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A presente obra é fruto de recur-
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INTRODUGAO

O leitor tem em méaos uma coleténea de textos que problema-
tizam o fendbmeno religioso na modernidade. Vinculada aos esforgos
académicos do Programa de Pés-Graduacdo em Histéria da Univer-
sidade Estadual de Goias, Campus Sul, especificamente a linha de
pesquisa Cultura, Religido e Sociedade e ao Laboratério de Pesquisa
em Religides e Modernidades (LAPREM), a obra relne trabalhos de
pesquisadores  publicados em periddicos que foram revisitados e
adensados. Seus autores assumem que a compreensao do fenébmeno
religioso € parte fundamental de qualquer esforgo que procura, a partir
de bases cientificas, langar luz sobre a realidade contemporanea, es-
pecialmente no Brasil.

A partir de lugares disciplinares e teéricos especificos, com én-
fase na histéria das religides, os capitulos partem do pressuposto de
que a modernidade, como realidade histérica particular e ao mesmo
tempo multipla — porgue inscrita em planos culturais, sociais e politicos
que vao além de seu bergo europeu —, ndo liquidou as caréncias que
tornam as religides realizagbes culturais capazes de dotar a experién-
cia humana de um significado Ultimo. Ao erodir os monopdlios tradi-
cionais que organizavam a experiéncia social e definiam o horizonte
das coletividades, a modernidade, sobretudo em sua fase mais tardia,
institucionalizou a incerteza em escala planetéria na direta proporgao
em que prodigalizou as condic¢des criativas para respondé-la. Nesse
sentido, os estudos que compdem esta obra se dedicam a um fendéme-
no cuja pluralidade de manifestacoes sao realizacdes que lidam com
as incertezas contemporaneas e com toda a sorte de transformagoes
que obrigam 0s sujeitos e seus deuses a se “atualizarem”. Ainda que
a finitude e as caréncias advindas dela nos aproximem temporal e es-
pacialmente, todas as religides s&o histéricas, uma vez que igualmente
histéricas s&o as interpelacdes que elas tentam responder e as angus-
tias que elas procuram suavizar.



Lidar com a pluralizacado da paisagem religiosa moderna signi-
fica, para as disciplinas que se debrucam sobre ela, a aten¢ao para a
coexisténcia - mais competitiva e tensa do que tranquila e amigavel -
de configuracdes e identidades religiosas distintas; algumas sdo mais
comunitarias, institucionais e socialmente destacadas, outras mais
individuais, errantes, socialmente sutis e quase “invisiveis”. Por essa
razao, cada uma das realidades confessionais discutidas nesta obra
possui nuances institucionais, doutrinarias e sociolégicas que levaram
os pesquisadores a caminhos particulares, alguns mais empiricos, ou-
tros mais tedricos e conceituais.

A coletanea esté dividida em trés segdes. Cada uma lida com
uma nuance do fendbmeno religioso na modernidade. Como n&o po-
deria deixar de ser, 0s textos de cada secao discorrem sobre objetos
de pesquisa distintos. Contudo, eles compartilham horizontes comuns
gue ajudam o leitor a manejar os diversos procedimentos tedricos e
metodoldgicos empregados pelos pesquisadores.

A primeira secgao, intitulada “Catolicismos e modernidades”,
& composta por trés textos, de Andrea Graus (CSIC-Espanha), Alberto
da Silva Moreira (PUC-GO), Robson Rodrigues Gomes Filho (UEG) e
Yves Solis Nicot (Prepa Ibero-México) cujos objetos de pesquisa, ainda
que voltados para o catolicismo, tém enfoques e andlises distintas. A
sequéncia dos textos aqui estabelecida tem um pano de fundo crono-
l6gico, partindo do século XIX (na analise de Graus), passando pela tran-
sicdo entre este e 0 século XX (no texto de Silva e Gomes Filho) e termi-
nando no século XXI, cuja andlise de Nicot sobre a relagéo entre religiao
e ciberespago pds-pandemia de COVID-19 nos chama a atencéo para
necessarios objetos de pesquisa temporalmente muito proximos de nés.

Abrindo nosso livro com capitulo intitulado “Misticismo nos tribu-
nais europeus do século XIX”, Andrea Graus (historiadora espanhola
com importante transito e experiéncia em paises como Franca, Bélgica e
Inglaterra) traz ao leitor uma relevante reflexao sobre as tensdes estabe-



lecidas no século XIX durante o processo de separacao entre os pode-
res civil e religioso. Com foco nas cortes de justica europeias, Graus tem
como objeto de analise trés mulheres misticas catdlicas (Sor Patrocinio,
na Espanha; Rosette Tamisier, na Franca e Catherine Filljung, na Ale-
manha) que foram levadas a tribunais civis na condicao de praticantes
de crimes religiosos (“falso misticismo”). Aqui, Andrea Graus estabelece
uma rica discussao sobre os argumentos civis (notadamente médico-
-psiquiatricos e politicos) para a condenagéo de atos que, em esséncia,
nao pertenceriam a esta esfera de poder. Seu artigo (publicado original-
mente em inglés, mas traduzido para o portugués especialmente para a
presente obra), portanto, tem uma importante reflexao sobre as tensées
da consolidacao da modernidade n&o apenas para o catolicismo, mas
igualmente para as cortes de justica civeis que, na ocasido (ou, se qui-
sermos, ainda hoje), n&o tinham rompido inteiramente com sua origem
nos tribunais da inquisicdo catdlica do periodo medieval e moderno.

Ja Alberto da Silva Moreira e Robson Gomes Filho, em “Moder-
nidade e Igreja Catdlica: reflexdes sobre uma relagdo ambigua nas
primeiras décadas do século XX”, propdéem uma discussao sobre a
tensas e complexas relagdes estabelecidas entre a Igreja Catdlica e
a modernidade, cujo recorte cronolégico (final do século XIX e inicio
do XX) e espacial (Europa, com destaque para a Alemanha) denota
um foco mais voltado para a maneira como tais relagdes se deram,
primeiramente, no berco do catolicismo romano para, em seguida, se
espalhar nas especificidades de cada contexto histérico local: africano,
latino-americano, asiatico etc. A discusséo se divide em dois momen-
tos: no primeiro, os autores buscam uma qualificacao da modernidade
em seus aspectos fundamentais e programaticos, cujo conceito, espe-
cialmente na Histéria, ainda permanece turvo. Em seguida, sdo expos-
tas algumas questdes mais histéricas que propriamente conceituais,
localizando a Igreja Catdlica no conflito com os frutos mais imediatos
da modernidade no seu préprio seio: o ultramontanismo, o modernis-
mo catdlico e a criagdo de igrejas nacionais, com foco especial nos
Altkatholiken na Alemanha.



Por fim, em “Fé e religido na internet: a pandemia como opor-
tunidade para o mundo catdlico”, Yves Sdlis Nicot, autor mexicano de
importante renome nas pesquisas sobre o catolicismo latinoamericano,
intenta analisar o modo como a pandemia de COVID-19, entre os anos
de 2020 e 2021, impactou nas relagdes estabelecidas entre as religides
(com foco especial no catolicismo) e as midias sociais modernas da
internet. O argumento central de Nicot gira em torno de que, apesar de o
uso das midias e redes sociais nao por instituicoes religiosas néo ter sido
inaugurado com a pandemia, este evento catastréfico em nivel global
forgou tais instituicoes a se adaptarem muito rapidamente, nao apenas
ao uso pragmatico destas tecnologias, mas, especialmente, a forma do
seu contelido. Nicot analisa o espago mexicano por meio da “E-vangeli-
zacao” (uma espécie de proposta conceitual de se pensar o proselitismo
cristao por meio da internet). Dessa forma, sua reflexado € um importante
ponto de partida para o necessério e urgente desenvolvimento de novas
ferramentas analiticas para se analisar a religido no espaco cibernético.

Em nossa segunda secao, intitulada “Protestantismos e mo-
dernidades”, ¢ composta pelos estudos de Ricardo Mariano (USP)
e Lyndon de Araujo Santos (UFMA). Em seus textos, eles apresentam
criticas concernentes a concepgoes e teorias amplamente divulgadas
e sedimentadas nos meios académicos.

Ricardo Mariano em “Expanséo e ativismo politico de grupos
evangeélicos conservadores: secularizacdo e pluralismo em debate”
questiona a tese de Peter Berger concermnente aos “efeitos deletérios da
secularizag&o e do pluralismo religioso sobre a religiao” cinquenta anos
depois da publicagéo de O dossel sagrado: elementos para uma teoria
socioldgica da religido, ocorrido em 1967. Evoca criticas de diversos so-
cidlogos e historiadores a tese de Berger e sustenta que o pluralismo
religioso n&o fragiliza a religido. Pelo contrario, ele situa o caso dos Evan-
gelicals e a instituicao da Nova Direita Crista em 1970 nos EUA como
estimulo a “desprivatizacéo” dos pentecostais no Brasil cuja emergéncia
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no cenario social e politico brasileiro se tornou mais perceptivel a partir
da Constituicao Federal de 1988 com a formagéo da “bancada evangé-
lica”. Ricardo Mariano aponta os novos desafios postos as pesquisas
sobre a religido motivados pela emergéncia de grupos conservadores
em palses ocidentais como Estados Unidos e Brasil.

Na sequéncia, Lyndon de Araljo Santos, em “Protestantismo e
Modernidade: os usos e os sentidos da experiéncia histérica no Brasil
e na América Latina”, coloca em suspeicao a afinidade direta entre pro-
testantismo e modernidade e propde o0 deslocamento das lentes inter-
pretativas, ou seja, ao invés de partir da suposta relagado de harmonia
entre eles deve-se analisar, dialeticamente, 0s usos do protestantismo,
seus discursos e acgoes, aliados a modernidade. Ao problematizar essa
relacao, Lyndon de Araujo Santos sustenta que o estudo da historicida-
de das experiéncias religiosas e culturais em contextos de moderniza-
¢ao periférica, como no caso do Brasil nas primeiras décadas da repu-
blica (1889-1910), traz outras possibilidades tedricas e metodolédgicas
a situacdes e vivéncias do protestantismo que ndo se enquadram em
interpretagdes sedimentadas e homogeneizadoras, apresentando, por
iss0 mesmo, adesdes, rupturas e continuidades distintas que se tor-
nam perceptiveis pela andlise das apropriacoes, reinvencoes e senti-
dos da religiosidade evangélica extraoficiais.

Fechando a nossa segunda secéo, Robson Gomes Filho (UEG),
em “O nacionalismo catélico e 0 combate ao protestantismo em Goias:
uma disputa pela legitimidade religiosa na aurora da modernidade bra-
sileira” analisa o discurso antiprotestante catélico em Goias por meio
de seus argumentos nacionalistas. Aqui, mais do que uma exposiGao
de tais argumentos, o autor analisa de que maneira o discurso nacio-
nalista — algo combatido veementemente pela Igreja Catolica no século
XIX — fez parte de uma tentativa de qualificagdo do catolicismo como
religidao nacional e moderna, face a um protestantismo “estrangeiro”
que, por tradigéo, carregava em seu bojo o rétulo de modernidade.



Para terminar, a terceira secao, intitulada “Secularizagdo, mo-
dernidade e espiritualidades”, é composta pelos estudos de Flavio
Munhoz Sofiati (UFG), Joao Paulo de Paula Silveira (UEG), Gustavo
Martins do Carmo Miranda (UFMG) e Sérgio da Mata (UFOP). No con-
junto, os autores discorrem a respeito das particularidades da paisa-
gem contemporanea e langam luz sobre as nuances tedricas e concei-
tuais que estruturam as abordagens dos fendmenos religiosos.

Flavio Munhoz Sofiati e Jodo Paulo de Paula Silveira, em “Novas
religides na modernidade tardia: revisitando inquietagdes sociologicas”,
discutem o fenébmeno das inovagdes religiosas e espiritualidades con-
temporaneas. Os autores margeiam o debate socioldgico ao destaca-
rem as especificidades das novas religides. Ao questionarem a dimensao
preditiva da teoria da secularizacéo, interpretam o fenébmeno das novas
religides e espiritualidades como consequéncia da diluigdo do monopo-
lio religioso em nivel global e do enfraquecimento das instituicoes tra-
dicionais em detrimento da pluralidade de caminhos e das liberdades
individuais em matéria de transcendéncia. Os autores sustentam que
nao é possivel, contudo, pensar o individuo religioso que adere as novas
religides e as espiritualidades como sujeito descolado do tecido social e
dono absoluto da vida religiosa errante ou das eventuais adesoes.

Gustavo Martins do Carmo Miranda e Joao Paulo de Paula Silvei-
ra, em “Do Etnico ao Ecoldgico: a trajetéria da Seicho-no-le no cendrio
global”, dedicam-se a uma nova religido japonesa popular no Brasil em
virtude de suas revistas e das declaragdes otimistas e de gratidao. Os
autores, que possuem pesquisas sobre a Seicho-no-le, apresentam a
trajetdria histérica do grupo desde sua fundagéo no Japéo, em 1930,
até sua acomodacao ao Brasil. Para eles, a Seicho-no-le promove em
nossos dias abordagens ecolégicas que procuram responder as carén-
cias ambientais que experimentamos globalmente. Os autores também
apontam a interpretacao religiosa da pandemia do COVID 19, percebida
pela nova religido como consequéncia do desequilibrio ambiental e es-
piritual da relag&o entre humanidade, Deus e meio-ambiente.



Na sequéncia, Sérgio Ricardo da Mata, em “O escandalo da
religiao a luz da protosociologia de Thomas Luckmann”, encerra nos-
so livro se dedicando ao classico The invisible religion, de Thomas
Luckmann. Publicado em 1967, nos EUA, a partir da traducéao de sua
pesquisa originalmente publicada em aleméao, a obra de Luckmann,
segundo o autor, impactou profundamente os debates sobre o feno-
meno religioso na modernidade. Sua critica a teoria da secularizagéo,
compreendida como um mito moderno, desafiou as expectativas da-
queles que imaginavam o esvaecimento do religioso em nosso mundo.
Segundo o autor, o fildsofo, radicado sociélogo, concebe a religiao
como constante antropoldgica; sua condicdo € a ultrapassagem da
nossa existéncia puramente bioldgica a partir da internalizacao das vi-
sbes de mundo que nos tornam um self. A obra de Luckmann, anota o
autor, desafiou também aquelas leituras que identificam a religiao Unica
e exclusivamente com as manifestagoes institucionais do tipo igreja.

Por fim, cabe ressaltar que esta obra foi possivel gracas ao em-
penho coletivo de seus autores. Ela manifesta o interesse do Programa
de Pds-Graduagao em Histéria da UEG em se inscrever na realidade
intelectual brasileira, notadamente nos debates no &mbito da historia.
Igualmente, ela revela a importancia do trabalho e das pesquisas pro-
movidas por uma instituicdo de ensino superior publica que, no inte-
rior do Brasil, representa o inegociavel direito a formacao cientifica de
nosso povo em favor do cultivo critico de nossa consciéncia histérica.
Além de nossa gratiddo a Coordenacéo do Programa de Pés-Gradua-
¢ao em Histdria e a Universidade Estadual de Goias, agradecemos a
Coordenagao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CA-
PES) pelos recursos fornecidos para a publicacéo deste livro através
do PROAP-CAPES 2020/2021, disponibilizados pelo Auxilio 1056/2020.
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Por que a justica criminal oitocentista se interessou em casos
de estigmatas, profecias e outros fendbmenos misticos? 1 Quais acu-
sacdes criminais foram apresentadas contra os supostos misticos e
como eles foram examinados nas cortes de justica? Que preocupa-
¢Oes publicas esses julgamentos levantaram? Este artigo gira em torno
dessas questoes, explorando como trés mulheres de diferentes partes
da Europa, que reivindicaram serem misticas catdlicas, foram trazidas
aos tribunais. O primeiro periodo moderno? oferta ricos exemplos do
papel da justica criminal no julgamento do sobrenatural, especialmente
na forma de julgamentos de bruxas.® Durante a modernidade, todavia,
nos encontramos menos exemplos das maneiras pelas quais os tri-
bunais seculares julgaram crimes com implicagbes sobrenaturais ou
de ocultismo. Estas maneiras incluem julgamentos de fraude em fotos
de espiritos (MONROE, 2003), a priséo de lideres carismaticos de sei-
tas e sociedades satanicas (GOMES FILHO, 2017; ZIEGLER, 2012), a
convicgao de “telepatas criminosos” e adivinhos (WOLFFRAM, 2009),
e a perseguicao de magnetizadores e curandeiros leigos (CORREA,
VALLEJO, 2019; LAFFERTON, 2007; WOLFFRAM, 2017).

Os casos citados se estabeleceram fora das fronteiras dareligiao
estabelecida e, talvez por essa razdo, pareceriam estar principalmente
sob a responsabilidade dos poderes civis. Assim, fica claro que a jus-
tica criminal moderna se preocupou com cultos religiosos desviantes
e a exploracao lucrativa da supersticdo. Este artigo, todavia, trata do
misticismo cristdo: uma questao tradicionalmente policiada pela Igreja

1 Este texto foi publicado primeiramente na Revista History of the Human Sciences, Vol.
31(3), em 2018, em lingua inglesa. Sua traducéo para a lingua portuguesa foi realizada para
a presente obra pelo Prof. Dr. Robson Gomes Filho, com autorizagéo da autora e da revista
onde inicialmente o artigo foi publicado. Esta pesquisa recebeu financiamento do Conselho
Europeu de Pesquisa (ERC) no ambito do European Union’s Horizon 2020 Research and
Innovation Programme (concessdo nimero 637908).

2 N.T.: E entendido como “primeiro periodo moderno”, ou “Era Moderna” o recorte tempo-
ral que compreende os séculos 16 a primeira metade do 18 e como “Modernidade” os
séculos 18 adiante, tendo como um dos seus principais marcos a Revolugdo Industrial.
Ver: Koselleck (2012).

3 Ver, por exemplo, Ankarloo, Clarck e Monter (2002); Duni (2006); Stokes (2011).
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e onde a intervencao da lei foi por muitas vezes considerada intrusiva.
Historicamente, o misticismo implicou numa dinamica dialética entre o
contemplativo e o transformativo (KATZ, 1983; SHELDRAKE, 2003). De
acordo com Michel de Certeau, os misticos se encontram a margem
da religiao e da sociedade, encarnando uma “alteridade” subversiva
que desafia o Establishment (BOCKEN, 2013; DE CERTEAU, 1982).
Para que tribunais criminais modernos intervissem em casos de misti-
cismo, era necessario se providenciar uma poderosa justificativa para
0 seu envolvimento em termos legais. Acusacoes de fraude geralmente
estavam por tréds de processos contra supostos misticos; mas havia
também outras razbes implicitas — embutidas nos conflitos religiosos e
politicos das “guerras culturais” do século XIX europeu — para que 0s
casos chegassem aos tribunais. A maioria das acusacdes tiveram mais
a ver com interesses particulares de civis e autoridades eclesiasticas
do que com preocupacgdes publicas sobre fraudes. Ao explorar o sig-
nificado politico-religioso das provacdes misticas, este artigo junta-se
a outros pesquisadores na analise da funcdo politica do misticismo
cristdo na Europa moderna.*

Levar casos de suposto misticismo aos tribunais civis nao era
comum no século XIX. Esta pesquisa revelou nao mais que uma duzia
de casos na Franga, Espanha, Itdlia, Bélgica, Alemanha e Gra-Breta-
nha.’ Este artigo trata de dois dos mais renomados casos na Franca
e na Alemanha, e do aparentemente Unico caso ocorrido na Espa-
nha, mas onde o escandalo foi semelhante aos demais conhecidos
em toda a Europa. Assim como na Espanha, o nimero de misticos
levados a tribunais na ltélia no século XIX € quase inexistente. Uma
explicacao parcial desse fato pode apontar que, especialmente nestes
paises catolicos, o cenario juridico da inquisicdo moderna, baseado
no testemunho e na evidéncia, ja havia provado ser impréprio para ca-
sos de misticismo, que aparentavam ser mais adequados a inquirigao

4 Ver, por exemplo, Blackbourn (1993), Multon (2003).
5 Ver: Van Osselaer, Graus, Rossi, Smeyers (2021).
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teolégica (SHUGER, 2015). Esta ideia provavelmente persistiu durante
amodernidade, relegando tais casos as investigagdes tradicionais dio-
cesanas, dificultando a intervengao do sistema legal.

Neste artigo, chamo de misticos aqueles que afirmaram viven-
ciar fendbmenos relacionados a espiritualidade crista. Suas experiéncias
misticas, como o éxtase, foram muitas vezes acompanhadas por su-
postos milagres, como o estigmatismo. Os julgamentos examinaram
as alegacOes relativas a ambos. Devemos ter em mente, contudo, que,
uma vez levados ao tribunal, os misticos eram geralmente considerados
“pretensos misticos” e n&o parte da tradigdo crista aceita. Quando con-
frontados com casos alegados de misticismo, a justica criminal oitocen-
tista procurou por provas do seu caréter sobrenatural. Ainda assim, tanto
durante as investigacdes que precediam o julgamento, quanto durante o
julgamento em si, debates sobre como o éxtase ou o estigma poderiam
ser falsificados instigaram a preocupacéo publica sobre a autenticidade
dos milagres e do fendmeno mistico. Como eu pretendo mostrar, apesar
das intengdes dos tribunais, a imprensa e a populacao percebiam estes
procedimentos como julgamentos do sobrenatural.

A primeira secéo desse artigo explora as ameagas publicas cau-
sadas — dentre outros eventos — pelo reavivamento catdlico do século
XIX europeu, que forgaram a intervencao da justica em questoes tradi-
cionalmente policiadas pela Igreja. Os casos de Sor Patrocino, Rosette
Tamisier e Catherine Filljung serdo aqui discutidos; trés mulheres mis-
ticas catdlicas levadas aos tribunais da Espanha, Franca e Alemanha,
respectivamente. Nas secoes seguintes, estes casos serdo usados
como base para uma explicacao das estratégias tipicas empregadas
pela justica criminal na Europa, perseguindo e tentando trazer a lei
supostos misticos catdlicos. Apesar das diferencas nacionais, nds en-
contramos procedimentos legais similares quando confrontamos tais
casos. Os recursos em comum variam desde os mecanismos juridi-
cos que transformaram o fenémeno mistico em fatos criminais, até o
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envolvimento de testemunhas especializadas, tais como psiquiatras,
durante o julgamento. Ao demonstrar os pressupostos politicos, juridi-
cos e médicos aparentes nos julgamentos misticos, este artigo intenta
contribuir com as pesquisas em histéria cultural e religiosa, bem como
com a histéria da ciéncia, explorando a intersecgao entre a justica cri-
minal moderna e o sobrenatural.®

MISTICISMO:
UM CASO PARA A JUSTICA CRIMINAL?

A Europa testemunhou um renascimento do misticismo catélico
durante as “guerras culturais” — ou os conflitos seculares-religiosos do
século XIX — durante os quais a Igreja Catdlica lutou contra o anticle-
ricalismo e o estabelecimento de governos liberais (CLARK, KAISER,
2003). Da ltélia napolednica a Franca republicana e a Alemanha de
Bismarck, a agitagao politica tornou-se um campo fértil para a manifes-
tagéo “ideologica” do sobrenatural. Mulheres e criangas camponesas
foram os principais atores desse reavivamento catélico, que foi nota-
damente manifesto na forma de aparicbes marianas carregadas de
significado politico, e através de profecias apocalipticas sobre o triun-
fo do papa e sobre a restauragcao do ancien régime [Antigo Regime]
(BLACKBOURN,1993; BOUFLET, BOUTRY, 1997).

Em relagao a este cenario, misticos catdlicos se tornaram sim-
bolos que foram usados para apoiar causas politico-religiosas. Na
Italia, misticas leigas como Anna Maria Taigi e Palma Matarelli profe-
tizaram a eleicdo do papa Pio IX e as consequéncias devastadoras
das guerras cultuais para os catolicos (MACLAREN, 2012; MULTON,
2003). Na Bélgica e na Alemanha, a estigmata Louise Lateau se tor-

6 Ver, por exemplo: Edelman (1995, capitulo 1), Monroe (2008, capitulo 4), Wolffram (2009,
capitulo 5).
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nou emblematica pela sua oposicéo ao Kulturkampf (VAN OSSELAER,
2018). Na Franga, no inicio da Terceira Republica, Berguille Bergadieu e
Marie-Julie Jahenny anunciaram o retorno da monarquia € a ascensao
do Conde de Chambord (Henrique V), pretendente legitimista ao trono.
O tom milenarista e messianico das suas revelagbes agradava aos
aristocratas ultramontanos que haviam perdido seus privilégios depois
da Revolugéo Francesa (KSELMAN, 1983).

O reavivamento catdlico coincidiu com debates acalorados sobre
milagres modernos e evangélicos, fomentados, por um lado, por uma
abordagem positivista do sobrenatural e, por outro, por uma renovacao
de estudos biblicos. No que se refere a este Ultimo, o tedlogo protestante
alem&o David Friedrich Strauss alimentou a controvérsia com seu livro
Das Leben Jesu [A Vida de Jesus] (1835), por meio da qual ele discor-
dava das abordagens racionalista e sobrenaturalista dos milagres evan-
gélicos e argumentou em favor de uma base mitolégica do Novo Tes-
tamento (CRAIG, 1986; GREGORY, 1992). No que se refere a milagres
modernos, o século XIX é célebre por conta de abordagens positivistas
e medicalizadas sobre os alegados fenébmenos sobrenaturais. A Escola
de Salpétriére, que se simpatizava com a agenda anticlerical da Terceira
Republica, na Franga, patrocinava a patologizagao das experiéncias re-
ligiosas.” Casos de alegadas possessdes demoniacas e curas milagro-
sas, como a possessao de Morzine e os miraculées de Lourdes, foram
integrados ao discurso de histeria.? Na luta contra esta abordagem, en-
contramos médicos catélicos como Antoine Imbert-Goubeyre, um legi-
timista francés, que intentou provar a origem sobrenatural dos estigmas
em estigmatas, éxtases religiosos e os milagres de Lourdes em um livro
que desafiou os “pensadores livres” de Salpétriere.® O reconhecimento
ou desmascaramento dos milagres foi, portanto, parte de confrontos
politico religiosos de um conjunto de guerras culturais da época.

7 Ver: Didi-Huberman (2003); Goldstein (1982).
8 Ver: Carroy (1981); Edelman (2003); Harris (1999).
9 Ver: Imbert-Goubeyre (1894); Sandoni (2014).
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Outras abordagens do século XIX sobre eventos sobrenatu-
rais incluem aquelas fomentadas pelos novos movimentos religiosos,
como o espiritualismo vitoriano e o espiritismo de Allan Kardec, que
emergiu da moda das “mesas girantes” e comunicacéo de espiritos na
década de 1850. Tais movimentos fitavam ndo somente a transforma-
¢ao da espiritualidade crista, como também da ciéncia e da sociedade;
por exemplo: apresentando as sessdes espiritas como prova cientifica
da sobrevivéncia no pds-morte, bem como advogando o socialismo
utopico e a emancipacéo feminina.’ Médiuns femininas por toda a Eu-
ropa se tornaram ativistas feministas, espalhando seus ideais por meio
de psicografias contra o catolicismo e o materialismo cientifico (OWEN,
2004). Psiquiatras desapropriaram médiuns de suas experiéncias do
mesmo modo como o fizeram com os misticos, atribuindo um caréter
meédico aos seus transes e usando teorias da histeria, automatismo e
alucinagao (EDELMAN, 2003; LE MALEFAN, 1999).

Dessa forma, fica evidente que os usos do sobrenatural no
século XIX implicavam uma intencéo ideolégica e constituiram uma
ameaca politica dentro dos conflitos europeus entre a Igreja Catdlica
e o poder secular. Qual foi o papel da justica moderna a este respeito,
especialmente quando a ameaca vinha de misticos catélicos? Isto €,
individuos cuja represséo e controle eram tradicionalmente realizados
pela Igreja? Para entender o papel desempenhado pelo sistema legal,
é (til analisar brevemente como a Igreja Catdlica e os tribunais intera-
giram entre si antes do século XIX.

Desde o inicio da Idade Média, a Igreja aceitou a intervencéo
dos poderes judiciais em casos de repetidas heresias, em que o réu
tinha que seguir um judicium Dei ou julgamento por ordalio. Com o
abandono do ordalio™ depois do quarto Concilio de Latrao (1215),

10 Ver: Hayward (2007); Mulberger (2016); Sharp (2006).

11 NT: Orddlio, no original ordeal, refere-se a julgamentos que colocam a prova elementos natu-
rais, como afogamento, para se interpretar uma espécie de julgamento divino para o réu.
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muitos paises europeus e a Igreja Catdlica adotaram o sistema in-
quisitorial baseado no canone juridico romano da evidéncia. Este
sistema de prova baseava-se principalmente no testemunho e visava
encontrar evidéncias “objetivas” para os fatos, como testemunhas
oculares. Pela lei, a tortura poderia ser usada para forgar uma confis-
sdo de um réu (LANGBEIN, 1977). Um investigador oficial conduzia
uma extensa investigacéo pré-julgamento e entrevistava testemunhas
em sigilo. Como nos processos de canonizagao, um dossié com tes-
temunhos escritos era criado e apresentado aos juizes (VIDAL, 2007).
A Inglaterra foi o Unico pals que usou julgamentos por jdri naquele
tempo. Pensadores iluministas criticaram o uso da tortura e o sigilo
dos procedimentos inquisitoriais €, por isso, em 1791, a Franga tam-
bém introduziu o juri a justica criminal (DONOVAN, 2010; JOHNSON,
WOLFE e JONES, 2008).

Durante a llustracéo, e especialmente apés a Revolugéo Fran-
cesa, muitos intelectuais defenderam a secularizagao do Estado. Para
eles, as ofensas contra a religido ou contra a moralidade nao poderiam
ser punidas pela lei."? De acordo com Cesare Beccaria, um influente
jurista italiano, casos de ofensas s6 poderiam ser julgados com rela-
¢ao a danos causados a paz e seguranga publica (CARBASSE, 2014).
Enquanto pequenas multas ou notificacdes policiais contra a “proble-
matica” mistica se tornaram cada vez mais comum,’s trazé-los aos tri-
bunais passou a ser uma medida extrema reservada para casos que
tinham um poderoso impacto na opinido publica, ou distlrbios da or-
dem publica. Uma caracteristica comum compartilhada pelos misticos
cristdos que foram levados a tribunais durante o século XIX foi que tais
casos foram além do nivel “aceitavel” de entusiasmo religioso, provo-
cando o interesse da imprensa e causando agitagdes publicas. Isto in-
clui eventos inconvenientes, como reunides descontroladas em locais
onde “milagres” ocorreram, estradas tornando-se inutilizaveis devido

12 Ver: Montesquieu (1995).
13 Ver: Canioni (2014).
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a multidées de peregrinos, comércio ilegal de objetos alegadamente
sagrados, publicidade indiscriminada dos fenébmenos e disseminagao
de profecias politicas. Nestes casos, os sistemas de justica trataram
0s eventos como uma ameagca a ordem publica e miraram na fonte de
tais disturbios, fossem de profetas ou seitas crescentes — como Euge-
ne Vintras (1807-1875), que foi perseguido (GARGCON, 1928) — ou 0s
alegados misticos que serao discutidos no presente texto logo adiante.
Por exemplo, na Alemanha, Catherine Filljung foi declarada um “perigo
a seguranca publica” por receber dinheiro dos “crentes” enquanto se
postava como martir (PELT, 1934: 236-7).

Na sequéncia, eu esbogo alguns casos da freira franciscana
Sor Patrocinio (Madri), da leiga francesa Rosette Tamisier (Provenca)
e de Catherine Filljung (regiao da Lorena) (Figura 1). Estes exemplos,
sobre 0s quais eu me referirei por meio das subsecdes seguintes,
permitem a exploracdo de caracteristicas comuns dos julgamentos
misticos no século XIX na Espanha, Franga e Alemanha — com o
caso de Filljung ocorrendo durante a anexacdo da regido da Alséa-
cia-Lorena ao império aleméo e, por isso, estando sob a jurisdigao
germanica. Como mencionado acima, estes tipos de casos foram
bastante excepcionais. Enquanto sobre a maioria dos casos de mis-
ticos populares europeus do periodo ha apenas poucas referéncias
e nada de fontes adicionais para expandir os conhecimentos a este
respeito, para os casos aqui discutidos ha um rico acervo e uma am-
pla variedade de fontes primérias impressas: de livros e transcricdes
de audiéncias judiciais a matérias e caricaturas da imprensa. O fato
de que esses relatérios as vezes tenham origem no exterior indica a
importancia desses julgamentos na época.
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Figura 1 — Sor Patrocinio, Rosette Tamisier e Catherine Filljung

Legenda: (a) Sor Patrocinio (Retrato de Maria Rafaela Quiroga. Sor
Patrocinio, IH/7576/3, cortesia da Biblioteca Nacional da Espanha); (b)
Rosette Tamisier (Gargon (1929), Rosette Tamisier. Paris: L'Artisan du Livre);
e (c) Catherine Filljung (Ebel (1932), Soeur Catherine. Paris: Téqui).

Sor Patrocinio

No final da década de 1820, Sor Patrocinio (1811-1891), uma
freira franciscana espanhola estigmata, se tornou reconhecida como “a
freira das chagas.”'* Durante a Primeira Guerra Carlista (1833-1839),'5
em que absolutistas (carlistas) confrontaram faccdes liberais por conta
da sucesséao do trono espanhol, Sor Patrocinio reportou visbes misticas
caracterizando a ascensao do pretendente absolutista.’® O governo li-
beral de Madri ndo tolerou o tumulto resultante dessas visdes e entrou
com uma agao judicial contra “a freira das chagas”. Ela foi acusada de
falsificar seus estigmas e de tentar subverter o Estado com suas profe-
cias. Os jornais cobriram os procedimentos judiciais e Sor Patrocinio se

14 Ver: Jarnés (1929).

15 NT: Sao chamadas de “Guerras Carlistas” trés violentos conflitos ocorridos no século XIX na
Espanha entre os partidarios de Carlos Maria Isidoro de Borbon (chamados de “carlistas”)
e 0 governo de Isabel Il, sua sobrinha pelo trono.

16 Ver: “Dos Amigos Filésofos” (1868).
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tornou um alvo da imprensa republicana e anticlerical. Depois do julga-
mento, a freira foi condenada a remogao forgada do seu convento e se
realocar para outro lugar longe da “Corte Real” (VOLTES, 1994). Com
o tempo, todavia, Sor Patrocinio readquiriu a confianga da monarquia
e se tornou conselheira da rainha. Seu julgamento exemplifica como,
em tempos de crise, fendbmenos misticos podem ser transformados em
crimes politicos. O escandalo se tornou bastante conhecido e reporta-
do em outros paises da Europa.’”

Rosette Tamisier

Se, por um lado, o caso de Sor Patrocinio simboliza o conflito
ideoldgico entre o liberalismo e o absolutismo na Espanha, por outro,
o de Tamisier representa uma batalha particular na “longa Guerra das
Duas Francas” (MCMILLAN, 2003: 77). As “Duas Francas” daquele
tempo foram a Republicana, que era secular e anticlerical, e a Catdlica
Ultramontana (SEIPPEL, 1905). No inicio da década de 1850, Rosette
Temisier (1818-1899), uma mulher camponesa da regiao da Provenca,
alegou experimentar fenémenos misticos, como a comunh&o milagrosa.
Ela se tornou conhecida, todavia, por um “milagre” em particular. Um
dia, como ela estava rezando diante de uma pintura da Pieta na igreja
de Saint Saturnin, as chagas de Cristo comecaram a sangrar. Apesar de
ser desacreditada pelo arcebispo de Avignon, o fenémeno atraiu milha-
res de peregrinos para a vila onde residia. O Ministério PUblico decidiu
intervir e Tamisier foi acusada de mostrar desprezo por um objeto de
culto. Tanto a imprensa catdlica, quanto a republicana cobriram os pro-
cedimentos juridicos e transcreveram diversas oitivas juridicas em suas
edigbes.”® O entusiasmo popular desvaneceu-se quando Tamisier foi
multada pela justica e sentenciada a 6 meses de priséo - a penalidade
mais dura disponivel na época (Proces de Rose Tamisier, 1851).

17 Ver: Fonvielle (1872).
18 Ver: “Cours et tribunaux” (1851).
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Catherine Filljung

Apds a anexacéo da Alsacia-Lorena pelo Império Aleméao em
1871, Catherine Filljung (1848-1915) teve visdes da Virgem Maria, que,
supostamente, a teria informado que estava do lado do povo francés;
uma declaracdo altamente controversa em meio a tensdes entre 0s
nacionalistas alemaes e franceses na regiao (BLACKBOURN, 1993;
KLEIN, 2007). O bispo de Metz tentou trazer Filljung a justica alema por
invocar estas supostas visdes, mas as alegacoes nao foram suficientes
para entrar com uma agao judicial, forcando o clérigo a mudar sua es-
tratégia (MEYER, 1887). Em 1884, Filljung fundou um orfanato religioso
em Biding por meio de doagbes. Além disso, a visionaria se tornou
conhecida na regiao por seus carismas, incluindo curas milagrosas e
estigmas. A diocese de Metz, ent&do, a acusou de ter enganando doa-
dores com seu “falso misticismo” (EBEL, 1932). Filljung foi julgada por
fraude, sendo retida por 4 meses em um asilo antes do seu julgamento.
Em 1892, a Suprema Corte de Leipzig a absolveu, argumentando que
ela sofria de “delirio religioso” e, por isso, nao era responsavel por suas
acoes (SEEWANN, 2011: 264).

Tendo em vista os casos acima mencionados, a secao seguin-
te do presente artigo explora as estratégias legais comuns utilizadas
para levar os supostos misticos a justica. Como pretendo demonstrar
abaixo, as duas estratégias principais foram a tradugéo de fendmenos
misticos em atos criminais e o uso do “poder desmistificador” da agao
judicial para arruinar a reputagéo dos misticos.
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A TRADUGAO DE FENOMENOS
MISTICOS EM ACUSAGOES CRIMINAIS

As cortes criminais na Europa nao foram as Unicas a levar su-
postos misticos a Lei. Ndo raramente a iniciativa de aprisionar um mis-
tico vinha da propria Igreja Catélica. Autoridades eclesiasticas frequen-
temente viam o entusiasmo em torno do suposto mistico, ou mistica,
como um sinal de fanatismo. Por meio de intervengoes, tais autorida-
des visavam conter o entusiasmo popular em relagédo aos misticos.
Em muitas ocasi6es, clérigos incrédulos se recusaram a examina-los.
No caso de Filljung, o bispo de Metz se recusou a empreender uma
investigagao candnica por 10 anos. Diante da obstinagao da diocese,
Filljung e o paroco local contactaram o Santo Oficio, que descartou
intervengéo diabdlica, mas ndo confirmou que os eventos eram de
fato sobrenaturais (EBEL, 1932). A uma conclusao similar chegou-se o
caso de Tamisier. O arcebispado de Avignon entendeu que se tratava
de um fendbmeno extraordinario e inexplicavel, mas se negou a aceitar
que 0s mesmos poderiam ser considerados um “verdadeiro milagre”
(GARGON, 1929: 65). Depois da concluséo da Igreja, o prefeito do vi-
larejo de Saint Saturnin — localidade francesa onde os “milagres acon-
teceram” — escreveu uma carta ao promotor publico requisitando que
0 caso fosse analisado:

Se, apesar de todas as suas investigagdes, vossa exceléncia
nao chegar a uma conclusao sobre como se deram tais aconte-
cimentos, as pessoas devotas provavelmente os considerarao
como sobrenaturais. Se, pelo contrério, vossa exceléncia des-
cobrir uma fraude por parte da garota [Tamisier], imagino que
vossa exceléncia encontrard um dispositivo legal com o qual
podera puni-la. (apud: GARGON, 1929: 72)

Como a citagao acima indica, a transformacéo fenébmenos misti-
cos em matéria de acusagdes criminais tinham inicio pela identificagao
de alguma lei que supostamente teria sido infringida pelo acusado.
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No caso de Tamisier, o problema se agravou ao passar pelo sistema
juridico francés. Depois de varias confrontacbes legais, 0s juizes decla-
raram que o caso deveria se enquadrar no artigo 262, argumentando
que a ofensa de Tamisier pertencia ao Artigo 1 (difamagéo religiosa).
O caso foi parar na corte de apelacdo de Nimes, que insistiu na apli-
cacéo do Artigo 262 e realizou um julgamento rapido, que considerou
Tamisier culpada (Proces de Rose Tamisier, 1851).

Aidentificacao o artigo da lei que deve ser aplicado depende do
estabelecimento dos “fatos” do crime. De acordo com Barbara Sha-
piro (1994: 230): “no direito, os fatos envolviam particulares, ou seja,
eventos, atos ou agdes singulares.” Quando trazidos ao tribunal, os
alegados fenébmenos misticos eram reduzidos a agbes que apontavam
para um possivel crime, normalmente fraude. Evidentemente, fenéme-
nos misticos ndo séo crimes por si sé. Transformar tais fendbmenos em
acoes que eram representativas de um crime provava-se ser muitas ve-
zes um desafio para as autoridades juridicas. As experiéncias misticas
pessoais nem sempre podiam ser tragadas por meio de tal transfigu-
racéo, especialmente quando ndo havia consequéncias exteriores ou
acdes objetivas como resultado delas. Nos tribunais seculares do sé-
culo XIX, as acusacdes focavam especialmente no fenémeno fisico do
misticismo,® nao incluindo visdes e outras experiéncias pessoais nos
casos criminais. A crenga era de que tais fenbmenos corporeos eram
mais objetivos, pois eles poderiam ser percebidos por meio dos senti-
dos e, portanto, prover evidéncias em favor ou contra os fatos. Assim,
tais fatos poderiam ser mais facilmente examinados e depoimentos de
especialistas poderiam ser trazidos para influencia-los.

