o devir da histéria humana.

Como foi visto, o que ocorreu foi a exaustdo da forma de vida da sociedade
atual, que vem a jusante do propdésito da racionalidade esclarecida, na sua pretensao
de retirar o ser humano das trevas da ignorancia religiosa e conduzi-lo ao reino do
esclarecimento, tornando-o, assim, o regente do préprio destino e juiz sobre a
natureza. Vencedor, o novo Prometeu ndo se subordina aos deuses, pois tem 0s
favores da ciéncia e da técnica, signos mais eloguentes da maestria do seu dominio.
Paradoxalmente, a realizacédo da conquista de tais promessas, a historia inscrita sob
os principios da racionalidade esclarecida e a natureza subordinada aos seus ditames,
resultou numa paisagem sombria que emoldura o ethos agonizante contemporaneo.
Depreende-se, dai, que fica sem resposta a indagac¢ao sobre os fins que poderiam ser
imputados a uma forma de vida calcada nos valores inscritos no imediato consumo,
gue emanam da fausta capacidade produtivista da tecnociéncia; consumo que se
tornou critério determinante da identidade do sujeito moderno e de sua pertenca ao
grupo dos suditos da vencedora racionalidade moderna. Ora, tal modo de viver
corresponderia em algo que poderia ser chamado de reencantado?

A resposta a tal questionamento ndo ocorreu, portanto, na forma de uma
simples encolha entre as alternativas sim ou ndo. A questdo, em vista da grandeza
dos valores em jogo, reclamou uma resposta certificativa, isto €, uma afirmacao de
gue o mundo organizado pela racionalidade esclarecida, carente de um principio
normativo de valor simbdlico, capaz de lancar o ser humano na direcdo de um
horizonte de esperanca, colocou sob suspeicdo a possibilidade de uma reversao
objetiva dos seus fundamentos. Isso porque o avanco sem trégua da tecnociéncia
sobre as frageis estruturas do mundo vivido, tornou a ideia de reencantamento mais
proxima a um melancélico desejo emancipatério irrealizavel e mais distante da
verificacdo fatica de um sonho possivel. Isso ndo sugere, em nada, por seu turno, que
se deveria deixar de sonhar, longe disso. O que se infere, sob o ponto de vista aqui
defendido, é que se torna pouco provavel postular a reversdo do processo de
racionalizagdo ocidental, pois, de certo modo, é o que poderia significar a defesa do

revival religioso, tout court. O que nao significa dizer que as Ciéncias da Religido, junto
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com outras ciéncias humanas, alcancaram uma vitéria de Pirro, na batalha travada
para identificar e catalogar os movimentos religiosos na atualidade. Pelo contrério, o
que se pretendeu afirmar € que se tratou de uma batalha inicial. Caberia agora
inscrever o revival religioso num quadro mais amplo dos processos socio-historico-
culturais do Ocidente para apreendé-lo no seu proprio contexto, identificando quais
foram as consequéncias do seu acontecer para contemporaneidade, em face do
niilismo.

Foi esse entendimento que moveu o autor a buscar demonstrar, no primeiro
capitulo, que o conceito de reencantamento do mundo n&o considerou as
consequéncias do processo de racionalizacdo que, ao promover o desencantamento
do mundo, nao o fez atingindo somente a superficie ou os contornos da civilizacao do
Ocidente. Pelo contrario, a razédo esclarecida, que saiu vencedora do embate contra
0 mito, mitologizou a si mesma e vendeu-se, sob novas roupagens, como alternativa
aos antigos encantamentos, sO que agora ndo mais subordinados aos deuses, mas
aos sortilégios autorreferentes de si mesma. A forca persuasiva dos objetos
tecnoldgicos que ela produz, sua capacidade preditiva e seu poder de reconstruir o
mundo transcendental, formal e objetivamente, fez dela a Unica for¢ca imbativel no seu
campo de dominio. Assim, tudo aquilo que ndo se subtraiu aos seus encantos foi
reputado como destituido de sentido ou tratado como resquicio de uma idade pretérita,
a infancia mitica, superada pelas luzes esclarecedoras do entendimento calculador e
preditivo, sob a égide do sujeito autbnomo.