Nos casos aqui considerados, as acusacoes criminais contra as
rés se referiam somente a uma pequena porcéo de suas experiéncias
misticas. Todavia, era por conta seu misticismo como um todo que tais
rés estavam sendo julgadas; eu retornarei a este ponto mais adiante.

19 Ver, por exemplo, Thurston (1952).
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A fim de avangar com acusagdes criminais contra Tamisier, sua vida
mistica foi reduzida a duas agbes: ter supostamente roubado hostias
para falsificar uma comunhao miraculosa e ter falsificado uma pintura
religiosa para simular seu suposto sangramento (Procés de Rose Ta-
misier, 1851). Ja no caso de Filljung, ela inicialmente encarou as acu-
sacdes de fraude de seus éxtases e estigmas supostamente falsos
(Figura 2), e de ma conduta por esconder seus proprios filhos (ilici-
tos) no orfanato.?® No final, o julgamento apenas aceitou a acusagao
de “simulagéo de éxtase: um meio criminoso para ganhar confianca”
(SEEWANN, 2011: 261). Finalmente, no caso de Sor Patrocinio, a freira
foi presa por ser uma suposta falsa estigmata e ter tentado subverter o
estado por meio de profecias politicas; uma vez que, no entanto, o Mi-
nistério Publico ndo conseguiu encontrar testemunhos que apoiassem
a segunda acusacao, o processo passou a focar mais na simulagao
de uma suposta estigmata (Causa formada contra dofia Maria de los
Dolores Quiroga, 1837). Neste caso, as acusacdes nao foram tipifica-
das nos crimes gerais (por exemplo, fraude). Em outras palavras, o
promotor publico nem se deu ao trabalho de demonstrar que as agdes
da Sor Patrocinio eram contra a lei (VOLTES, 1994).

20 Archives de la Province Dominicaine de France (APDF), Bibliothéque du Saulchoir, Paris,
Catherine Filljung: VI-Q-62bis, box 0-12, dossier 1.
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Figura 2 - Foto de faixas de cabega com o sangue dos estigmas da “coroa
de espinhos” de Filljung durante duas sextas-feiras da Quaresma, 1888.

Fonte: Catherine Filljung: VI-Q-62bis, cortesia da Archives de la
Province Dominicaine de France, Bibliotheque du Saulchoir, Paris.

Como podemos perceber, acusagoes relacionadas a fendme-
nos misticos tendiam a ser altamente especificas, focando num mila-
gre especifico (por exemplo, os estigmas), mais do que em um todo
do fenémeno que os réus reivindicavam experienciar. Os acusadores
provavelmente acreditavam que, ao provar a suposta fraude para um
fendmeno especifico, seria o suficiente para desbancar todas as ex-
periéncias misticas do réu, uma vez que o “verdadeiro” mistico jamais
falsificaria uma ocorréncia sobrenatural sequer. No fim, portanto, era
0 misticismo dos réus, como um todo, que era posto em causa; mas,
afinal de contas, o que havia de tao perturbador em seu misticismo?
As razoes especificas variam de caso para caso; o que estes misticos
tinham em comum, todavia, era que eles desafiavam o establishment
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politico e eclesiastico. Filljung fundou seu orfanato religioso sem a
aprovacao do bispo local; além do mais, ela favoreceu o nacionalismo
francés na regido alema da Alsécia-Lorena (MEYER, 1887). Os “mi-
lagres” de Tamisier provocou um entusiasmo religioso descontrolado
durante a "Guerra das duas Frangas”, e rumores a ligavam a seita de
Eugene Vintras, condenado pelo Vaticano e pelas autoridades secu-
lares da Francga (ANDRE, 1851). Finalmente, as profecias politicas de
Sor Patrocinio a tornaram um simbolo do absolutismo e uma ameaca
ao regime liberal espanhol.

Estes confrontos provocaram investigagbes e acgdes judiciais
tanto eclesiasticas como criminais. Diferente da inquisicdo candnica,
todavia, as investigagdes judiciais tinham o poder de desmistificar as
experiéncias misticas dos réus mesmo antes de o veredito ser pronun-
ciado. A tarefa da justica criminal moderna néo é avaliar a veracidade
do sobrenatural, mas determinar se o ato criminoso foi ou nao come-
tido. Por isso, uma vez que a investigacao era iniciada, a mensagem
implicita era que o alegado mistico, ou mistica, era uma fraude. Depois
dos julgamentos, os réus nunca conseguiam se livrar de sua reputagéo
de “falso mistico”. Eles todos perdiam a maioria dos seus apoiadores
nacionais e estrangeiros. Uma carta enfurecida a Filljung, escrita por
uma seguidora de longa-data (uma mulher de Bruxelas), revela como
0 que antes era admiragdo pode se transformar em 6dio — note que
ela ameaca prender Filling novamente, 0 que mostra que as pessoas
comuns também acreditavam que na lei como um caminho legitimo
para a perseguigao de autointitulados misticos:

Sua bruxa nojenta, peco-lhe que pare de me incomodar com
suas cartas cheias de mentiras... Vocé certamente nao é uma
irma religiosa, sua capela nunca seréa abengoada, tudo em vocé
€ uma mentira, vocé € uma patife audaciosa; e tome cuidado
para n&o vir a Bruxelas, porque se eu descobrir que vocé esta
aqui, vou prendé-la.
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Nao me chame mais de sua querida amiga, porque nao quero
ser amiga de Satanas, odeio tocar no papel em que vocé escre-
ve, e nao ache que lhe darei dinheiro para construir castelos no
ar. Adeus, minha linda bruxa, adeus...?'

O poder desmistificador das investigacbes judiciais € uma das
razdes por que as autoridades eclesiasticas pediam a intervencao dos
sistemas juridicos contra tais casos. O caso de Filljung € especialmen-
te esclarecedor a este respeito. Na opinido do paroco local, um apoia-
dor de Filljung, depois da anexagao da sua regiao pelo império alemao,
0 bispo de Metz “esperava encontrar em juizes [protestantes] de outro
culto — adversérios natos do que era sobrenatural — seus aliados e
inimigos dos réus.” (MEYER, 1887: 18). De fato, a Reforma Protestante
redefiniu as frontei ras entre o natural e o sobrenatural e rejeitou lar-
gamente os milagres pés-biblicos (EIRE, 2016). O paroco em questéo,
portanto, acusava o bispo e outros clérigos de deixar o caso nas maos
da justica alema. Na sua opinido, “eles ndo entendem o impropério
de se trazer aos tribunais civis questdes eminentemente e puramente
religiosas de misticismo e teologia” (MEYER, 1887: 18). Novamente, o
problema dependia da definicao da natureza do que era julgado para
se decidir quem poderia realizar tal julgamento. Para o paroco acima
mencionado, as experiéncias misticas de Fillljung mereciam uma in-
vestigacdo canonica prépria. Par ao bispo de Metz, aquelas experién-
cias era uma fraude, e, por isso, ele esperava que a lei pudesse punir
adequadamente a auto-intitulada mistica.

Enquanto isso, o bispo de Metz usou seus proprios meios para
reprimir Filljung e seus apoiadores. Seus confessores foram excomun-
gados e a Filljung foram negados os sacramentos (EBEL, 1932). A
mesma punigao foi também aplicada a Tamisier depois que os julga-
mentos a consideraram culpada. Para ter sua punigao revertida, Ta-
misier teve que admitir sua culpa diante do bispo de Avignon, mesmo

21 APDF, VI-Q-62bis, box 0-12, dossier 11, ‘Lettre d'une demoiselle de Bruxelles, 1.12.1894’.
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gue ela tenha protestado sua inocéncia durante o julgamento. Depois
de anos de resisténcia, ela finalmente sucumbiu. O dossié diocesano
de seu caso termina com uma declaragao por meio da qual ela “se
sujeita, sem restricbes” as conclusdes a que alcangaram a comissao
eclesiastica em 1851, que considerou que Tamisier ndo havia operado
guaisquer milagres.?> Sem duvidas, estas mulheres pias sofreram mais
com a excomunhéo da Igreja Catdlica do que com seus julgamentos
civis. A segao seguinte examina a realizagao desses julgamentos, fo-
cando em dois aspectos: a representacdo publica dos julgamentos
misticos como “julgamentos do sobrenatural”, e o uso judicial de deter-
minados especialistas como testemunhas para contrariar tais nogoes
e condenar os réus.

MISTICISMO EM JULGAMENTO

Julgamentos por misticismo foram raros, mas quando ocorriam
eles eram um evento popular, atraindo a curiosidade da imprensa na-
cional e estrangeira. Até certo ponto, a imprensa reportava-os como
julgamentos do sobrenatural. Jornais diarios, como La Justice, narra-
ram as investigacdes contra Filljung sob o titulo “As desgracas de uma
clarividente”, e reproduziram as oitivas judiciais do caso de Tamisier
sob o titulo “Caso Rosette Tamisier. Os milagres de Sao Saturnino.”2 A
medida que 0s processos legais aumentavam, as guerras culturais da
época se cristalizavam nos jornais.

Por um lado, a imprensa catdlica apoiou os eventos sobrena-
turais da época com intuito de inflamar o entusiasmo religioso contra
as campanhas liberais e de secularizagdo. Na Franga, jornais ultra-
montanos como L’Univers publicitaram a “triunfante” absolvicao de Fil-

22 Archives Départementales de Vaucluse (ADV), Avignon, Rosette Tamisier: 13J47.
23 Ver, por exemplo, “Cours et tribunaux” (1851); “Les malheurs” (1892).
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ljung junto com outros eventos politicos relacionados ao Reavivamento
Catdlico, como as aparicdes marianas em Lourdes e La Salette.?* Da
mesma forma, a monarquia e jornais catélicos na Espanha reportaram
os prodigios de Tamisier e as agitagdes que eles geraram na Frangca®
e isto numa altura em que o neo-catolicismo, uma ideologia politico-
-religiosa que visava a restauracéo das tradigbes catélicas no governo
espanhol, estava em ascensao (URIGUEN, 1986).

Por outro lado, a imprensa liberal usou os julgamentos misticos
para desacreditar os inimigos dos novos regimes europeus. Tal im-
prensa apresentava os seguidores dos réus como tolos e usaram os
julgamentos para avancar nas suas agendas politicas. Na Espanha,
a imprensa liberal considerou aqueles que ainda acreditavam nos es-
tigmas de Sor Patrocinio como “crédulos.”? Na Franga, Louis Veuillot,
editor-chefe do L’Univers e um advogado de Tamisier, foi ridicularizado
em charges no Le Charivari (ver Figura 3) e no Journal pour rire, sob
autoria do cartunista republicano Charles Philipon (FORBES, 2010). Na
Alemanha e na Alsécia-Lorena, a imprensa garantiu a seus leitores que
a prisao de Filljung foi motivada politicamente, devido seu apoio pelo
nacionalismo francés depois da anexagao da regido pela Alemanha. O
juiz examinador teve que publicar um comunicado na imprensa para
negar tal afirmacao (EBEL, 1932: 221). Depois da sua liberagao, Fill-
jung acusou o jornal de calunia (SEEWANN, 2011: 213-214).

24 Ver, por exemplo, “L’Innocence” (1892); Veuillot (1860).
25 Ver, por exemplo, “Crénica religiosa” (1851).
26 Ver: “Causa célebre” (1836).
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Figura 3 - “Santa Rosette Tamisier continuando com seus
milagres e transformando o padre Veuillot em anjo”.

Fonte: Caricatura de Honoré Daumier publicada no:
Le Charivari em 18 de setembro de 1851.

Como mencionado acima, a intengao do sistema judiciario ndo
era atestar a veracidade ou ndo dos fendmenos sobrenaturais, mas
elucidar os meios pelos quais tais fendbmenos poderiam ser simula-
dos. Nao raramente, todavia, os juizes contribuiam com a impressao
de que os julgamentos de misticos se tratava de fato sobre a suposta
revelacdo da verdadeira natureza extraordinaria dos fatos analisados.
Por exemplo, o objetivo declarado do processo criminal movido con-
tra Sor Patrocinio era “descobrir a origem e proveniéncia dos [sagra-
dos] estigmas [...], que foram atribuidos a um carater sobrenatural ou
milagroso, ou tal era o objetivo.”?” Durante o julgamento, os advoga-

27 Causa formada contra dona Maria de los Dolores Quiroga (1837).
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dos de defesa tinham que lembrar os magistrados que sua tarefa ndo
era fazer julgamentos sobre o sobrenatural. No seu pronunciamento
final, o advogado de defesa de Tamisier alertou os juizes sobre os
limites da sua tarefa:

A explicagao sobrenatural ndo é mais demonstrativa do que a
explicagado natural. Neste ponto, qual deveria ser o curso da
acao? Num tribunal eclesiastico, eu diria: descarte o milagre,
pois nao ha provas. Mas no presente julgamento, ndo cabe ao
meritissimo juiz dizer se ha um milagre ou algum truque, mas se
os fatos alegados contra Rosete Tamisier sdo ou nao provados.
(Procés de Rose Tamisier, 1851: 19)

Seguindo a tradicdo do direito consuetudinario, a apreciagao
dos fatos baseava-se no interrogatério de testemunhas. A credibilida-
de das testemunhas e sua capacidade de agir como uma forma de
evidéncia continuar a ser uma das questdes centrais durante os jul-
gamentos. Testemunhos diretos (por exemplo, aqueles advindos de
testemunhas oculares) eram nao raramente considerados como evi-
déncias suficientes — uma crenca herdada do direito romano-candnico
da prova. Na maioria das vezes, todavia, os juizes buscavam provas
baseadas em laudos periciais; isto &, especialistas, normalmente mé-
dicos, que ndo haviam testemunhado os eventos examinados, mas
gue eram chamados a dar sua opiniao de acordo com sua expertise
(EIGEN, 1994; WATSON, 2006). Depoimentos de especialistas normal-
mente adotavam a atitude cética do “advogado do diabo” nos proces-
sos de canonizacéo. Médicos eram consultados durante tais proces-
sos desde pelo menos o século Xlll. Em alguns casos, o testemunho
especializado de médicos eram o suficiente para apoiar ou repudiar
um milagre (VIDAL, 2007).

Nas investigagdes preliminares dos casos aqui examinados,
0s juizes convocaram testemunhas especializadas para examinar os
reivindicados “fenémenos misticos”. Por exemplo, depois de sua pri-
sao0, Sor Patrocinio foi removida do seu convento de clausura e passou
5 semanas suportando o escrutinio de dois cirurgides, que curaram
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suas “sagradas chagas”, confirmando que elas nao eram de origem
sobrenatural (JARNES, 1929). No caso de Tamisier, 0 juiz encarregou
um farmacéutico da tarefa de produzir uma “pintura que sangra” como
aquela do “milagre de Saint Saturnin”. Apds muitas tentativas, o far-
macéutico acabou conseguindo produzir um fenébmeno semelhante
usando sangue de uma sanguessuga (GARCON, 1929). Ainda que
interessantes, estes experimentos ndo poderiam provar que Tamisier
ou Sor Patrocinio haviam falsificado seus milagres. Ainda que expli-
cacdes naturais pudessem ser usadas para desacreditar supostos
milagres, elas ndo se constituiam em evidéncias criminais, uma vez
que n&o provavam que 0S réeus tivessem necessariamente cometido
fraude. Portanto, encontrar uma causa natural para os reivindicados
fendmenos misticos nao era o suficiente para condenar os réus num
processo-crime; muito embora tais causas naturais fossem o suficiente
para desbancar tais fendbmenos nas investigagbes eclesiasticas.

Por que, entao, proceder com tais experimentos durante um jul-
gamento? Nos casos mencionados aqui, 0s juizes estavam preocupa-
dos com o efeito “pernicioso” que a crenca no sobrenatural tinha nas
testemunhas, e como isso poderia afetar o veredito juridico. “Os jura-
dos precisam de provas”, disseram os magistrados no caso de Tami-
sier, “mas se alguém [uma testemunha] reivindica uma origem sobre-
natural [dos fatos], quem acreditara?” (GARCON, 1929: 85). Mais que
encontrar provas legais para as acusacoes, 0S experimentos acima
mencionados visavam desbancar o sobrenatural aos olhos do publico
e do juro. Desse modo, os juizes esperavam sufocar o debate popular
sobre a autenticidade dos milagres e dos fendmenos misticos, e focar
nos crimes sobre 0s quais 0s réus eram acusados.

Em julgamentos do século XIX, as preocupacdes juridicas sobre
as intengdes dos réus quando cometiam um crime eram de grande
importancia. Na Alemanha, para condenar alguém por fraude, os pro-
motores tinham que provar que o ato tinha sido cometido de “ma-fé”;
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ou seja, com a intencéo de enganar (WOLFFRAM, 2009). Do mesmo
modo, na Franga, o juri teve que decidir se as intencdes da ré eram ou
nao criminosas (HARRIS, 1991). No caso de Tamisier, o promotor publi-
CO expressou a necessidade de “apreciar tanto a moralidade de Roset-
te Tamisier, quanto seu macabro habito de simular milagres”.? Durante
0 julgamento, o porta-voz do jUri questionou se seria justo condenar
Tamisier se ela admitisse ter falsificado o milagre de “boa fé” para con-
verter pecadores (GARCON, 1929: 85-86). Na Espanha, o advogado
de defesa esperava ver Sor Patrocinio absolvida, argumentando que
a freira enclausurada era oprimida e vivia sem gozar de liberdade de
expressao ou acao. Em ambos os casos, contudo, o tribunal entendeu
que ali havia uma intencdo de enganar seus seguidores e, por isso,
declarou que as rés eram culpadas.?

Se a ré era considerada culpada, os supostos milagres e o fe-
némeno mistico em si eram desmascarados; mas 0 que acontecia
se a ré fosse absolvida? Embora, em termos juridicos, isso somente
significasse que o réu nédo era culpado das acusacdes, o fato é que
também se abria a possibilidade para uma explicagdo sobrenatural
para o fendmeno. Em 1874, quando a mistica Mary Ann Girling (1827-
1886) foi absolvida da acusacéo de loucura, uma multiddo dos seus
seguidores — os “Girlingites” como eles eram conhecidos — choraram
de jubilo na saida do tribunal. Daquele dia em diante, Girling se tornou
muito mais publica sobre seu misticismo e comegou a promover a si
mesma para jornalistas. (POPPLEWELL, 1993; SMEYERS, 2020) Este
caso sugere gque 0s juizes se preocupavam com os efeitos que uma
absolvigao poderia gerar. Se supostos misticos era julgados e absol-
vidos, o entusiasmo por tais misticos provavelmente aumentaria. Por
iSSO, nNdo é surpresa que quase todos 0s supostos misticos trazidos
a justica foram considerados culpados. Se os advogados n&o conse-

28 ADV, 2Mi732, Carta do Ministério Publico, 1 de fevereiro de 1851.

29 Causa formada contra dona Maria de los Dolores Quiroga, 1837; Proces de Rose Tami-
sier,1851.
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guiam provar a fraude ou outras acusacdes, declarar a ré mentalmente
perturbada provava ser efetivo em sufocar o entusiasmo religioso. Nos
poucos casos onde as rés nao foram declaradas culpadas, a absol-
vicao foi acompanhada por um diagnéstico psiquiatrico, normalmente
de histeria. Neste caso, 0s juizes eram capazes de concluir que, embo-
ra os éxtases e outros fenébmenos pudessem ser real, eles eram uma
ocorréncia natural produzida por uma desordem mental. A ré ndo era
uma impostora, nem tinha a intencao de ludibriar; mas tampouco ela
poderia estar de fato em uma missao divina.

O caso de Filljung é o mais esclarecedor neste sentido. Em
1891, durante a investigagao pré-julgamento, ela foi internada por qua-
se 4 meses em um asilo em Sarreguemines; ou seja, mais do que o
maximo de 6 semanas estipulado pelo cddigo penal alemao de 1871
(WOLFFRAM, 2017). O tribunal solicitou ao diretor do asilo que exami-
nasse os éxtases de Filljung e determinasse se eram fraudulentos. Um
grupo de psiquiatras realizaram varios testes na jovem, similares ao
gue se havia realizado em outros misticos daquele tempo.*® Quando
0 éxtase comegava, os médicos beliscavam a sua carne e perfuraram
sua palpebra para ver se o sangramento era diferente de seus “suo-
res de sangue”.®" Com base nos debates da época sobre histeria ou
“loucura religiosa”,® o diretor do asilo argumentou diante do tribunal
aleméao que Filljung era histérica e que ela nao era responsavel por
suas acoes. A sentenca final concluiu que a ré realmente acreditava na
sua missao divina, mas que suas agdes eram o resultado de uma con-
dicdo mdrbida que minava sua vontade. De acordo com a lei alema da
época, por ndo haver intengdo, ou “ma-fé” para simular seus éxtases, a
ré ndo era declarada culpada (PETY, 1934). A cientificizacdo médica da
experiéncia religiosa permitiu que Filljung fosse absolvida, mas ao alto
preco de ter seu misticismo reduzido a um diagndstico psiquiatrico.

30 Ver: Guillemain (2006); Lachapelle (2004).

31 APDF, VI-Q-62bis, box 0-12, dossier 1, ‘cahier Ebel’, p. 255.
32 Ver, por exemplo, Didi-Huberman (2003); Marques (2010).
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CONSIDERACOES FINAIS

Numa era que testemunhou da separagao entre os poderes civil
e religioso na maior parte dos paises europeus, e quando os estados
nacionais modernos visavam a secularizagao da justica, supostos ca-
sos de misticismo catdlico foram trazidos aos tribunais sob acusagao
de fraude, deturpacdo ou difamacao religiosa. Tais casos ocorreram
em tempos de turbuléncia politica, quando a manifestacédo do sobre-
natural adquiriu um significado ideolégico. Em geral, julgamentos de
misticos tinham mais a ver com embates especificos entre o réu e as
autoridades civis e eclesiasticas do que com a preocupagao publica
sobre a falsidade de fenbmenos misticos. O caso do julgamento de
Filljung foi resultado do édio do bispo de Metz e outros clérigos sobre
ela. O julgamento de Sor Patrocinio foi politico, disfarcado pela supos-
ta fraude de estigmas. A agao judicial de Tamisier foi inspirada pelos
escandalos religiosos, como o da seita de Vintras.

Até certo ponto, os casos aqui examinados revelam a intencéo
dos poderes seculares de controlar a religido em meio a crescente
tens@o dentro das guerras culturais na Europa (CLARK, KAISER, 2003).
Tais fendbmenos que eram tradicionalmente policiados pela Igreja eram
agora regulados dentro de tribunais. No caso de Tamisier, 0 arcebispo
recusou-se a colaborar com o promotor publico, mostrando o quanto a
relacao entre Estado e Igreja estava ja deteriorada na Franca antes da
Terceira Republica. Na Alemanha, a absolvigao de Filljung, devido ao
seu diagnostico de “delirio religioso”, pode ser visto como um legado
do Kulturkampf.®® Finalmente, na Espanha, o caso de Sor Patrocinio
exemplifica a intengéo liberal de erradicar o poder hegeménico do cle-
ro e o separar, pela primeira vez na histéria da Espanha, da monarquia.

33 NT: sobre o Kulturkampf na Alemanha, ver: GOMES FILHO (2019).
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Quando confrontado com as alegacdes de casos sobrenaturais,
tanto as comissodes eclesiasticas como as cortes criminais lidaram com
isso em termos de fatos. Nos tribunais, todavia, “fatos” significavam
acbes relacionadas as acusagdes de crimes — nesses casos, hormal-
mente fraudes. Os tribunais frequentemente encontraram dificuldades
em traduzir as supostas experiéncias misticas em acusacdes criminais.
O caos experimentado durante algumas das investigacoes judiciais,
com juizes incapazes de chegar a um acordo sobre o Direito, ou preo-
cupados com o efeito da absolvigdo em relagdo a disseminagao de um
culto “sectario”, expbe preocupacdes especificas levantadas pelos jul-
gamentos misticos. Durante tais julgamentos, os seguidores dos réus
esperavam por uma absolvicao, que eles incorretamente interpretavam
como uma prova do carater sobrenatural do caso. Absolvigdes eram ra-
ras, todavia, e, quando pronunciadas, eram normalmente apoiadas por
relatorios médicos que suavizavam a ré das acusagdes, mas desmas-
caravam o carater sobrenatural por meio de diagndsticos psiquiatricos.

A cobertura que esses julgamentos receberam da imprensa na-
cional e estrangeira, com atualizacbes diarias e a transcrigao de oitivas
judiciais, revela o interesse que tais casos provocaram para além das
fronteiras nacionais. Diferentes narrativas vindas da imprensa catdlica e
liberal mostra como os editores usavam os julgamentos misticos para
avangar em suas agendas politicas. Até certo ponto, a imprensa retratou
tais casos como julgamentos do sobrenatural. Magistrados, preocupa-
dos com os efeitos perniciosos dessa representacao, tentaram desa-
creditar reivindicagdes sobrenaturalistas por meio de testemunhos de
especialistas. No século XIX, testemunhas especialistas eram apenas re-
gueridas em casos envolvendo crimes muito sérios, como assassinato.3*
Assim, esta claro que a justica considerava os casos aqui examinados
como bastante sérios, seja do ponto de vista da crenca religiosa, seja
no que se refere a seguranca publica. Nos tribunais, exames médicos e

34 Ver, por exemplo: Eigen (1994); Harris (1991).
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experimentos cientificos serviram para desacreditar supostos milagres
e fenbmenos misticos diante do juri, da imprensa e da populagédo. O
desmascaramento do carater sobrenatural de tais eventos, todavia, ra-
ramente chegou a condigao de provas de acusacao.

Embora magistrados tenham percebido o risco de que os julga-
mentos de misticos pudessem encorajar a crenga no sobrenatural, a nao
intervencao era frequentemente considerada mais perigosa, especial-
mente se a Igreja Catdlica ja ndo conseguia conter o entusiasmo em tor-
no do mistico, ou da mistica. Por exemplo, na Franga, o promotor publico
decidiu intervir depois que o arcebispo de Avignon fracassou em conter
os milhares de peregrinos de chegar ao local dos “milagres de Saint
Saturnin”, apesar da condenagao do bispo a Tamisier e de seu conse-
guente descarte do carater sobrenatural dos eventos.® Em tais casos,
que foram raros, mas bastante publicos, os julgamentos provaram ser
uma ferramenta bastante efetiva para desacreditar os supostos misticos.
Diferentemente das inquisicbes candnicas, processos judiciais tiveram
um certo “poder desmistificador” que arruinava a reputacéo de misticos
mesmo antes de o veredito ser pronunciado. Neste sentido, o risco de
realizar tais julgamentos se provava ser bastante limitado, e seus efeitos,
que os réus consideravam “caluniosos”, continuam ainda atual. Ape-
sar de recentes tentativas de pesquisadores e tedlogos de justificar o
“verdadeiro misticismo” de Sor Patrocinio® e Filljung (SEEWANN, 2011)
atualmente tais mulheres sdo ainda lembradas como “falsas misticas”.

FONTES DE ARQUIVOS

Archives Départementales de Vaucluse (ADV), Avignon, Rosette Tamisier:
2Mi732; 13J47.

Archives de la Province Dominicaine de France (APDF), Bibliotheque du Saul-
chair, Paris, Catherine Filljung: VI-Q-62bis.

35 ADV, 2Mi732; 13J47.
36 Ver a introdugéo de Eudaldo Forment em Paredes (2015).
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Hoje* j& se discute um pouco por todo lado o advento de uma
nova era, de aquarius ou new age®, sobre a pés-modernidade (LYO-
TARD, 1988) e sobre a caducidade daquilo que se convencionou cha-
mar de modernidade®. Assim, a primeira suspeita que surge ao abordar
tal tema € o da defasagem histérica, como a evocagao de algo que ja
estaria em vias de desaparecer. A segunda suspeita julga ouvir a repris-
tinacédo da critica ao Modernismo ou a Civilizacao Industrial, que seria,
apesar de todas as suas mazelas, a Unica saida para o mundo civili-
zado. Outra suspeita que pode ser arguida ao se levantar a questao
da modernidade diz respeito simplesmente a légica interna do enun-
ciado: é possivel estabelecermos um conceito final e inequivoco para
a modernidade? Possui realmente a modernidade um projeto para o
ser humano, para a sociedade ou para alguma coisa? Nao se carac-
terizaria ela justamente pela libertagdo da univocidade do sentido e
da interpretacao em prol da “livre” competicao das diversas possibi-
lidades? E se ainda assim se insiste em falar de um “projeto de hu-
mano”, onde estaria ele sistematizado e condensado: na literatura, na
filosofia, na arte, na politica? Mas todas essas areas nao apresentam
também as orientacbes mais diversas e mesmo excludentes? E ainda,
se neste percurso se privilegia uma reflexao de cunho tedrico-critico:
como desconhecer que o pensar filosdfico teve menos influéncia so-
bre os acontecimentos nestes Ultimos séculos do que em qualquer
outro periodo da histéria?* E finalmente, no ambito eclesial, a critica

37 Parte deste texto foi publicado originalmente na Revista Eclesiastica Brasileira (Petropolis,
v. 51, n. 202, p. 389-410, em junho-jutho de 1991), pelo Prof. Dr. Alberto da Silva Moreira.

38 O movimento “new age”, mesmo sem uma estruturacéo formal ganha sempre mais simpa-
tizantes em todo o mundo. A literatura futurista dos “megatrends” j& produziu um volume
consideravel de estudos que anunciam o advento de uma nova era. Cf. entre outros as
obras de Fritjof Capra e Alvin Toffler, o primeiro de tendéncia mistico-filoséfica (O Tao da
Fisica, Sao Paulo 1979; O ponto de mutagdo, Sao Paulo 1990) e o segundo concentrando
sua analise no nivel macro-econémico e social (O choque do futuro, A terceira onda, Rio,
1981) e ainda o best-seller de John Naisbitt e Patricia Aburdene, Megatrends 2000.

39 A expressao media tempestas surgiu pela primeira vez em 1469, media aetas em 1518 e me-
dium aevurn em 1604; logo depois seguem-se “middle age”, “middle time” (1605) e “moyen
age”... Cf. Kondylis (1986). A expressdo “modernidade” s6 surge séculos mais tarde.

40 Cf. Arendt (1985, p. 286).
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da modernidade néao reforgaria o discurso dos setores eclesiasticos con-
servadores, interessados em demonstrar o (aparente) fracasso cultural
da modernidade, para defender melhor a implantagao de um novo re-
gime de Cristandade,*" modernizado, agressivo e episcopocéntrico?+?

Adicionamos a estas questdes a proposta de reflexao sobre a
ambigua relacédo entre a modernidade e a Igreja Catdlica, que marcou
os desafios culturais de consolidagao e crise desse regime temporal.
Assim, € evidente que alinhamos aqui mais questdes do que € possivel
responder nos limites de tempo e propdsito que nos limitam o presente
texto. Algumas dessas objegbes ou dlvidas vao permanecer, outras
Sao pseudo-questdes; esperamos no entanto que ao longo do texto a
maioria delas se esclarega, tornando explicito o objeto préprio desta
contribuigao. A prépria realidade que vivemos, cada vez mais opaca
e dificil de decifrar, faz ver a necessidade e a urgéncia de encaminhar
esta discussdo. Para tanto, nesse artigo encaminhamos nossa discus-
sao em dois passos:

A inspiracdo fundamental e programatica da modernidade, por
meio do qual discutimos os conceitos centrais que promoveram as trans-
formacdes modernas e sua consolidagao/crise nos séculos XIX e XX.

Igreja Catdlica e modernidade: mudangas e adaptacoes nas pri-
meiras décadas do século XX, momento no qual nos dedicaremos a
expor algumas questdes histéricas que implicam na ambiguidade das
relagdes entre a instituicdo e a modernidade (seja em adaptacao, seja
em combate ao “modernismo”) no inicio do século passado.

41 Cf. Comblin (1990, p. 44-73)

42 Cf. também o artigo de Boff (1990, p. 275-286), no qual o Autor evidencia a estratégia con-
servadora de explicito abandono do eixo teoldgico-pastoral da opgéo pelos pobres (feita
em Medellin e Puebla), em vista de uma opgéo preferencial pelas classes médias citadinas
modernas.
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A INSPIRAQAO FUNDAMENTAL E
PROGRAMATICA DA MODERNIDADE

Antes de mais nada é importante que nos ponhamos de acor-
do sobre um conceito de modernidade que seja operacionalizavel. O
conceito de modernidade é empregado aqui num sentido histérico,
sociocultural e ideal. A modernidade, como processo histérico com-
plexo, supde aquele periodo da histéria da Idade Moderna europeia,
gue comega em meados do séc. XVIII, que socialmente é determinado
pelas revolugdes politica e industrial, e que cultural e intelectualmente
¢ marcado pelas ideias da primeira e da segunda llustracdo.”® Nao
entendemos aqui modernidade, portanto, apenas como um periodo
histérico que ja teria passado, no inicio da Idade Moderna, mas referi-
mo-nos aquelas bases de sustentagdo ideais, espirituais, éticas, esté-
ticas, socioeconémicas e politicas que caracterizam a civilizagao atual.

Apesar da critica que os valores e concepgdes modernos so-
freram j& no séc. XIX (sobretudo pelo movimento do romantismo), po-
de-se afirmar que eles determinam até hoje a cosmoviséo e o com-
portamento das pessoas. Nesse sentido, as transformacdes politicas,
econdmicas e culturais que constituem a modernidade sé podem ser
comparadas em magnitude com a revolucéo neolitica. Nos ultimos 200
anos ocorreram mudangas mais profundas no ocidente do que nos
outros 5000 anos de histéria até entdo. Muito daquilo que por af circula
como o advento da pos-modernidade, nao passa de desdobramento
de tendéncias implicitas na prépria dinamica da modernidade.

43 Cf. Wagner (1989, p. 124-144). Por llustragcao ou lluminismo entende-se por um lado as cor-
rentes intelectuais que querem substituir a visao religiosa tradicional de mundo por uma viséo
secular, ou seja, por uma explicacdo mais imanente possivel do mundo; por outro lado enten-
de-se aquelas correntes que defendem um determinado ideal normativo-moral néo apenas
contra a teologia tradicional mas também contra o ceticismo e o nihilismo surgidos do préprio
processo de secularizagéo.
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Dito de outra forma, em nenhum outro momento reconhecivel
da histdria, espagos de experiéncias e horizontes de expectativas co-
letivos estiveram tao radicalmente distantes e, ndo raramente, opostos
como progressivamente estiveram nos Ultimos dois séculos. Mais que
isso, aquilo que se convencionou chamar de pos-modernidade, ainda
gue impere a critica da modernidade em si e a superacéo de parte de
suas ambigbes para o racionalismo, secularizacéo e ciéncia, temporal-
mente e historicamente ndo comportam um “novo” momento histérico
ou uma nova relagao entre passado, presente e futuro.

A despeito disso, o fato é que na pds, ou na modernidade de
fato, ha um valor central que baliza 0 modo como individuos e coleti-
vos lidam com sua autocompreensao e compreensao da sociedade: a
valorizagao do individuo e a questéao do sujeito.

Por outro lado, esquecer que o advento da modernidade foi um
fendmeno essencialmente europeu seria uma abstracao cheia de con-
sequéncias, que Habermas, alias, reprova em Max Weber. O projeto
europeu foi realizado ao mesmo tempo e as custas da incorporagao
colonialista das Américas, da Africa e da Asia. O mundo parou para
que a Europa se desenvolvesse. Sublinhamos esta afirmagao agora,
para voltar ao assunto mais tarde. Apesar, portanto, de ser a moder-
nidade um fenbmeno europeu e norte-atlantico, a civilizagdo que al
se formou, com seus valores e maneira de pensar, espalha-se cada
vez mais, por via do mercado e da técnica, sobre os outros povos
e culturas do planeta. Trata-se de uma segunda, dessa vez profana,
europeizacao (J. B. Metz) do mundo.

De acordo com os estudos de Max Weber (1922/3) sobre a mo-
dernidade, podemos esquematizar os grandes processos de raciona-
lizagao ocorridos no Ocidente, sobretudo a partir da Reforma Protes-
tante, em processos de racionalizacéo (ou modernizagao) econdmica,
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politica e cultural** No plano das grandes transformacoes socioecon6-
micas a modernidade se caracteriza pelo advento de outro tipo de or-
ganizacao social que se sobrepoOe ao sistema feudal medieval, ou seja,
a civilizagao industrial. Civilizacédo industrial € aquela onde predomina
a esfera da produgéao e do consumo sobre as demais do todo social.
O mundo medieval era marcado sobretudo pela producéo dirigida ao
proprio consumo e subsisténcia, enquanto a civilizacédo industrial, sem
a qual ndo se pode falar de modernidade, é marcada pelo advento do
mercado e da producdo em massa.

Assim temos no plano econdmico estrutural processos de mo-
dernizagao que implicaram na transformacao das relagbes de produ-
¢ao feudais, com o advento do capitalismo e o aparecimento do tra-
balho assalariado, a incorporacéao da ciéncia e da técnica ao processo
econdmico, a abertura de novas fronteiras comerciais, a producéo em
grande escala de bens duréveis, o crescimento do mercado interno e
externo, incorporagao de novas técnicas de producao, emprego das
técnicas contabeis nos mecanismos decisoérios da empresa, concor-
réncia, especializagéo, padronizagao, massificacdo da producao atra-
vés das linhas de montagem e massificacdo do consumo e da propa-
ganda necesséria para aumentar artificialmente este consumo.*

No plano politico a modernizagéo se da, segundo o esquema
de Weber, sobretudo pela centralizagdo do poder, a implantagcéo de
um sistema tributario centralizado, queda das barreiras alfandegarias
e, principalmente, através de uma administragao burocratica racional .*6
Fatos relevantes marcaram época, como as Revolugdes Inglesa, Ame-
ricana e Francesa, as guerras napolednicas, a formagao dos Estados
europeus, a independéncia das coldnias.

44 Cf. Rouanet (1990, p. 15-30).

45 Alvin Toffler (1981) apresenta jornalisticamente uma lista sucinta destas caracteristicas em
seu capitulo 4.

46 Cf. Rouanet (1990, p. 18).
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O terceiro componente da modernidade é a modernidade cultu-
ral, cuja caracteristica maior, segundo o mesmo Weber, foi o processo
de desencantamento do mundo, ou 0 desaparecimento da crenga na
autoridade secular religiosa. Com isso da-se a diferenciacéo da cién-
cia, da arte e da moral em esferas singulares e independentes, antes
incrustradas todas na religido. O “moderno” aparece primeiro como
tentativa de recuperagéo do “antigo” dos gregos, como rejeicao do
‘medieval” e da Igreja. Os pensadores do lluminismo*” elaboram e ex-
pressam a nova consciéncia, advinda da substituicdo progressiva da
cosmovisdo teocéntrica medieval pela visdo antropocéntrica. Sua arma
¢ arazao critica, seu programa é a desconstrugao de um universo sim-
bolico e social e a reconstrugéo de outro, marcado pelos valores que
inspiraram a Revolucdo Francesa: liberdade, igualdade, fraternidade.
Quando aqui se fala de modernidade, e sobretudo do modelo de hu-
mano que ela gerou, estou aludindo, portanto, principalmente ao lado
cultural-ideal desse processo de transformacoes.

Em cada componente da modernidade econémica, politica e cul-
tural, e nas trés esferas de valor desta Ultima, a ciéncia, a arte e a moral,
pode-se perceber a influéncia dos fildsofos da llustracéo. Isto corrobo-
ra, por um lado, a tese da ligagéo entre Modernidade e lluminismo. No
lluminismo encontramos as bases programaticas da modernidade. Por
outro lado é notério que em cada um desses planos, o realizado ficou
aquém do sonhado, postulados iluministas foram traidos, havendo por
isso também uma descontinuidade entre Modernidade e lluminismo.
Seguindo Habermas, que vé& a modernidade como projeto inacabado
(“die halbierte Moderne”)*, assim escreve Sergio Paulo Rouanet: “Sem
duvida nenhuma, a llustragéo ajudou a preparar a Modernidade, mas

47 Sérgio P Rouanet propde uma distingéo entre lluminismo e llustragéo. Para ele llustragédo
foi o movimento histérico das Luzes, da Aufklarung, e por isso foi também o momento mais
forte do lluminismo. lluminismo por outro lado é o momento emancipatério e racional-criti-
co em qualquer corrente de pensamento ou movimento social. Cf. Rouanet (1989, p. 28).
Neste contexto uso os termos, no entanto, como sindnimos.

48 Cf. Habermans (1985).
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nao podemos dizer que a Modernidade seja a llustragéo realizada. O
lluminismo ajudou a preparar a Modernidade, mas a Modernidade nao
& necessariamente iluminista.” (HABERMANS, 1985, p. 19)

Para o objetivo a que nos propomos basta, porém, esta consta-
tacdo de uma disjuncao ou continuidade parcial entre os dois momen-
tos. Assim podemos indagar como se elaborou um determinado perfil
de homem no lluminismo e verificar sua realizacao ou sua deturpagao
na modernidade dos nossos dias. Desde j& quero acentuar a ambigui-
dade como um traco que acompanha as transformacgdes da moderni-
dade em todos os sentidos. A modernidade é além disso contraditéria
e extremamente complexa. O que se faz aqui é apenas tentar resgatar
algumas linhas de fundo da problemética antropolégica. Tal observa-
¢ao é importante, sobretudo para nao se fazer injustigca ao pensamento
diferenciado e mesmo divergente dos filésofos iluministas entre si, ou
de um autor em diferentes obras de sua vida.