Por sua vez, como foi observado no segundo capitulo, as analises sobre a
dessecularizacdo e o reencantamento passaram ao largo de uma questao basilar,
guando surpreendidas pelo revival religioso: tal fendmeno tornara-se mais manifesto
guando se mostraram ilusorias as promessas de um sentido nao religioso para a
existéncia. Isso porgque, o progresso material veio acompanhado, apenas, de um
modo de vida ancorado no mero consumo e o horizonte de futuro desenhado pelo
sistema ndo avancou para além da autorreproducdo monotdnica de si mesmo. Tal
contexto, somado a indisponibilidade de um mapa de navegacdo que apontasse o
caminho de volta a um suposto jardim do éden, tornou ainda mais quimérica a
possibilidade de o individuo elaborar, a partir de si mesmo, um roteiro de fuga valido
para a saida da crise de sentido da atualidade.

Tais pressupostos transformaram-se em ensejo para dar um passo adiante

no sentido de elevar a outro patamar de analise a discussao sobre a crise de sentido
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da atualidade, objeto do terceiro capitulo, porque ainda faltava identificar uma possivel
causa da crise. Aqui, a andalise genealdgica realizada por Lima Vaz sobre o processo
de constituicdo da modernidade foi no sentido de demonstrar que ela trouxe consigo
o germe de sua contradi¢cdo: o sujeito autorreferente, de carater antropocéntrico. No
individuo que brota do Cogito ergo sum cartesiano, resultante do confronto de
paradigmas da metafisica tradicional, estariam presentes os indicios do que se
tornaria a causa eminente da crise dos tempos modernos do Ocidente, a saber: a
subjetividade hipertrofiada. Ao encontro dessa causa acorreram de maos dadas o
desencantamento do mundo e a secularizagéo que limparam o terreno para a chegada
do niilismo, enigma abrigado no eixo normativo do Ocidente moderno, que se
espalhou nas paisagens contemporaneas.

Na forma de um enigma, portanto, o niilismo ético assoma como a face
mais sombria da atualidade, que é a crise de sentido e a auséncia de uma finalidade
orientadora da histéria. Em sua contradicdo fundamental, tal enigma desafia a
compreensao de uma época que negou os valores perenes da religido, fontes de
esperanca que movem o ser humano na busca de um propadsito de vida, e impds como
principio normativo de valor a propria subjetividade, fronteira ultima que estabeleceu
a verdade do “EU” e do mundo. Contudo, o Prometeu moderno, esse deus
antropocéntrico revelou-se um logro e mostrou-se incapaz de prover qualquer sentido
a partir de si mesmo e, assim, lancou-se em busca da razao do seu existir. Para tanto,
buscou abrigo nas experiéncias religiosas, signos do desejo humano pela
transcendéncia. Dai a pluralidade de manifestacdes, de cariz religioso ou nao, no afa
de prover algum sentido a vida, indices de que a sede da humanidade por algo que a
transcenda néo foi saciada.

Por conseguinte, tendo como pressuposto as andlises sobre a génese e
constituicdo dos tempos modernos e a crise de sentido causada pelo abandono dos
valores transcendentes, que franqueou a chegada do niilismo, entende-se
demonstrada a tese enunciada, a saber: o reencantamento do mundo é uma nocéao
insuficiente para explicar a emergéncia dos movimentos religiosos, porque tal
categoria de analise ndo da conta de explicar o lugar da religido, nesse suposto mundo
reencantado, em face da forca persuasiva dos valores imanentes produzidos pela
racionalidade formal e operativa, principal forca motriz do progresso, ou mesmo de
problematizar o contexto sécio-histérico no qual o revival religioso vai deixando os

sinais de sua inarredavel presenca, a despeito do niilismo. Nessa perspectiva, por que
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nao indagar, em face da defesa do reencantamento, se estaria em curso a formagéo
de um novo eixo estruturante da contemporaneidade no qual a religido reclamaria seu
papel simbdlico de constituidora de sentido e orientadora da histéria humana? Se tal
ocorre, que lugar ocuparia o principio normativo dos tempos modernos, que é a
subjetividade? Ora, se o conceito de reencantamento do mundo silencia em face de
tais questdes, entdo teria que ser postulada a necessidade de se recorrer a outras
categorias de andlise e media¢bes epistemoldgicas, caso se pretenda compreender o

significado do revival religioso na contemporaneidade.
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