Como se formulou entéo a visdo de homem do lluminismo, e
que elementos fizeram chegar ao que se chama hoje de esgotamento
do paradigma antropolégico moderno, ou de “cansago do sujeito”, ou
ainda de impaciéncia pés-moderna? Dito de outro modo, tal como o
formulou a Escola de Frankfurt: porque a Modernidade, nascida de
ideais tdo nobres como liberdade, igualdade e fraternidade conduziu
as aberracdes mais anti-humanas que ja conheceu a histéria? O tra-
balho escravo das criancas durante a revolugéo industrial, 0 campo de
exterminio nazista, a guerra quimica e atbmica, a catastrofe ecolégica,
a fome e a miséria absolutas de grande parte da humanidade, para
citar apenas alguns exemplos.*

De inicio dois elementos podem ser considerados decisivos
para a mudanca operada pelo lluminismo e que trouxeram consequén-

49 Esta questdo moveu, como é sabido, todo o esforgo tedrico de uma geragao de pensa-
dores da chamada Teoria Critica ou Escola de Frankfurt. Cf. Adorno e Horkheimer (1966);
Horkheimer (1967); Adorno (1982); Marcuse (1976).
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cias diretas para a compreensao de homem, constituindo marcos na
configuracao de toda a cultura técnico-cientifica subsequente: A rea-
bilitagéo intelectual do sensual-concreto e a aceitagdo do racionalismo
como visdo de mundo. Ambos necessitam de breve explicagao.*°

A reabilitagao do sensualismo

N&o se deve entender sensualidade aqui apenas no sentido corri-
queiro de erdtico, mas de algo muito mais abrangente, da busca do vivo,
do préximo e existencialmente denso. A modernidade revaloriza o sen-
sual-concreto, o empirico-factivel, a corporeidade, a natureza e o indivi-
duo concreto. No entanto, € importante notar que esta revalorizacdo nao
acontece sensualmente, no sentido de uma mudancga na condicao bio-
l6gica do homem, ou de uma “orgia dos sentidos”. Ela se da intelectual-
mente, ou seja, abstratamente. A revalorizacdo racional da sensualidade
cumpre a dupla funcéo: a) de combater a posigao do adversario (Igreja)
neste ponto, que via a carne como indutora do mal e do pecado, prega-
va a ascese, a fuga mundl, etc; b) de reforgar a cosmoviséo racionalista
que se quer implantar. Além disso a valorizagéo (abstrata) do concreto
tem outra consequéncia de grande importancia e de longo alcance: € a
suposicédo programéatica de que o fisico-material, ou seja, a natureza, é
nao apenas digna, mas também passivel de ser completamente com-
preendida e abarcada pela ratio. Esta vai ser a tarefa das novas ciéncias
naturais fisicas e biolégicas. Para elas nao existem mistérios na natureza,
mas apenas enigmas a serem decifrados.

Aqui estéo as raizes programaticas da atual devastagao ecoldgi-
co-ambiental: na légica interna de um pensamento que considera a na-
tureza apenas como instrumento, como coisa e espaco de afirmacao
da vontade de poder do homem (res extensa). A raz&o instrumentaliza

50 Cf. Kondylis (1986, p. 48ss).
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o real em vista de um projeto de auto afirmacao. Da instrumentalizacao
do real a instrumentalizag&o do préprio homem é s6 um passo. Conse-
guentemente, como centro desta natureza, o homem vai tornar-se, em
termos do conhecimento, o objeto central do estudo, da andlise e da
experimentagao. Surgem as Ciéncias Humanas, também elas filhas da
mesma racionalidade moderna.

O racionalismo

Como principio de toda verdade, autbnoma por definicéo, a ra-
740 iluminista se op6s a tudo o que foi considerado irracional e se ocul-
tava sob as denominacdes de “escolastica”, “autoridade”, “tradicao”
e “revelagao”. (FALCON, 1986, p. 36) No entanto seria grande simplis-
mo imaginar que os escritos de autores escolasticos como Tomas de
Aguino ou Guilherme de Ockham fossem menos racionais do que 0s
de Descartes, Rousseau ou Bacon. O uso consequente da ratio nao
foi monopdlio dos filésofos iluministas; os escolasticos a empregaram
muitas vezes de forma téo refinada que até hoje nos surpreendem. A
questao polémica central ndo era, portanto, se uns usavam € outros
Nnao usavam a razao, mas era justamente a finalidade, o para que a ra-
z&0 e o pensar devem ser utilizados, ou seja: qual a postura fundamen-
tal ou cosmovisao que esta no fundo do seu uso e da sua definicdo.’’

A modernidade se constitui, portanto, pelo distanciamento po-
lémico em relagdo a moldura ontoldgico-metafisica medieval e pela
instauracdo do racionalismo como uma postura fundamental frente a
existéncia. Aqui ndo se trata tanto do racionalismo légico e argumenta-
tivo, mas do racionalismo enquanto visao de mundo, Weltanschauung.
Esse desligamento do pensamento do quadro ontolégico-metafisico
da Igreja é descrito por um lado, como a Unica forma de se obter co-

51 Cf. Kondylis (1986, p. 44).
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nhecimento verdadeiro, comprovéavel, e por outro lado como libertagao,
como emancipacao do homem de uma tutela. Com isso o racionalismo
reivindica representar, ndo uma opgao epistemolédgica de fundo, mas
a Unica epistemologia possivel, e 0 que é mais importante: de possuir
um valor ético superior. O “grande inimigo”, aquele que se move dentro
da cosmoviséo religiosa, é acusado da mais arbitraria autoridade por
manter o homem escravo dentro dos seus parametros. O que até
pouco tempo era considerado a elevagao do humano sera considera-
do agora escravidao ou, no melhor dos casos, ilusdo. Esquecer esse
embate pela hegemonia é desconhecer a razdo moderna.

Neste sentido o programa de vida e de luta do homem moderno
¢ atingir a autonomia, sair do estado de menoridade, libertar-se de todo
tipo de tutela (da tradicao, do rei, da religiao) pelo uso livre da razéo. Tal
programa foi formulado lapidarmente por Immanuel Kant na sua conhe-
cida “Resposta a pergunta o que é Esclarecimento” (Aufklarung):

Esclarecimento é a saida do homem de sua menoridade, da qual
ele proprio é culpado. A menoridade é a incapacidade de fazer uso de
seu entendimento sem a diregao de outro individuo... Sapere aude! Tem
coragem de fazer uso de teu proprio entendimento. (KANT, 1985, p. 100)

Nesta visdo, Deus e a metafisica escolastica se tornam supér-
fluos e até mesmo impedem a correta compreensao dos fenébmenos
naturais, da sociedade e da historia. O homem tem sua explicagao
e seu centro n&o fora dele, mas em si mesmo. Apenas de sua razao
critica pode esperar resposta para seus problemas e salvagdo para
suas angustias. Libertar-se de toda forma de tutela foi a grande ban-
deira de luta que marcou as insurreicoes europeias, que por sua vez
influenciaram toda a histéria do ocidente. O grande e fortissimo vetor
das transformacdes sociais no continente europeu foi a irrupcao dessa
consciéncia, aquinhoada certamente de forma astuta pela burguesia

52 Cf. Kondylis (1986, p. 46).
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emergente para a consecucdo de suas pretensdes histéricas, afinal
realizadas, de tornar-se classe hegemaonica, mas sobrevivente também
nas guerras pela independéncia nas colbnias, na revolugdo russa ou
nas atuais revolucoes latino-americanas.

A ditadura da racionalidade instrumental, individualista, baseada
no lucro e no aumento de poder, que caracteriza o projeto técnico-cien-
tifico da sociedade e da cultura, ndo poderia naturalmente ser prevista
e considerada num libelo como o de Kant. Na cabeca dos fildsofos
iluministas como Rousseau, Montesquieu, Condorcet e depois Kant,
esta virada era algo 6bvio, algo que seduzia e convencia por sua légica
interna e que mobilizava um potencial imenso de energias. Sem poder
estabelecer, como foi dito, uma continuagao linear entre lluminismo e
modernidade, pode-se afirmar sem duvida que a modernidade repou-
sa no pressuposto iluminista utépico do avango constante e neces-
sario de uma racionalidade que progressivamente elimina o erro e a
ignorancia e produz um mundo cada vez melhor. A razao iluminista sig-
nifica por isso trabalho, esforgo, atividade intelectual; suas ferramentas
indispensaveis sdo a observacédo e a experimentacdo. Fazer uso da
razao implica, segundo o texto de Kant, decidir-se por um modo de
ser, justamente aquele que submete toda a realidade e a si mesmo ao
julgamento de uma instancia no ético-moral interior, em vista de um
fazer, de um produzir, de um projeto de construgdo-dominagéo que &
ao mesmo tempo autoafirmacéo. O homem moderno néo se contenta
com os “fatos” ou o “destino”, ele re-cria 0 mundo, re-faz a histéria.
No dinamismo desta producdo o humano se constitui como sujeito
histérico, re-criador da natureza, da sociedade e de si mesmo (Marx).

Se a racionalidade € imanente ao homem e ao mundo, € se s&o
leis racionais e universais que regem o mundo material € 0 mundo
socio-politico, é possivel, por um lado, construir uma sociedade ade-
quada a elas, e por outro lado desvendar e conquistar racionalmente
0 universo fisico. A objetivacdo de si mesmo e da natureza resultara
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na coisificagdo da realidade, dinamismo que esta historicamente nas
raizes do projeto capitalista. Como tudo é coisificado, inclusive o ser
humano, possuir mais coisas acaba sendo o objeto da vida humana.®

O que deve ficar claro nesta troca de paradigmas, é que o racio-
nalismo moderno, para se afirmar enquanto visao de mundo, teve que
substituir a velha autoridade da religido por uma nova, ou seja: pela fé
irrestrita no carater obrigatério e universal da razao abstrata. Por isso a
modernidade saida do racionalismo e do empirismo traz consigo um
momento emancipatdrio e um momento, ainda inconsciente, de domi-
nagao.** Ao mesmo tempo em que a llustracao liberta o homem das
tutelas seculares, liberando sua iniciativa, criatividade, corporeidade
e individualidade, a modernidade o atrela ao dogma da racionalidade
instrumental. Esta racionalidade torna-se sempre mais consequente,
abstrata e universal, até divorciar-se completamente do seu momento
de sabedoria e emancipacao. Restou 0 modo de pensar quantitativo,
produtivista e impessoal a servico do projeto de dominacao da nature-
za e da sociedade: a aima mesma da mentalidade capitalista técnico-
-cientifica moderna.

A tese do sensualismo, 0 homem é natureza, resulta numa po-
sicdo empirico-naturalista em termos de conhecimento; enquanto que
a tese do racionalismo, 0 homem domina a natureza, produz um co-
nhecimento e uma moral de cunho intelectualistico-formal. Estas duas
correntes, contraditérias entre si, mas unidas no projeto da modernida-
de, revelam a ambiguidade de fundo do racionalismo moderno. Esta
ambiguidade ¢ resultado do seu carater polémico e decisionista ao

53 Cf. Rubio (1989, p. 30ss)

54 A observacao de Kondylis ¢ esclarecedora: “Ideologias ou *Weltanschauungen’ em luta pos-
suem neste sentido dois lados: um emancipatério, ou seja, aquele dirigido diretamente contra
0 adversario, e um outro, que contém de forma inconsciente 0s momentos da dominagéo
que se inicia; pois nenhuma ideologia poderia substituir a adverséria a longo prazo, se ela
se mostrasse incapaz de assumir a esfera reivindicada para seu dominio, de forma tal que a
satisfagdo das necessidades sociais basicas ndo pudesse continuar garantida.” E ainda: “O
racionalismo moderno dificiimente teria se imposto historicamente, se ele nao tivesse sido
capaz de colocar uma nova Autoridade no lugar da antiga”. (KONDYLIS, 1986, p. 47, nota 6).
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afirmar-se univocamente como a Unica cosmovisao possivel.®* O fan-
tasma e a sombra da irracionalidade nao séo, portanto, apenas uma
aparigdo casual, mas um vicio na origem, uma tentacdo constante,
uma ameaga sempre presente, ja realizada no nazismo e em outros
momentos da histéria moderna. Isso se deve justamente ao segundo
momento, autoritario e unilateral do projeto da modernidade.

Para o lluminismo nem a velha autoridade € necessaria para se
chegar a verdade, nem a ascese é necessaria para se obter a moral:
A Verdade e a Moral estdo potencialmente em nés mesmos. Assim
resume Kant sua teoria da Aufklarung:

Pensar por si mesmo significa procurar em si mesmo a suprema
pedra de toque da verdade (isto é, em sua propria razao); e a
maxima que manda pensar sempre por si mesmo é o esclareci-
mento (Aufklarung). (KANT, 1985, p. 98, nota 7)

A consequéncia é clara: o individuo humano sai extremamente
fortalecido desta unido entre intelecto e empiria, racionalismo e sen-
sualismo. Dessa forma o individualismo passa a ser um componente
fundamental da nova cosmovisao que se impoe.* E flagrante a ausén-
cia de toda instancia coletiva ou comunitaria nessa ética. O homem é
assumido como centro da realidade e medida de todas as coisas. A
natureza e toda a realidade se subordinam a ele como os meios a seu
fim. Mas nao qualquer homem ou 0 homem em abstrato da Declaragéo
Universal dos Direitos do Homem. Homem aqui € sindnimo primeiro do
burgués, varao, europeu, branco, esclarecido e independente; depois
do banqueiro capitalista financeiramente bem-sucedido e cosmopolita,
do industrial fabricante de aparelhos, do empresario competitivo e agil,
do militar estrategista em conluio com a indUstria da guerra, depois do
especialista em tecnologia que manipula sistemas super complexos €,
por fim, do tecnocrata. Nao se trata, é claro, de fazer uma descricao

55 Cf. Kondylis (1986, p. 51).
56 Cf. Kondylis, op. cit. 49.
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de profissdes, e sim de apontar a direcao na qual se desenvolveram
historicamente modelos de humano tidos pela cultura dominante como
ideais. Apesar da critica de Marx ter mostrado suficientemente o carater
social e ideoldgico desse constructo de humano, predominou sempre
mais a consciéncia individualista, necessaria e funcional a dinamica do
capitalismo industrial que se espalhava.

Em sintese: A revalorizacéo da sensualidade significa uma virada
para o imediato-imanente, uma busca de maior intensidade existencial,
gue nao podia mais ser encontrada na religiao tradicional. O racionalis-
mo por outro lado elabora uma concepgao ideal do homem e a coloca
no lugar do primado de Deus. Esta ideia de humanidade ou do homem
universal abstrato funciona como nova fonte ontolégica de onde se deri-
vam o dever-ser moral, as regras e atitudes de comportamento. A distan-
cia entre este homem abstrato ideal e 0 homem empirico da rua é vista
como alienagéo.> O homem moderno é alienado, no sentido de que néo
atingiu ou perdeu os proprios parametros e valores a que se propos.

IGREJA CATOLICAE MODERNIDADE:
DESAFIOS E ADAPTACOES NAS
PRIMEIRAS DECADAS DO SECULO XX

Ao longo de todo o século 19 foi notéria a afirmagao de uma
possivel superioridade protestante ao catolicismo por conta de sua ine-
géavel alavanca a modernidade e progresso europeu e estadunidense.
No caso especifico alemao foi comum a partir da segunda metade do
século 19 a vinculagao do catolicismo as massas ignorantes e supers-
ticiosas, ao passo que o protestantismo (fundamentalmente liberal)
representaria 0 progresso, a modernidade e o desenvolvimento na-

57 Cf. Kondylis, op. cit. 59.
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cional. Intelectuais consagrados na historiografia alema, como Johann
Gustav Droysen afirmaram em diversas ocasides que o catolicismo
seria sinbnimo de ignorancia, submisséo e cultura plebeia. Em car-
ta a Heinrich von Sybel, em 1854, por exemplo, Droysen expressou
que “quanto mais a sabedoria de nossos governos na Alemanha nos
torna plebeus, maiores serdo as perspectivas para a Igreja Romana.”
(DROYSEN, Apud: GROSS, 2011, p. 97) Dois anos antes, em 1852, o
historiador escreveu ao seu irmao, Karl Droysen, que “este catolicismo
pagdo é mais adequado para as massas do que o protestantismo,
que realmente exige de cada individuo uma melhora, uma elevagéo
pessoal e enobrecimento.” (DROYSEN, Apud: GROSS, 2011, p. 109)

Este tipo de associacéo, ainda comum ao longo do século 20,
incomodou catdlicos dos mais variados setores, que viram em seu
século uma importante alteracdo neste cenario. Em sua famosa Etica
Protestante e o Espirito do Capitalismo, de 1904/05, Weber admitiu que
incomodava aos setores catdlicos alemaes o fato de que

Uma simples olhada nas estatisticas ocupacionais de qualquer
pais que possua uma composigao religiosa diversificada traz a
tona com marcante frequéncia [...] o fato de que os lideres em-
presariais e detentores do capital, assim como os trabalhadores
com maiores niveis de qualificacéo, e tanto mais o pessoal mais
bem treinado técnica e comercialmente das empresas modernas,
s80, em esmagadora maioria, protestantes. (WEBER, 1958, p. 33)

Tal incdbmodo, segundo nos parece, tem sua razao de ser. Nas
primeiras décadas do século 20, apds uma consolidagéo inegavel do
capitalismo enquanto sistema econdmico e cultural, hegemonico em
grande parte do ocidente, o catolicismo, nao obstante seu retroceden-
te movimento ultramontano oitocentista,* parecia, pelo menos em par-
tes, adaptado a importantes mudancas culturais, econdmicas e sociais

58 Em linhas gerais, 0 movimento ultramontano pode ser descrito como “uma série de atitudes
da Igreja Catdlica, num movimento de reagdo a algumas correntes teologicas e eclesiasticas,
ao regalismo dos estados catdlicos, as novas tendéncias politicas desenvolvidas apos a Re-
volugéo Francesa e a secularizacao da sociedade moderna.” (SANTIROCCHI, 2010, p. 24).
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que o mundo moderno Ihe impunha. Nao somente no uso parcialmente
irrestrito de tecnologias, mas fundamentalmente na adaptagéo as no-
vas condigbes sociais e econdmicas impostas pelo sistema industrial
vigente, parte importante do catolicismo marchava no século 20, se
nao de maos dadas, pelo menos enfileirado as rapidas transformagoes
do mundo moderno, ainda que contrario a modernidade em si.

Para compreendermos as razoes dessa importante mudanca de
postura do catolicismo na passagem de um século para o outro, to-
davia, é necessério pensarmos de que maneira a Igreja Catdlica lidou,
ao longo de todo o século 19, com os processos de modernizagao,
industrializacdo e transformacdes politicas na Europa, logrando ao
século seguinte todo um campo de experiéncias para com as ideias
de modernidade e progresso, algo que ndo temos espaco de realizar
aqui, mas que ja o fizemos em outras oportunidades.>

Interessa-nos, portanto, a ideia de que a relagao entre o catoli-
cismo e 0 processo de consolidacdo da modernidade europeia (seja
a partir das revolugbes politicas, das transformacdes culturais e de
ideais, ou mesmo face a industrializacdo e modernizacéo técnica) foi
ambigua. Se, por um lado, é notério que “A Igreja Catélica —n&o o cato-
licismo como um todo — constitui-se como uma instituicdo francamente
reacionaria a partir do Congresso de Viena” (MATA, 2007, p. 226) por
outro — especialmente no que tange a industria, a inovacéo e a técnica
— setores divergentes no mesmo seio do catolicismo, “em particular
no episcopado, ndo economizaram elogios diante do novo mundo in-
dustrial: eles se uniam, na realidade, aos sentimentos dominantes na
opinido esclarecida, marcada pelo saint-simonismo, dando-lhe uma
evidente nota crista.” (LAGREE, 2012, p. 27) Em geral, é possivel afir-
marmos que “desenvolvia-se uma corrente que bendizia a mudanca
técnica em nome do cristianismo e lhe dava um conjunto de justifica-

59 Cf.: Gomes Filho (2019).
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¢Oes ideoldgicas apropriadas para vencer a eventuais reticéncias de
populagdes inquietas diante da novidade.” (LAG.REE, 2012, p. 58)

Esta atitude ambigua do catolicismo nos remete ao fato de que,
por mais que seja tentadora a tendéncia de se pensar a instituicao
como um todo, o fato é que os sujeitos que ela compdem, especial-
mente quando pensados como frutos também de seus contextos his-
toricos nacionais e regionais especificos, nem sempre comungam de
suas posicoes institucionais. Como nos alerta Jean Delumeau:

Nao se deve entdo projetar sobre este campo de atividade o
julgamento que damos frequentemente a atitude romana diante
do “modernismo”. Em contrapartida, existe uma continuidade
de Pio IX a Jodo Paulo Il, passando por Pio XII: rigidez doutrinal,
mas abertura as inovagoes técnicas, desde que elas sirvam ao
Homem. (DELUMEAU, 2012, p. 15)

Este posicionamento cristéo face a novidade, ora de repulsa, ora
de fascinagao, todavia, € muito anterior aos séculos 19 e 20, poden-
do ser remetido, sem anacronismos, aos primérdios da Idade Média.
Quintos Florens Tertuliano, apologista cristdo dos primeiros séculos,
afirmava que:

O que o proprio Deus nao produziu ndo lhe agrada. Voés direis
que ele n&o teria podido ordenar as ovelhas a nascerem purpura
ou cor do céu? Se ele poderia e nao o fez, é porque n&o o quis;
o que Deus nao quis, néo se tem o direito de fabricar. O que ndo
vem de Deus, autor da natureza, ndo é bom para a natureza.
Logo, pode-se compreender que estas coisas vém do diabo, o
falsificador da natureza. (TERTULIANO, s/d)

Outros relevantes nomes da formacao do cristianismo medieval
declararam posicionamentos semelhantes. Santo Ambrésio, ainda no
século 4 da era atual, afirmava que “a agricultura era uma atividade no-
bre e divina, ao passo que o conatus iindustriae, o esforgo de industria,
estava ligado ao pecado de Adao, do qual ele era finalmente mais a
causa do que a consequéncia.” (LAGREE, 2012, p. 41) Por outro lado,
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nomes igualmente importantes para a formacao do cristianismo ado-
taram posicdes contrarias, marcando o contraste do debate muitos sé-
culos antes do inicio e consolidagao da modernidade na Europa. Santo
Agostinho, por exemplo, em uma famosa passagem da sua Cidade de
Deus, louvava o progresso das invengdes humanas, afirmando:

A que prodigios nos tecidos das vestimentas, na construgéo
dos edificios, a indUstria humana chegou? Que progresso na
agricultura, na navegacao! Que imaginagao, que perfeicao nes-
tes vasos de todas as formas, nesta multidao de estatuas e de
quadros! [...] E tantas espécies de peixes, de armas e de méa-
quinas inventados pelo homem contra 0 homem, tantos remé-
dios e socorros chamados a defender e reparar a vida humana.
(AGOSTINHO, s/d)

Sao Tomas de Aquino, um dos mais influentes intelectuais forma-
dores da doutrina catdlica, foi ainda mais longe ao afirmar que “a agéo
humana é uma imitacdo e, mais ainda, uma participagéo na atividade
criadora de Deus.” (AQUINO, 1996, p. 409) Essa ambiguidade catdlica
face a atividade humana de criagdo logrou igual disparidade no século
19, momento cuja quantidade, qualidade e velocidade das invengdes
industriais e técnicas ndo encontrou precedentes na histéria até entéo.

Voltando-nos, todavia, novamente para a modernidade, as crises
financeiras, sociais e culturais do final do século 19 dotaram os primeiros
anos do século 20 de caracteristicas singulares naquilo que pode ser
interpretado como um “tempo histérico”. Da “Grande Depresséo” capi-
talista na década de 1890 a Primeira Guerra Mundial, pouco mais de 20
anos depois, experiéncias e expectativas tocaram-se cada vez menos,
algo que, para Reinhart Koselleck, caracteriza historicamente a moder-
nidade.® Neste crescente espaco de aporias, as intensas experiéncias
do século 19 promoveram horizontes de expectativas cada vez mais
incertos, consolidando, por um lado, a modernidade enquanto espago
do transitdrio, e reforgando, por outro, os paradoxos da necessidade de
adaptagao do tradicional ao mundo moderno triunfante.

60 Cf.: Koselleck (2006).
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No caso especifico da Igreja Catélica, em nivel institucional, a
morte de Pio IX em 1878 e a consequente ascensao de Leao XllI, le-
varam o ultramontanismo a um processo de ressignificagao. Embora
coerente com o discurso antimodermno de seu predecessor, especial-
mente contra as liberdades individuais e a sobreposicéo do Estado a
Igreja (posigbes expressas nas Enciclicas Immortale Dei, de 1885, e
Libertas, de 1888), ou mesmo no reforgo da condenacdo a macgonaria
e ao “americanismo” (expresso na Carta Apostolica Testem Benevolen-
tiae de 1899), Leao XlIl seguiu um caminho diferente de Pio IX no que
tange a intransigéncia para com o didlogo com temas triunfantes no
mundo moderno.

Para além da chamada “Doutrina Social da Igreja”, lancada es-
pecialmente pela Rerum Novarum em 1891, Ledo XlII travou importantes
didlogos com as monarquias e regimes liberais consolidados por toda
a Europa. Na Alemanha, por exemplo, a aproximacao entre o papa e
Bismarck gerou diversas criticas ao pontifice por parte dos jornais ul-
tramontanos, a ponto de o préprio Ndncio Apostdlico em Munique, re-
presentado pelo Cardeal Aloisi Masella, expressar em agosto de 1878
Sua preocupagao com o “excesso de zelo” por parte de imprensa ultra-
montana, que, dadas as circunstancias do novo pontificado, seria mais
obstaculo para a prépria Igreja do que precisamente uma oposicao ao
liberalismo. (CLARK, 2003, p. 32) Na Bélgica, o conhecido periddico
ultramontano Amstelbode publicou em 1885 um artigo do cardeal be-
neditino Jean-Baptiste-Francois Pitra (conhecido por sua forte ligacao
com Pio IX) com ataques diretos as posturas “permissivas” de Le&o XIIl.
Problemas semelhantes surgiram também na Espanha, onde os circulos
ultramontanos ao redor da revista Siglo Futuro acusavam abertamente
figuras religiosas de alto escalao, como o Cardeal Juan Moreno y Maisa-
nove, arcebispo de Toledo, de ser demasiado “servil” em suas relagoes
com a monarquia constitucional. (CLARK, 2003, p. 33).
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Estas dificuldades entre o ultramontanismo e 0 novo papa ao
longo dos 25 anos de pontificado de Ledo XlIl desmobilizaram as forcas
politicas e praticas dos ultramontanos no ambito institucional catdlico,
revelando-nos pelo menos dois aspectos interessantes: 1) do ponto
de vista institucional, por um lado, o ultramontanismo mostrou-se mais
institucionalista que propriamente papista. Uma vez que o pontifice
deixara de representar os anseios do fundamentalismo ultramontano, o
proprio papa, apaixonadamente outrora defendido, passava a ser alvo
dos ataques ultraconservadores. No entanto, uma vez que a centraliza-
cao do poder politico e religioso no papa era uma politica institucional
do proprio catolicismo, especialmente desde Pio IX, a ressignificagao
do ultramontanismo no papado de Leado Xl foi a Unica saida possivel
a sobrevivéncia desta tendéncia no seio institucional catélico®'; 2) por
outro lado, de um ponto de vista historico-temporal, a Igreja Catdlica,
como sempre lhe foi caracteristica, parecia lentamente iniciar um dia-
logo com a realidade histérica de seu préprio tempo, abrindo para si
um novo horizonte de expectativas, menos intransigente com temas
gue outrora negava o didlogo e mais propensa a adaptar o mundo mo-
derno a uma “modernidade catdlica”, a exemplo da Doutrina Social da
Igreja como adaptacéo catélica as demandas irrevogaveis das tensoes
socialistas na Europa.

Esta abertura de horizonte de expectativas institucional, entre-
tanto, ainda sofreria uma mudanca profunda nas primeiras décadas do
século 20. A morte de Leéo Xlll em julho de 1903 levou ao trono da San-
ta Sé Giuseppe Melchiorre Sarto, o Papa Pio X. O novo pontifice, mais
alinhado a Pio IX que a Leado XIlI, levou de volta a instituicdo catélica a
rota de colisdo com a modernidade. Diferentemente do ultramontanis-
mo oitocentista, entretanto, Pio X abriu fogo contra um inimigo interno:
0 modernismo catdlico.

61 Ivan Aparecido Manoel chega a dividir o movimento ultramontano em 3 fases distintas: a
primeira de consolidagdo com Gregoério XVI e Pio IX, a segunda de adaptacdo com Leéo
Xlll e a terceira de Pio X a Pio Xl como a fase de Agdes Catolicas. Cf.: Manoel (2004).
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Fruto das adaptacgdes catdlicas as tendéncias politicas, culturais
e teoldgicas modernas — e, de maneira indireta, herdeiro do jansenis-
mo, galicanismo, irenismo, iluminismo e liberalismo catdlicos — o cha-
mado “modernismo catélico”, em linhas gerais, se opunha ao “atraso
da ciéncia eclesiastica, como se dizia, em relacéo a cultura laica e as
descobertas cientificas.” (POULAT, Apud: LE GOFF, 2013, p. 174) A
despeito de suas pluralidades, o modernismo catdlico foi assim desig-
nado por Pio X como se fosse um movimento Unico.® Para o pontifice,
tratava-se do novo inimigo a ser combatido, devendo este ser procura-
do nao mais “entre inimigos declarados; mas, o que é muito para sentir
e recear, se ocultam no proéprio seio da Igreja, tornando-se destarte
tanto mais nocivos quanto menos percebidos.” (PIO X, 1907, p. 2)

Esta nova “declaracéo de guerra” do papado contra a moderni-
dade, é preciso se perceber, tem no discurso do “inimigo interno” um
diferencial de grande importancia. Nao se trata mais de uma peleja
contra os Estados nacionais, nem tampouco contra a modernizagao e
seus efeitos préaticos, como o fora durante o tempo em que imperou o
ultramontanismo na Santa Sé. Antes, esta nova postura catélica con-
figura-se como avessa ndo mais ao mundo moderno em si, mas ao
mundo moderno néo institucionalmente controlado pela Igreja. Abre-se
aqui, portanto, um novo horizonte de expectativas para o catolicismo
novecentista: é preciso adaptar-se a modernidade, mas n&ao deixar-se
por ela “corromper”; uma sobrevivéncia num futuro inevitavel, assegu-
rando-se “das garantias do nome catdlico.” (PIO X, 1907, p. 3)

62 Segundo Pio X, “E visto que os modernistas (tal € o nome com que vulgarmente e com
razdo sdo chamados) com astuciosissimo engano costumam apresentar suas doutrinas
nao coordenadas e juntas como um todo, mas dispersas e como separadas umas das
outras, afim de serem tidos por duvidosos e incertos, ao passo que de fato estao firmes e
constantes, convém, Veneraveis Irméos, primeiro exibirmos aqui as mesmas doutrinas em
um s6 quadro, e mostrar-lhes o nexo com que formam entre si um s6 corpo, para depois
indagarmos as causas dos erros e prescrevermos os remédios para debelar-lhes os efeitos
perniciosos.” (PIO X, 1907, p. 3).
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No caso alemao, para tomarmos um unico exemplo histérico, o
modernismo catodlico encontrou um ambiente ainda mais conflituoso,
cujo contexto ainda se inseria no chamado Kulturkampf.%® Ainda assim,
vale destacar que, no caso alemao, uma corrente derivada do moder-
nismo catdlico, de origem na burguesia liberal e nos circulos intelec-
tuais, ganhou especial atencao: os autodenominados Altkatholiken.%*

Fundado a partir da oposigéo a declaragao da infalibilidade papal
em 1870, e ainda de carater bastante carregado pelo intelectualismo do
catolicismo ilustrado, 0 pequeno, mas significativo, grupo dos Altkatholi-
ken foi muito bem aceito pelo liberalismo e Estado alemao, especialmen-
te por sua declarada fidelidade ao imperador e oposicao ao catolicismo
ultramontano e seus valores. Para os catélicos romanos, entretanto, o
grupo era visto como uma seita anticatdlica e arrogantemente intelec-
tual. Em uma carta pastoral 1874, o bispo de Paderborn, Konrad Martin,
se referiu aos Altkatholiken como “uma igreja de estadistas e professo-
res” (SPERBER, 1984, p. 236). Ja em uma reuniao Associacéo de Mainz
em Dusseldorf, um orador local se referiu ao grupo como “alemaes de
erudigdo que estimam a sua arrogancia académica mais altamente do
que estimam o Papa e os bispos”. (SPERBER, 1984, p. 226)

63 O chamado Kulturkampf foi um periodo datado entre as décadas de 1870 e 1890, quando
o Estado alemao, recém-unificado e sob a lideranga de Otto von Bismarck, legislou uma
série de medidas contra a Igreja Catdlica no pais, proibindo, dentre outras coisas, a ma-
nifestagao politica nos pulpitos das Igrejas, e expulsando a Companhia de Jesus e outras
ordens, ou congregagoes, a ela relacionadas, como o caso dos Redentoristas. Cf.: Gomes
Filho (2019).

64 Altkatholiken se refere a um movimento de catélicos avessos as declaragdes pontificias
derivadas do Concilio Vaticano | (1869-1870). Aqui é importante fazer uma breve distin-
Gao entre as Igreja Catdlicas nacionais da Alemanha, derivadas do cisma p6s-Vaticano |,
da “Altkatholische Kirche” (“Velha Igreja Catdlica”) holandesa surgida no século 18 como
fruto das tensdes entre o clero holandés e a Curia Romana. Da unido desta Ultima com
0s cismas provocados pela ndo aceitagao da infalibilidade papal do Vaticano | (como os
Altkatholiken alemaes e suigos), surgiu em 1889 a Utrecht Union (Uni&o de Utrecht), como
uma federagdo de Igrejas Catdlicas nacionais (portanto, ndo vinculadas a Roma e nao
submetidas ao papado), estando em comunh&o atualmente com a Igreja Evangélica Lu-
terana da Suécia, a Comunh&o Anglicana inglesa, a Igreja Independente Filipina, a Igreja
Episcopal Reformada Espanhola e a Igreja Evangélica Apostdlica Catdlica Lusitana, em
Portugal. Sobre o assunto, ver: Baumgartner, et al. (2017).
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A oposicdo dos catdlicos romanos aos Altkatholiken se tornou
mais tensa a partir de 1875, quando o Reichstag aprovou uma lei que
definiu o grupo sectario como uma confisséo religiosa independente.
Por conta deste status, esta lei garantia que na area em que houvesse
um numero consideravel de seguidores da referida confisséo, a dioce-
se romana deveria compartilhar seus templos com o novo seguimento
religioso.

A consequéncia da nova legislacéo foi um conjunto de revoltas
violentas por parte dos catélicos romanos, incentivados fundamen-
talmente pelo clero ultramontano que via os Altkatholiken ndao apenas
como apostatas, mas como traidores da causa politica do catolicismo
e do papado no império recém-criado. Em Lippstadt, por exemplo,
um padre declaradamente Altkatholisch, Friedrich Michelis, foi atacado
quando tentou pregar. Em Witen (distrito de Bochum), um grupo de Al-
tkatholiken foi agredido por uma multiddo enfurecida depois que reali-
ZOU seus primeiros servicos em uma igreja catolica que as autoridades
lhes tinham entregado. (SPERBER, 1984, p. 231) Em Col6nia, segundo
Jonathan Sperber, os homens que se juntaram ao grupo sectario ti-
nham medo de fazer a sua adesao publica, mantendo isso em segredo
até mesmo a suas esposas, temendo a ira piedosa das mulheres em
muito envolvidas com o reavivamento catélico ultramontano ao longo
da segunda metade do século. (SPERBER, 1984, p. 234)

Nao somente as mulheres, mas a significativa maioria do laicato
catdlico tornou a aplicagéo pratica das leis do Kulturkampf gradativa-
mente inoperantes. Nao somente no apoio politico expressivo aos can-
didatos catélicos do Partido do Centro durante as eleicbes, mas espe-
cialmente na fidelidade indiscutivel ao clero, o laicato catdlico frustrou a
cada ano que se sucedia as expectativas liberais para a transformacao
do império aleméo a partir da anulagéo do catolicismo. Em 1874, por
exemplo, o bispo de Paderborn, Konrad Martin, emitiu uma carta pasto-
ral condenando os Altkatholiken e convocando todos 0s seus parocos
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para lé-la em seus sermbes. Embora o governador provincial do Esta-
do de Vestefélia estivesse determinado a processar, em razao do da lei
do pulpito, cada sacerdote que lesse a carta, as autoridades tiveram
enormes dificuldades em encontrar testemunhas que assumissem se
lembrar do sermao incriminador. Chamado para depor sobre o processo
da igreja em Paderborn, por exemplo, o mestre-escola local explicou
gue estava no érgao e nao pdde ouvir o sermao; ja outra testemunha do
mesmo processo afirmou que tinha tido uma dor de cabeca naquele dia
e por isso Nao prestara atengao; outras testemunhas afirmavam terem
sofrido perdas suUbitas de memdria e, por isso, diziam que ndo sabia
nada sobre os ditos sermoes. (SPERBER, 1984, p. 249)

A condenacao dos Altkatholiken, bem como no préprio moder-
nismo, pela Igreja Catélica alema, portanto, seguiu a tendéncia ja es-
bocada ao longo de todo o século XIX de uma verdadeira “guerra cultu-
ral”, cujo contexto especifico do Kulturkampf em muito corroborou para
que o tema chegasse de fato a conflitos fisicos e, em Ultima instancia,
a questodes de Estado.

CONSIDERACOES FINAIS

Chegar a consideragdes conclusivas sobre o presente tema €
um desafio. Por um lado, porque as tensdes, adaptagcdes e ambigui-
dades entre a Igreja Catdlica (uma das instituicbes mais antigas, e,
por isso, tradicionais, do ocidente) e o periodo histérico que a mais
desafiou ndo é uma tarefa que poderiamos dar conta em um Unico
texto. Por outro, porque tais tensdes, adaptagdes e ambiguidades s&o
ainda presentes. O foram na segunda metade do século XX, durante e
apods o Concilio Vaticano Il (evento mais importante dessa histéria de
tensao entre catolicismo e modernidade), e 0 sdo ainda a cada novo
desafio que o mundo moderno impde a instituicdo, como as pautas da
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diversidade de género, as questdes ambientais e os dilemas sociais
inescapaveis impostos pelo capitalismo financeiro.

Neste sentido, cabe apenas ressaltar aqui 0 quéao potente foi o
impacto da modernidade para o mundo, especialmente ocidental. A
abertura de uma perspectiva de futuro (social, econébmico, politico e
mesmo espiritual) radicalmente incerto, e, paradoxalmente, certamen-
te diferente do passado, levou e leva ainda a um choque constante
entre a tentativa de preservacdo daquilo que o passado latente insiste
em tornar presente e um desejo de transformagdes e adaptacdes ao
“novo” que se abre diante de nés. Com relagéo a Igreja Catdlica, expu-
semos aqui, sinteticamente, a ambiguidade desse choque no inicio do
século XX. Todavia, ha muito ainda o que se refletir sobre os desdobra-
mentos dessa relagao a partir do Vaticano Il, da Teologia da Libertagao
e dos demais desafios impostos pela modernidade, que no futuro nos
esforgaremos por retomar.
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A irrupcao global da pandemia por SARS-Cov2 obrigou a uma
redefinicdo abrupta de todos os espacos da vida publica e privada.
As instituicoes, préaticas e formas de se exercer a religiosidade consti-
tufram — e constituem ainda — um dos &mbitos privilegiados nos quais
estas redefinicbes podem ser observadas. A Igreja Catdlica no México
(e provavelmente em outras latitudes do mundo), assim como outras
organizagdes religiosas, teve que desenvolver e impulsionar mais sua
participagao nos espacos virtuais e digitais, bem como usar-se de tec-
nologias eletrdnicas para seguir difundindo a “boa nova”, ou manter
rituais e devogdes. Nesse sentido, essa reflexao visa propor um qua-
dro geral, um panorama que nos permita compreender a renovagao
da E-vangelizagdo ligada a pandemia. O que era opcional, tornou-se
necessario. Algo semelhante ao que aconteceu no nivel educacional
(e com as mesmas disparidades nas respostas institucionais). Este
quadro é necessério para andlises futuras, em particular sobre a E-van-
gelizacao, que foi fomentada e desenvolvida com o uso de uma rede
digital chinesa fundada em 2016 e que teve um boom na América pou-
co antes da pandemia: o Tik-Tok.

Minha reflexdo se seguira em trés momentos. Primeiro analisando
qual é a situagédo geral em torno da internet, em particular no México.
Por meio disso, revisarei os informes da Associacao Mexicana de In-
ternet. Em seguida, realizarei uma revisao superficial do estado da arte
referente a esta questao, focando-me em quatro autores anglo-saxoes:
Georges MclLuhan, Pauline Hope Cheung, Heidi Campbell e Rachel
Wagner. O fenbmeno tem se acelerado, mas ndo é novo. Em um tercei-
ro momento, farei uma reflexdo em torno do que tem feito, em especial
a Igreja Catdlica, nestes tempos de pandemia. Do Tik-Tok, Streaming no
Facebook Watch até missas transmitidas no Youtube, ao conseguir que
tais atividades sejam consideradas atividades essenciais, a resposta da
Igreja Catélica tem mostrado seu dinamismo na Web 2.0.
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CONECTIVIDADE NO MEXICO

Antes de comecar, gostaria de assumir a perspectiva a partir da
qual estou me aproximando do fenémeno estudado. Trata-se da pers-
pectiva de um cientista social que se assume também como crente,
um catélico apostélico romano. Desta maneira posso, espero, tomar a
distancia necesséria face ao processo estudado, ou seja, nao falar a
partir da fé, mas da analise do fenbmeno estudado.

Na era do Youtube e do Facebook, tem aparecido na web 2.0
novas formas de religiosidade popular e institucional. Com a chegada
e desenvolvimento da internet na América Latina e no México, estao
surgindo diversos casos de promogéo digital de santos e santuérios.
Este fendmeno recente (Ultimos 20-25 anos) tem sugerido um trato
tedrico e metodolégico novo. Todavia, é necessario também entender
0 contexto que permite a existéncia desse fendmeno: a questao da
infraestrutura e conectividade. Por meio dela, quero apresentar breve-
mente 0s resultados e principais descobertas em tordo do acesso e do
uso da internet no México, em 2021, durante a pandemia de COVID-19.
De acordo com os dados do décimo sexto informe da Associacéo Me-
xicana de Internet,® em 2019, antes da pandemia, 87,4 milhdes de pes-
soas no México tinham acesso a internet, representando assim 74% de
penetracéo naqueles que eram maiores de 6 anos de idade.® A nivel
de género, 51% daqueles que tinham acesso a internet eram mulheres
e 49% homens. O grupo de idade com maior acesso era entre 25 e 34
anos, € 0 grupo com menor acesso era a populagao que tinha 55 anos
ou mais. A zona com maior conectividade era a centro-sul, enquanto

65 Antes AMIPCI e hoje AIMX.

66 Asociacion de Internet MX. 16° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de Internet
en México 2020. Enero 2021. https://irp-cdn.multiscreensite.com/81280eda/files/uploa-
ded/16%20Estudio%20sobre%2010s%20Ha%CC%81bitos%20de%20l0s%20Usuarios %20
de%20Internet%20en%20Me%CC%81xic0%202020%20versio%CC%81n%20pu%C-
C%81blica.pdf, p.4.
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que as zonas com menor conectividade eram as zonas sudoeste e su-
deste,%” zonas com maior marginalidade em nivel nacional e com maior
populacéo indigena. Um dado fundamental foi que 45% dos usuarios
de internet tiveram que adquirir mais tecnologia devido a pandemia.

No que tange as limitagbes de acesso a internet, foram as po-
pulagbes de de 6 a 17 anos e de mais de 55 anos que tiveram maio-
res dificuldades: lentiddo de conexao, custo elevado para os jovens,
dificuldades de uso para pessoas com 55 anos ou mais, bem como
problemas com dispositivos n&o preparados para estar conectados.
Ao mesmo tempo a populagdo de 6 a 17 anos foi também a que teve
maior porcentagem de usuarios que nao tiveram problemas (42%). Na
populacéo de 55 anos ou mais, somente 30% dos usuérios n&o tiveram
problema algum. Isso é interessante porque as populagdes extremas
sdo as que experimentaram mais dificuldades de infraestrutura, seja
por velocidade de conexao, por custo ou no que tange a hardware,
dispositivos etc. Em particular, 91% das conexdes se realizam via smar-
tphones, independentemente de os usuarios usem dados moveis ou
redes wifi. As atividades que mais se faz na internet seguem sendo
as mesmas: busca de informagao, enviar/receber mensagens ins-
tantaneas (chats/chamadas), enviar/receber e-mails e acessar redes
sociais. Além disso, “durante o ano de 2020 e como consequéncia
do confinamento, os usuarios de internet tiveram o maior crescimento
observado nos Ultimos 5 anos.”%®

Um fator-chave é que a demanda de servigos de internet vincu-
lados com a pandemia (compras por aplicativos, acesso a educagao

67 Asociacion de Internet MX. 16° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de Internet
en México 2020. Enero 2021. https://irp-cdn.multiscreensite.com/81280eda/files/uploa-
ded/16%20Estudio%20sobre%20l0s%20Ha%CC%81bitos%20de%20los%20Usuarios%20
de%20Internet%20en%20Me%CC%81xic0%202020%20versio%CC%81n%20pu%C-
C%81blica.pdf, p.5.

68 Asociacion de Internet MX. 17° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de Internet
en México 2021. https://irp.cdn-website.com/81280eda/files/uploaded/17%C2%B0%20
Estudio%20sobre%2010s%20Ha%CC%81bitos%20de%20los%20Usuarios%20de%20Inter-
net%20en%20Me%CC%81xico%202021%20v16%20Publica.pdf, p.4.
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online) provocaram uma maior competicao entre empresas provedoras
de servico e companhias que vendiam aparelhos para conexao. Esta
competéncia teve reflexo na baixa de custos: “a diminuicao de tarifas e
dispositivos moéveis democratizaram o acesso a internet.”® Isso permitiu
que os dois setores com maiores problemas para acessar e/ou usar
internet, os seguimentos com idade menor de 11 € 55 anos ou mais,
tivessem um padrdo de uso de internet similar ao observado na popula-
¢ao nacional. O fosso digital diminuiu em termos de segmentos etarios
durante a pandemia, no entanto, o segmento da populagdo com 55 ou
mais anos continua a ser o que apresenta o maior nimero de n&o utiliza-
dores. A metade dos ndo usuarios pertence a esta mesma faixa etaria.”

A adogao da internet também continua neutra a nivel de género
e a tendéncia de 2019 e 2020 manteve-se com 49,25% dos homens e
50,8% das mulheres que tém a possibilidade de estarem conectados
ainternet. De fato, a “diferenca digital de género [se encontra] perto de
ser eliminada diante do maior crescimento em penetracdo da internet
entre mulheres nos Ultimos anos.””" O grande fator de discriminagéo,
de fato, ainda é o nivel socioecondmico, que é o principal fator para
explicar a falta de conectividade.

Ja um tema que estes dados ndo tratam € a diferenca entre
campo e cidade, bem como a diferenca entre cidades e estados. Por
exemplo, a Cidade do México quase conseguiu se tornar uma cidade
totalmente conectada. Na minha experiéncia e na de colegas visitan-
tes a Cidade do México, parece que o slogan “O governo da Cidade
do México conseguiu que a CDMX seja a cidade mais conectada do
mundo com sua rede de internet publica e gratuita””? esta muito pro-
ximo da realidade. A Cidade do México foi premiada com um recorde

69 Ibid., p.5
70 Ibid., p.6.
71 Idem.

72 GOBIERNO DE LA CIUDAD DE MEXICO. CDMX Internet para todos. Noviembre 2021.
https://wifi.cdmx.gob.mx/
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mundial que a reconhece como a cidade mais conectada do mundo,
ao contar com mais de 20.500 pontos de wifi abertos e sem custo para
0 usuério no final de 2021.7 Esta conquista, todavia, ndo foi replicada
em nivel nacional. E importante indicar também que, durante os dois
anos de confinamento em casa, esta infraestrutura foi subutilizada. O
maior uso de internet foi de redes fixas, principalmente em casa (90%
dos usuérios) ou com dados modveis proprios, sem importar o lugar
(68% dos usuarios). Somente 3,7% dos usuarios reportam ter usado
o wifi das escolas e somente 77,2% relatam ter usado dos parques e
pracas publicas.” Novamente as zonas sudoeste e sudeste seguem
sendo as zonas com maior marginalizagao.

O uso da internet aumentou, vinculado a migracdo das ativida-
des laborais, educativas, recreativas e consumistas no ambiente digi-
tal. Por conta da acirrada competicao entre as companhias provedoras
de servigos de internet, que obrigou a todos os atores econémicos a
manterem seus precos, na maioria dos casos (88%), os gastos men-
sais com internet se mantiveram.

O dispositivo mais utilizado foi o telefone celular. Apesar de o
“computador ser o dispositivo mais completo para explorar as capa-
cidades da internet, os altos custos inibem sua completa adogao no
México.” (IBID., p. 10) Os habitos de consumo também se transforma-
ram e aumentaram as compras em plataformas como Amazon, Linio
etc., como também o fez o consumo coletivo de conteldos digitais.
Os televisores com acesso a internet se tornaram o terceiro tipo de
aparelho com maior conexdo com contetdo digital online. Esse ponto
¢ fundamental para entender. A televisdo ndo é mais usada apenas

73 GOBIERNO DE LA CIUDAD DE MEXICO. Somos la Ciudad mas conectada del mundo.
10 de noviembre de 2021. https://gobierno.cdmx.gob.mx/noticias/somos-la-ciudad-mas-
-conectada-del-mundo/. Esta cifra aumentou em 2022 com a construcao de infraestrutura
digital em escolas, estacbes de transporte e coldnias populares.

74 Asociacioén de Internet MX. 17° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de Internet en
México 2021. op. cit. p.9.
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para assistir televisédo publica ou a cabo. Também serve para assistir
You Tube, Facebook Live e servigos de streaming. E também um apa-
relho que permite atividades coletivas em casa, em especial atividades
religiosas comunitarias. Os servicos de transportes digitais, por sua
vez, diminuiram ou optaram para uma conversao a atividades de men-
sagem, via aplicacao digital.

Por outro lado, embora “durante 0 ano em confinamento, as
atividades relacionadas com a educacao a distancia e o teletrabalho
tenham aumentado o conhecimento por parte dos usuarios””, a ativi-
dade mais importante para os utilizadores de tais servicos estiveram
ligadas ao acesso as redes sociais, dentre as quais se destacam Fa-
cebook e Whatsapp, que s&o as mais utilizadas no México.

Com mais de 115 milhdes de smartphones no mercado, o0s
“criadores de conteldo comecaram a ajustar formatos focados em
uma maior média de visualizagao de conteldo em formato mével para
maximizar a experiéncia do usuario.” (IBID., p. 17) A nivel de videocha-
madas, o grande vencedor foi sem dlvida a empresa Zoom, apesar
de o Whatsapp ter sido o aplicativo mais usado para tais atividades.
(IBID, p. 18)

Todavia, nas fontes aqui apresentadas nao ha mencéo alguma
a vida religiosa e espiritual dos internautas. Esta vida espiritual ndo foi
criada pela pandemia, mas acelerou processos que se inserem na re-
volugéo eletronica, iniciada desde o final do século XIX em diante, com
a introducéo do telegrama, do radio, da televisao e da prépria internet.
Neste sentido, sigo a linha enunciada por Marshall McLuhan em sua
obra péstuma The Medium and the light: reflections on religion:

A desromanizacéo é um fato desde o telégrafo. Qualquer acele-
ragado de comunicagao é descentralizante. J4 as formas lentas
de comunicagdo levam a centralizagdo: a informagao é locali-

75 ASOCIACION DE INTERNET MX. 17° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de
Internet en México 2021. op. cit. p.10.
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zada e a tomada de decisdo ocorre em todo lugar. Tudo isso é
revertido pela velocidade elétrica quando a informagéao se torna
disponivel ao mesmo tempo em todos os lugares. As decisdes
podem ser tomadas na periferia da mesma forma que no centro.
(MCLUHAN, 1999, p. 55)

As comunicagoes eletronicas e a revolucéo delas derivada leva-
ram ao menos dois séculos, e, apos o radio, a televisdo, o cinema, o
surgimento e a democratizacao da Internet provocaram a aceleracao
de um fenébmeno transformador que afeta ndo apenas as comunica-
¢cOes e a maneira por meio das quais nos relacionamos com nosso
entorno, mas igualmente a nossa relagdo com o sagrado e com o es-
piritual. Alberto da Silva Moreira, Carolina Teles Lemos e Eduardo Gus-
mao de Quadros ja anunciavam em 2012, em um dos poucos estudos
latino-americanos sobre A religido na midia e a midia na religido:

Entende-se que essa relagdo com a midia ndo é nova. O pro-
prio cristianismo expandiu-se motivado pela frase “O verbo se
fez carne e habitou entre nés” (Jo 1, 14). Se nas sociedades
tradicionais a religido tinha uma posicao privilegiada como for-
madora e inspetora dos valores, habitos, condutas e da visdo
de mundo, esta posigao hoje foi ocupada pela midia. Nas so-
ciedades contemporaneas, submetidas ao processo de globa-
lizagdo, acontece o que J. Thompson chamou de um intenso
processo de matizagao da cultura. A cultura, inclusive a religiao,
“passa’ cada vez mais pela midia e na midia. Este processo
de midiatizacéao da religiao repercute fortemente no campo reli-
gioso, provocando mudangas na correlagéo de forcas entre 0s
agentes religiosos. (MOREIRA, et al., 2012, p. 7)

Nesta era digital, o estudo de novas narrativas em torno da pro-
mocgao da figura de santos, projeto de espagos sagrados virtuais, rea-
lizagdo de seminarios espirituais on-line, bem como a promocéao de
E-vangelizagéo, sdo cada vez mais importantes. Alguns personagens,
cujas causas de beatificagdo ou canonizagao correspondem j& ao sé-
culo XXI, tém presenca no Youtube, perfis no Facebook e sao “amigos”
de outros santos ou grupos catdlicos, o que marca uma transformagéao
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nas narrativas hagiogréficas tradicionais e permite, assim, a escrita da
vida dos santos um papel que vai além da lenda em seu sentido latino
de legenda: além de ser um texto que deve ser lido, torna-se vida pro-
jetada nas redes sociais, videos do YouTube e paginas da internet. (SO—
LIS NICQOT, 2017) Esse fendmeno que existe desde antes da pandemia,
mas se acelerou com ela. Estudiosos que n&o estavam interessados
no assunto tiveram que recorrer ao mundo digital também por causa
das experiéncias e reagbes dos sujeitos dos seus estudos. A pandemia
de COVID-19 acelerou este processo e merece por parte dos estudio-
S0S uma atencao particular.

UMA BREVE REVISAO
DO ESTADO DA ARTE

O fendmeno néo é novo. De fato, apesar de nao ter conheci-
do a internet, um dos pensadores que melhor entendeu o impacto
das tecnologias eletrénicas e sua relagdo com o religioso foi Marshall
MclLuhan. Ele nunca teve a oportunidade de publicar um livro sobre
esta tematica especifica, mas seu filho recuperou sua proposta inicial
e a publicou postumamente em The christian in the eletronic age, junto
com outras conferéncias, reflexdes e entrevistas no livro The medium
and the light: reflection on religion. A proposta do livro, nunca editado
e publicado por MclLuhan, era, de acordo com seu filho Eric, uma re-
flexao inspirada pelo Vaticano Il e o papel que ele exercia no mundo
cristao pela presenca cada vez maior da televisdo.

Em um dado momento, no inicio dos anos 1970, meu pai e eu
discutiamos a possibilidade de escrever um livro sobre o desti-
no da Igreja — o destino da religido no Ocidente — sob a pressao
e ainfluéncia das midias eletronicas. O Vaticano Il foi claramente
uma resposta a pressao exercida pela televisao na populagéo
em geral. A TV tornou-nos todos aventureiros e tornou obso-
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letas instituicdes de hardware e autoridades centralizadas. Ela
transformou a politica e a cultura e mudou a face da religiéo.
Ela reviveu a experiéncia carismatica em nosso meio e, do outro
lado do mundo, o islam. (MCLUHAN, 1999, p. 175)

Outra obra que foi retomada neste livro pdstumo foi aquela que
realizou o oblato Pierre Babin, que gravou suas conversas com Mar-
shall Mcluhan alguns anos antes de sua morte: Autre homme, autre
chrétien & I'age électronique (1978). Ali, McLuhan coloca muito cla-
ramente o fim da hegemonia da transmissao da fé apenas pelo livro:

Permita-me mencionar outra questao bésica sobre esta cone-
x80. Em um pedido de uma vez s6 de um tipo eletrénico, onde
a informagao se move instantaneamente e em massa, a Unica
forma possivel de pedido inteligivel é auditiva. A harmonia pode
ser feita de uma grande massa de fragmentos aparentemen-
te desconexos, mas é impossivel ter um pedido visual feito de
uma vasta massa de dados n&o declarada, como é tipico de
cada momento da experiéncia na era eletronica: vocé nao pode
preencher tudo. (MCLUHAN, 1999, p. 39)

Esta revolucéo traz consequéncias, ou deveria trazer conse-
quéncias na maneira como o evangelho é difundido. Ao menos para
entender que o povo crente esta evoluindo.

Para expressar a ideia da comunicagao, as criangas usam termos
de aparelhos eletrénicos e dos mundos acusticos: estar certo,
estar com ele, estar dentro, pegar as vibracoes certas, ligar e sin-
tonizar. E esta € a mensagem do Evangelho de S&o Jo&o: “Quem
tem ouvidos para ouvir, ouga” [na verdade este versiculo é Ma-
teus 11:15], ou seja, sintonize na frequéncia certa. A maioria das
pessoas, todavia, ndo tem ouvidos para ouvir, mas apenas para
escutar. Escutar é se cegar, restringir os olhos, por assim dizer;
apreender a forma como as palavras chegam, o que o locutor
esté dizendo. Mas ouvir é se colocar a si mesmo na mesma sin-
tonia daquele que esta falando. (MCLUHAN, 1999, p. 99)

A Igreja Catdlica entendeu isso desde o Vaticano Il, mas a pan-
demia tornou evidente a necessidade de projetar-se mais nas redes
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sociais e fazé-lo de maneira institucional e ndo somente de maneira
local. Este € um ponto chave, pois também tem a ver com a forma-
céao e vontade de cada pastor, de cada sacerdote, de cada catequista
sobre o assunto. A comunicagdo em massa, partindo de Roma, nao
funciona mais. Deve-se fazer um esforgo local, personalizado. O pastor
deve estar no templo, mas também no mundo digital.”® Redes como o
Tik-Tok, por exemplo, abrem a possibilidade de pastores (protestantes
histéricos, evangélicos, catdlicos etc.) e de catequistas falarem uma
linguagem préxima aos fiéis, o que lhes permite levar a boa-nova a
guem normalmente vé contelidos flteis, “voludos”, como se costuma
dizer no cone-sul latino-americano. O que a pandemia nao tem mostra-
do é que muitos sacerdotes catdlicos ndo contavam com uma equipe
ou conhecimento prévio para poder se transladar a comunicagéao digi-
tal, e isso apesar de haver esforcos institucionais vindos de Roma para
entender e antecipar as mudangas midiaticas eletrbnicas. Ao mesmo
tempo, alguns fizeram upload para a popular rede social Tik-Tok e co-
megaram a criar conteudo e-vangelizante.

Os religiosos, em particular, parecem ser os mais dinamicos.””
No Tik-Tok, em particular, eles conseguiram criar contelido que tem,
nao milhares, mas milhdes de visualizacdes. A massificacao da pro-
ducéo de conteldos via radio, televisdo e internet gerou multiplos es-
pagos para entender os meios eletrénicos, sua logica e dinamismo.
Mdultiplos encontros foram promovidos pela Santa Sé para pensar o
impacto moral e religioso que pode desempenhar a Igreja Catdlica na
promulgacgao da fé num mundo mediado por tecnologia eletronica. No
entanto, como MclLuhan enfatiza, os tedlogos ndo prestaram atengéo
suficiente a esse fenébmeno.

76 DLF REDACCION. 10 sacerdotes que todo catélico debe seguir en tiktok. Desde la Fe.
Ciudad de México. 10 de agosto de 2020. https://desdelafe.mx/noticias/sabias-que/10-sa-
cerdotes-que-todo-catolico-debe-seguir-en-tiktok

77 DLF REDACCION. 7 tiktokers catolicos que vale la pena seguir. Desde la Fe. Ciudad de
México. 7 de febrero de 2022. https://desdelafe.mx/noticias/sabias-que/5-tiktokers-catoli-
cos-que-vale-la-pena-seguir/
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Antes da pandemia, essa tensdo podia ser vista, no caso do
Meéxico, na falta de coordenacéo nas estratégias de E-vangelizagéo. A
revolugéo eletrdnica sob a qual estédo submetidas as novas geragoes
implica mudancas, educativas e religiosas, que varios educadores e
religiosos nao quiseram atender.”®

Os mesmos meios elétricos que nos envolvem uns nos outros
em profundidade, quase eliminando o espaco e os tempos de
nossas vidas — esses mesmos meios também nos privam da
maior parte do que havia sido considerado identidade e indivi-
dualidade privada nos Ultimos séculos. E natural ficar cego para
a perda de identidade quando estamos profundamente e recen-
temente envolvidos na vida de muitos outros. Se a “identidade”
e a individualidade privadas tém alguma importancia permanen-
te além do mundo da mudanga social, € uma questao para os
tedlogos. O que podemos considerar é a experiéncia imediata
dessa perda do sentido de identidade tal como se manifesta na
vida e na liturgia. (MCLUHAN, 1999, p. 115)

Em suas entrevistas com Babin, McLuhan era ao menos provo-
cador. Em plenos anos de 1970 sua recomendacao era que os cate-
quistas fossem mais disc-jockeys, ou psiquiatras: “o catecismo prova-
velmente deveria ser reformatado para um aconselhamento individual
ao invés de ser planejado para grandes grupos.” (MCLUHAN, 1978, p.
97). Hoje, mais do que nunca, para McLuhan, os catequistas teriam
que ser misticos e ao mesmo tempo estar em contato com a realidade.
Isso implica, sem que o diga diretamente McLuhan, que teriam que
estar presentes e dindmicos nas redes sociais digitais. Nesse sentido,
redes como o Tik-Tok permitem exatamente isso. Embora MclLuhan
nunca tenha podido imaginar essa rede, certamente veria nela o po-
tencial evangelizador e n&o demonizaria o meio eletrénico, como nao
o tinha feito com a televisdo, nem com o cinema. Assim, compreender
a possibilidade evangelizadora do ambiente virtual € justamente o que

78 Me refiro aqui aos educadores, porque, da mesma forma que as Igrejas, séo estes os que
mais vivem tensdes no momento de perpetuar uma educacéo baseada no livro impresso e
as logicas narrativas baseadas nos processos de leitura e escrita.
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alguns religiosos e religiosas, bem como alguns padres diocesanos,
encontraram e suas mensagens de fé e alegria tém sido muito bem su-
cedidas. Para McLuhan, Cristo € o exemplo a seguir por que ele obteve
éxito em unir o meio e a mensagem, e é por ele que se deve atualizar
a maneira de se difundir o catecismo:

Ensinar o catecismo como dado ou como conteddo ¢ limitar-se
a apenas metade do cristianismo. A causa formal [0 o fun-
damento que é percebido inconscientemente — nao séo as pa-
lavras, mas aquela parte da fé que opera em nossas vidas. Os
dois devem estar unidos. [...] Em Jesus Cristo, ndo hé distancia
ou separagao entre o meio e a mensagem: é o Unico caso em
que podemos dizer que 0 meio e a mensagem sao integralmen-
te um e o mesmo. (MCLUHAN, 1999, p. 103)

Sobre a revelagao (Disclosure em inglés) de suas crengas por
parte dos usuarios da internet na web 2.0 ou 3.0, quem mais tem teci-
do reflexdes acerca deste fendbmeno sdo autoras anglo-saxas, dentre
as quais se destacam Rachel Wagner (2012), Paulina Hope Cheung
(2012), Mara Einstein (2008) e Heidi Campbell (2010). Uma excecao
interessante € o jesuita Antonio Spadaro (2014), que também tem refle-
tido amplamente sobre o tema da ciberteologia. Cabe mencionar que
Routledge tem produzido uma colegcdo muito interessante que reldne
as reflexdes de varias dessas autoras: Media, Religion and Culture, edi-
tada por Stewart M. Hoover, Joylon Miichell e David Morgan.

Através de iniciativas institucionais e uma estratégia de meios
orquestrada por Roma, a Igreja Catdlica intenta usar as vantagens da
internet para empreender obras evangelizadoras como a promogéao de
santos. Tais obras representam a continuidade de uma tradicao que se
iniciou no inicio do século XX, com o intenso uso do radio, da televi-
sdo e do cinema.” Entretanto, a internet permite também que os fiéis

79 Em uma reflexao anterior, propus um breve esboco das principais edicoes da Jornada
Mundial de Comunicagdes Sociais, promovidas pela Santa Sé para orientar os comunica-
dores catdlicos que participam ativamente em espagos cinematograficos, radiofénicos e
televisivos.
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promovam ou difundam as devogdes de maneira direta, sem passar
pela aprovacdo da hierarquia, nem do sacerdote, nem da comunida-
de. Neste sentido, esta surgindo uma tenséo entre a narrativa oficial
promovida pela Igreja institucional e aquelas geradas pelos fiéis; uma
tensao similar aquela que se dava na I[dade Média entre as hagiogra-
fias oficiais e as que se derivavam de diferentes tradigdes orais. Rachel
Wagner, uma das grandes especialistas sobre este fendbmeno, mostra
Ccomo essas construcdes na intermnet permitem a reconstrugao da ima-
gem de santos “mais humanos” (WAGNER, 2012, p. 217-219), mais
proximos. No tempo da pandemia, entretanto, o que presenciamos, ao
menos no México, foi uma maior presenca da Igreja oficial nas redes.

E A COVID?

Com os templos fechados, as cerimdnias suspensas, as pro-
cissdes proibidas e a impossibilidade de realizar a vida comunitaria
instalada em todas as esferas, as praticas religiosas tenderam a rearti-
cular-se. Muitas das formas adotadas por diferentes credos religiosos
nao foram inventadas durante a pandemia de 2020 e 2021. Tais for-
mas haviam comegado anos atras como maneiras alternativas de se
aproximar a internet do religioso: féruns de Facebook, comunidades
virtuais de oragao e rezas, velas virtuais, turismo virtual € muitas outras
praticas. A contingéncia sanitaria fez com que estas alternativas se jun-
tassem — e em alguns momentos substituissem — as formas “usuais”
de se viver a fé e a espiritualidade. Isso contribuiu para manter as ex-
periéncias religiosas e espirituais que constituiram uma dimenséo fun-
damental para muitos neste tempo de pandemia e reclusao domiciliar
vivido em varios paises.

A reconfiguragéo do religioso durante os Ultimos dois anos teve,
ademais, um importante componente transnacional e global que se fez
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factivel gracas a presenga de crentes ativos nas diversas redes sociais,
assim como a adaptagao institucional das Igrejas, denominagodes, con-
gregacoes e associacoes para incorporar e atender aos fiéis. A facilida-
de de conectividade virtual ampliou as diversas formas de se aproximar
do divino e facilitou encontros em qualquer parte do planeta. A titulo
de exemplo, tem sido possivel escolher comungar espiritualmente em
comunidades locais, mas também de outras partes da América Latina.
Um dos pregadores catélicos mais populares, por exemplo, tem sido o
Padre Danny, Daniel Vélez, padre da comunidade San José de El Veci-
no em Cuenca, Equador.?’ Suas reflexdes online tinham uma média de
10 mil visualizagdes simultaneas, e suas missas 1,5 milhdes. Na dltima
missa que celebrou em Cuenca, em novembro de 2021, a média de
visualizagdes simultaneas havia caido a 300. A paréquia “de la Merced
de Guayaquil”, por outro lado, se viu beneficiada e hoje tem em mé-
dia 3.000 fieis que seguem as missas dominicais, algo que teria sido
dificil de alcancar em tempos pré-pandemia e na verdade anélogo.®’
Em sua primeira missa dominical na paréquia “de la Merced”, padre
Dany triplicou o nimero de fiéis que seguiram a celebragédo. O que
quero ressaltar aqui, para além dos meros dados de visualizaces, é
a importancia de haver pregadores que compreendem as logicas da
E-vangelizacao e seu impacto na filiacao dos crentes.®

A pandemia tornou mais visivel também, para os pesquisadores
dos fenémenos religiosos, a necessidade de se entender melhor esta
aproximagao da fé de distintas denominagdes e suas espiritualidades
como busca de contencao diante da incerteza e fragilidade que se
fez evidente pelo SARS-cov2. Muitos dos espacos de assisténcia es-

80 PADRE DANNY. Canal de You Tube. Creado el 18 de marzo de 2020. Disponible en https://
www.youtube.com/channel/UCMwju4M8gpc1cZMR7TRd5ww/about. Acceso em: 11 de ju-
lio de 2022.

81 Esses numeros de atendimento sé foram alcancados durante os feriados, e ndo em qual-
quer domingo.

82 PARROQUIA LA MERCED DE GUAYAQUIL (Ecuador). Todos los videos. Guaya-
quil. 11 de julio de 2022. https://www.facebook.com/Parroquia-La-Merced-de-Guaya-
quil-108607200774161/videos/?ref=page_internal. Acceso em: 11 de julio de 2022.
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piritual foram sobrecarregados por crentes impossibilitados de aces-
sar a templos, espagos de encontro e oragao, ou mesmo cerimonias
presenciais. E provavel gue em um ou dois anos comecemos a ler as
primeiras andlises desses fendbmenos em revistas especializadas. No
Meéxico, este tema foi escolhido para o vigésimo quarto encontro da
“Rede de Pesquisadores do Fendmeno Religioso no México (RIFREM):
Religiosidades e espiritualidades diante da emergéncia global devido
a SARS-COV-2: reconsiderag6es e continuidades.” Os servigos religio-
SOS comecaram a experimentar uma transicao para a virtualidade me-
diante os altos nimeros de usuarios em plataformas de transmisséo.
O que o congresso procurou explorar foi exatamente isso: “E relevante
explorar as diversas transformacdes que operaram e continuam ope-
rando face as enormes rupturas vividas. Existem continuidades entre
préaticas religiosas ja estabelecidas e a formagao de novas comuni-
dades de fé que provavelmente se estabelecerdao como alternativas
pos-pandemia.” (Comité Organizador XXIV Encuentro RIFREM)

Estéo surgindo novos fendmenos sociais como a incidéncia das
instituigbes religiosas na vida publica, as novas formas de santidade,
milagre e cura, bem como as transformacdes que a vida religiosa tem
encontrado para lidar com a inseguranga pessoal e coletiva, ou mes-
mo as reacomodagoes e redefinicdes entre denominacoes religiosas e
novas espiritualidades. Estamos indubitavelmente face a um momento
gue mostra a crise e as conversdes que o fenémeno religioso viveu
com a contingéncia sanitéria, e isso desde aqueles que abracaram as
possibilidades de religiosidade online, até aqueles que, ao contrario,
tém promovido os espagos analdgicos.

De fato, é fundamental nao fazer generalizacbes que néo es-
tamos seguros de conseguir provar. Recentemente Nahayeilli Juarez
Huet, Rosario Ramirez Morales, Olga Olivas Hernandez e Olga Od-
gers Ortinz realizaram entrevistas para a “Encuesta Sobre Coronavirus,
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Bienestar y Religiosidad” (pesquisa COBIRE 2020) sobre este tema. O
objetivo de tal pesquisa era:

1) [...] Conhecer as continuidades e descontinuidades de prati-
cas religiosas e espirituais neste contexto, bem como seus efeitos
na vida das pessoas e sua relagdo com o bem-estar subjetivo. 2)
explorar quais sédo os meios pelos quais estas praticas se reali-
zam durante as etapas nas quais a pandemia se fez mais visivel
e critica, e quando diversos modos de congregagao se modifi-
caram devido as agbes governamentais, tais como a ‘Jornada
Nacional de Sana Distancia”, que promove, entre outras coisas, a
suspensao temporal de toda atividade n&o essencial nos setores
publicos, privado e social, assim como a permanéncia voluntaria
em casa para mitigar a dispersao e transmiss&o do novo corona-
virus SARS-CoV-2 que causa a doenga COVID-19.83

O fosso cada vez menor para 0 acesso a internet e a recomen-
dacéo (no caso do México) de permanecer em casa durante a pande-
mia foram acompanhados por um uso maior das novas tecnologias
para atender necessidades religiosas e/ou espirituais. Na primeira par-
te deste ensaio ressaltamos o marco geral no qual se insere este fené-
meno, e notamos como 0s estudos sobre o uso de internet no México
nao haviam contemplado o fator religioso. Justamente, a um pequeno
nivel, nao representativo da realidade nacional, foi o que a pesquisa
COBIRE 2020 intentou oferecer.

Para além do pequeno ndmero de entrevistados, deve-se tam-
bém deixar claro que, no caso do México, diferentemente de outras
experiéncias latino-americanas, ndo houve uma linha nacional de agéo
para restringir movimentos humanos, nem mesmo toques de recolher
massivos, mas cada estado optou por politicas proprias face a pan-
demia, sob o direcionamento nacional. Isso provocou vivéncias muito

83 JUAREZ HUET, Nahayeilli; RAMIREZ MORALES, Rosario; OLIVAS HERNANDEZ, Olga; OD-
GERS ORTIZ, Olga. Encuesta sobre coronavirus, bienestar y religiosidad (cobire 2020).
Documentos de contingencia 13. Tijuana: El Colegio de la Frontera. Conacyt. p. 3 https:/
www.colef.mx/wp-content/uploads/2020/07/13_Cobire-noviembre.pdf. Acceso em: 11 de
julio de 2022.
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diferentes de acordo com o lugar de residéncia ou de estadia no qual
se encontravam os fiéis. Enquanto na Cidade do México a abertura
dos templos nao foi considerada uma atividade essencial, em outros
estados da republica, como em Querétaro, ou em Guanajuato, ocorreu
o contrario. Por exemplo, quando visitei San Miguel de Allende, em de-
zembro de 2020, apesar da orientagao de restricdo em nivel vermelho
(nivel maximo), os templos estavam abertos e os figis podiam assistir
ao culto publico (com uso de mascaras e seguindo as recomendagoes
de distanciamento social, claro). Todavia, em muitas ocasioes, os figis
optaram por assistir de maneira digital aos espagos de culto. Em mui-
tas de suas homilias, padre Danny, quando estava ainda em Cuenca,
Equador, insistia na importancia de se frequentar o templo e em muito
criticava os fiéis que iam a festas, mas ndo queriam ir a igreja por medo
de se contaminar. Para além da postura dos sacerdotes e religiosos, no
caso dos entrevistados no projeto COBIRE, no México, devido a reco-
mendagao de se permanecer em casa, assim como do encerramento
temporario dos espacos de culto, nao é surpreendente que algumas
das praticas religiosas realizadas pelos entrevistados tenham transita-
do do ambito presencial para o virtual.” (IBID., p. 37)

As entrevistas realizadas pelas pesquisadoras mexicanas evi-
denciam que existe um crescimento da pratica individual, de busca
de introspecgao e a expressao de uma maior necessidade de se estar
em contato com a natureza (por motivos espirituais). “Como era pre-
visivel, a pesquisa permite constatar que a restricdo sanitaria produz
sentimentos de incerteza, preocupagao ou ansiedade, que com certe-
za deterioram o bem-estar das pessoas, mas, interessantemente, tam-
bém suscita esperanga e otimismo.” (IDEM) Ao mesmo tempo que foi
ocorrendo esta busca individual, e possivelmente pelo nimero maior
de Smart TVs, foi se multiplicando as atividades familiares em torno do
culto. “Uma mudanga relevante e ndo esperada, consiste em observar
a importancia que adquire o &mbito familiar, ao destacar a realizagao
ali de préticas religiosas, para além daquelas realizadas de maneira

99



individual — sendo previsivel que estas Ultimas tenham se incrementado
por medidas de confinamento.” (IDEM) Isso se d&, porque, os progra-
mas produzidos pela TV ndao eram os mais vistos no momento de se
poder seguir o culto, uma vez que as producdes via Facebook Live ou
Youtube foram mais apreciadas pelas familias naqueles momentos. “A
pesquisa COBIRE permite observar que este transito se realiza parti-
cularmente por meio do uso de redes sociais digitais, deixando em
uma segunda posicao as plataformas de comunicagao — como Zoom
e Skype — que passam a ser outra via nada desdenhavel para a pratica
religiosa. Em um distante terceiro lugar, fica o uso da televisao para a
realizagao das atividades religiosas.”®

Os fenbmenos que vimos na pandemia nao foram criados pela
pandemia. Estes, todavia, se aceleraram durante este periodo, e pode-
mos observa uma multiplicagao de iniciativas que ja haviam marcado a
participagdo catdlica em processos de E-vangelizacéo. As novas pro-
ducdes digitais acompanham também uma estratégia cada vez mais
frequente de oferecer aos fiéis santos mais proximos como o séo as fi-
guras do beato José Gregoério Hernandez, na Venezuela, de Sao Oscar
Romero, em El Salvador, ou promover figuras de beatos associados e
projetos de defesa dos direitos humanos, como nos casos de Eusebio
Kino (e a iniciativa de Kino para a fronteira), ou Miguel Agustin Pro (e o
Centro Pro de direitos humanos).

O Papa Francisco segue a tradigao da canonizagdo em mas-
sa, inaugurada por Jodo Paulo Il, adicionando-se ainda uma estraté-
gia massiva de difusdo em varias redes midiaticas que favorecem a
E-vangelizacao.® Francisco nao so6 ultrapassou o nimero de santos
canonizados por Jo&o Paulo Il, como também realizou a canonizagéo
simultanea do maior nimero de novos santos da histéria da Igreja Ca-

84 Idem.

85 UFFICIO DELLE CELEBRAZIONI LITURGICHE, DEL SOMMO PONTEFICE. Canonizzazio-
ni del Santo Padre Giovanni Paolo Il. Disponible en http://www.vatican.va/news_services/
liturgy/saints/ELENCO_SANTI_GPIl.htm
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télica: em 2013 ele declarou santos, na cidade de Otranto, 813 marti-
res que resistiram e morreram face ao invasor turco.® Esse fenémeno
também comecou antes da pandemia, mas esses novos santos, mais
proximos do povo crente, mais locais, também permitiram que os fiéis
encontrassem conforto nesses momentos complexos.

Figura 1 — Canonizacdes realizadas entre os papas Paulo VI e Francisco

Fonte: EJ Fox/Vocativ. World Heritage Encyclopedia, s/d.

Durante seu curto pontificado, o Papa Francisco levou aos al-
tares fundadores ou cofundadores de ordens ou congregacdes, mis-
sionarios, sacerdotes e uma familia laica: os pais de Teresa de Lisieux.
Uma das decisbes mais mididticas foi a canonizacéo de Joao Paulo

86 ASSOCIATED PRESS (AP). New Catholic Saints Include a Colombian Nun, New York Ti-
mes, 12 de mayo de 2013. Disponible en http://www.nytimes.com/2013/05/13/world/euro-
pe/pope-francis-names-several-new-saints.html.
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Il e Jodo XXIII. Todavia, o atual papa canonizou principalmente marti-
res (817), desde Antonio Primaldo e seus companheiros, até o jovem
José Sanchez del Rio ou Salomon Leclerg, em 2016. A julgar por essa
cifra, a questdo do martirio parece ser um dos temas prediletos do
Papa Francisco. Os Ultimos martires a serem canonizados foi Lazzaro
Devasahayam Pillai e Titus Brandsma, canonizados em 15 de maio de
2022, junto com Charles de Foucault, que na pagina oficial dos santos
canonizados por Francisco nao recebeu o reconhecimento como mar-
tir, apesar de sua morte violenta no Sahara. Para Philpott (2012, p. 15):

a Igreja em si tem comegado a ver cada vez mais que O reco-
nhecimento do martirio pode promover a justica ao ampliar sua
visdo de quem pode ser considerado martir. Antes, um martir era
aquele que era assassinado estritamente em odium fidei (por
odio a fe cristd). Todavia, cada vez mais a Igreja tem comegado
a reconhecer como martires aqueles que nao foram assassi-
nados por sua fé, mas por seus atos de justica motivados por
sua fé.

Nos Ultimos anos, os jesuitas, em particular, tém associado suas
obras sociais a figuras de jesuitas em processo de canonizagao, como
o caso do martir Miguel Agustin Pro, ou do missionario Eusebio Kino.

Com as canonizagbes massivas, o Papa Francisco esta tam-
bém marcando uma mudanga radical no “custo da santidade”. Jodo
Paulo I, que declarou santas 482 pessoas e beatificou 1.138 outras,
permitiu que o dinheiro fosse um fator fundamental nos processos de
canonizacao. Por conta disso, em 4 de margo de 2016, Francisco es-
tabeleceu uma série de regras para limitar os custos dos processos de
canonizacao, as quais entraram em vigor para os santos “a caminho”.
As normas do novo regramento estabelecem que se levaria a cabo um
periodo de experiéncia de 7 de margo de 2016 a 7 de margo de 2019.
O sentido dessa reforma, que vem modificar as normas estabelecidas
por Joao Paulo Il em 1983, se expressa no preambulo do documento:
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As causas de beatificagdo e de canonizagao requerem, devi-
do a sua complexidade, muito trabalho e gastos, para lograr
a promocao do conhecimento da figura do servo de Deus ou
do bem-aventurado, tanto para a investigacdo diocesana, ou
paroquial, como para a fase romana ou para as celebragdes de
beatificagdo ou canonizagao. No que concerne a fase romana,
a Sé Apostolica, ao ver a natureza particular do bem publico
das causas, apoia nos gastos ocasionados aos promotores ao
participar, através de contribuigdes financeiras, e se empenha
que os honorarios e gastos sejam limitados, sem impedir o se-
guimento do processo. (AMATO, 2016, s/p)

Este fundo de solidariedade é parte das novidades das normas
de Francisco e podera ser usado pelo promotor da causa, caso seja
necessario. (AMATO, 2016, Art. 22) La Divinus Perfectionis Magister,
promovida por Jodo Paulo Il em 25 de janeiro de 1983, que falava sobre
a legislagao relativa as causas dos santos, nao levava em conta este
aspecto. Com este novo impulso a promogao dos santos, aliado a as-
censao dos meios digitais, esta se verificando também uma renovagéo
da hagiografia tradicional nos tempos de COVID. Estes novos santos
sdo possibilidades de ajuda e de alivio para os fiéis.

As possibilidades que oferecem hoje a hagiografia naweb 2.0 e
a democratizagéo da criacdo de contelidos representa um novo objeto
de estudo para os pesquisadores sociais. (SOLIS NICOT, 2020) Ja n&o
se trata s6 de paginas de internet, mas também de outros produtos
criativos como os perfis de Facebook e Instagram, ou a criacédo de
videos, frutos da pds-modernidade e do mundo liquido. (BAUMAN,
2006) Em particular, a aparicao cada vez maior no Tik-Tok de E-van-
gelizadores & um fenémeno sumamente interessante pelo nimero de
seguidores que alcangcam. Se diz muito que se o0 mundo atual é a era
da informacéo, todavia, podemos afirmar que o € também da superfi-
cialidade. O numero de tweet, a quantidade de informagéo produzida,
cria ruidos. Para Bauman, o estado fluido e volétil da sociedade atual,
leva a um questionamento dos valores tradicionais ao mesmo tempo
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gue gera incertezas pela vertiginosa rapidez das mudangas que tém
debilitado os vinculos humanos €, as vezes, oferece um modo de inte-
racao mediado por telas, como a dos celulares.

As hagiografias digitais que estdo no mesmo mundo e espa-
¢o dos tweets ou das contas de Instagram, ou presentes no espaco
do Facebook, oferecem, ao contrario, um espaco de tranquilidade. As
vezes estaticas, tendem a promover textos e imagens chave que pro-
pbem ao visitante um espaco virtual de regozijo e paz. Os videos séo
mais profundos, os pensamentos oferecem links continuos a textos e
reflexdes, ainda que as paginas atualizem as oragoes, e os fiéis com-
partiiham suas emocoes e experiéncia.

Assim, a representacao do santo mais que se transforma pela
era digital para usufruir mais de um processo de atualizacéo. A histéria
do santo é similar, de uma pagina a outra, como se a Legenda Aurea,
ao invés de se atualizar, tivesse apenas se tornado digital. Este ponto
¢ fundamental, pois as narrativas de santidade na era digital seguem
a logica narrativa dos livros, e néo a logica reticular das novas tecno-
logias. As vezes, a limitagao também esta ligada ao fato de que o fiel
gue promove uma pagina na web nao é necessariamente um designer,
mas sim um fiel desejoso de divulgar sua histéria e as boas novas na
rede por meio da intercessao do santo de sua devogao. Com o Tik-Tok,
todavia, aparece algo diferente. As chaves das narrativas ja sdo outras.
Se toca exatamente o que o fiel espera. Assim, acaba-se por tirar aima-
gem da Igreja Catélica da letargia e se oferece aos jovens sacerdotes,
religiosas ou religiosos que falam com os fiéis, os acompanham e os
entendem, uma possibilidade de misticismo “verdadeiro”. Isso ¢ justa-
mente o que anunciou McLuhan nos anos 1970. O tedlogo jesuita Anto-
nio Spadaro, consciente deste momento de oportunidade, afirma que:

Na web, a Igreja € chamada nao somente a ser difusora de con-
teldo, mas também a ser “testemunha’” no contexto de relagbes
mais amplas. [...] Os humanos que hoje entraram em conexdes
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que 0s unem ao mundo e a outras pessoas, tém uma “aura
eletrénica” que constitui a forma no mundo digital de oferecer
0 que, no mundo tradicional, se entende por testemunho. (SPA-
DARO, 2014, p. 49-50)

Para Spadaro, deve-se escutar as palavras de Bento XVI:

Uma pastoral no mundo digital estd chamada a ter em conta
também a quem nao cré e desconfia, mas que levam no co-
racao os desejos do absoluto e verdades perenes, pois esses
meios permitem entrar em contato com crentes de qualquer re-
ligido, com ndo crentes e com pessoas de todas as culturas.

Todavia, o desafio para o mundo catdlico ndo é cair na simonia
ou no negécio de vender e comprar reliquias, sejam elas falsas ou
genuinas. Durante a pandemia, ao menos no México, a Igreja Catdlica
voltou a ocupar espacgos fundamentais, primeiro a partir de Roma. A
transmisséo da Semana Santa do Vaticano se realizou paralelamen-
te a tradicional representacéo da Semana em lIztapalapa, mostrando
assim como as classificagoes religiosas seguem sendo um tema que
gera lucros para a televisao. A representagao da Semana Santa n&o foi
suspensa. Foi realizado o evento em uma peguena comissao, com a
presenca dos principais atores das autoridades civis e das equipes de
producao. Os fiéis que compareceram, em especial os nazireus, foram
convidados a voltar para suas casas, mas todos puderam acompanhar
a representacao virtualmente.

REFLEXOES FINAIS

Atransformagcao do fenémeno religioso tem sido percebida desde
a aparigao das novas “tecnologias da palavra” eletronicas. Este fendbme-
no se acelerou com a aparigao da internet, que permitiu as pessoas nao
especialistas, pelo menos em especializadas na producéo de contetidos
digitais, expressar sua fé. Longe das grandes producgdes radiofonicas,
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filmicas ou televisivas, hoje em dia um sacerdote, ou um religioso, pode
com seu smartphone realizar uma /ive de sua missa ou de suas reflexoes.
As vezes com o apoio dos fiéis, as vezes somente com seu dispositivo,
tém se multiplicado as possibilidades de E-vangelizar, de acompanhar,
de caminhar com os fiéis. Poderia ser que, com a revolugao da internet,
as redes sociais tenham se tornado um espago que permite reconciliar
0s pastores com seus fiéis em uma proximidade que os grandes meios
massivos, como o radio, o cinema ou a TV, ndo conseguem mais fazer.
Apesar de essas midias terem permitido que as boas-novas chegassem
a mais cantos do mundo, elas ndo permitiram a proximidade que hoje
uma live do Tik-Tok ou do Facebook parece alcancar.

Com a pandemia, o que era opcional virou requisito. A multi-
plicagdo de cerimbnias religiosas disponiveis on demand, ou ao vivo,
também aumentou. Alguns sacerdotes s&o mais populares que outros.
Alguns espacos que pareciam reservados a setores seculares, sao hoje
ocupados também por sacerdotes, religiosos ou religiosas, como é o
caso do Tik-Tok. Cerimonias flnebres e sepelios também foram realiza-
das online. As experiéncias vividas foram diferentes, dependendo das
familias. Enquanto algumas familias se reuniam para uma novena tradi-
cional, outras puderam viver um verdadeiro espaco de luto e despedir-se
de seus falecidos, as vezes de forma mais profunda do que em espacos
analdgicos. As Igrejas estao enfrentando um momento-chave e, assim
como o fizeram com o radio e a televisdo, devem tomar a decisdo de
saber se vao manter iniciativas locais, que dependem do religioso, do
padre, do catequista, ou profissionalizar a formacao digital que os acom-
panham. Ali também se vera a diferenca entre quem tem que ficar na
producao artesanal e quem pode migrar para a producao profissional.

Estamos face a um fendmeno recente (a literatura especializada,
pelo menos, nos indica que as primeiras reflexdes sistematicas nao
tém mais de 15 anos). A pandemia veio para renovar um fenémeno em

si jovem, e colocou acento em préaticas que ndo interessavam tanto
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aos pesquisadores sociais, mas aos comunicélogos ou marqueteiros.
Hoje, seria dificil ignorar a revelagao da fé que foi dada, que esta acon-
tecendo na web 2.0 e 3.0. Existem novos métodos e ferramentas para
ajudar-nos a analisar esses fendmenos digitais, que cada vez mais
serdo mais necessarios para analises da realidade. Por hora, tem tido
maior iniciativa os pesquisadores anglo-saxdes, mas 0s espagos com
mais dinamismo religioso sao as regides latino-americanas, africanas
e asiaticas. Seguramente um caminho se esta abrindo para os pesqui-
sadores do México, Brasil € o resto da América Latina.

REFERENCIAS

AMATO, Angelo ; BERTOLUCCI Marcello, Normes sur I'administration des
biens des causes de béatification et canonisation, Vatican, 4 de marzo
de 2016.

ASOCIACION DE INTERNET MX. 16° Estudio sobre los Habitos de los
Usuarios de Internet en México 2020. Enero 2021. https://irp-cdn.multis-
creensite.com/81280eda/files/uploaded/16%20Estudio%20sobre%2010s%20
Ha%CC%81bitos%20de%20l0s%20Usuarios%20de%20Internet%20en%20
Me%CC%81xico%202020%20versio%CC%81n%20pu%CC%81blica.pdf *

ASOCIACION DE INTERNET MX. 17° Estudio sobre los Habitos de los
Usuarios de Internet en México 2021. https://irp.cdn-website.com/81280e-
da/files/uploaded/17%C2%B0%20Estudio%20sobre%20l0s%20Ha%CC%-
81bitos%20de%20los%20Usuarios%20de%20Internet%20en%20Me%C-
C%81xic0%202021%20v16%20Publica.pdf

ASSOCIATED PRESS (AP). New Catholic Saints Include a Colombian Nun,
New York Times, 12 de mayo de 2013. Disponible en http://www.nytimes.
com/2013/05/13/world/europe/pope-francis-names-several-new-saints.html.

BABIN, Pierre ; MCLUHAN, Marshall. Autre homme, autre chrétien a I'age
électronique. Lyon: Chatelet, 1978.

BAUMAN, Zygmunt. Vida Liquida, Estado y Sociedad 143. Madrid: Paidos, 2006.

BENEDICTO XVI, Mensaje del Santo Padre Benedicto XVI, para la
XLIV Jornada Mundial de las comunicaciones sociales “El sacerdote y

107



la pastoral en el mundo digital: los nuevos medios al servicio de la Pala-
bra”, Domingo 16 de mayo de 2010. Disponible em https://w2.vatican.va/
content/benedict-xvi/es/messages/communications/documents/hf ben-x-
vi_mes 20100124 _44th-world-communications-day.html

BERNERS-LEE, Tim, Three Challenges for the Web, Web Foundation, 12 de
marzo de 2017, Disponible en http://webfoundation.org/2017/03/web-turns-
-28-letter/#VersionES

BYRNE, Brian Patrick. Canon Fodder: Pope Francis Has Declared A Record
Number of Saints.,Vocativ. 23 de septiembre de 2015. Disponible en http://
www.vocativ.com/233963/canon-fodder-pope-francis-has-declared-a-record-
-number-of-saints/index.html

CAMPBELL, Heidi. When religion meet new media. London: Routledge, 2010.

CHEONG, Pauline Hope et al. (eds), Digital religion, social media, and cul-
ture: perspectives, practices, and futures, New York: Peter Lang, 2012.

DLF REDACCION. 10 sacerdotes que todo catélico debe seguir en tiktok.
Desde la Fe. Ciudad de México. 10 de agosto de 2020. https://desdelafe.mx/
noticias/sabias-que/10-sacerdotes-que-todo-catolico-debe-seguir-en-tiktok/

DLF REDACCION. 7 tiktokers catélicos que vale la pena seguir. Desde la Fe.
Ciudad de México. 7 de febrero de 2022. https://desdelafe.mx/noticias/sa-
bias-que/5-tiktokers-catolicos-que-vale-la-pena-seguir/

EINSTEIN, Mara. Brand of faith. London: Routledge, 2008.

GOBIERNO DE LA CIUDAD DE MEXICO. CDMX Internet para todos. No-
viembre 2021. https://wifi.cdmx.gob.mx/

GOBIERNO DE LA CIUDAD DE MEXICO. Somos la Ciudad mas conectada
del mundo. 10 de noviembre de 2021. https://gobierno.cdmx.gob.mx/noti-
cias/somos-la-ciudad-mas-conectada-del-mundo/

JUAREZ HUET, Nahayeilli; RAMIREZ MORALES, Rosario; OLIVAS HERNAN-
DEZ, Olga; ODGERS ORTIZ, Olga. Encuesta sobre coronavirus, bienestar
y religiosidad (cobire 2020). Documentos de contingencia 13. Tijuana:

El Colegio de la Frontera. Conacyt. p. 37.https://www.colef.mx/wp-content/
uploads/2020/07/13_Cobire-noviembre.pdf. Acceso em: 11 de julio de 2022.

MCLUHAN, Marshall. The medium and the light: Reflections on religion.
Eric McLuhan y Jacek Szklarek. Eugene: Wipfe & Stock, 1999.

MCLUHAN, Marshall; BABIN, Pierre. Autre homme, autre chrétien & I'dge
électronique. Lyon : Chatelet, 1978.

108



MENENDEZ, Marisol Lépez; PRO, Miguel. Martyrdom, Politics, and Society
in Twentieth-Century Mexico. Lanham: USA, 2016.

MOREIRA, Alberto da Silva; TELES, Carolina Lemos; QUADROS, Eduardo
Gusmao de (Org.). A religidao na midia e a midia na religiao. Goiania: Grafi-
ca e editora América, 2012.

O'CONNELL, Gerard. Money and Saint-Making. America. The Jesuit review.
214, no. 12 (April 4, 2016): 28. Academic Search Complete, EBSCOhost
(accessed March 13, 2017).

OFICINA DE PRENSA DE LA SANTA SEDE Normas sobre la administracion
de los bienes de las Causas de beatificacion y canonizacion. Sintesis del
boletin. 10 de marzo de 2016. http://press.vatican.va/content/salastampa/es/
bollettino/pubblico/2016/03/10/normas.html

OFICINA DE PRENSA DE LA SANTA SEDE. Rescriptum ex audientia Sanctis-
simi, 10.03.2016. Sintesis del boletin. 10 de marzo de 2016. http://press.vati-
can.va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2016/03/10/rescripto.html

PADRE DANNY. Canal de YouTube. Creado el 18 de marzo de 2020. Dispo-
nible en https://www.youtube.com/channel/UCMwju4M8gpc1cZMR7TRd5ww/
about. Acceso em: 11 de julio de 2022.

PAROLIN, Pietro. “Rescriptum ex Audientia Sanctissimi”. 7 de marzo de
2016. Disponible en http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/
csaints/documents/rc_con_csaints_doc_20160307_norme-beni-cause_fr.html

PHILPOTT, Daniel. Modern Martyrs: Thousands die for their faith each year. How
should the church respond? America. The Jesuit review. November 12, 2012.

SOLIS NICOT, Yves Bernardo Roger. Hagiografias en la era de la Web 2.0.
Historia y Grafia, n. 54, p. 193-230, 3 Jan. 2020.

SOLIS NICOT, Yves Bernardo Roger. Visual and Dynamic Hagiographies: the
use of Youtube for the Promotion of Saints in Kids. Revista Caminhos - Re-
vista de Ciéncias da Religidao. Goiania, v. 15, n. 2, p. 170-193, dez. 2017.

SOLIS, Yves. De la centralizacion romana a la descentralizaciéon de las redes
sociales: la promocién de la figura de Luis Marfa Martinez, Siervo de Dios, en
la Web 2.0. YouTube. Intersticios Sociales, Guadalajara:. Afio 5. NUm. 10.
Septiembre 2015.

SPADARO Antonio, Cybertheology, Thinking Christianity in the Era of the
Internet, Tradugéo, Marfa Way, New York: Fordham University Press, 2014,

109



SPADARO, Antonio. Ciberteologia Pensar el cristanismo en tiempos de la
red. Traducao de Antoni Martinez Riu.Barcelona: Herder. 2014.

UFFICIO DELLE CELEBRAZIONI LITURGICHE, DEL SOMMO PONTEFICE.

Canonizzazioni del Santo Padre Giovanni Paolo II. Disponible en http://
www.vatican.va/news_services/liturgy/saints/ELENCO_SANTI_GPIl.htm.

WAGNER, Rachel. Godwired. Religion, ritual and Virtual reality. London:
Routledge, 2012.

110



PROTESTANTISMOS
€ MODERNIDADES



DOI: 10.31560/pimentacultural/2022.94869.4



Publicado em 1967, O dossel sagrado: elementos para uma
teoria sociolégica da religido, completara 50 anos em 2017¢. E um
dos livros mais importantes da vasta obra de Peter Berger (Woodhead;
Heelas; Martin, 2001) e percorre a mesma linha tedrica proposta em A
construgéo social da realidade, escrito junto com Thomas Luckmann e
publicado um ano antes. Ambos os livros se fundamentam nos classi-
cos, na fenomenologia e na sociologia do conhecimento e apresentam
uma interpretacéo tedrica alternativa a oposigao entre estruturalismo e
interacionismo. Afinado com as premissas tedricas e (pode-se dizer)
teleoldgicas da teoria da modernizagéo, O dossel sagrado teoriza a
relacao entre modermnizacao, secularizagao e pluralismo religioso. Este
artigo apresenta e critica argumentos centrais da tese do autor sobre
os efeitos deletérios da secularizagéo e do pluralismo religioso sobre a
religido. Em seguida, enfoca a relacéo entre secularizagao, pluralismo
e expanséo de grupos evangélicos conservadores.® Para tanto, des-
taca a articulacéo entre seu ativismo politico de feicdo fundamentalista
e sua identidade reativa e contracultural, ambas em tenséo e combate
contra recentes mudancas nos costumes, valores, arranjos familiares,
direitos humanos e no ordenamento juridico.®

DOSSEL SAGRADO, PLURALISMO,
SECULARIZACAO E PRIVATIZACAO

Em O dossel sagrado, Berger (1985, p. 125) ressalta que as
“raizes da secularizacéo” e do desencantamento do mundo® encon-

87 Este texto foi publicado originalmente na Revista Civitas: revista de Ciéncias Sociais, v. 16.
n. 4, no ano de 2016.

88 Este artigo nao se propde a discutir o conceito de “conservadorismo” religioso. Incorpora tal
nogao da prépria e crescente autoidentificagéo de lideres e parlamentares evangélicos como
conservadores no plano moral, de direita no plano politico e liberal no plano econémico.

89 O artigo resulta de pesquisa realizada com o apoio do CNPq e de Projeto Teméatico da
FAPESP

90 Berger ndo distingue os conceitos de secularizagao e desencantamento do mundo. Sobre
esses conceitos em Max Weber, ver Pierucci (1998) e Schluchter (2014).
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tram-se, originalmente, na religido judaica e, posteriormente, no cris-
tianismo, alcangando a plenitude no protestantismo ascético. Na trilha
de Weber, destaca que o judaismo criou o monoteismo e o dualismo,
transcendentalizou Deus, langou-o para fora do cosmos, tornou-o “imu-
ne as manipulagbes magicas”, combateu a magia e a idolatria, introdu-
Ziu uma visé&o linear da histéria, moralizou e racionalizou a conduta de
seus seguidores, além de conferir historicidade ao culto, a lei e a ética
(Ibid., p. 125-133). Ao institucionalizar a religiao e distingui-la das outras
instituicdes da sociedade, a igreja crista, por sua vez, concentrou ativi-
dades e simbolos religiosos, separou-se do mundo e o desqualificou
como profano. Com isso, porém, permitiu que ele adquirisse autonomia
de suajurisdigdo. O potencial secularizante dessa institucionalizagao foi
abaixo com a criacdo de uma multidao de santos e anjos e a reducao do
monoteismo e do transcendentalismo divino por meio da formulacéo da
doutrina da trindade, da nogéao crista da encarnagao e da glorificagao
de Maria como mediadora e corredentora e por barrar a racionalizacao
ética da conduta ao estabelecer um sistema sacramental que conce-
deu “saidas”, seja do legalismo herdado de Roma, seja do absolutismo
ético postulado pelo profetismo rabinico (Ibid., p. 134-136). Em contras-
te com o catolicismo medieval, o protestantismo ascético impulsionou
conduta ética racional e metédica, o individualismo, a secularizacao e
o desencantamento do mundo (Ibid., p. 124-125). Para tanto, acabou
com o milagre da missa e a reza pelos mortos, despiu-se do mistério,
do milagre e da magia, aboliu a rede de intercessao efetuada pelos
santos e por Maria, concebeu um Deus radicalmente transcendente e
um mundo radicalmente imanente, reduziu o relacionamento com Deus
ao canal estreito da Biblia, que, a seu ver, logo submergiu na implausi-
bilidade, significando a prépria morte de Deus (Ibid., /oc. cit). O cristia-
nismo teria, entdo, cavado a propria sepultura.

Para Berger (1985, p. 147), “durante a maior parte da histéria hu-
mana, os estabelecimentos religiosos existiram como monopdlios na so-
ciedade”. Na Europa medieval, o catolicismo formava um dossel sagra-
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do que englobava e integrava a sociedade, dominava homogeneamente
as consciéncias individuais e impunha a todos os seus ditames morais.
Por isso mesmo, legitimava (nos planos cognoscitivo € normativo) e jus-
tificava a ordem social, conferindo-lhe carater sagrado e césmico e do-
tando de sentido experiéncias anémicas individuais — como o sofrimento
imerecido, a injustica, a morte — e coletivas, como guerras e epidemias
(Ibid., p. 56;57). A religido exercia, entdo, fungdo nomizadora, protegen-
do os individuos da anomia, do caos ou de experiéncias marginais, no-
¢Oes caras a fenomenologia. As fungdes cognitiva, moral, integradora e
legitimadora da religiao monopdlica, portanto, constituem categorias de
analise centrais, a partir das quais o autor examina, compara € avalia as
transformacoes religiosas na modernidade.

Na esteira de Durkheim, Berger considera que “a mais importan-
te fungéo da sociedade é a nomizagao”, que a ordem social é a mais
béasica das necessidades humanas e que a anomia — situagdo em que
o dialogo que sustenta e legitima o mundo esmorece, o faz vacilar e
desorienta o individuo — constitui o maior perigo (Ibid., p. 34;35). Con-
cebe também a religido como o “instrumento mais amplo e efetivo de
legitimagao da sociedade e de suas instituicdes (Ibid., p. 45). Nao a
toa, parte das criticas ao livro foram desferidas contra seus arroubos
funcionalistas, sobretudo a énfase que atribui a ordem e a integragéo
(versus anomia), que resultariam do compartilhamento coletivo, co-
tidiano e tradicional de crengas, significados e conhecimentos. Criti-
ca-se também o carater excessivamente cognitivista e racionalista de
sua abordagem, baseada no pressuposto de que os individuos, de
modo geral, demandam da religido sistemas altamente racionais (ou
teodiceias), coerentes e dotados de significado sagrado capazes de
harmonizar e de lidar com as mais diversas situagdes, “anémicas” ou
nao, de suas vidas (Furseth; Repstad, 2006).

Quanto a secularizagéo, Berger (1985, p. 118) a define como
0 “processo pelo qual setores da sociedade e da cultura sdo subtrai-
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dos a dominagéo das instituigdes e simbolos religiosos”. O avanco
da secularizagao, a seu ver, ocorreu de forma desigual nas diferentes
sociedades, culturas e nos distintos grupos, classes sociais e religides.
No plano estrutural, a medida que as sociedades se diferenciaram,
varias instituigbes se separaram e se emanciparam da religiao, sendo
gue a area econdmica foi o “palco original da secularizagéo”, seguida
pelo Estado (Ibid., p. 141). A emancipacao estatal dos poderes hie-
rocraticos teria, ao mesmo tempo, posto fim ao monopdlio religioso
e tornado o Estado “guardiao imparcial da ordem entre concorrentes
independentes e livres de coercao”, assumindo papel similar ao que
promovera como defensor do laissez-faire no capitalismo (Ibid., p,
142). A implementacéo dessa politica liberal propiciou a liberdade e a
tolerancia religiosas e a emergéncia do pluralismo religioso. Resultado:
modernizacao, secularizacao e pluralismo se expandem pelo mundo
por meio de sua ocidentalizacao (Ibid., p. 121).

Resta saber por que o pluralismo seculariza. A Reforma Pro-
testante, ao cindir o cristianismo em distintas organiza¢des na Euro-
pa Ocidental, multiplicou o “nimero de estruturas de plausibilidade
concorrentes” (Ibid., p.162), formou universos simbodlicos distintos e
dissolveu o carater objetivo ou evidente das crencas religiosas tradicio-
nais. O pluralismo gerou “crise de credibilidade” e “amplo colapso da
plausibilidade” das definicdes religiosas (Ibid., p.139). Assim, teve efei-
to cognitivo corrosivo. As crencas se relativizaram, se tornaram objeto
de ceticismo e indiferenga, tiveram a validade questionada a medida
que foram desprovidas do status de “realidade objetiva e evidente da
consciéncia” (Ibid., p. 162). Subjetivaram-se, isto €, se tornaram “as-
sunto privado”, perderam “a qualidade de plausibilidade intersubjetiva
evidente por si mesma” e passaram a ser apreendidas como enrai-
zadas na consciéncia do individuo e ndo mais em “facticidades do
mundo exterior” (Ibid., p. 162).
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A privatizagdo da religido também se deu com sua perda de es-
pago e relevancia na esfera publica, sendo deslocada para outro “lugar
institucional”: a esfera da vida privada, onde sobreviveria atendendo a
necessidades morais e terapéuticas (lbid., p. 145;158). Assim, percebe
a presenca da religido no ambito das instituicdes politicas como mero
ornamento retérico e ideoldgico (Ibid., p.144).

O fim do monopdlio religioso propiciou, ainda, a destradiciona-
lizacdo das crengas e organizagdes religiosas e a liberdade religiosa.
Isso permitiu legitimar o transito e o pluralismo religiosos e liberar a
concorréncia inter-religiosa. Num contexto pluralista e, posteriormente,
democratico, a religido deixou, entdo, de ser um dever ou uma heranca
familiar tradicional partilhada por todos (lbid., p. 149). Adesao e pertenca
religiosas tornaram-se uma questao de livre escolha individual. Isto €,
a submisséo religiosa se tornou voluntéria e, por isso, menos segura,
mais incerta. Apesar das diferentes mediagbes sociais que informam e
constrangem as preferéncias pessoais, cada individuo passou a poder
decidir, de forma autbnoma, sobre sua pertenga e seu compromisso reli-
giosos. Nao ter religido também se tornou uma opgao entre outras possi-
veis. Suprimido o carater compulsoério da adeséao religiosa, o pluralismo
introduziu “a dindmica da preferéncia do consumidor na esfera religiosa”
e sujeitou os contelidos religiosos “a ‘moda’™ (lbid., p. 156; 162).

Para Berger, “a situacéo pluralista é, acima de tudo, uma situa-
¢céo de mercado” (Ibid., p. 149). Em razdo do disestablishment, da li-
berdade e do pluralismo, os grupos religiosos passaram a concorrer
entre si e com entidades seculares na tarefa de definir e construir so-
cialmente o mundo e a sofrer crescente pressao por resultados, que
conduziram a sua racionalizagdo e burocratizagado, bem como a ado-
cao do ecumenismo e a formacéo de cartéis para evitar a concorréncia
autodestrutiva (Ibid., p. 148-155).

O pluralismo também teria tornado cada grupo religioso uma
minoria cognitiva em meio a e em disputa com outras minorias (Ibid.,
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p.163). A “reafirmacao de objetividades ortodoxas na situacédo secula-
rizante e pluralista, entdo, implica a manutencdo de formas sectarias
de organizagao sociorreligiosa”, assevera (Ibid., p.173). A organizagéo
religiosa sectéria, a seu ver, teria dimensdo modesta, configurando re-
curso cultural e comunitario para que minorias cognitivas pudessem
sobreviver em meio hostil ou descrente e manter-se motivadas num
mundo exterior atraente e perigoso. Sua perspectiva tedrica ndo previu
a expansao do tamanho dos grupos religiosos sectarios; pelo contra-
rio, pressupds seu entrincheiramento defensivo e minoritario. A organi-
zagao religiosa sectéaria sobreviveria desde que se isolasse €, de algu-
ma forma, se “retirasse” do mundo para evitar as tentacdes mundanas
da modernidade e seus riscos e efeitos secularizantes.

Em suma: Berger considera que a modernidade, ao efetuar a
separagao institucional ou funcional das esferas sociais e findar com
‘o dossel sagrado”, secularizou a sociedade (e suas instituicoes), a
cultura e as consciéncias, que se emanciparam da dominagao religio-
sa. Fragmentada em multiplas estruturas de plausibilidade, a religiao
(no plural) perdeu a capacidade de impor sua moralidade ao conjunto
da sociedade e foi privatizada, ao passo que as crengas religiosas
perderam seu carater objetivo e evidente e foram relativizadas pela
concorréncia e pela subjetivacdo. Perdeu plausibilidade, sobretudo
na esfera publica, onde passou a prevalecer o dominio autbnomo e
a legitimidade da ciéncia e de seus saberes produzidos e geridos por
agentes e especialistas seculares das esferas juridica, politica e econ6-
mica. Secularizacgao e pluralizacéao privatizaram e debilitaram, em boa
medida, a religido nos planos societéario, cultural, institucional, moral,
cognitivo e comportamental.

18



CRITICAS A TEORIA DA
SECULARIZAGAO DE BERGER

Socidlogos e historiadores criticam a nogdo de “dossel sagra-
do”, associando-a ao mito iluminista acerca da existéncia pregressa
de uma era da fé dominada por um monopdlio religioso cristdo que
dera lugar a uma era da razao (SWATOS, 1999; STARK; BAINDRIDGE,
2008). Swatos (1999, p. 219) critica a ideia de que os individuos no
passado seriam significativamente mais religiosos do que sao hoje.
Contesta também a ideia — derivada de Durkheim — de que a religiao
une e integra, solidariamente, a todos que a ela aderem em uma co-
munidade moral Unica, advertindo que o suposto poder integrador da
religiao ndo é um fato social, mas antes uma crenga socioantropologi-
ca nao comprovada empirica ou historicamente (Ibid., p. 218).

Em Social theory and religion, James Beckford (2003) critica a
tese de Berger sobre o monopdlio e o pluralismo religioso. Da saida,
pbe em xeque a nogdo de monopdlio religioso e seu pressuposto de
total auséncia histérica de diversidade religiosa, criticando a omissao
da extensa diversidade de sentimentos e crencas religiosas €, ao mes-
mo tempo, de todo o poder e violéncia empregados, incluindo perse-
guicéo e exterminio, para manter o0 monopdlio da verdade religiosa
(Ibid., p. 83). Acata a ideia de que a Europa, na modernidade, expe-
rimentou competicéo e conflito entre crescente nimero de reivindica-
¢Oes de verdade filosdficas e teoldgicas, enfatizando, porém, que isso
decorreu do préprio declinio do poder religioso (apoiado pelo Estado)
para suprimir a dissidéncia.

Beckford n&o trata como sinbnimos os termos pluralismo e diver-
sidade, como faz Peter Berger, entre outros. Compreende que a diversi-
dade religiosa num territorio nao significa que as religides sejam enca-
radas como igualmente aceitaveis ou boas; algumas sdo reconhecidas

19



como atores legitimos na esfera publica e aceitas como boas, enquanto
outras recebem tratamento social e estatal diametralmente distinto (Ibid.,
p. 76-81). Reserva o uso do termo pluralismo aos modos de gestao poli-
tica da pluralidade religiosa e a suas respectivas posicoes ideoldgicas e
normativas, envolvendo a questao do direito de expressao das minorias,
a igualdade de direitos entre os diferentes grupos, o direito de participar
livremente na arena publica (Ibid., loc. cit).

No plano cognitivo, Beckford questiona por que razéo, afinal, a
remocéo do carater compulsério do monopdlio e da verdade religio-
sa e a percepgao de diversidade religiosa deveriam levar a uma crise
de credibilidade da religido (Ibid., p. 84). Avalia que a mera existéncia
de uma variedade de expressoes religiosas e de nocdes de verdade
nao debilita a fé religiosa em si e nem resulta necessariamente em
relativismo e niilismo, até porque os grupos religiosos elaboram racio-
nalizagdes diversas para explicar a existéncia de seus concorrentes e
inimigos (Ibid. loc. cit.). Questiona ainda a suposicao de que a adesao
voluntaria a crengas, praticas e grupos religiosos seja mais precaria do
que a afiliacdo compulséria (Ibid., p. 85). Pelo contrario, considera que
o carater compulsoério da filiagdo ndo se correlaciona positivamente
com forte convicgao, conformidade e credibilidade (Ibid., p. 86).

Beckford censura Berger também por tratar o “privado” como
uma categoria relativamente ndo probleméatica, definida pelo simples
(e questionavel) contraste com o mundo publico da economia, do Es-
tado e da politica, e por assumir a privatizacdo como um processo
objetivo dirigido por for¢as da racionalizagé&o, da industrializagéo e da
burocratizag&o, ou como subproduto da diferenciagao das instituicoes
sociais (Ibid., p. 86;88). Em oposicao a ideia da privatizagcdo e da crise
de plausibilidade, realca a resiliéncia das forcas conservadoras do cris-
tianismo e do judaismo, bem como a expanséo de formas sectarias e
radicais de religiao e de engajamento religioso (lbid., p. 88).
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Nesse topico especifico, José Casanova firmou-se como um
dos mais influentes revisores da tese da secularizagéo, ao questionar
a ideia da privatizagéo da religido ou seu deslocamento para a es-
fera privada, onde ela supostamente ficaria confinada com o avanco
da modernidade, conforme propuseram Berger (1985) e Luckmann
(2014). Em Public religions in the modern world, Casanova (1994) re-
bate a teoria da privatizacdo do religioso, ressaltando a participagao
politica de grupos religiosos na Espanha, na Polénia, no Brasil e nos
Estados Unidos na segunda metade do século passado. Sustenta que
a diferenciacao funcional entre esferas seculares e religiosas possibilita
a emergéncia de grupos de pressao religiosos na esfera publica em
disputa por poder e recursos. De modo que, a seu ver, a diferenciacao
funcional entre as esferas da vida social (estatal, econémica, cientifica,
educacional, estética, religiosa etc.) ndo constitui barreira intranspo-
nivel para a participagao religiosa na arena publica (Ibid.). Até porque
0 lobby religioso costuma dispor de liberdade para a atuacéo publica
nos regimes democraticos.

A partir dos anos 1980, Stark e Bainbridge (2008) e seus disci-
pulos se tornaram os principais adversarios da teoria da seculariza-
cao de Berger, defendendo que pluralismo e concorréncia contribuem
para ampliar os niveis de compromisso e de participacéo religiosos da
populacéo®. Inovaram e intensificaram o debate tedrico ao propor a
completa inversao dos efeitos do pluralismo sobre o vigor da religiao
em sociedades pluralistas, com liberdade religiosa e baixa regulacao
estatal da religido, mas n&o obtiveram éxito em comprovar essa tese.*

Neste artigo, exponho somente a nogao circular de secularizagao,
baseada na dindmica entre acomodacao social e sectarizagao, proposta
por Stark e Bainbridge (2008) em Uma teoria da religidao, publicado em

91 Rodney Stark (1999) publicou artigo decretando a morte e a necessidade de enterrar a
teoria da secularizacéo.

92 Sobre a teoria da escolha racional da religido, sua critica a teoria da secularizagao e sua
tese sobre o pluralismo religioso, ver Frigerio (2008) e Mariano (2008).
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1985. Para eles, “a secularizagdo produz uma era de reavivamento reli-
gioso e experimentacao” (Ibid., p. 393). Em sociedades liberais e plura-
listas, religides e igrejas de baixa tensédo —isto &, organizagdes religiosas
que se secularizaram e cujas liderancas se elitizaram, abandonaram a
magia e 0 proselitismo e deixaram de confrontar seu ambiente socio-
cultural — tendem a perder poder e adeptos e dar “as seitas um novo
mercado para explorar” (Ibid., p. 389). Comisso, “novas seitas emergem
dos escombros” das igrejas; de modo que, “longe de promover o ecu-
menismo, a secularizagao promove o sectarismo” (Ibid., p. 393). Com
o tempo, muitas seitas, mas nem todas, tendem a reduzir sua tensdo
com o mundo e a se acomodar ao ambiente sociocultural; dinamica por
meio da qual perdem terreno e abrem espaco para a formacgao de novas
cisdes sectarias. A secularizagéo, portanto, “é autolimitadora” (Ibid., p.
392); pois permite a emergéncia incessante de seitas e de cultos a partir
da derrocada de igrejas e denominacdes. As seitas que se isolam da
sociedade ou que mantém niveis extremos de tensédo com a sociedade,
porém, ndo conseguem crescer (lbid., p. 397). Contudo, n&o estabele-
cem quaisquer critérios para definir e mensurar niveis extremos de sec-
tarismo, tidos como impeditivos da expansao religiosa.

MEA CULPA E REVISAO
TEORICA DE BERGER

Em 1999, Berger (2001) publicou artigo intitulado A desseculari-
zac&o do mundo: uma visdo global. Para surpresa dos leitores, decla-
rou: “Argumento ser falsa a suposigao de que vivemos em um mundo
secularizado. O mundo de hoje, com algumas excecgbes (...), é tao
ferozmente religioso quanto antes e até mais em certos lugares” € “néao
ha razdo para pensar que o mundo do século XX| sera menos religioso
do que o mundo atual” (Ibid., p. 10; 18). Renegou, assim, a tese de que
a modernidade leva necessariamente a um declinio da religido na so-
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ciedade e na mentalidade ou, nos termos de Davie Grace (2007, p. 48),
de que haja uma “necessaria incompatibilidade entre religido per se e
modernidade”. Arrematou, afirmando que “toda uma literatura escrita
por historiadores e cientistas sociais vagamente chamada de ‘teoria da
secularizagao’ esta essencialmente equivocada” (Berger, 2001, p. 10).

Berger ndo contesta que ocorreu secularizagéo e destaca que ela
“parece estar valendo” na Europa e que “existe hoje uma euro-cultura
massivamente secular” (Ibid., p. 16). Porém, sublinha que a seculariza-
¢ao “provocou o surgimento de poderosos movimentos de contrasse-
cularizagao” e que “a relagao entre religiao e modernidade € bastante
complicada” (Ibid., p. 10). Observa que 0s grupos religiosos que mais
se dedicaram a se adaptar a secularizagdo declinaram, enquanto que
grupos conservadores, fundamentalistas, ortodoxos, tradicionalistas e
saturados de “sobrenaturalismo reacionario” cresceram por toda a par-
te, 0 que, a seu ver, falsifica a “ideia de que modermizacao e seculariza-
¢ao sao fendbmenos aparentados” (Ibid., p. 11-13). Liderada por pente-
costais e islamicos, a ressurgéncia religiosa encerra “feigao fortemente
popular”, de “protesto e resisténcia contra uma elite secular” e se mostra
atraente por prometer certezas num contexto em que a modernidade as
solapa, gerando desconforto intoleravel para muitos (Ibid., p. 17).

Embora renegue a teoria da secularizagao, Berger, paradoxal-
mente, manteve-se preso a certas premissas tedricas. Cecilia Mariz
(2001, p. 30) argumenta que, no revisionismo do socidlogo austriaco,
ha “mais continuidades do que descontinuidades com as ideias que
defendeu no passado”, ainda que, agora, estabeleca relacao entre re-
ligido e modernidade “mais complexa, nuancada e dialética”. Segundo
Mariz, a revisao de Berger sugere que: 1) o motor da dessecularizagao
ou da expansao religiosa constitui, antes de tudo, uma luta por reco-
nhecimento social e pelo acesso as benesses da modernidade em-
preendida por grupos sociais hierarquicamente desprivilegiados e em
busca de identidade e de certezas; 2) a oposicéo religiosa a moderni-

123



dade representa um repudio a posigao socioecondmica subordinada;
3) o radicalismo religioso expressa rejeicéo a situagéo socioecondémica
de subordinacao e exclusao; 4) os grupos religiosos radicais tendem a
intensificar o didlogo com a modernidade, a medida que conquistarem
poder, renda e prestigio e galgarem melhor posigao na estrutura social
(Ibid., p. 28-29). Tais ideias relativizam, em parte, a forga da religiao,
sobretudo se se projetar um futuro otimista sobre a situagao socioeco-
nodmica e politica das classes trabalhadoras.

TEORIA DA IDENTIDADE
SUBCULTURAL DA PERSISTENCIA
E DA FORCA RELIGIOSAS

Em The secular revolution, Christian Smith (2003) aponta o cara-
ter conflituoso da secularizacdo e a examina como um projeto politico
efetivado por lutas politicas conduzidas por grupos e ideologias se-
culares, em vez de percebé-la como fruto de um processo estrutural
anénimo e impessoal derivado, automaticamente, da industrializagéo,
da racionalizacdo e da modernizagao.

Ja em American evangelicalism: Embattled and thriving, Christian
Smith (1998, p. 89) opde-se a ideia de que o pluralismo cultural, a dife-
renciagao social e institucional, a diversidade religiosa e a modernizagao
fragilizam a religiao. Considera que uma religiao conservadora nao pre-
cisa necessariamente se isolar da sociedade ou se fechar em pequenas
seitas para sobreviver. Com base num survey nacional, em centenas de
entrevistas e em empréstimos tedricos da sociologia da cultura, da psi-
cologia social e da sociologia do comportamento de grupo, Smith ela-
bora uma teoria da identidade subcultural da religiao para compreender
a expansao de grupos religiosos conservadores, ou em conflito aberto
com aspectos da cultura moderna e suas for¢as seculares.
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Ao examinar a expansao dos evangelicals norte-americanos e
a relagao que estabelecem com a cultura secular, defende que uma
religido conservadora (nos planos moral e teolégico) pode prosperar
numa sociedade moderna, pluralista e dotada de poderosos grupos,
ideologias e forgas seculares. O pluralismo cultural e religioso, segun-
do Smith (1998, p. 218), cria condigbes propicias para o fortalecimen-
to do vigor institucional de grupos religiosos que se mantém enga-
jados na militancia religiosa e no enfrentamento de seus adversarios
externos. Em vez de acarretar crises de plausibilidade, o pluralismo
tende a beneficiar grupos religiosos que se dispdem a confrontar a
diversidade, a competir avidamente com outros grupos religiosos e
seculares e, em funcgao disso, a construir uma identidade subcultural
relacional, distintiva e combativa. Identidade a partir da qual procu-
ram assegurar a coesao, 0 COmpromisso € o engajamento de seus
membros, visibilizar suas causas e enfrentar o que compreendem,
genericamente, como decadéncia e afronta moral e ameagas a sua
religido, a sua liberdade e a seus valores.

Nessa perspectiva, o éxito de um grupo religioso, numa socie-
dade culturalmente pluralista, depende de sua capacidade de prover
identidade coletiva distintiva para orientar a conduta moral, de conferir
sentido a agdo e a existéncia, de oferecer certezas e verdades em
meio a um cenario de incerteza e risco, de formar sélido sentimento
coletivo de pertencga e fortes lacos de lealdade e de assegurar 0 enga-
jamento militante de seus adeptos em atividades sociais, religiosas e
politicas em torno de determinadas causas comuns (Ibid., p.120-153).
Por meio disso, constroem distingoes, fronteiras e tensdes em relagcao
a grupos, moralidades e valores externos. Essa identidade religiosa é
movel, passivel de negociagéo e de reformulagao — ndo uma esséncia
— e muda conforme, entre outros fatores, os diferentes contextos em
que os grupos religiosos atuam, 0s embates nos quais participam € 0s
adversarios que enfrentam e dos quais procuram se distinguir.
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Maior e mais poderoso segmento cristao dos EUA atualmente, os
evangelicals (categoria que inclui grande parte dos pentecostais naquele
pals) sustentam identidade coletiva distintiva e de combate, por meio
da qual, renovadamente, atualizam e revigoram sua subcultura religio-
sa. Defensores da leitura literal, da inerrancia e da inspiracéo divina da
Biblia, da crenca na existéncia de valores morais absolutos e no carater
pecaminoso dos seres humanos (crencas compartilhadas por boa parte
dos evangélicos no Brasil), os evangelicals, comparados aos demais
grupos protestantes norte-americanos, formam o ramo mais bem-su-
cedido no recrutamento e na retencado de adeptos, séo 0s que mais
frequentam os cultos, os mais participativos em suas igrejas, 0s que
mais aderem a ortodoxia teolégica e atribuem importancia a sua fé, os
mais comprometidos com as missdes religiosas € os mais engajados
em atividades religiosas, assistenciais e politicas (lbid., p. 20-51)%.

Os evangelicals®, para Smith, diferem dos fundamentalistas
protestantes norte-americanos — com os quais compartilham uma série
de crengas e préaticas — porque, em vez de optarem pelo isolamento ou
pela separacao radical do mundo para assegurar a salvagao e defen-
der-se da mundanidade, procuram influenciar e intervir diretamente nas
diferentes esferas da vida social e na arena publica, a fim de transfor-
mar a sociedade mediante suas cruzadas morais e seu engajamento
religioso e politico (Ibid., p, 63-66). O evangelicalismo floresce na “dife-
renga, no engajamento, na tensdo e na ameaga’ (/bid., p. 89). Para de-
marcar, reerguer e redefinir as fronteiras que simbolizam e singularizam
sua identidade coletiva ou sua distintividade moral e religiosa — ou, nos

93 Em novembro de 2014, Pew Research Center (2014) publicou a pesquisa Religion in Latin
America: Widespread change in a historically catholic region, efetuada em 18 paises da
América Latina e Porto Rico. A pesquisa apontou que 80% dos evangélicos no Brasil iden-
tificam-se como pentecostais, enquanto 58% dos catdlicos se definem como carismaticos.
Ao compara-los, concluiu que os evangélicos demonstram niveis de compromisso, de
crencga e de pratica religiosos e de rigor moral mais elevados que os catélicos.

94 A categoria classificatéria evangelical é objeto de disputas académicas e interpretacdes
diversas, seja em relagéo as suas subdivisdes e caracteristicas internas, seja quanto ao
perfil socioeconémico de seus seguidores. O que interessa, aqui, é frisar seu reconhecido
caréter conservador e sua respectiva expansao.
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seus termos, para impedir a completa depravacao moral da sociedade
e remover todo e qualquer obstaculo a pregagao de seus valores e
doutrinas —, elegem adversarios para combater a medida mesma que
os consideram impios e lhes atribuem ou neles reconhecem poderes
ameagadores e ofensivos ao evangelho, a moral crista, a familia e a
liberdade religiosa. As religides que prosperam, assim, conseguem
fazé-lo nao apesar do pluralismo e da diversidade, mas porque se em-
penham, estrategicamente, em confrontar (e competir com) as forcas
seculares e religiosas que percebem e identificam como ameacadoras
ou pelas quais se sentem e se acham combatidas e hostilizadas. Per-
cepcao que, volta e meia, tende a mobilizar lideres e parlamentares
evangeélicos tanto |4 como ca, motivados por forte indignagdo moral e
um vigoroso senso de urgéncia, para pugnar contra os que — suposta-
mente — 0s ameacam ou lhes s&o hostis. Para tanto, identificam agen-
tes e dispositivos seculares que nao endossam ou contrariam seus
valores, interesses e estilos de vida como risco, ameagca, adversarios e
inimigos, para, em seguida, enfrenta-los e transforméa-los em objeto de
proselitismo e/ou de combate.

Tais temores e disposicoes religiosos reforgam preconceitos e
podem resultar em discriminacdo e intolerancia a diversidade, as di-
ferengas e as minorias (Venturi; Bokany, 2011). Arvorando-se servos
diletos do Senhor dos Exércitos e militando em sua tropa a frente de
um sem-numero de batalhas espirituais (e morais, politicas e ideolégi-
cas), diversos lideres evangélicos ndo medem esforgos para demoni-
zar seus adversarios. Tal € o caso, por exemplo, da demonizagdo dos
LGBTs e de seus aliados politicos, rotulados de “gayzistas”, “heterofo-
bicos” e “cristofdbicos”, efetuada por pastores e parlamentares evan-
gélicos, que nao cansam de acusar e alertar que o pals esta dominado
por uma nefasta “ditadura gay”, insuflada por forcas diabdlicas que
pretendem destruir a “familia brasileira” por meio de suas “ideologias
de género” (NATIVIDADE; OLIVEIRA, 2009).
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Acometidos por panicos morais de estirpes variadas, véarios deles
radicalizaram a retérica da demonizagdo nas Ultimas décadas, enga-
jando-se na producao e difusdo de concepgdes de batalha e guerra
espiritual e da teologia do dominio, de origem norte-americana (Birman,
1997; Mariano, 1999; Mariz, 1999; Soares, 1990; Rosas, 2015). Crencas,
préticas e ritos demonizadores legitimam sua acéo, desqualificam mo-
ralmente os oponentes e estigmatizam suas posicoes, suas preferén-
cias e seus modos de vida. Sua retérica bélica e maniqueista constitui
eficiente estratégia politica e mobilizadora num meio religioso minoritario
dominado pelo constante temor persecutério e conspiratério de perder a
liberdade religiosa, por forte e disseminado sentimento de discriminagao
e pela ansia de superéa-lo. Por isso mesmo, tal retdrica biblica serve para
enfrentar as tensas relagcdes de oposigao e confronto que estabelecem
com outros grupos sociais; isto &, funciona como arma e munigao tanto
para defender seus modelos de familia e de casamento, seu ideario mo-
ral, seus direitos e suas posicoes politicas conservadoras quanto para
combater os adversarios e as transformagodes liberalizantes em curso
nos arranjos familiares, na sexualidade, nas relacbes de género, nos
valores morais, nos direitos, na legislacao (DUARTE et al., 2009; VITAL e
LOPES, 2013; NATIVIDADE e OLIVEIRA, 2013).

A despeito de se engajarem em disputas na arena publica, Smith
avalia que os evangelicals costumam fracassar em seu proposito de
transformar a sociedade, em virtude, sobretudo, da inadequada ferra-
menta subcultural que empregam — a estratégia da influéncia (e do pro-
selitismo) pessoal —, centrada na crenga de que s é possivel mudar
efetivamente o mundo por meio da conversao individual e, assim, da
consequente agao divina no coragdo dos homens € em sua conduta
moral (Ibid., p.187-188). O apego desses religiosos a codigos subcul-
turais individualistas como recurso para impulsionar a mudanga social
constrangeria sua compreensao de como 0 mundo social realmente
funciona e limitaria sua capacidade de formular respostas e solugdes
apropriadas para os problemas sociais, econémicos e politicos (Ibid.,
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p. 188). Embora os evangelicals creiam nos mecanismos € processos
institucionais de expressao politica (voto e lobby) e de representagao
democratica e considerem legitimo e necessario seu engajamento nas
disputas eleitorais, partidérias e publicas, apresentam visdo redutora da
politica, ora focada em questdes morais e no trabalho filantrépico, ora
em prol da eleigdo de cristdos ou de politicos moralmente confiaveis
cujos mandatos, a seu ver, devem ter como parametro a moralidade e
as acgoes do proprio Cristo (Ibid., p. 189-209). Ainda que muitos deles jul-
guem que a moralidade cristé deva ser o alicerce e a autoridade primaria
da cultura, reconhecem e valorizam, concomitantemente, a liberdade e o
direito individual de cada um de escolher como viver, 0 que enfraquece,
em seu proprio meio, eventuais propostas em defesa da imposigéo de
um absolutismo moral ao conjunto da sociedade com base na crenca
de que Deus instituiu padroes de moralidade eternos e universais para
a humanidade (Ibid., p. 210-216). O acentuado traco individualista e as
ambiguidades (entre, por exemplo, absolutismo e liberdade individual
ou privada) de seus codigos subculturais limitam sua capacidade para
transformar a sociedade e influenciar a esfera publica (Ibid., p. 218-220).

CONSIDERACOES FINAIS

A reflexao tedrica de Smith constitui instigante quadro referen-
cial para compreender a expansao evangélica em associagéo ao ca-
rater conservador, contracultural e combativo de seu ativismo politico.
Contudo, a meu ver, ela minimiza o poder politico dos evangelicals,
uma das principais bases sociais e eleitorais do Partido Republicano
nos Estados Unidos. Ao formarem a Nova Direita Crista norte-america-
na nos anos 70, eles contribuiram para estimular a “desprivatizacao”
pentecostal no Brasil na década seguinte, que deslanchou, sobretudo,
a partir da eleicdo da “bancada evangélica” na Constituinte. Desde
entdo, ampliaram consideravelmente o nimero de vereadores, depu-
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tados estaduais e federais, elegeram senadores, prefeitos, governa-
dores, criaram partidos. Nao € possivel, de forma alguma, minimizar
o crescente poder social, politico e midiatico dos evangélicos no pais.

Seu ativismo politico, ao mesmo tempo, se tornou objeto de
crescente contestagéao e repudio por parte de feministas, entidades
LGBT, érgaos de imprensa, intelectuais, juristas, educadores, jorna-
listas e defensores da laicidade do Estado e do ensino, dos direitos
humanos, da separagéo entre religido e polftica e entre igreja e Estado.
Tem sido tachado de fundamentalista e percebido como um risco para
a laicidade estatal e a democracia e como obstaculo para os direitos
humanos e aimplementacéo de politicas publicas baseadas num idea-
rio igualitério de relagdes de género (Duarte, 2009; Vital e Lopes, 2013).

O antagonismo de grupos evangélicos conservadores a amplia-
¢ao dos direitos civis de minorias sexuais e a aspectos da cultura secu-
lar representa, em boa medida, reacéo defensiva a um sem-nimero de
mudangas socioculturais, legais e politicas. Reacéo que, de um lado,
pretende proteger a familia tradicional, a moralidade crista, a liberdade
religiosa e de expressao. De outro, fundamenta-se na disposicao para
tentar restaurar uma certa ordem moral e social tradicional, que creem
estar sendo destruida pelo ativismo politico-ideolégico de seus adver-
sarios e pela disseminagao desenfreada da imoralidade e da corrupgao
dos costumes pela midia e até pela “escola com partido”, promotora de
ideologias “esquerdopatas”. Dal sua intempestiva reacéo, em especial,
ao incremento da visibilidade publica, da influéncia e do poder politico
de grupos e movimentos feministas, LGBTs e defensores dos direitos
humanos e da laicidade ou secularidade do Estado na elaboracéo e
implementacéo de politicas publicas nas areas de saulde, cultura, edu-
cacéo. Reagem, fundamentalmente, a transformacéo e secularizacéo
de determinados ambitos da vida social e ao proprio declinio da capaci-
dade das instituigoes religiosas tradicionais para regular a subjetividade
e a conduta dos individuos (Hervieu-Léger, 2008; Mariano, 2011).
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Em diversos embates publicos e na propria atividade parlamen-
tar, cada vez mais se assumem como conservadores e de direita e alar-
deiam que seus valores e seu modo de vida religiosos estao sob acirra-
do ataque por parte de seus “inimigos”, identificados com a esquerda,
0s petistas, os comunistas, os bolivarianistas, os grupos feministas e
LGBTs, os defensores da laicidade do Estado, dos direitos humanos e
sexuais. Veja-se, por exemplo, declaracdo do Deputado Federal Pastor
Marco Feliciano, efetuada em entrevista concedida ao blogueiro e ati-
vista evangeélico Julio Severo, em 24 de setembro de 2013:

As esquerdas brasileiras odeiam a tudo e a todos que servirem
de blogueio aos seus nefastos projetos progressistas. Desde
que fui eleito em 2010, honrando os votos do meu segmento
cristdo, me dobrei diante dos temas que me eram interessan-
tes e, para minha surpresa, encontrei quase 200 projetos que
transformavam gays em uma super-raca. Hoje, num pente fino
bem apurado, descobri tramitando pela Camara dos Deputados
mais de 900 projetos que ferem a familia tradicional, as igrejas
e a liberdade de expressédo. Tornei-me uma espécie de ‘guar-
da-costas’ da familia. [...] Fui também autor de um PDC de ple-
biscito sobre o casamento homossexual. Tive varias batalhas
em comissdes e no plenario quando o assunto era orientagcao
sexual. E desde entdo me transformaram em inimigo publico.
Quando meu nome foi indicado para CDHM [Comissao de Direi-
tos Humanos e Minorias, da Camara Federal], a oposigao sur-
tou. Afinal, ndo era um deputado numa misera comisséo sem
expresséo. Era o deputado conservador, alguém basicamente
de direita assumindo uma comisséo criada exclusivamente pela
e para a esquerda.®

O firme propdsito politico de discriminar minorias sexuais® e de
assegurar parte de suas crencas e de seus valores morais no ordena-
mento juridico contribui para polarizar o debate publico e radicalizar a

95 Disponivel em: https://noticias.gospelmais.com.br/pastor-marco-feliciano-900-projetos-
-congresso-ameacam-igreja-60799.html/comment-page-1. Acessado em 10 de outubro
de 2013.

96 Vide o Projeto de Decreto Legislativo 232/2011, do deputado batista André Zacharow
(PMDB/PR), propondo plebiscito sobre a uni&o civil a fim de reverter a deciséo do STF, e
o Projeto de Decreto Legislativo 234/2011, do deputado Jodo Campos (PSDB/GO), pastor
auxiliar da Assembleia de Deus, rotulado de “cura gay”.
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combatividade reciproca dos atores em disputa. Nesse cenario de inten-
sificagdo de confrontos entre visdes de mundo e valores divergentes, tan-
to o ativismo politico quanto o conservadorismo moral evangélico tendem
a recrudescer. Tal radicalizacao, ao mesmo tempo, tende, por outro lado,
a estimular a mobilizagao e expanséo da visibilidade publica de grupos
evangélicos minoritarios defensores de orientagdes politicas “progressis-
tas” ou em franca dissonancia com as conservadoras. Tal € o caso, por
exemplo, da criagao, em marco de 2016, da Frente de Evangélicos pelo
Estado de Direito e do langamento de seu respectivo manifesto publico.®”

A guisa de concluséo, observa-se que, nas Ultimas décadas, o
pluralismo cultural e religioso deixou de ser interpretado como responsé-
vel, necessariamente, pelo enfraquecimento da religido. A relacao entre
modernizacao e secularizagcao foi reavaliada e tida como mais complexa
do que se pensava. Atenta aos paradoxos da religiosidade em socie-
dades de alta modernidade, Daniele Hervieu-Léger (2006), por exem-
plo, observa que quanto maiores a fluidez e a circulacao das crencgas, o
transito e a liberdade dos crentes individuais, maior sua necessidade de
“nichos comunitarios” para compartilnar e assegurar um minimo de cer-
tezas e ancorar as identidades pessoais. De forma que a subjetivagao
e individuacao da crenca e a dissolucao das identidades religiosas her-
dadas apontadas por Berger, segundo Hervieu-Léger, podem conduzir
tanto para a invencao e ativagao de pequenas identidades comunitarias
quanto para o reforco das “tendéncias tradicionalistas e fundamentalis-
tas dentro das grandes tradi¢des religiosas” (Ibid., p. 68).

A emergéncia de grupos conservadores na arena publica em
paises ocidentais imp6s, igualmente, novos desafios a sociologia da
religido e intensificou os debates sobre a teoria da secularizacéo e os
regimes de secularismo. Estes foram desnaturalizados, colocados sob
o escrutinio de novas pesquisas histéricas e sociolégicas e passaram
97 Ver "Manifesto dos Evangélicos pelo Estado de direito”. Disponivel em: http://www.revis-

taforum.com.br/2016/03/22/evangelicos-lancam-manifesto-em-defesa-da-democracia/
Acessado em 20 de maio de 2016.
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a ser vistos, junto com a secularizagcdo, como resultantes de lutas e da
efetivac@o de projetos politicos e ideoldgicos, em vez de meros produ-
tos de processos estruturais impessoais.

Nessa toada, a pesquisa sociolégica também passou a escru-
tinar, desnaturalizar e historiar tanto a categoria religido (tragando sua
genealogia crista, moderna e ocidental) quanto a categoria secular. Com
isso, observou seu carater relacional e a construgado mitua de ambas as
categorias e mostrou que seus significados, lugares, papéis e fronteiras
se revelam, frequentemente, contingentes, alvos de contestagao, confli-
to e negociacao (ASAD, 2003; 2010; BECKFORD, 2003; MARIZ; BEYER,
2012). Mais que isso: como resultado do processo particular de secula-
rizacdo ocidental, o “secular”, observa José Casanova (2009, p. 1.063),
tornou-se a categoria dominante empregada para estruturar e delimitar
— legal, filosdfica, cientifica e politicamente — a natureza e as fronteiras
da religiao. Ao passo que as ideologias secularistas (liberais, republi-
canas...), embora tenham deixado de relegar a religido a um estagio
superado da histéria, continuaram a trata-la como uma forga irracional,
intolerante e que deve ser banida da esfera publica (lbid., p. 1.052). Nao
a toa, grupos evangélicos conservadores (mas ndo so) repudiam a au-
tossuficiéncia do secular e da secularidade e os preconceitos secularis-
tas relativos a presenga de religiosos na arena publica. Tudo indica que
permanecerao engajados na militdncia em defesa de seus interesses e
valores, no combate a seus adversarios e na luta para conservar elemen-
tos de uma ordem moral e social que creem estar sendo, malignamente,
atacados e destruidos por forgas seculares.
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As reflexbes aqui apresentadas foram provocadas inicialmente
quando da realizagdo do simpdésio da CEHILA no ano de 2007, em Juiz
de Fora, MG, ao discutir as relagdes entre tradigdo e modernidade no
campo religioso brasileiro®. Desde entédo, decidi retomar uma tematica
por onde outros autores ja haviam passado, inclusive alguns classicos,
mas com a intencao de contribuir de uma forma diferenciada e desde
um ponto de vista do contexto religioso brasileiro. Parti da constatacao
de que este debate ainda é pertinente hoje e se apresenta sob outras for-
mas, exigindo do historiador a articulagao de instrumental teérico e me-
todoldgico que estabeleca alguns deslocamentos no olhar e na andlise.

O passo seguinte foi ouvir os pares e as reacoes a respeito do tex-
to, as quais, de alguma forma, foram incorporadas nas reflexdes apre-
sentadas no Congresso da ALER — Associacion Latino Americana para
el Estudio de las Religiones, em julho de 2008, em Bogota. O produto
aqui apresentado pareceu-me ainda inacabado e com flancos a serem
explorados considerando as possibilidades de leituras e interlocutores.
Isso porque o protestantismo como objeto de andlise histérica no Brasil
ainda esté iniciando seus caminhos dentro do campo da histéria das
religides em dialogo com a histéria cultural e suas abordagens.

Um dos flancos ainda abertos para analise esta na possibilida-
de de termos uma historiografia protestante no Brasil, ndo no sentido
de um enquadramento apologético, mas de um conjunto de obras e
autores que tém se preocupado com a historicidade deste movimento
religioso € que, ao mesmo tempo, ocupe espagos de reconhecimento
e legitimidade no campo historiografico.

Por isso, antes de entrarmos propriamente na tematica central
deste artigo, abriremos uma janela para o debate sobre a historiografia
protestante.

98 Este texto foi publicado originalmente na Revista Projeto Histéria, n.37, em dezembro de
2008. Antes disso, porém, este texto foi apresentado no XlI Congresso Latino-americano
Sobre Religién y Etnicidad: Cambios Cultura- les, Conflicto y Transformaciones Religiosas,

no Simposio: Protestantismo y Realidad Latino-americana, promovido pela ALER — Associa-
cién Latino Americana para el Estudio de las Religiones, em Bogota, em julho de 2008.
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HISTORIOGRAFIA PROTESTANTE

O termo historiografia nos remete a trés aspectos iniciais. O pri-
meiro é a existéncia de um conjunto de obras histéricas que mantém
certa coeréncia e continuidade sobre um determinado tema ou obje-
to, e cujo volume possui significado académico. O segundo esta na
sucessao de geracOes de pesquisadores que dialogaram entre si de
alguma forma e que perpassaram nao somente informacoes e conteu-
dos revistos, mas perspectivas tedricas e metodoldgicas diferenciadas
formando uma possivel linha interpretativa. O terceiro esta na conquis-
ta de espago e posicdo no campo académico, no caso da historiogra-
fia brasileira, de visibilidade e legitimidade desta producao, manifestas
em citagdes, publicacdes, participagdes em eventos.

Ao identificarmos o que seria uma possivel historiografia protes-
tante no Brasil, estes trés aspectos n&o estdo contemplados na sua in-
teireza. As obras que compdem um significativo acervo historiografico
sobre o protestantismo sé&o esparsas, fragmentadas e descontinuas.
Os seus principais pesquisadores necessariamente nao dialogaram
entre si, ndo fizeram parte dos mesmos circulos intelectuais e caracte-
rizaram-se alguns pelo empreendimento pessoal isolado.

Por fim, o reconhecimento de uma historiografia protestante
ou sobre o protestantismo no Brasil ainda esté para se consolidar e
conquistar sua maior visibilidade e legitimidade no campo académico
e historiografico. Trata-se de uma produgéo ainda invisivel, mas que
desponta na medida em que produz textos e obras, e ocupa espagos
através de simpdsios teméticos, grupos de pesquisa e mesas redon-
das em eventos académicos.

No entanto, é possivel compreender a peculiaridade dessa histo-
riografia a partir da propria historicidade dessa produgao esparsa. Essa
historicidade apresenta fatores que justificam e explicam a natureza da
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historiografia sobre o protestantismo no Brasil. A comecar pelo interesse
tardio pela pesquisa sobre os evangélicos num campo religioso histérica
e hegemonicamente dominado pelo catolicismo e culturalmente marca-
do pelos cultos afro, com suas caracteristicas marginais.

As religides evangélicas sempre foram diferentes das praticas
encontradas nas religides tradicionais e fundadoras da identidade na-
cional, como o catolicismo e os cultos de origem africana. Assim como
os cultos afro-brasileiros, os protestantes foram marginais ou margina-
lizados, mas sob outras condigdes histdricas e sociais. No entanto, a
visibilidade e adesao de setores das elites a esses cultos determina-
ram seu lugar de destaque anterior na cultura, na midia e na prépria
academia. Os ramos protestantes estabelecidos no Brasil constituiram
modos de ser ou identidades sociais peculiares ante a cultura mais
ampla, geralmente de critica a manifestacdes tradicionais dessa cultu-
ra misturada com a religiosidade sincrética ou hibridizada.

A importancia do estudo sobre as igrejas protestantes ou evan-
gélicas ganhou maior sentido e lugar no campo das ciéncias sociais
nas Ultimas décadas, tendo em vista 0 seu crescimento, sobretudo
0S pentecostais e 0s neopentecostais. A insercao efetiva destes no
campo politico desde a constituinte de 1986 representou um novo tipo
de ator politico e social oriundo de uma religiao periférica e minoritaria,
mas que alcava visibilidade com forga através da midia televisiva e da
mudanca das paisagens urbanas com seus templos e catedrais.

O episddio do “chute na santa” num programa de televisdo em
1992 reacendeu preconceitos e acirrou controvérsias que, ha muito,
estavam presentes no cotidiano religioso brasileiro, mas que ganharam
notoriedade pela cobertura dada pela midia. Além disso, a presenca na
paisagem urbana e rural de templos e outros prédios representaram
mudancas estéticas nessas paisagens no transcorrer do tempo.
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Pretendo destacar obras e autores que podem ser considerados
constituintes de uma historiografia sobre o protestantismo no periodo
das décadas de 1960 a 1980. Podemos construir um quadro compa-
rativo destas obras e autores. O conjunto dessas obras constitui um
primeiro estrato de textos formadores de uma historiografia sobre o
protestantismo.

O periodo das décadas de 60 a 80 do século passado para
o contexto evangélico representou profundas mudancas na sua con-
figuracéo religiosa e institucional. As décadas da redemocratizacéo
traziam para a experiéncia evangélica oportunidades de expansao nu-
mérica e institucional, a afirmagéao das identidades denominacionais, a
criagao de uma entidade representativa frente a sociedade e ao Estado
(Confederagao Evangélica do Brasil - CEB) e a formagao de uma inte-
lectualidade propria e ecuménica.

Os reveses trazidos pelo golpe militar de 1964 redefiniram um
guadro ideologicamente plural do contexto evangélico. Este se confi-
gurava em parte nos discursos teoldgicos progressistas que assimilava
o instrumental analitico das ciéncias sociais e engajava-se na militancia
em movimentos sociais, e em partidos politicos. Mas esse contexto
também se configurava na pratica e nos discursos das liderangas, se-
diadas nos centros de poder eclesiasticos e institucionais alinhados
aos rumos da ditadura militar, e com uma teologia fundamentalista.
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Quadro 1 - Autores e Obras

Autor Titulo Ano de Formacao | Filiagéo Atuacao
Publicagao | Académica | Religiosa Académica
Henriqueta | Historia da 1961 Doutoraem | Igreja Universida-
Rosa Musica Sacra Musica Congregacional | de do Brasil
Fernandes | Evangélica
Braga no Brasil
Emilio Historia das 1960 - Igreja -
Conde Assembleias de Assembleia
Deus no Brasil de Deus
Emile 0 Protestantismo 1968 Doutorem | Igreja usp
Léonard Brasileiro — Historia Reformada
estudo de da Franca
eclesiologia e
historia social
Boanerges | Protestantismo 1973 Tedlogo Igreja -
Ribeiro no Brasil Presbiteriana
mondrquico
Davi 0 protestantismo, 1980 Doutorem | Igreja Universidade
Gueiros amagonaria e a Histdria Presbiteriana | de Brasilia
questdo religiosa do Brasil
no Brasil

Fonte: Tabela produzida pelo autor e publicada originalmente na
na Revista Projeto Historia, n.37, em dezembro de 2008

Um traco dessa historiografia situa-se na preocupagao comum
com a explicacdo da totalidade da histéria do protestantismo ou de
um ramo que o representava, tomado, as vezes como padrao his-
torico de todos os demais. Para esses autores, se o catolicismo se
apresentava como uma Unica igreja estruturada a partir da tradigao,
da hierarquia, dos dogmas e dos sacramentos, a religido protestante,
apesar de sua configuracao diversa, também apresentava as mes-
mas caracteristicas de unidade.

Essa produgéao se caracteriza pela formacéo académica, em sua
maioria, de doutores com experiéncia de pesquisa efetuada com rigor
metodolégico e acurada utilizacéo de fontes documentais, em que to-
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dos os autores possuiam uma filiagao religiosa protestante, e, na sua
maioria, 0s autores estavam vinculados a instituicdes de ensino superior.

A importancia em compreender historicamente o campo pro-
testante esta na necessaria avaliagdo do grau de participagao dessa
religidao no processo civilizador, bem como o seu lugar no campo re-
ligioso e cultural mais amplo. Um reconhecimento em certa medida
tardio porquanto a producéo académica e literaria pouco enxergou a
presenga evangélica na cultura.

Esse reconhecimento redunda em estabelecer também o lugar
e o papel do protestantismo — em sua complexidade eclesiastica, teo-
l6gica e religiosa — na histdria religiosa brasileira. Basta lembrar que o
catolicismo ibérico trazido e implantado no Brasil foi o da contrarrefor-
ma, pois, conquanto tenha impedido qualquer penetracao reformada
no periodo colonial, caracterizou-se pelo espirito reagente ao contexto
europeu das guerras religiosas entre protestantes e catoélicos.

Neste sentido, a pergunta pelas relacdes entre o protestantismo
e a modernidade retorna com relevancia, quando tentamos compreen-
der o processo histérico de sua insercéo e desenvolvimento no Brasil,
considerando as peculiaridades deste processo.

PROTESTANTISMO HISTORICO
FACE A MODERNIDADE

Algumas questdes surgem ao considerarmos a tematica e o ti-
tulo. A primeira seria 0 que entendemos por protestantismo histérico.
A segunda qual seria a vinculagao do protestantismo a modernidade,
precisando-se definir o que seja o termo modernidade. E, por fim, de
qual protestantismo estamos nos referindo: o praticado na Europa e
nos Estados Unidos ou o latino-americano e brasileiro.
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Cada uma destas questdes exigiria reflexdes especificas, pois
elas retomam o necessario exercicio de decifragédo dos sentidos das
categorias utilizadas por nos historiadores, muitas vezes tomadas
como consagradas ou dadas como naturais. Em outras palavras, nos-
sa tematica evoca ao debate em torno dos proprios usos que 0s his-
toriadores fazem dos termos tomados como resolvidos ou naturais. Tal
guestéo se coloca necessaria, bem sabemos, pelo fato de que estes
usos ja prée-definem entendimentos e compreensdes que condicionam
qualquer conclusao a posteriori.

Desde ja, portanto, proponho um caminho de retomada desta
discusséo ja realizada por outros féoruns, qual seja percebermos his-
toricamente quais foram os usos da relagéo entre protestantismo e
modernidade, tanto quanto ou mais do que a relacao em si. Trata-se
de uma tematica ja debatida com certa intensidade, mas o que aqui
nos interessa é a mudanca das lentes através das quais se podem en-
xerga-la, um debate que atravessa a histoéria cultural religiosa brasileira
e se apresenta, em nossos dias, com outras formatacoes e perguntas
sobre a afinidade entre a fé evangélica e as modalidades do capitalis-
mo na América Latina e no Brasil.

Um dos caminhos para escapar dos condicionamentos que as
nogdes ja impbdem ao objeto esta na compreensao da historicidade
destes termos.® Entendemos que tanto protestantismo como moder-
nidade nao foram entidades que pairaram acima das situagdes sociais
concretas, antes se mostraram através das instituicoes, dos discursos,
dos enunciados e dos agentes sociais.

Trata-se de marcos mais abrangentes que englobam realidades
complexas. Valer-se dessas palavras como totalidades histéricas conti-
nuas, substanciais e organicas implica em ignorar a multidimensionali-
dade de processos social e historicamente engendrados. Tanto quanto

99 Utilizo o termo historicidade a partir de Frangois Dosse (2003).
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as contradicdes inerentes aos acontecimentos, as possibilidades de
suas interpretagcoes impdem critérios e rigores maiores por parte dos
historiadores e de historiadores da religiao.

De um lado, temos uma corrente religiosa denominada pro-
testantismo que se configurou no conjunto das mudancas e transfor-
magbes culturais do mundo ocidental a partir do século XVI. Ela se
manifestou em diferentes espacos, temporalidades, segmentos, con-
junturas, praticas, estratégias, discursos e agdes por parte de agentes
sociais distintos e com distintas vivéncias religiosas e culturais.

Renuncia-se, aqui, ao ponto de partida que toma o protestantis-
mo em sua totalidade e unicidade, coeréncia e substancialidade, um
movimento cuja esséncia trans-histérica o conduziu as formas histéricas
que se apresentam até hoje. Tanto quanto um deslocamento tedrico veri-
fica-se um deslocamento metodoldgico no trato com o objeto de estudo.

O protestantismo nasceu na ruptura com o modelo de cris-
tandade europeia, catdlica e romana. Esse modelo de cristandade,
entretanto, era relativamente homogéneo na sua estrutura politica e
eclesiastica, mas o cristianismo vivido no cotidiano era plural na sua
dinémica social, resultado do encontro de diferentes matrizes culturais
e religiosas. O advento da Reforma no século XVI acentuou e formatou
uma nova conjuntura para esse caldo cultural e religioso, hibrido e mul-
ticultural, forjado desde os séculos iniciais da cristianizagao definitiva
da Europa entre os séculos Vl e IX d. C.

A ruptura politica e teolégica com um centro de poder eclesiasti-
CO mais europeu que universal, a Igreja Catélica Romana, detonou um
processo de fragmentacao permanente, paralelo e concorrente com o
processo de secularizagao do ocidente. A Reforma cor- respondeu aos
anseios sociais da conjuntura da virada dos séculos XV e XV, tanto das
massas como das camadas emergentes da burguesia e da aristocra-
cia estabelecida. (DELUMEAU, 1989)
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Por outro lado, nos deparamos com outro termo — modernidade
— gue nao se resume a um projeto especifico e harmonico de civiliza-
¢ao, mas a um processo civilizatério permeado de contradicdes, des-
continuidades, inflexdes e manifestacbes complexas. (ELIAS, 1994)
Falar de modernidade nos remete ao exercicio critico relativo aos usos
dessa nocao no passado em distintas filiacdes, atores e lugares, quais
sejam, a economia, a cultura, a ciéncia e a tecnologia, o estado, a reli-
gido, os intelectuais, a literatura, além de outros campos.

Entendemos a modernidade como um conjunto nao univoco de
posturas, ideologias, procedimentos, convicgdes, crengas € transfor-
macodes, que moldaram, em parte, a cultura ocidental, as quais consti-
tufram uma ordem moderna favorecedora de setores produtivos.

Portanto, a filiagdo entre os dois termos, por mais que estejam
evidentes nos Ultimos séculos precisa ser matizada e retomada a partir
de deslocamentos de como se coloca o problema para a histéria. So-
bretudo, a compreensdo dos modos como os protestantes construiram
a sua religiosidade na sociedade brasileira insere reflexdes criticas das
maneiras como protestantismo e modernidade foram entrelagados.

DIALETICA DO SAGRADO
NA MODERNIDADE

Alguns autores afirmam a afinidade ontolégica e genética desse
protestantismo com a modernidade e, consequentemente, com o ca-
pitalismo, sendo uma das forcas histéricas propulsoras desse sistema
econdmico no ocidente. A énfase no individuo, a livre interpretacédo das
escrituras, a autonomia das congregacoes, as teologias liberais ou as
teologias justificadoras das relagdes entre Igreja e Estado moderno,
o liberalismo do pensamento econémico, a ruptura com as tradigoes
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medievais, a confianga na razao iluminada pela revelagao foram ele-
mentos que convergiram para o advento da ordem moderna.

Outros elementos como a racionalidade litUrgica e o enxuga-
mento do mistério (sagrado ou mistico) por essa mesma racionalidade
teriam contribuido para o processo de secularizagdo engendrado no
ocidente. A racionalidade econdmica teria recebido o influxo de uma
ética particular calvinista a fim de proporcionar o devido acimulo pri-
mitivo de capital, processo fundamental para o desenvolvimento do
capitalismo. (WEBER, 1980; WEBER, 1994; WEBER 2001)

Perry Anderson (1999) reduziu o protestantismo a um movimen-
to “politico de convulsiva energia”, um rebaixamento social dos picos
culturais atingidos anteriormente através de figuras como Magquiavel,
Michelangelo, Montaigne ou Shakespeare que nao deveriam ser repro-
duzidos. A reforma foi um movimento politico de convulsiva energia,
desencadeando guerras e conflitos civis, migracdes e revolucdes na
maior parte da Europa. A dinamica protestante era ideolégica, impe-
lida por um conjunto de crengas ferozmente ligadas a consciéncia in-
dividual, resistente a autoridade tradicional, devotada ao literal hostil
aos icones. (ANDERSON, 1999b) A Reforma produziu seus proprios
pensadores radicais, de inicio teoldgicos, depois mais aberta e dire-
tamente politicos: de Melanchthon ou Calvino a Winstanley ou Locke.
Foi uma insurreicdo contra a ordem ideoldgica pré-moderna da igreja
universal. (ANDERSON, 1999b)

Ernst Troeltsch (1958) compreendeu a participagéo indireta do
protestantismo na configuracao da modernidade que obedeceu a pro-
cessos anteriores ao advento da religiao reformada. Os efeitos ime-
diatos do protestantismo aconteceram no ambito da religido que, por
sua vez, se estendeu a vida cultural de forma a plasmar essa dimen-
sdo, mas distinta desta. Colocou o protestantismo como organico na
modernidade, mas ndo como forca criadora direta de suas formas e
pensamentos. Num sentido mais efetivo esteve ligado a esséncia reli-
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giosa do espirito moderno. Uma participacéo indireta na constituicao
da modernidade. (TROELTSCH, 1958)

Essa leitura do protestantismo consagrada e reproduzida sem o
devido cuidado e critica precisa ser repensada, a partir dos processos
histéricos na sua dindmica complexa. Nao estamos nos contrapondo
ao pensamento weberiano que percebeu, com acuidade, as relacdes
entre a racionalidade religiosa e as racionalidades econémicas histori-
camente engendradas. Estamos, outrossim, refletindo sobre as inter-
pretacdes sedimentadas a partir de leituras feitas em Max Weber.

Em primeiro lugar é preciso perguntar se Weber intentava res-
ponsabilizar Unica e diretamente o protestantismo pelo advento do ca-
pitalismo e da modernidade. Ao invés disso, Weber como historiador
da cultura, percebeu as relagbes entre racionalidades das distintas
esferas da sociedade enquanto condicéo histérica, ao se compararem
as religibes em outras épocas e suas formas de vida econémica. Ele
aponta para um tipo comparativo de histéria cultural das religides.

Em relacédo a associacéo imediata e mecanica entre protestan-
tismo e capitalismo é preciso atentar para duas afirmagdes de Fernan-
dez-Armesto:

Se o protestantismo, no seu aspecto mais lucrativo, néo era
particularmente austero, em seu aspecto mais radical era, no
fundo, anti-capitalista. Os homens e levellers (niveladores) da
Quinta Monarquia, os Irméaos Moravios e os Shakers estavam
longe de disseminar a ética capitalista, em sua énfase na igual-
dade e nos bens comuns. (...).

O protestantismo, em suas formas mais radicais, tinha tanta
probabilidade de se desenvolver para o socialismo quanto de
justificar o capitalismo. As primeiras comunidades socialistas,
arduamente constituidas pelos idealistas do século XIX, inse-
riram-se numa longa histéria de utopias provincianas criadas
por fanaticos religiosos. (FERNANDEZ-ARMESTO, 1997, p. 375)
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Um dos movimentos mais dindmicos oriundos da Reforma, o
anabatismo, precisa ser identificado em sua historicidade e em suas
inadequagdes ao curso da modernidade e ao proprio capitalismo. O
historiador Christopher Hill apontou um conjunto de tradigbes popula-
res na Inglaterra que conjugavam o ceticismo materialista, o anticle-
ricalismo, a nogao da presenga de Cristo em cada fiel e “a tradicao
separatista de oposigcao a uma Igreja oficial, aos dizimos que sustenta-
vam seus ministros e ao sistema de clientela”. (HILL, 1987, p. 51)

As doutrinas anabatistas foram abracadas na Inglaterra e na Sui-
¢a pelas parcelas mais baixas da populacao que alimentavam um “ve-
lho édio” contra os seus superiores. Os separatistas formularam uma
concepgao eclesiastica a partir do ambiente politico conturbado e das
tentativas de controle da ordem por parte dos grupos dominantes na
sociedade. As questdes politicas eram mediadas pelas questoes teo-
l6gicas e vice-versa, tais como o pagamento voluntario dos ministros
e a ndo separagao deles para com a massa dos crentes, a defesa da
tolerancia, a repulsa a censura eclesiastica e a toda forma de jurisdigéo
eclesiastica, pouca importancia aos sacramentos tradicionais.

Esse radicalismo dos inlmeros grupos separatistas arrefeceu-
-se com o tempo, tornando as seitas mais distantes das questoes po-
liticas e voltadas para si mesmas, enfim, mais sectérias. (HILL, 1987,
p. 356) Passaram a desempenhar um importante papel assistencialista
aos pobres das suas comunidades, juntamente com um controle maior
do comportamento individual dos seus membros. “Os radicais nao es-
peravam mais virar o0 mundo de cabeca para baixo: competiam entre
si, desesperadamente, a medida que iam se adaptando a esse mundo.
As seitas se tornaram sectarias”. (HILL, 1987, p. 358)

Em segundo, é possivel perguntar se, historicamente, as for-
mas de protestantismo nascidas dentro da ordem moderna, ao invés
de reafirma-la em seu destino secularizador, estava contraditoriamente
reduzindo o sagrado a um lugar onde essa mesma modernidade nao
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poderia desfazé-lo. Em outras palavras, ante o processo inexoravel
de secularizacdo sentido pelas varias esferas sociais, certas formas
de cristianismo procederam a deslocamentos na diregcdo de garantir
a permanéncia do sagrado numa ordem cada vez mais antirreligiosa.

Mais do que manter uma tradigdo contraria @ modernidade, mas
ao mesmo tempo incorporando seus instrumentos, a pergunta é se,
sob algumas formas histéricas, religiosas e culturais, a filiacdo a mo-
dernidade representou um processo de guarda de um nucleo sagrado
através dos mesmos mecanismos utilizados por essa modernidade.
Tem-se, portanto, uma dialética desse sagrado na ordem considerada
moderna.

Dessa forma, compreende-se, por exemplo, o advento do pen-
tecostalismo no inicio do século XX. Nao sei se poderfamos tipifica-
-lo como moderno, pré-moderno ou pds-moderno, mas tao somente
como a irrupgao deste sagrado sob formas e circunstancias diferencia-
das. As camadas populares e empobrecidas dos centros urbanos, res-
sentidas dos efeitos perversos dessa ordem moderna, tanto na esfera
econbmica como na religiosa, proporcionaram meios de se tornarem
sujeitos a partir da propriedade de carismas, da experiéncia direta com
0 sagrado e da construgao de outras identidades sociais e religiosas.
Ora, bem sabemos os desdobramentos anteriores do movimento pie-
tista com sua énfase nos sentimentos — idealista e romantico — criaram
as condicoes para o surgimento das formas pentecostais.

O contexto formado com a chegada de imigrantes europeus aos
Estados Unidos, a criagao das classes trabalhadoras na nascente in-
dustria automobilistica americana e os preconceitos raciais e de classe
compuseram com igual intensidade as tradigdes e vivéncias religiosas
protestantes populares.

Uma terceira constatacao dessa afinidade com a modernidade
parte dos quadros teoldgicos e institucionais estabelecidos, sem dar
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conta das formas alternativas e mesmo heterodoxas de vivéncias re-
ligiosas no protestantismo. Nesse sentido, as experiéncias histéricas
de movimentos messianicos e milenaristas de recorte protestante,®
0 movimento pietista com suas variantes e, principalmente, para nés
na América Latina e no Brasil, o pentecostalismo apontam para es-
sas vivéncias que nédo se enquadram de todo na afinidade direta entre
protestantismo e modernidade. E possivel, no entanto, constatarem-se
projetos, discursos, organizacoes e praticas como modernas, mas as
vivéncias religiosas apontam para outras dindmicas mais complexas.

A percepcao das contradicdes e dos contrapontos entre pro-
testantismo e modernidade, mais do que as afinidades tidas como na-
turais, contrapde o pensamento de intelectuais que pensaram o pro-
testantismo dentro dessa mesma ordem moderna. O que queremos
dizer é que, se ha afinidade entre protestantismo e modernidade ela
nao se da de forma natural e congénita, mas a partir de construgcoes
histoéricas, religiosas e culturais especificas. Por outro lado, o historia-
dor —dareligido e da cultura — precisa distanciar-se dessa naturalidade
dada e detectar as contradicoes e as descontinuidades. Sendo assim,
no interior do pensamento de intelectuais podemos perceber reflexdes
— historicamente elaboradas — que auxiliam ou reforcam a ideia da afi-
nidade e filiagcao.

Quero destacar um deles, Paul Tillich (1992), tedlogo e fildso-
fo, mas que, como cientista social ou historiador, tomo-o como um
intelectual do protestantismo. Na virada dos séculos XIX e XX e boa
parte deste, Tillich, sendo herdeiro das tradicdes da filosofia alema,
articulou uma leitura do lugar desse protestantismo na modernidade.
Alguns elementos do seu pensamento apontam para a compreensao
nao mecénica da religido como instituidora da modernidade nos seus
termos estritos.

100 O movimento milenarista dos Mucker no Rio Grande do Sul, na segunda metade do sé-
culo XIX
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Para Tillich — como para Weber e Troeltsch, entre outros — o pro-
testantismo é a religido da modernidade. Ea religido do secular
e da autonomia da cultura moderna: (...). Isso resulta da origem
comum do protestantismo e do humanismo liberal nas correntes
renascentista e iluminista. Os dois movimentos exerceram uma
influéncia tao decisiva na formagao da mentalidade moderna
que Tillich chega a designar os quatro Ultimos séculos como
“protestantes” ou “protestantes-humanistas”. Caracterizam-se
pela luta comum a favor da autonomia do sujeito humano racio-
nal e contra toda heteronomia ou lei alheia. (HIGUET, 2002, s/p)

Higuet aponta para a alianga entre protestantismo e humanismo
que resultou na identificagao das estratégias comuns que tinham em
resistir a aspectos culturais e religiosos pré-modernos, e na confor-
macao de ideais burgueses de sociedade. No entanto, deixa-nos a
percepcao de que esse processo foi construido a partir de contextos
histéricos que precisam ser abordados criticamente nas suas descon-

tinuidades.

No inicio, o protestantismo precisou de aliados para resistir as
antigas autoridades. Acabou fazendo alianca com o humanis-
mo, que tinha primeiro repudiado. Aos poucos, a critica autbno-
ma confundia-se com a critica protestante: na exegese biblica,
na consciéncia histérica, na educagéo, no progresso cientifico,
no ascetismo intramundano e nas atitudes ativistas. Pois o hu-
manismo resistia as mesmas coisas que o protestantismo: os
“mitos de origem” que caracterizavam a era pré-protestante ou
catdlica e expressavam o sentido das relagdes humanas com
as poténcias originarias ou criadoras da natureza e da histéria.
O humanismo revoltou-se contra o mito das origens em nome
da humanidade auténoma e o protestantismo, em nome do es-
pirito da antiga profecia e das doutrinas da predestinacéo e da
justificacdo. A dicotomia sujeito-objeto e a perda do sentido da
presencga imediata das origens e das fontes criadoras da vida
humana foram consequéncias ndo desejadas deste processo.
A personalidade e a comunidade se tornaram simples coisas
objetivas, perdendo o seu poder e a sua profundidade intrinseca.
A mesma coisa acontecia com os produtos da tecnologia. O es-
pirito da finitude autossuficiente — o espirito burgués — passou
a dominar até na religido. A humanidade burguesa apresentou-
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-se como a realizacdo da ideia cristd de humanidade. Aliado
do humanismo, o protestantismo nao era mais que o aspecto
religioso do capitalismo. (HIGUET, 2002, s/p)

Além de percebermos as descontinuidades, na construgéo de
categorias teolégicas como o principio protestante, Tillich o compreen-
deu em atuagao na histéria como o influxo para o incondicional e para
a preocupagao Ultima que poderia ser negado pelas proprias formas
histéricas e institucionais desse protestantismo. O que a Reforma ha-
via gerado estaria sendo negado com o desenvolvimento posterior do
movimento reformado nas suas expressoes institucionais. Tem-se uma
suspeita das formas sociais e histéricas posteriores que néo represen-
tariam mais a sua legitimidade inicial.

Na relacdo entre revelacdo e cultura Tillich trouxe a perspecti-
va de que a religido encontra-se no centro da cultura. Este seria um
dos elementos do seu pensamento que se distancia do diagndstico
comum do que sejam as relacdes entre religido e modernidade. Ao
invés de detectar o fim da religido no processo de secularizacéo, ele
a percebeu no seu centro, ndo sob a forma institucional que se torna
demoniaca, mas como a experiéncia com o incondicional presente na
condicdo humana denominada cultura. (TILLICH, 1992)'

Se a modernidade negou a religidao, ela teve historicamente
certas conformacdes religiosas que Ihe deram sustentagéo. Por outro
lado, se o diagnostico de Tillich procede, a religido enquanto experién-
cia com o sagrado na dita modernidade permaneceu num lugar cen-
tral, mas n&o pela via institucional. O que pretendemos apresentar € a
proposta de uma dialética entre o sagrado e a ordem moderna, uma
dialética que encontrou certas configuracdes histéricas nas vivéncias
protestantes desse sagrado. Ao olharmos para a historicidade das ex-
periéncias religiosas e culturais, perceberemos outros matizes que o0s
colocados numa sé perspectiva nas relacdes entre protestantismo e
modernidade.

101 Ver também: Tillich (1986 e 1987).

153



O HISTORICO DO PROTESTANTISMO

Dai, ser necessario refazer o foco de interpretagéo do protes-
tantismo como uma entidade homogénea que se transfigurou histori-
camente em partes, blocos ou tipologias (historico, pentecostal, caris-
matico, neopentecostal etc.). Ao invés de falarmos de protestantismo
histérico, por exemplo, podemos inverter essa equagéo, mais do que
um jogo de palavras, e perguntar pelo histérico desse protestantismo e
qual a sua relacao com a ordem moderna. Dessa forma, a compreen-
sao desse(s) protestantismo(s) com os discursos da modernidade
numa dada conjuntura histérica nos ajuda a perceber tais vinculagoes,
adesodes, rupturas e distanciamentos.

Recortando ainda mais o olhar e inserindo uma pesquisa no
contexto brasileiro como demonstracéo, como teria se constituido esse
processo numa dada conjuntura de recomposigdo do campo religioso
brasileiro que foram as décadas iniciais da republica (1889- 1910)?

Compreendemos que o campo religioso se reconfigurou nas
suas relacoes de forga e hegemonias com o advento de uma republica
laica, com a separagao entre igreja e estado e a ingeréncia da burocra-
cia estatal na vida cotidiana dos cidadaos. Novos cultos inseriram-se
nesse cenario urbano mais complexo e os tradicionais assumiram for-
matagoes diferentes. Referimo-nos aqui ao espiritismo, a umbanda e
aos cultos afros menos sincretizados ou hibridizados. (SANTOS, 2006)

Também a Igreja Catdlica preocupou-se em rearmar-se ante ao
novo contexto de secularizagao e contestacao de suas verdades. Essa
condigao aliava-se ao fato dela estar situada, ambiguamente, como
forjadora histérica dos valores sociais e culturais desde os tempos co-
loniais e, agora, alijada do seu lugar central na esfera politica. As lutas
por representacao e por classificagao desse campo tornaram-se mais
latentes, com a Igreja Catdlica deslocada, temporariamente, do centro
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do poder politico de onde sempre articulou sua hegemonia religiosa e
cultural. (SANTOS, 2006)

Nao somente no &mbito discursivo, mas as préprias agbdes de-
monstraram o quanto as formas de protestantismo estabelecidas no
Brasil pensavam-se vinculadas a um movimento inexoravel de mo-
dernizacéo e modernidade. Dai pensar-se 0s usos do protestantismo
como aliado a modernidade, mais do que discutir sua vinculagao subs-
tancial a essa dita modernidade, assim como a necessidade de anali-
sarmos 0s enunciados, as préaticas e as estratégias.

A exemplo disso, a palavra progresso enquanto enunciado e
ideal de sociedade foi reproduzido pelo protestantismo, ao mesmo
tempo e de outros modos que outros setores da sociedade contem-
poranea. As instituicbes evangélicas, as comunidades locais, as lide-
rangas religiosas, as escolas, 0s seminarios teoldgicos, os templos,
as teologias, as publicacoes, as posturas ou 0s modos de ser, enfim,
funcionaram como ilhas de sentido com suas identidades constituidas.

A oficialidade do discurso protestante oriundo das estruturas
eclesiasticas e para-eclesiasticas compunha-se de enunciados e de
instrumentos afeitos @ modernizacédo e a modernidade, cujo destino
seria 0 progresso econdmico, moral, cultural e religioso.

Deu-se um processo que chamamos de protestantizagao, aqui
colocado propositadamente em relagcdo e como contraponto a roma-
nizagao catolica.

Compreendemos por protestantizacdo o conjunto de usos e
apropria¢des dos enunciados e dos instrumentos da ordem moderna,
cuja finalidade era construir sentidos culturais e religiosos para os fiéis
e os futuros adeptos. A protestantizacéo foi o conjunto de praticas e de
representagdes elaboradas por agentes sociais no esforco de ampliar
0s espagos da religiao reformada.
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Os seus agentes principais no Brasil utilizaram tanto os enuncia-
dos como 0s meios que a modernizacao dispunha. E isso para contri-
buir tanto para a redencao das almas como para o avanco da civiliza-
¢ao dita moderna. A tecnologia e os meios de comunicagao estavam a
servigo da evangelizagao, assim como as novas pedagogias estavam
afinadas com o avango do progresso material e da formacao de uma
sociedade constituida de cidadaos cristianizados com os valores que
pertenciam duplamente ao religioso e ao secular. (SANTOS, 2006)

Estes agentes — missionérios, pastores, colportores,'® professo-
res, intelectuais, editores, sociedades biblicas, teélogos etc. — conce-
beram estratégias de conquista de espacos nessa conjuntura favoravel
de expanséo. Tais estratégias voltavam-se para a dimensao simbdlica
das representagdes nesse campo, afirmando que somente uma nova
religido afinada com a modernidade seria capaz de superar o catolicis-
mo responsavel pelo atraso cultural e tecnoldgico do Brasil. A religido
catdlica devia ser superada por outra mais dindmica e capaz de pro-
duzir um verdadeiro espirito nacionalista.

Ora, esse discurso so6 poderia ser possivel dentro do cenario for-
mado pelo discurso da modernidade. As linhagens institucionais desse
protestantismo ressignificaram a teologia, a liturgia, a organizagéo e a
experiéncia religiosa para o ajuste necessario e estratégico na luta por
representacao simbdlica.

N&o estamos emitindo um juizo de valor acerca desse processo.
Procuramos encontrar uma interpretacéo histérica a partir dos préprios
entendimentos dos agentes sociais ou dos sujeitos protagonistas da pro-
testantizagao, num momento de reconfiguracao do campo religioso e dos
mecanismos de implementa¢ao da modernidade na sociedade brasileira.

102 Vendedores ambulantes de biblias e literatura religiosa protestante que realizavam o pro-
selitismo, a0 mesmo tempo em que tiravam sustento das vendas dos seus produtos. Fo-
ram importantes personagens que introduziram no cotidiano da cultura religiosa brasileira
a linguagem, os gestos, as posturas, as ideias e as propostas religiosas protestantes.
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Dessa forma, uma escola ao lado de cada igreja representava
a dupla estratégia de conseguir adeptos e formar novos cidadaos, de
evangelizar e de educar, de consolidar espagos urbanos e introduzir
valores morais, religiosos e seculares, de protestantizar e de moder-
nizar. Mudar o individuo através da conversao e da educagéo era o
ponto de partida da modernizacdo da sociedade, a adesao aos novos
valores voltados ao trabalho, a ética e a familia, além de instituir outras
identidades sociais.

AS CONTRADICOES E
AS DESCONTINUIDADES

Mas é preciso suspeitar da harmonia e da regularidade des-
se processo. O espaco entre 0s enunciados e as praticas representa
questao fundamental para a histéria. Referimo-nos ao curso das apro-
priacoes e reapropriacoes efetuadas pelos adeptos em suas visdes de
mundo e em seus contextos de vida imediata. (CHARTIER, 1990) As
variantes do tempo e das experiéncias no cotidiano possibilitaram ou-
tras conformagoes da religiosidade evangélica, muitas vezes distantes
dos discursos oficiais.

O esforgo despendido para formar o(s) habitus (BOURDIEU,
1989) evangélico(s) numa sociedade como a brasileira perpassou por
reinvencdes de sentidos da fé reformada. O discurso, a liturgia, a leitu-
ra, as relagbes comunitérias, a ética, os padrées de comportamentos
e as posturas foram se sedimentando nao sem reveses e resisténcias,
releituras e adaptagdes e, talvez, nunca tenham se estabelecido de
forma homogénea.

Dai ser necessario suspeitar da eficacia dessa afinidade entre
protestantismo e modernidade, da eficacia das estratégias elaboradas
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pelos agentes principais da protestantizacdo e dos resultados obtidos
na vivéncia concreta da religiosidade. Por sua vez, a histéria da cultura
e das religides refaz a questédo em torno da experiéncia histérica dos
protestantismos nos contextos latino-americanos e brasileiro identifica-
do por Jessé de Souza (2003)'® como de uma modernidade periférica.

Em outras palavras, a histéria pergunta como se deram estes
usos e sentidos da fé reformada, distante temporalmente de sua matriz
do século XVI, numa conjuntura de modernizacdo periférica. Pois, o
gue aqui tivemos, na América Latina e no Brasil, ndo foi nem protes-
tantismo nem modernidade nas suas expressoes historicas tipicas eu-
ropeias. Enfim, resta-nos perceber a historicidade das acdes da expe-
riéncia religiosa e cultural, mais do que partirmos de categorias prontas
e dadas acerca do protestantismo e da modernidade.
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O conflito entre a Igreja Catdlica e o nacionalismo no século XIX
foi em quase tudo oposto ao modo como esta relagao se expressaria
no século XX. Se, por um lado, o ultramontanismo se fundou sob a
bandeira do transnacionalismo/universalismo catélico centralizado em
Roma e na figura do papa, por outro, a Igreja pds-ultramontana do
século XX abragou este mesmo nacionalismo como esteio no qual sus-
tentaria sua boa relagao com o Estado nacional e republicano.

Na Alemanha, o Kulturkampf'* foi a expressao politica do modo
como o universalismo catélico deveria ser contido, caso o Estado re-
cém-unificado desejasse compor-se enquanto nagao de fato. Ja no
inicio do século seguinte, especialmente no Brasil, esta relagéao se in-
verteu de tal modo que a Igreja se apresentaria como a Unica institui-
¢ao religiosa capaz de fomentar o verdadeiro nacionalismo necessario
a consolidagao do regime republicano recém-implantado no pals.

Neste contexto, outra inversao — no que tange uma comparacao
entre Alemanha e Brasil e entre o século XIX e XX catélicos — refere-se
a relagao entre o nacionalismo e o protestantismo. Se, por um lado, na
Alemanha oitocentista o protestantismo representou a religiao moderna,
liberal e nacional por exceléncia (em tudo oposta ao catolicismo: univer-
salista, conservador e “medieval”), no Brasil do século XX este mesmo
protestantismo passaria a representar a ameaga de uma poténcia es-
trangeira ao verdadeiro espirito nacional, cuja vinculagéo ao catolicismo
levaria a Igreja Catolica a ser o baluarte do nacionalismo brasileiro.

Nesta direcdo, no presente texto apresentamos ao nosso leitor,
em um primeiro momento, uma breve discussao sobre as transforma-
¢bes do nacionalismo (seja enquanto sentimento coletivo, seja como
uso politico e histérico) do século XIX ao século XX, e o modo como a
Igreja Catdlica no Brasil a ele se adaptou ao largo desta transformacao.
Em seguida, discutimos 0 modo como o protestantismo foi combatido a
partir da vinculacéo do catolicismo ao nacionalismo brasileiro no jornal
Santuario da Trindade, editado pelos redentoristas alemaes em Goias.

104 Cf. Gomes Filho (2019).
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NACIONALISMO E NACIONALISMO
CATOLICO NO BRASIL

A origem da ideia de nacéo é tao dificil de ser determinada como
0 préprio conceito em si. Diversas tentativas (segundo nos parece,
bem-sucedidas) foram logradas por diversos historiadores de diver-
sas escolas histéricas.'® Sua derivagao mais imediata, o nacionalis-
mo, tem em meados do século XIX raizes um pouco mais claras e, no
século XX, consequéncias indiscutfveis. Em todo caso, o fato é que,
desde o Oitocentos, o nacionalismo tem sido uma espécie de “subs-
tituto moderno para o teoldgico-metafisico” (CHAUI, 1983, p. 43), ou
seja, por meio da identidade nacional individuos e coletivos inteiros
passaram a dar sentido tanto a sua existéncia, quanto a sua morte (via
sacrificio). Este aspecto um tanto quanto religioso da nagédo, esconde,
entretanto, seu uso politico na formagédo e culto ao Estado, como a
expressao concreta da pretensa unidade de etnias, costumes e cultu-
ras diversas sob a ideia de existir um sé povo constituidor de uma sé
nacdo, delimitada em um espaco geogréafico determinavel, mas nao
inflexivel. Assim, “varios nacionalismos se preocupam em produzir a
identidade nacional que, na prova a priori, € deduzida das etnias, dos
costumes, da lingua, da cultura em sentido antropolégico, e, na prova
a posteriori, é deduzida do Estado.” (CHAUI, 1983, p. 43)

Neste sentido, o0 entrave entre o nacionalismo e o catolicismo
ultramontano se deu — especialmente na Europa — pelo fato de este
ultimo representar a necessidade (via religiao) de a lealdade ao papa e
a Igreja prescindir a lealdade a nagéo e ao Estado. Assim, o catolicis-
Mo (enquanto instituicao transnacional € universal) seria uma forma de
identidade coletiva presente em todas as nagoes e, por isso, superior a

105 Sem nos aprofundarmos no mérito da questao, podemos citar alguns importantes nomes
que se debrucaram sobre o conceito de nagao e o nacionalismo, como: Kohn (1955); Gel-
Iner (1983); Anderson (1989).
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elas. Em outras palavras, em termos politicos, a mensagem ultramon-
tana era de que “nenhuma nacao pode estabelecer limites para algreja
Catolica.” (WEICHLEIN, 2011, p. 267)

Este imperativo catdlico ultramontano sobre os Estados nacio-
nais gerou problemas politicos sérios em paises que ja possuiam sua
soberania instituida, como foi o caso da Franga, especialmente apds
a proclamacéao da infalibilidade papal durante o concilio Vaticano I. To-
davia, em nacdes cuja unificagao politica ainda estava por acontecer,
e cuja consequéncia deste processo foi um nacionalismo cultural que
precedeu ao politico, como o caso da Alemanha e Italia,'® a pretensao
de que a bandeira do papa significasse mais do que a bandeira nacio-
nal levou o catolicismo a representar ndo somente uma segmentagao
cultural da nacéo, mas um verdadeiro risco de interveng&o estrangeira
na conducao soberana dos assuntos nacionais.

Assim, o nacionalismo caminhou ao longo do século XIX cada
vez mais na direcdo de uma oposicao expressiva a qualquer forma de
internacionalismo, seja ela papal, seja, por exemplo, das ideias co-
munistas. A consequéncia desta radicalizagdo cada vez mais anti-uni-
versalista foi um afastamento gradual do nacionalismo, ja no final do
século XIX, de quaisquer ideias que priorizassem a liberdade individual
face ao coletivo nacional, afastando-o gradativamente do liberalismo e
aproximando-o do conservadorismo e autoritarismo que o levariam ao
modelo fascista no século seguinte. Assim,

A nova face do nacionalismo volta-se contra todo internaciona-
lismo e, no final do século, se opde ao socialismo, considerado
uma variante do internacionalismo. Este novo tipo de nacionalis-
mo glorifica a necessidade de uma estrutura nacional hierarqui-
zada e autoritéria, repudia o liberalismo e o individualismo, assim
COMO recusa a aspiracao a uma ordem internacional baseada na
igualdade dos homens e das nagdes. (OLIVEIRA, 1990, p. 46)

106 Para uma reflexao interessante sobre as diferengas do nacionalismo francés (entendido
como politico) e alemé&o (entendido como cultural), ver: Oliveira (1990).
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Estas transformagbes do nacionalismo ao longo do século XIX
foram acompanhadas de importantes transformagées também no am-
bito institucional catélico. Em Roma, a ascensdo de Ledo Xlll levou ao
gradativo declinio do ultramontanismo, especialmente do ponto de vista
politico, uma vez que o novo papa passou a dialogar (ou mesmo flertar)
com os regimes republicanos (especialmente com suas alas mais con-
servadoras) e, com eles, do nacionalismo, cujo discurso catdlico passou
a ser mais de apoio ao Estado (fitando neste uma protegao a hegemonia
catdlica dentro dos limites nacionais) do que de uma contraposicéo e
questionamento a sua soberania. No caso francés, por exemplo, em
1892 "0 Papa Leé&o Xlll conclamou os catélicos franceses a respeitar o
regime republicano e a defender as instituicbes. Apds esta conclama-
¢ao, republicanos conservadores e muitos lideres catélicos fizeram poli-
tica juntos.” (OLIVEIRA, 1990, p. 53) Ja no Brasil, mais especificamente
em Goias, quando da proclamacéo da republica, o bispo ultramontano
Dom Claudio José Ponce de Le&o dirigiu-se a seus subordinados exor-
tando: “Respeitai a autoridade constituida, prestai-lhe todo vosso apoio,
para que este povo seja regido por leis que estejam de acordo com a fé
que todos professamos.” (LEAO, Apud: SILVA, 2006, p. 312)

Assim, do mesmo modo como na Franga, “diante da incompe-
téncia e da fraqueza do governo, a Igreja passava a ser vista como a
melhor guardia da unidade nacional, além de simbolizar o passado
comum dos franceses” (OLIVEIRA, 1990, p. 53), também no Brasil,
parte do nacionalismo crescente do inicio do século XX encontrou no
catolicismo o elemento de uniao entre os tao diversos povos e classes
que constituiam a nagéao brasileira.

Em ambito nacional, portanto, a vinculagdo ou ndo da jovem
nacao brasileira ao catolicismo dependia fundamentalmente do modo
como o passado nacional era encarado. Por um lado, parte dos in-
telectuais que fomentavam o nacionalismo brasileiro via no passa-
do colonial e imperial a formacao positiva das tradicdes nacionais,
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e, portanto, na acéo da Igreja Catélica o sustentaculo da civilizagao
construida por 4 séculos no Brasil. Ali, “a nacionalidade simbolizava
a defesa e a valorizagéo do singular: Dai a repulsa em tomar como
modelo a sociedade americana, fruto da colonizacdo inglesa e do
protestantismo.” (OLIVEIRA, 1990, p. 23).

Por outro lado,

Outra interpretagao sobre o Brasil via a Republica como a ruptu-
ra necessaria com o passado portugués corporificado no regi-
me monarquico. O ideal de rompimento com a presenca lusa na
vida socioecondmica do pais, ou seja, com o passado histérico,
esteve presente nas vertentes republicanas radicais que tiveram
um papel marcante na vida da cidade do Rio de Janeiro, en-
tao capital federal. Os republicanos desejavam integrar o Brasil
ao mundo americano, identificado com o regime republicano
e com a modernidade. A nacionalidade seria, para os republi-
canos, o resultado da luta contra o passado, da construcao de
uma nova sociedade organizada politicamente pelos nacionais
e na qual as classes empresariais brasileiras teriam lugar de
destaque. (OLIVEIRA, 1990, p. 23)

Nesta diregao, portanto, podemos afirmar que esta abertura de
parte do nacionalismo brasileiro a Igreja Catélica se deu, por um lado,
pela identificagdo do catolicismo com a formacao da identidade na-
cional (algo proximo ao caso francés, mas bastante diferente do caso
alemao) e, por outro, pela forca exercida pela Igreja junto ao Estado
brasileiro mesmo apds a proclamagdo da republica, especialmente
nas décadas de 1910 e 1920. Neste periodo, denominado por Thomas
Bruneau (1974) como “Restauragao”, a Igreja reatou seus lagos poli-
ticos com o Estado, especialmente em uma tarefa antirrevolucionaria
(como ocorreu na Alemanha a partir de 1848) tornando seu discurso
conservador (no sentido da manutencao dos valores morais cristaos
ainda que sob regime politico republicano) o mote sobre o qual se
fundaria a modernizagao brasileira. Neste momento histérico, ganhou
destaque, no ambito clerical, a figura do cardeal Dom Sebastiao Leme,
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e, no ambito intelectual importantes revistas (como, Brazilea e Gil Blas)
e nomes como Alcebiades Delamare, Alvaro Bomilcar, Jackson de Fi-
gueiredo e Alceu de Amoroso Lima.

Em linhas gerais, a intelectualidade militante pelo nacionalismo
catélico defendia que o verdadeiro nacionalista devotava-se a Deus, a
Patria e a Familia. Estes trés elementos seriam, portanto, o tripé sobre
0 qual se sustentaria a nagao brasileira. Alcebiades Delamare, editor
da Revista Gil Blas, por exemplo, resume 0 nacionalismo como sendo
Deus e Patria. Segundo ele, “O primeiro é a forca irresistivel que nos
atrai para a perfectibilidade do nosso espirito; o segundo é o ima que
nos prende ao solo em que nascemos.” (VELOSO, Apud: OLIVEIRA,
1990, p. 153) O modelo internacional a ser seguido pelo Brasil, para
Delamare, seria Benito Mussolini. Segundo o intelectual,

“Mussolini esta redimindo a Itélia de todos os erros do passado”
e pretende reerguer a “italianidade” com a juncéo do civismo e
dareligido. E conclui: “O nacionalismo dominara o Brasil - como
o Fascismo empolgou a ltélia, como o Riverismo absorveu a
Espanha - no dia em que todos se convengam de que o catoli-
cismo ¢ a Unica forga capaz de dirigir e governar o Brasil. Sem
catolicismo n&o hé, nem pode haver, nacionalismo.” (OLIVEIRA,
1990, p. 153)'77

Se 0 modelo internacional a ser seguido pelo Brasil, segundo os
representantes catélicos no nacionalismo brasileiro, deveria ser a Italia
ou Espanha, por seu caréter fascista e, por isso, nacionalista e catdlico,
por outro lado a aversao deveria se dar para com os Estados Unidos,

107 Este louvor a Mussolini é visivel também nas paginas do Santuario da Trindade, para quem
Mussolini “é um homem extraordinario, um politico de vistas largas, com visdo estupenda
das necessidades do momento de energia e atuagao inegualavel. Agora que a Itélia vai ce-
lebrar o sétimo centenério da morte de Sao Francisco de Assis enviou ele uma mensagem
grandiosa a todos os italianos do mundo inteiro concitando-os a festejarem este grande
santo como typo do verdadeiro patriota, gléria de sua nagéo e benemérito da humanidade.
Assim esse homem extraordinario de tudo se occupa, cultuando sempre a religido como o
principio e base de toda felicidade e grandeza de sua patria.” (FERREIRA, Pe. José Lopes
— Editor. Na Brécha. Santuario da Trindade, Ano 4, n. 137. Campinas-GO, 19 de dezembro
de 1925, p. 2).
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uma vez que o pais norte-americano representaria o protestantismo e
o imperialismo de Monroe; dois riscos demasiados perigosos para a
nagao brasileira. Em artigo intitulado “Americanismofobia? Nao, brasi-
leirismofobia”, por exemplo, a Revista Gil Blas faz expressivas criticas
ao imperialismo estadunidense e o risco de o Brasil sucumbir sua es-
séncia nacional aos valores religiosamente protestantes e moralmente
liberais do império ianque. (OLIVEIRA, 1990, p. 152)

Este aspecto anti-estadunidense e antiprotestante interessa-nos
sobretudo na presente reflexdo. Se, por um lado, o nacionalismo catéli-
co se consolidou a partir da sobrevalorizagao do papel do catolicismo
na formacéo da identidade nacional, por outro, sua legitimagéao politica
se deu a partir do discurso anti-imperialista e associacao do expansio-
nismo politico-cultural dos EUA com a ameaga protestante a cultura de
maioria catélica no Brasil. Nesta direcéo, revistas catdlicas de grande
alcance, como A Ordem — fundada na em 1921, em espirito de com-
bate pela manutencdo da hegemonia catdlica no Brasil — publicaram
diversas matérias e editoriais propondo aos catélicos “uma verdadeira
cruzada, para fazer valer seus direitos de maioria. Dentro deste objeti-
vO, a histdria e a tradigao eram vistas como o Unico modo de defender
o Brasil da ameaga da dominagé&o cultural norte-americana, identifica-
da com o espirito protestante.” (OLIVEIRA, 1990, p. 164)

Ja no final da década de 1920, um intelectual de peso ganhou
destaque neste debate sobre os EUA e sua influéncia politica e cultural
sobre o Brasil. Alceu de Amoroso Lima (cognominado Tristao de Atai-
de), especialmente a partir de 1928, entrou de vez no debate nacio-
nalista com importante defesa do catolicismo para a cultura nacional.
Lima construiu em sua argumentagao anti-imperialista uma ponte entre
catolicismo e modernidade. Para o intelectual nao haveria “incompati-
bilidade alguma entre a estrutura religiosa, sobre a qual deve assentar
a nossa formagao social como povo que ainda esta em busca de si
mesmo, e a criagdo de uma literatura e de uma arte impregnada de
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todo o movimento mais moderno de renovagao dos espiritos.” (LIMA,
1934, p. 283) Antes, Lima acreditava em pelo menos dois movimen-
tos possiveis na “modernidade”: por um lado, a modernidade da civi-
lizacdo norte-americana, que, segundo ele, “assenta hoje em dia em
dois cultos sociais: a grande propriedade e a associagao. [Por outro]
a civilizacdo sul-americana e, portanto, a civilizagao brasileira, assenta
[...] e deve assentar por orientacdo em dois cultos sociais diversos:
a pequena propriedade e a familia.” (LIMA, 1934, p. 204) Em resumo,
para o Tristdo de Ataide,

Estes dois elementos constituem idearios de uma civilizagéo de
base catdlica distinta da civilizagao de base protestante. Nesta,
a grande propriedade garante a eficiéncia, o crescimento da
producéo, o que faz o homem perder o centro familiar para se
integrar nas associagdes. Atualizando a perspectiva de Eduardo
Prado e a singularidade da civilizacéo catdlica, Alceu afirma que
o Brasil deveria compreender sua propria tradicdo moral, reli-
giosa e social, em tudo distinta da norte-americana. (OLIVEIRA,
1990, p. 174)

Neste sentido, € possivel afirmarmos que a formagao do nacio-
nalismo brasileiro se deu de maneira bastante distinta do processo
ocorrido na Alemanha, algo importante para compreendermos 0 modo
como o discurso anticatolico do nacionalismo alem&o oitocentista se
adaptou (nos missionarios redentoristas alemaes no Brasil, mas igual-
mente em um ambito geral da Igreja no pais) em um discurso de defe-
sa do proprio catolicismo, julgando os protestantes — entao baluartes
da nacao na Alemanha — como um perigo contra o projeto do que se
pretendia ser o verdadeiro nacionalismo no Brasil. Aqui, portanto, o
Kulturkampf permaneceu como luta pela cultura e civilizagao, mas, nes-
te caso, como uma luta pela cultura e civilizagéao brasileira e catdlica
contra a ameaca externa do protestantismo estadunidense.
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A CHEGADA DO PROTESTANTISMO
NO BRASIL E EM GOIAS

O avanco protestante nos paises latino-americanos, néo coin-
cidentemente, ocorreu simultaneamente a implantacido dos regimes
republicanos no continente ao longo do século XIX. O discurso sob o
qual se sustentava 0 avango protestante era 0 mesmo que se conso-
lidava na Europa e Estados Unidos: o protestantismo representaria o
progresso, urbanizacao, industrializacao, capitalismo e modernidade,
enquanto o catolicismo era sinal de atraso, ruralidade, medievalidade
e conservadorismo politico e cultural. Assim como na Europa e EUA,
portanto, também na América Latina se sustentou a ideia geral de que
‘o protestantismo forneceria a transicao para uma sociedade moder-
na.” (DREHER, 20083, p. 47)

Embora tenha havido um significativo recuo desta ideia nas Ul-
timas cinco décadas,’® no Brasil o desmonte deste discurso foi fun-
damental para a legitimacao do catolicismo na construgédo da moder-
nidade brasileira no inicio do século XX. Para tanto, foi necessario nao
apenas afirmar ser a Igreja Catdlica uma instituicao que garantiria uma
transicao segura para uma era moderna (segura, pois seria a guardia
dos bons costumes e cultura nacional), como dever-se-ia igualmente
mostrar 0s riscos para a cultura nacional em se aceitar o protestantis-
mo estrangeiro em territério brasileiro.

A entrada do protestantismo no Brasil, entretanto, ndo se deu
somente com a proclamacéo da republica e a laicizacdo do Estado.

108 Segundo Martin Dreher “Nos Ultimos quarenta e cinco anos, esse projeto liberal-mo-
dernizador entrou em crise. Essa crise foi cultural, econdmica e religiosa. A partir desse
momento temos ouvido a pergunta pela identidade do protestantismo na América Latina.
[...] E interessante observar como o protestantismo respondeu a essa crise. Houve fun-
damentalmente trés caminhos de resposta: 1) voltar a aferrar-se as posig¢des tradicionais
(ortodoxias); 2) fuga espiritualista; 3) tentativa de integrar-se as correntes da emergente
teologia da libertagao.” (DREHER, 2003, p. 47).
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Antes, ainda nas primeiras décadas do século XIX a imigracéo inglesa
e alema trouxe consigo centenas de protestantes para o Brasil.'® Parti-
cularmente na regido sul, a partir de 1824, com a politica de imigragéo
alema para a colonizagao das terras de fronteiras, um ndmero significa-
tivo de protestantes (especialmente luteranos) tiveram seus direitos re-
conhecidos em territério nacional. Segundo Martin Dreher, “ao todo, o
Brasil recebe, entre 1824 e 1945, cerca de 300 mil imigrantes alemaes,
além de suigos, luxemburguenses e alguns holandeses. Estima-se que
60% deles eram protestantes.” (DREHER, 2003, p. 49)

A despeito da liberdade de culto garantida pelo Estado, entre-
tanto, esses direitos ndo asseguravam o registro de nascimento, o
casamento, ou mesmo o sepultamento em cemitérios, uma vez que
estas areas eram ainda controladas pela Igreja Catdlica sob o regime
de padroado régio. Esta dificuldade enfrentada pelas familias protes-
tantes foi crucial para a crise e fim do padroado no Brasil no final do
Oitocentos.°

Em termos de assisténcia religiosa, ndo obstante, o isolamento
protestante em um império declaradamente catélico foi parcialmen-
te solucionado, ainda no século XIX, pela permissdo de entrada em
territorio nacional do chamado “protestantismo de missao”. Esta no-
menclatura refere-se a importantes levas de migragoes de pastores e
missionarios protestantes para o Brasil, advindas fundamentalmente
da Alemanha e Estados Unidos entre 1825 e 1859, com o intuito de
realizar a assisténcia religiosa das familias protestantes que imigraram
para o palis ao longo do século, atuando ainda de modo restritivo em
portos e cidades colonizadas por imigrantes europeus. Segundo Or-

109 Segundo destaca Martin Dreher (2003, p. 44), ja em 1808, como fruto direto da “abertura
dos portos as nagdes amigas”, comerciantes anglicanos vindos da Inglaterra adentraram
em territdrio brasileiro, sendo a eles garantidas pela Coroa Portuguesa, e posteriormente
brasileira, a liberdade de culto.

110 Sobre a relagao entre as dificuldades legais dos protestantes para com os registros civis
no Brasil e a crise e fim do regime de padroado, ver: Silva (2009).
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dalia Araujo “os primeiros missionarios, que eram comissionados para
trabalhar no Império Brasileiro, tinham como principal objetivo exercer
a atividade religiosa nos portos ou em coldnias estrangeiras — inglesas
ou alemas — a fim de assisti-los em termos religiosos para que néo se
‘contaminassem’ com os costumes da terra.” (ARAUJO, 2004, p. 24)

Em termos préticos, isso significa que, ainda que restrita a reas
de coldnias de imigrantes, a missao protestante ja estava ambientada
no Brasil quando do fim da oficialidade do catolicismo como religiao do
Estado em janeiro de 1890, com a publicacao do Decreto n°. 119-A. A
partir dai,” a expansao protestante para todo o territério nacional ga-
nhou importante impulso, apoiando-se especialmente no discurso de
progresso e modernizacao nacional via protestantismo e na mentalida-
de brasileira de sobrevalorizagdo do europeu em relagao ao nacional.
Segundo Ordalia Aradjo, “por muito tempo perdurou na mentalidade
brasileira uma admiracao europeia em detrimento da cultura nacional,
postura que provocou, em parte, um favorecimento da disseminagao
do discurso protestante.” (ARAUJO, 2004, p. 24)

Em Goias, devido ao fato de a regido nao ter sido alvo de colo-
nias estrangeiras, como ocorreu no sul do pais, os primeiros missiona-
rios protestantes adentraram o estado apenas no final do século XIX;
portanto, via “protestantismo de missao”. Assim,

Os missionarios protestantes ligados a varias missdes chega-
ram a Goiés visando [...] conhecer o povo sertanejo e oferecer-
-lhes uma alternativa religiosa e cultural que tenha ressonancia
na vida social e diminua a influéncia romana mais incidente, se-
gundo acredita, no interior em cujo lugar assume caracteristicas
peculiares em fungéo do isolamento religioso a que é submeti-
do. (ARAUJO, 2004, p. 98)

111 Ha relatos de incursdes missionarias protestantes pelo interior do Brasil j&4 na década de
1880, todavia com incomparavel distancia do que se produziu a partir de 1890. Em Goias,
especificamente, houve missoes protestantes em 1884 e 1886 na regiao sul realizadas por
John Boyle e George Wood Thompson.
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A forga do protestantismo em territério goiano foi possivel basica-
mente por dois fatores: por um lado, os missionarios protestantes con-
taram, até o fim da década de 1910, com o apoio politico dos Bulhdes;
oligarquia que era diretamente ligada ao liberalismo e & magonaria, e,
por isso, fundamentalmente anticlerical e avessa ao bispado de Dom
Eduardo Silva. A forga politica dos Bulhdes, amparada no discurso da
superacao do atraso goiano, viu no protestantismo a chance de superar
o estigma de um passado “supersticioso” em prol de um futuro progres-
sista, liberal e moderno. Este discurso, contraditoriamente, seria retoma-
do décadas mais tarde pela oligarquia dos Caiado e, principalmente,
pelo governo de Pedro Ludovico Teixeira Borges, a partir de 1930, tendo
justamente no catolicismo (e, de modo especial, 0s redentoristas e o
bispado de Dom Emanuel Gomes de Oliveira) o braco-direito do Estado
para a modernizacéo regional. Esta inverséao esta diretamente ligada ao
modo como o catolicismo lutou contra 0 avango protestante em Goias,
ao passo que se legitimava como religidao genuinamente nacional, racio-
nal e mais apta a conduzir o estado a era moderna.

Por outro lado, além do apoio politico, os missionarios protes-
tantes encontraram na cultura local do inicio do século XX um impor-
tante aliado para seus intentos. Em Goias, como também em boa parte
do sertao brasileiro, ndo era incomum que um viajante encontrasse
acolhimento e portas abertas em casas, ranchos e fazendas ao longo
do caminho.'"? Esta caracteristica em muito favoreceu ao principal mé-
todo de pregacao protestante na América Latina: a colportagem.

Em linhas gerais, a colportagem pode ser descrita como a visita
de “porta em porta” de missionarios, pastores ou recém-conversos ao
protestantismo a populacdo de uma determinada regido. Na ocasiao,
0s protestantes apresentavam suas ideias e argumentos e ofereciam

112 Este costume sertanejo de acolhimento de transeuntes foi observado pelos mais diversos
viajantes e imigrantes que registraram suas experiéncias no sertao goiano, Como 0s missio-
narios redentoristas em suas diversas cartas, os viajantes europeus oitocentistas (como Pohl,
Saint-Hilaire e outros), Dom Eduardo Silva em seu diério pessoal, dentre muitos outros.
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(normalmente por prego acessivel) biblias protestantes traduzidas para
o portugués,' bem como folhetos, artigos religiosos e convites para
cultos publicos. Segundo as preciosas narrativas do missionario Frie-
drich Charles Glass durante suas missdes em Goias, a partir de 1902,

Pessoalmente, com muitos e longos anos de experiéncia ati-
va no Brasil, como colportor, evangelista e pastor, possuindo
um conhecimento intimo do pais e de seu povo, estou mais
do que convencido que o colportor é a [ilegivel] em cada um
dos esforgos empregados para evangelizar a América do Sul
e na verdade t6das as terras Catélicas Romanas, € estou certo
de que éle deveria ser colocado como o arauto de todos os
empreendimentos Evangélicos, especialmente no trabalho pio-
neiro. (GLASS, [19_ ], p. 98)

Entretanto, se, por um lado, este método de divulgacéo era bas-
tante facilitado pela abertura dos sertanejos aos colportores, por outro,
foi justamente neste mesmo ambiente que o protestantismo encontrou
os primeiro sinais da campanha catélica em seu desfavor. Segundo
relata outro importante missionario protestante dos primeiros anos do
século XX em Goias, Archibald Tipple,

Era muito dificil vender uma Biblia ou Névo Testamento naque-
les dias. Os preconceitos eram tantos, que as vézes se levava
um dia inteiro para vender uma s¢ Biblia. Precisava a paciéncia
de J6 quando, por exemplo, depois de muito tempo em pales-
tra, um grupo de homens estava bem interessado, ao ponto
de fazer uma compra, e repentinamente aparecia uma pessoa,
talvez mandada pelo padre, gritando: ‘é falsa, ndo compre, néo,
é falsal’ A nossa situagao poderia tornar-se perigosa e, pruden-
temente, guardavamos os livros e procuravamos outro lugar.
(TIPPLE, 1972, p. 15-16)

113 Segundo levantou Ordélia Aradjo (2004, p. 149), a principal versdo portuguesa da Biblia
vendida e/ou distribuida em Goias pelos missiondrios protestantes era a da Sociedade Bi-
blica Britanica, que possufa uma rara tradugao do hebraico e grego direto para o portugués
feita por Jodo Ferreira de Aimeida: um portugués radicado na Indonésia que se converteu
a Igreja Reformada Holandesa e atuou como missionério no Sri Lanka e na India.
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Neste sentido, a partir da década final do século XIX, uma dispu-
tareligiosa aberta se instaurou em Goias. De um lado, o protestantismo
que adentrava com a forca da liberdade da Lei no Estado, cujo dis-
Curso centrava-se tanto na novidade do conhecimento religioso livre,
quanto no progresso material, social e cultural representado pelo libe-
ralismo protestante e amplamente apoiado pela principal forca politica
do Estado; de outro, o catolicismo com sua forte tradicéo firmada na
regiao desde o periodo colonial, € que contava agora com a forga do
trabalho missionario para a manutencdo da hegemonia catélica.

O COMBATE AO PROTESTANTISMO
EM GOIAS: DO ATAQUE RELIGIOSO
AO ARGUMENTO NACIONALISTA

O confronto entre catolicismo e protestantismo em Goiés teve
inicio ja antes do fim do regime de padroado. Segundo a cronologia da
histéria do protestantismo em Goias, estabelecida por Ordélia Arauijo,
ja em 1888, durante uma viagem pelo interior de Goiés, o pastor pro-
testante John Boyle travou um didlogo com o bispo Dom Claudio José
Ponce de Ledo, um dos mais importantes ultramontanos do estado, e,
na oportunidade, teria dito ao prelado catdlico que “o protestantismo
‘pegou’ bem em toda a provincia de Sdo Paulo, no Rio de Janeiro, e
onde foi pregado. Vai pegar em Goias.” (ARAUJO, 2004, p. 6) A agao
protestante j& se encontrava de tal modo avangada no estado no final
da década de 1880, que Dom Claudio, em carta datada de 11 de mar-
¢o de 1889, argumentou com o Interndincio Apostdlico que

Est4d o protestantismo trabalhando para estabelecer-se nesta
diocese, havendo ja um ministro protestante americano residen-
te em uma das cidades do Sul e outro brasileiro nesta Capital.
Ja tem um jornal redigido pelo ministro americano e consta-me
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que & existe uma escola protestante, e que desejam organizar
um grande colégio na cidade de Bagagem.'*

A resposta catdlica ao avango protestante, que ganharia forga
ainda maior ja nas primeiras décadas do periodo republicano, viria
basicamente por trés caminhos: 1) pela acéo direta do clero sobre
os fieis; 2) pela agdo missionaria; 3) pela imprensa. No que tange a
acéo do clero, diversos s&o os casos relatados, tanto pelos proprios
clérigos, quanto pelos protestantes afetados, de dificuldades enfrenta-
das com a populagéo local, instruida pelos parocos ou missionarios,
durante a colportagem, ou mesmo nos cultos publicos realizados em
diversas cidades. Um caso marcante foi registrado pelo jornal Goyaz —
Orgéo Democrata, de linha liberal e ligado aos Bulhdes, em 26 de julho
de 1900. Segundo o periddico noticiou,

O sr. William Cook, ministro protestante, foi victima de um roubo
de livros e mais objetos, entre 0s quaes alguns artigos de foto-
grafia, a noite de sédbado passado. Dos livros roubados foram
fragmento deles de fronte da casa do major Socrates. Pessoas
residentes nas vizinhangas do sr. Cook virdo alguns meninos,
filhos de familias respeitaveis, sobragando os livros e séo eles
discipulos da escola particular do sr. Joseé Antonio de Jesus.
Entre os livros roubados o sr. Cook s6 reclama um destinado a
assentos de despesas das quaes presta contas a sociedade a
Cujso servigos se acha. Si esse é o meio de combater as doutri-
nas dessidentes da religido catholica romana, achamo-lo mao; é
criminoso. O meio de que se servem pessoas de educagao para
combater doutrinas contrarias as que pregao é outro e muito
licito: a palavra escripta ou falada. Este é mais [ilegivel] meio de
explicar os erros dos contrarios. A autoridade policial segundo
nos constou, esta procedendo as diligencias que o caso exige.
A propésito da guerra que movem ao sr. Cook contarao-nos que
os frades dominicanos fornecem dinheiro as criangas para irem
comprar folhetos contendo os Evangelhos dos Apdéstolos. Obti-
dos assim os folhetos, levam-n’os aos frades e estes procedem
como fazido out’rora aos desgracados que tinham a infelicidade

114 COPRESP-B, 1° Volume (1874-1897). Carta n°. 52. Dom Claudio José Gongalves Ponce
de Le&o ao Interniincio Apostdlico. Goids, 11 de margo de 1889, p. 108.
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de pertencer a seita mugulmana: condem-nao os pobres folhe-
tos a fogueira. Temos certeza e nenhuma ddvida temos em de-
clarar, € nossa convicgcéo, que o facto que acabamos de narrar
nao merece a aprovacao dos ministros da Religido catholica, e
nem é aconselhado por quem tem a sublime missao de educar
os futuros cidadao de nossa Patria, e quer um quer outros repro-
varao e aconselharéo suas ovelhas e seus discipulos a respeitar
(j& ndo dizemos amar) ao préximo e as opinides alheias.''®

O presente relato da indicios das muitas agbes de catdlicos con-
tra protestantes incentivadas (direta ou diretamente) pelo discurso con-
trario do clero catdlico, especialmente por seu contato direto, seja no
cotidiano paroquial, seja na cura-de-almas realizada durante as mis-
sbes. Este discurso era apoiado e até (na medida do possivel) regula-
mentado pela propria diocese. Em Carta Pastoral divulgada em 1918,
por exemplo, Dom Prudéncio Gomes (que considera o protestantismo
um “virus”),"® estipulou alguns procedimentos que deveriam ser segui-
dos pelos catdlicos goianos; mecanismos que, conforme acreditava o
bispo, levariam ao completo aniquilamento do protestantismo do esta-
do. Segundo o bispo, deveriam os catdlicos goianos:

1° - renunciar a heresia protestante quem por acaso tenha tido
a desgraca de nela cair;

2° - “fechar” os ouvidos a qualquer propaganda de pastores ou
agentes do protestantismo e proibir no &mbito domiciliar qual-
quer conversacao sobre o assunto;

3° - ndo participar de maneira alguma de atos da liturgia protes-
tante como conferéncias ou qualquer outra espécie de servico
religioso da mesma;

4° - njo aceitar ou pelo menos tentar ler biblias, livros, folhetos
ou jornais que tratem de propaganda protestante devendo inuti-
liz&-los ou entregé-los ao vigério imediatamente;

115 GOYAZ - ORGAO DEMOCRATA. Roubo de livros protestantes. 26 de julho de 1900. Apud:
ARAUJO, Oddlia Cristina Gongalves. Op. Cit. 2004, p. 151.

116 Sobre o espirito de cruzada de Dom Prudéncio em suas cartas pastorais contra o protes-
tantismo, ver: Quadros (2011).
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5° - nao consentir que filhos ou pessoas sob a responsabilidade
dos fieis frequentem instituicoes educacionais de linha protes-
tante declarada ou n&o. (SILVA, Apud: ARAUJO, 2004, p. 148)

Mesmo no caso dos missionarios redentoristas, agbes como
estas sdo notadas em diversas correspondéncias e crbénicas, por meio
das quais os missionarios relatam, orgulhosos, a influéncia exercida
pelas missdes sobre a rejeicao popular ao protestantismo. Em cronica
escrita sobre a miss&o realizada no municipio de Nova Aurora entre 12
e 18 de setembro de 1914, por exemplo, o cronista relata que

Dois pregadores protestantes, chegados a hora do Ultimo ser-
mao, vieram buscar um proprietario de casa para arranjar hos-
pedagem. Perguntaram-lhe que significava aquela “mexida”. E
a profissdo de nossa fé, foi a resposta. Garantindo-lhes que em
Nova Aurora nao havia hospedagem para eles, tiveram de se
retirar apesar de ser tarde e ameacar chuva.'"’

Neste sentido, o trabalho missionario realizado pela congrega-
¢ao redentorista desempenhou um importante papel na peleja contra
o protestantismo em Goias. Mesmo Dom Emanuel Gomes de Oliveira,
cujos conflitos com os redentoristas levaram-no a questionar a real
necessidade da Congregacao no estado, reconheceu ao Pe. Conrado
Kohlmann, em carta datada de 9 de agosto de 1930, que

Estamos como nunca assediados pelas maléficas influéncias
do protestantismo, espiritismo e magonismo, nos centros po-
pulosos e nas rocas!... As santas missoes pregadas, de tempo
em tempo, seré a nossa salvagéo. Deus permita possamos do-
ravante consegui-las mais regulares, com o infalivel método da
sua benemeérita C.SS.R."8

Anos antes, orgulhoso, o cronista da casa de Campinas ja rela-
tava nas crénicas anuais de 1923:

117 Missdo em Nova Aurora. Crénicas das missoes de Goias (1898-1909/1910-1934). 1°
Volume. Datilografado. Aparecida, 1982, p. 138.

118 COPRESP-A, 10° Volume (1928-1930). Carta n. 3455. Dom Emanuel Gomes de Oliveira
ao Pe. Conrado Kohlmann. Goids, 9 de agosto de 1930, p. 628.

177



O protestantismo norte-americano envia todos os esforcos para
estender seu dominio sobre Goias. Al tem que entrar o redento-
rista, para que o espléndido Goias continue fiel a Igreja Catdlica.
E até o presente tem acontecido, Deus seja louvado! Em seus
jornais confessam, mesmo esses protestantes, que seus piores
inimigos s&o os redentoristas.'"®

Esta suposta “confisséao” protestante de serem os redentoristas
os piores inimigos da religidao reformada em Goids tem sua razédo de
ser, especialmente na década de 1920, quando da publicagéo do jornal
Santuario da Trindade pela congregagéo, cuja aberta campanha contra o
protestantismo e demais inimigos da Igreja evidenciou os tragos e estra-
tégias catélicas nao apenas para se manter como religido hegemonica
no Brasil, mas para convencer seus leitores do papel que o catolicismo
ainda tinha a desempenhar na consolidacdo da nacao brasileira.’®

De uma maneira geral, a campanha dos redentoristas contra
0 protestantismo no jornal Santuario da Trindade desenvolveu-se sob
dois argumentos centrais: de um lado o argumento religioso, e, de
outro, o argumento patriético, sendo este Ultimo fundamentalmente
pautado no sentimento anti-estadunidense. Quanto ao primeiro gru-
po, 0s argumentos religiosos em geral giravam em torno de questoes
teolégicas, como o culto a Virgem Maria e aos santos, a crenga na
Eucaristia e em milagres, a suposta falsificagao da biblia por parte dos
protestantes, e, sobretudo, a acusacao de as acoes e Igrejas protes-
tantes serem obras demoniaca.™

Quanto ao segundo grupo de argumentos, € bastante comum
notarmos nas paginas do Santuario da Trindade uma série de notas,

119 Casa de Campinas. Anuas da Vice-Provincia de S. Paulo (1919-1931). 2° Volume. Apare-
cida, 1993, p. 145.

120 Mesmo antes do Santuério da Trindade, outros importantes periédicos catélicos ja haviam
realizado campanhas antiprotestante na imprensa goiana, como os jornais A Cruz (1890-
1891) e seu substituto O Lidador (1909-1917).

121 Estes argumentos, por exemplo, podem ser encontrados explicitamente nas edigoes do
Santuéario da Trindade de nimero: 7, 13, 14, 16, 20, 22, 23, 48, 52, 77, 85, 101, 104, 74, 180,
dentre outras.
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colunas e matérias contra o protestantismo, cujo argumento central
nem sempre € religioso, mas civil. Em geral, é facil notarmos nas li-
nhas do referido periddico alegacdes que afirmam que o brasileiro que
aderisse ao protestantismo nao seria apenas traidor da “verdadeira
religido”, mas também da pétria, como se nota nos excertos seguintes:

Que dirao os protestantes ao lerem as noticias das festas ju-
bilares do Cardeal Archoverde, a visita que a elle fez o presi-
dente da Republica junto com todos os membros do governo,
o discurso do presidente da Republica em que elle diz que a
quase unanimidade do povo brazileiro é catholica e ndo precisa
envergonhar-se nem arrepender-se disto? Certamente tudo isto
e todo o enthusiasmo religioso em que vibrou a Capital Federal
mostram que a religido do Brazil é a Religiao Catholica e que
um brazileiro que se torna protestante é traidor ndo somente de
Deus e da Religiao, mas também da patria.'®

Certamente quem tiver amor ao Brazil, ndo pode ser amigo nem
crente destes homens de duas caras e vendedores de biblias
falsificadas.'®

Disse o célebre escriptor politico Emilio Castelar: “A religiao pro-
testante é a eterna inimiga da minha patria, da minha raga, da
minha historia”. — O brasileiro que se tornar protestante ou de
quaisquer maneira favorecer os protestantes, é trahidor de seu
Deus, trahidor de sua patria, trahidor de sua propria alma.'*

Este tipo de apelo civico-religioso por parte do catolicismo con-
tra o protestantismo néo é despropositado. O apelo ao sentimento ci-
vico com uma tonalidade religiosa (“traidor de Deus, da péatria e da
propria alma”) ressalta a proximidade entre o dever civico e religioso
proposto pelo nacionalismo catélico; uma forma de, consolidado o na-
cionalismo como uma espécie de “religido civica moderna”, trazé-lo

122 FERREIRA, Pe. José Lopes (Editor). Traidores da patria. Santuario da Trindade, Ano 2, n.
50. Campinas-GO, 8 de marco de 1924, p. 3.

123 KIERMEIER, Pe. Jodo Batista (Editor). Reflexdes. Santuario da Trindade, Ano 2, n. 37.
Campinas-GO, 17 de novembro de 1923, p. 2.

124 FERREIRA, Pe. José Lopes (Editor). Na Brécha. Santuario da Trindade, Ano 2, n. 63.
Campinas-GO, 14 de junho de 1924, p. 2.
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para o ambito religioso catdlico, usando-o antes como arma do que
permitindo que |he fosse adversario.

Neste mesmo conjunto de argumentos é possivel notar ainda a
necessidade de se atribuir ao protestantismo um risco que nao fosse
corrido somente pela Igreja, mas igualmente pela nagao brasileira. Isso
significa que, para além dos argumentos propriamente religiosos, 0s
quais credenciaria apenas a instituicdo catdlica como possivel prejudi-
cada pelo avango protestante, era necessario, ao passo que se apon-
tava o protestantismo como um risco para a unidade nacional, legitimar
a Igreja Catélica como aquela que seria responsavel pela manutengao
da ordem e da paz no pals. Esta perspectiva fica clara em outra matéria
publicada pelo Santuario da Trindade em 24 de fevereiro de 1923, na
qual os editores redentoristas afirmam que

O jornal Yotozu, do Japéao, escreve sobre os ministros protes-
tantes estas enérgicas palavras: “Os missionarios protestantes
nao fazem bem algum no extremo Oriente; antes seu interesse
é perturbar a paz. Esses missionarios ndo ensinam o caminho
ou doutrina de Deus aos seus estudantes, sindo o caminho do
diabo. Esquecem-se de que s&o propagadores da religiao e se
metem em politica. Em vez de trabalharem pela paz do mundo,
nao fazem sin&o instigar e promover disturbios subversivos da
paz mundial. Taes homens enchem a China e a Corea, os apos-
tolos do diabo encontram-se em toda a parte. E seus converti-
dos estéo causando muita perturbagéo e descontentamento na
China. De modo contrario procedem os missionarios catholicos:
estes nao s&o comerciantes, nao perturbam a paz dos povos,
antes auxiliam a consolidar em seos postos as autoridades legi-
timamente constituidas.” Também no México os ministros pro-
testantes favoreceram a revolugdo e chegaram mesmo a pegar
em armas e mandar seos adeptos pegar em armas contra o
governo. Bons missionarios esses protestantes. 2

125 KIERMEIER, Pe. Jo&o Batista (Editor). Reflexdes. Santuario da Trindade, Ano 1, n. 18.
Campinas-GO, 24 de fevereiro de 1923, p. 1. Grifo nosso.
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A clara ideia aqui esbogada de que os catélicos procedem “de
modo contrario” ajudando “a consolidar em seus postos as autorida-
des constituidas” denota claramente o argumento de que, do ponto de
vista civico — e a despeito das promessas de progresso e moderniza-
¢ao sustentadas pelo protestantismo — é mais seguro e confiavel a ma-
nutencao do catolicismo do que o risco de se permitir a penetracao do
protestantismo no Brasil. Esta penetracao seria, segundo os editores,
nao religiosa, mas politica, favorecendo ora a anarquia e a revolugao,
ora o imperialismo sobre a nacéao brasileira, colocando em alarmante
risco a unidade nacional. Este argumento se aplica, sobretudo, aos
missionarios protestantes estadunidenses, segundo se nota em diver-
sas outras matérias do Santuario da Trindade:

Catholicos, nao compreis nem aceiteis de graca os livros e fo-
Ihetos protestantes. O protestantismo norte-americano é inimigo
tanto da religido catdlica como da patria e da unidade nacional.'®®

Mais de uma vez temos demonstrado que os brasileiros, que
de qualquer modo favorecem a propaganda dos protestantes
norte-americanos, ndo sao patriotas. [...] Certo é que o protes-
tantismo norte-americano — o protestantismo europeu é muito
diferente — vem trazer-nos a desordem e a anarchia, e, portanto
minara infallivelmente a nossa unidade nacional e independén-
cia. Porque os ministros protestantes norte-americanos nao vem
ao Brasil para catechizar os bugres e pagéo, mas somente para
hostilizar os catholicos, semear entre nés o joio da discordia e
desunido. E portanto dever de todo brasileiro que ama sua pa-
tria, que quer sua péatria livre e independente, combater a inva-
séo protestante norte-americana; e como os protestantes norte-
-americanos fazem propaganda de sua seita em seus collegios
e por meio de seus collegios, é dever nosso clamar continua-
mente contra estas escolas que séo como subterraneos onde
se prepara manhosamente a minagem da unidade nacional e,
portanto, de sua soberania e liberdade. Conclusao logica: quem
proteger de qualquer modo 0s collegios protestantes, conscien-

126 KIERMEIER, Pe. Jo&o Batista (Editor). Reflexdes. Santuario da Trindade, Ano 1, n. 27.
Campinas-GO, 30 de maio  de 1923, p. 1. Grifo nosso.
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te — ou inconscientemente é traidor de sua patria. Nao vé isto
quem nao o quer.'?’

A vinda de missionarios protestantes dos EUA teve inicio ainda
na primeira metade do século XIX, por volta de 1835. Todavia, a primei-
ra onda de fato de imigragao estadunidense para o Brasil, e com ela de
diversos fieis, pastores e missionarios protestantes, se deu a partir de
1870, especialmente por conta da Guerra de Secessao norte-america-
na e, de maneira especial, do interesse de setores politicos dos EUA
no desenvolvimento industrial e econémico do Brasil.'?® Neste sentido,
nao é de todo errada a leitura feita pela Igreja Catdlica brasileira sobre
0 interesse econdmico dos EUA sobre o Brasil e 0 modo como o im-
perialismo da Doutrina de Monroe se colocava em questdo. Assim, o
contexto geopolitico internacional, unido ao significativo aumento do
numero de nao-cristdos nos EUA tanto por conta do racionalismo em
ascensao, quanto pelas intensas levas migratérias para o pais no inicio
do século XX, reforcava a ideia de que a presenca protestante estadu-
nidense no Brasil nao teria outro propdsito sendo politico e econémico,
0 que ameagaria diretamente a soberania nacional:

Anda por quasi toda parte um inimigo insidioso e traicoeiro que
tenta roubar ao povo 0 que tem de mais precioso, a sua Re-
ligido, e junto com ella Ihe rouba o amor a patria e a paz na
propria familia. Este inimigo € o protestantismo [...]. Os pre-
gadores protestantes vém quasi todos da América do Norte e
seu fim ndo é cuidar de Religido, mas ganhar partido para que
os Estados Unidos da América do Norte possam mais tarde
predominar no Brasil. Assim ja fizeram no México e em outros
paizes. Se elles quizessem mesmo tratar de religido deviam ficar
no paiz delles, onde ha vinte vezes mais pagaos e gente sem
Religiao que no Brazil.'®

127 KIERMEIER, Pe. Jo&o Batista (Editor). Traidores da Pétria. Santuario da Trindade, Ano 2,
n. 50. Campinas-GO, 8 de marco de 1924, p. 1. Grifo nosso.

128 DREHER, Martin. Op. Cit. 2003, p. 56.

129 KIERMEIER, Pe. Jo&o Batista (Editor). Reflexdes. Santuario da Trindade, Ano 1, n. 2.
Campinas-GO, 15 de julho de 1922, p. 1.
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[...] Como explicar entao tanto zelo dos pastores protestantes
em fundar collegios no Brasil, associagdes christas de mogos e
mogas para converter nossa patria? O fim € outro: € conquistar
o Brasil para a América do Norte, é fazer comnosco como fize-
ram com Cuba, com o México, América Central, etc. O deus e
religido do americano € o commercio e o ouro!'

Todavia, € evidente que ha aqui um claro uso do contexto politi-
co-econdmico da geopolitica nacional e internacional para se favorecer
um argumento em muito valioso a Igreja Catdlica no pais: o de a “in-
vasao protestante estadunidense” representaria um risco nao apenas
a hegemonia catdlica, mas a soberania nacional. Este argumento foi
reforcado ainda pelo fato de que, segundo Martin Dreher,

Ao ser proclamada a Republica no Brasil, o protestantismo de
miss@o apresentava algumas caracteristicas: 1) todos os mis-
sionarios eram norte-americanos e vinham do pais que buscava
a hegemonia no hemisfério; 2) traziam consigo valores culturais
que procuravam transferir para 0 novo contexto: o progresso!; 3)
0 adentramento ocorria, via de regra, pelas capitais; 4) procurava
atingir as elites por meio dos colégios; 5) em geral, o trabalho
comecgava a prosperar guando surgiam colaboradores nacionais
e 0 movimento batista se expandia mais gracas a colaboragao
dos leigos; 6) no interior, ocorria, por vezes, a conversao do cla
(coronel). No mais, eram convertidos individuos. Acentuava-se,
assim, a relagéao “eu-Deus”. (DREHER, 2003, p. 56)

Desse modo, a politica externa estadunidense indiretamente
favoreceu a construcdo de um argumento de que a Igreja Catdlica
(como elemento alegadamente nacional) representaria a manutencao
da nacéo e, por isso, o verdadeiro bastido do espirito nacionalista a ser
defendido. Mais que isso, a pretens&o de que o protestantismo seria o
elemento civilizador e modernizador do pais estaria fadado ao fracas-
SO, uma vez que, um pais que se almejasse nos trilhos do progresso
nao deveria fazé-lo de outro modo sendo por meio da consolidagéo da

130 FERREIRA, Pe. José Lopes (Editor). Na Brécha. Santuario da Trindade, Ano 3, n. 76.
Campinas-GO, 20 de setembro de 1924, p. 2
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soberania nacional. Estaria deslegitimado, assim, o discurso civilizador
protestante no Brasil,’®! ao passo que se abria 0 caminho para que a
Igreja Catdlica se apresentasse (como de fato o fez) como o Unico
caminho para uma consolidagéo segura da era moderna no Brasil,
modernizando-se o pals ao passo que o mantinha moralmente conser-
vador e religiosamente catdlico.

Assim, enquanto na Alemanha o Kulturkampf baseou-se na ideia
de que o catolicismo representaria uma ameaca a soberania nacional
recentemente forjada (uma vez que representava a obediéncia e fideli-
dade a Roma acima da fidelidade nacional), no Brasil das décadas se-
guintes, esta mesma Igreja Catdlica buscava legitimar-se como a pro-
tetora da unidade e soberania nacional contra a ameaca protestante,
que, fiel aos interesses econdmicos mais do que aos ideais religiosos,
pretenderia levar o Brasil ao abandono de seu patriotismo, sua cultura
nacional (e catélica) e submissdo ao imperialismo ianque.
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INTRODUCAQ3

Né&o ha evangelhos que sejam imortais e néo ha razao para se acre-
diitar que a hurnanidade seja doravante incapaz de conceber outros.

Emile Durkheim (2008, p. 506).

Do ponto de vista das Ciéncias Humanas, o fendmeno religio-
so é intrinsecamente plural. Nao se trata de uma confuséo ideologica
produzida por sujeitos que acreditam que o respeito a diversidade é
uma necessidade de nosso tempo. A pluralidade, como realidade so-
cial e cultural, e o pluralismo, como disposicao ideoldgica, sdo coisas
distintas. A condigao plural da religiosidade & um dado verificavel ao
longo da histéria de qualquer uma das grandes tradigbes e, a julgar
pela natureza do campo religioso, ela existe desde os tempos remo-
tos, quando a divisao do trabalho religioso, a diversidade de recep-
¢bes moduladas pela classe, pelo género, pela etnia etc. ou a simples
discordancia a respeito de uma questao cosmologica ou doutrinaria
produziram dissensos. Em alguma medida, a histéria das religides é
a narrativa dos dissensos protagonizados por sujeitos cujos “ouvidos
musicalmente religiosos” foram capazes de reimaginar, a partir de lu-
gares sociais, espaciais e temporais distintos, as antigas tradicoes.
Esse esforco, muitas vezes malogrado ou rotulado como heresia, en-
gendrou novas propostas que buscavam responder as contingéncias
de um determinado momento histérico.

A especificidade da religiao na modernidade diz respeito a poten-
cializagao da pluralidade. O enorme grau de diversidade pode encon-
trar-se dentro de uma Unica instituigao religiosa, como no caso da Igreja
Catdlica no Brasil, ou @ margem daquelas que gozam maior prestigio no

132 Uma versao ligeiramente menor e mais simples deste estudo foi publicada com o titulo As
novas religiées na contemporaneidade: a propdésito da modernidade religiosa tardia (SILVEI-
RA; SOFIATI, 2017). Procuramos, neste texto, aperfeicoar sociologicamente algumas ideias
que, retrospectivamente, mereciam mais atencao.
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interior do campo religioso. Como compreendemos, a particularidade da
paisagem religiosa de nosso tempo esta na dimenséao da diversidade de
itinerarios empreendidos pelos individuos, que muitas vezes procuram
vivenciar sua religiosidade a partir de adesdes mais flexiveis.

Radicados nessa compreensédo, problematizamos, neste estu-
do, as novas religiosidades na modernidade tardia. Assumindo a leitura
de Berger (2017) a respeito do que ele chama de “multiplos altares da
modernidade”, somos inclinados a pensar que a modernidade tardia
criou as condicdes culturais necessérias para as inovagoes religiosas
gue se apresentam como novidades e alternativas as tradicées mais
longevas. Na medida em que a modernidade diluiu globalmente o0 mo-
nopdlio institucional da religido, ela permitiu que a imaginacao religiosa
de mulheres e homens ganhasse acesso aos contelidos religiosos de
todo o planeta. Chamaremos esse processo de “desencaixes religio-
sos”: o derretimento de monopdlios da fé e o consequente acesso a
pletora religiosa planetaria.

Dividimos nossa iniciativa em trés momentos. No primeiro, tra-
tamos do conceito de “novas religides” e cotejamos algumas inter-
pretacdes correntes a fim de precisarmos, dentro do possivel, o que
comumente se entende por novas religides. No segundo, tratamos
da histéria dos novos movimentos religiosos contemporaneos, com
énfase na segunda metade do século XX, momento da radicalizagéo
dos desencaixes religiosos e da pluralizacdo dos roteiros espirituais.
No terceiro momento, detemo-nos nas implicacdes socioldgicas des-
se fenémeno, destacando suas relagbes com a realidade cultural da
modernidade tardia.

Compreendemos que a atencéo as novas religides é fundamental
para langarmos luz sobre a realidade social de nosso tempo. De certa
forma, as novidades religiosas informam um pouco sobre o que nds so-
mos, 0 que tememos, 0 que nos faz sofrer, 0 que desejamos e, sobretu-
do, quais aspectos das religides mais longevas sao incapazes de ofertar

189



sentido diante das contingéncias diarias que enfrentamos. Essas séo
algumas questdes que nos orientaram em outras iniciativas e que, aqui,
s&o revisitadas a partir de ponderacdes que julgamos mais maduras.

AS NOVAS RELIGIOES

O conceito de “novas religides” é bastante vago e isso se deve a
sua natureza circunstancial. A condicao de “novidade”, em sentido am-
plo, dependeré das particularidades de um determinado campo que
esta situado histérica e geograficamente. O cristianismo, por exemplo,
foi uma nova religiao no mundo antigo, assim como o pentecostalismo,
0 qual possui mais de um século de existéncia em nosso continente,
mas é uma novidade em alguns paises asiaticos.

A despeito de suas limitagdes, 0 conceito ganhou musculatura
nas Ultimas décadas em virtude da efervescéncia religiosa experimen-
tada em grande parte do mundo ocidental durante os séculos XIX e
XX. Melton (2004) afirma que a expressao “novas religides” surgiu na
sociologia americana da década de 1970 a fim de substituir o pejorati-
Vo termo cult'®, que, até entéo, era usado para definir grupos como a
Cientologia, a Igreja da Unificacdo, a Ciéncia Crista e outras inovagoes
que distavam da ortodoxia judaico-cristd e que provocavam alguma
desconfianga. O conceito de “novas religides” foi construido ainda
com o fito de compreender, de forma mais sociolégica, os grupos e
as tendéncias religiosas que apareceram especialmente no Estado da
Califérnia, um solo fértil para o florescimento das inovagodes religiosas
ao longo do século XX.

133 A despeito do vocabulo “culto” ser a tradugéo direta do inglés cult, essa expresséo nédo
causa a mesma desconfianga no Brasil. Por aqui, a equivaléncia pode ser encontrada na
palavra seita, que igualmente evoca 0 mesmo sentimento. No senso comum, participar
de uma seita significa fazer parte de uma assembleia obscura, herege ou desviante em
relagao a narrativa religiosa hegemdnica.
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Segundo Partridge (2005), a palavra cult teve sua origem nos
meios académicos a partir das discussdes empreendidas por Ernest
Troeltsch a respeito da religiosidade mistica crista. Partridge (2005)
afirma que o sociélogo Howard Becker foi o primeiro a fazer uso do
conceito, em 1932. Entretanto, o vocabulo foi apropriado pelos setores
religiosos preocupados em combater 0s grupos representados como
desviantes e ameacgadores. Em alguns paises do mundo, como os
Estados Unidos da América (EUA), a Inglaterra e o Japao, surgiu um
tipo de panico moral religioso'* que acusava as religiosidades distintas
da narrativa hegemdnica de promoverem “lavagem cerebral” nos seus
adeptos, ainda que as estratégias de persuasdo empregadas pelos
novos grupos fossem iguais aquelas usadas pelos estabelecidos e tra-
dicionais (COWAN; BROMLEY, 2008).

O péanico moral religioso envolvendo as novas religides no Atlan-
tico Norte, sobretudo nos EUA, ficou conhecido por “controvérsia dos
cultos” (cult controversy) e seu apice aconteceu entre as décadas de
1970 e 1990, contexto marcado por eventos traumaticos protagoni-
zados por algumas novas religibes, em especial os episddios violen-
tos envolvendo o Templo do Povo na Guina (1978), o incidente dos
Davidianos, uma dissidéncia adventista, em Waco, no Texas (1993).
Fora do Ocidente, o ataque de gas sarin no metr6 de Toquio (1995),
promovido pela Aun Shirinkyo, reforgou a controversia em relagao as
novidades religiosas que ja existiam em décadas anteriores, conforme
j& havia mostrado McFarland (1967). A despeito de seu uso ainda ser
comum na América do Norte e do pénico moral religioso em relagéao
as inovacdes existir em todo o mundo, o termo cuit foi gradativamente
substituido no campo sociolégico pela expresséo “novas religides”.

Mesmo admitindo a dificuldade conceitual, Melton (2004) acre-
dita que a condicdo de “novidade” oferece um itinerario compreensivo
do fenémeno. O autor chama atengéo para o fato de que a condigéo

134 Apropriamo-nos do conceito panico moral a partir da sociologia de Cohen (2011).
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de novidade religiosa deve ser, antes de tudo, entendida a partir da
relac&o entre os novos grupos € as religides socialmente estabelecidas
e reconhecidas no interior de um campo especifico. Admitindo que
essa condicao varia de acordo com o contexto particular, Melton (2004)
afirma que a mudancga de status de um novo movimento religioso, de
anomalia ou desvio, para religido relativamente aceita ou integrada,
acontece quando ha menor regulacéo cultural religiosa. Isso significa
dizer que os novos movimentos religiosos tendem a ser mais estereo-
tipados quando uma narrativa estabelecida e dominante € vigorosa
ao ponto de definir culturalmente — dentro e fora do campo religioso
— quais os empreendimentos de fé s&o legitimos'.

Entre nés, merece destaque as consideragdes do antropdlogo
Guerriero (2006), que aponta para a ambiguidade da expressao “novas
religides” e para a falta de consenso sobre sua historicidade como fe-
némeno social. O antropdlogo também compreende que a dificuldade
conceitual é tributaria das especificidades culturais e geograficas que
relativizam o que se pode entender por “novo”. A despeito da diversi-
dade das inovacoes, Guerriero (2006) descreve algumas particulari-
dades que lhes sdo comuns na contemporaneidade: a) alegagao de
concorréncia espiritual com as tradigbes mais antigas estabelecidas;
b) existéncia de um grau de organizacéo institucional formal; c) per-
manéncia de algum grau de continuidade com narrativas tradicionais
locais; d) cultivo de formas de espiritualidades alternativas; €) desen-
volvimento de organizacdes que preconizam o potencial humano. To-
dos esses apontamentos deixam clara a amplitude do fenémeno. Po-
demos, ainda, considerar que a ideia de minoria é tentadora, mas isso
nao necessariamente significa que se trata de uma novidade.

135 O recente estudo de Introvigne (2020) sobre a nova religido chinesa Quannengshen-
jiaohui, A Igreja do Deus Todo Poderoso, ilustra a dimenséo dramética da regulacéo estatal
na poténcia asiatica. Segundo o autor, a China retoma a mesma perseguicdo que, no
passado, empregou contra a fallun Gong. O grupo investigado pelo socidlogo italiano,
apontado por ele como o principal grupo perseguido naquele pais, também enfrenta hos-
tilidades de grupos cristaos estabelecidos.
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No que toca a cosmologia das novas religides, Clarke (2006) afir-
ma que o trago principal de grande parte delas € a ideia da unidade
entre a divindade e os seres imanentes. Por meio de vérios expedien-
tes de traducéo e de reimaginacéo de tradicbes mitico-religiosas vindas
do Oriente, do paganismo ou das culturas xamanicas, algumas dessas
novas religides forjam narrativas que ambicionam a unidade entre a mu-
Iher/o homem € o divino ou, ainda, entre a humanidade, a natureza € o
divino. Essa “nova epistemologia religiosa” rejeita as ideias de pecado,
de danagao, de punigéo divina, de juizo final ou de natureza degenera-
da. Em seu lugar, apregoam a crenga na integracédo da humanidade; e o
divino, na bondade intrinseca da humanidade e no advento de uma nova
era de consciéncia espiritual planetaria — ha pouco ou nenhum drama
escatoldgico no sentido que nos é familiar no cristianismo.

Clarke (2006) aponta que a ética do aprimoramento espiritual,
presente em vérias inovacgdes, sugere a busca pelo bem-estar nesse
mundo por intermédio de préaticas que almejam despertar o divino in-
terior e uma nova consciéncia espiritual, razdo pela qual alguns desses
grupos promovem o que em outro momento chamamos de “psicote-
rapias espirituais” (SILVEIRA, 2016). Muito frequentemente, essa cos-
mologia da integracéo ou “visdo holistica” orienta iniciativas e praticas
que incluem desde a cura interior, por meio de expedientes que visam a
harmonizagao pessoal, com as “energias cosmicas” ou com as “forcas
ancestrais”, até aquelas que estimulam a busca por formas alternativas
de representar a salde, o bem-estar e o meio-ambiente.

As observacoes destacadas por Melton (2004), Guerriero (2006)
e Clarke (2006) oferecem possibilidades interpretativas interessantes
que dao conta de um razoavel nimero de novos movimentos religio-
sos. Todas elas apontam para a importancia de situar a novidade re-
ligiosa a partir das circunstancias de um campo religioso — novidade
em relacdo ao campo — ao mesmo tempo em que descrevem um tipo
de religiosidade centrada no contato consigo mesmo. Os autores com-
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preendem aquelas novas religides do tipo “religides do verdadeiro eu”
(CLARKE, 2006) que acreditam em um eu real, n&o tranistério e divino
que deve ser acessado pelos sujeitos.

Como entendemos, as novas religides incluem o que generi-
camente nomeamos por “espiritualidades”, isto é, as expectativas de
transcendéncias mais subjetivas, entre elas a complexa Nova Era.
Muitas vezes, conteldos de novas religdes institucionalizadas séo re-
lativamente semelhantes as espiritualidades, em especial a ideia do
autoaperfeicoamento a partir do despertar do eu divino interior. As
espiritualidades constituem a dimensao mais fluida e individual das
inovagoes religiosas; elas podem, em niveis distintos, se consolidarem
como habitos regulares e instituigdes: algumas podem se apresentar
como “mais leves” e terapéuticas; outras podem dar origem a lugares
de saberes “alternativos” e centros espirituais onde acontecem wor-
kshops, palestras, trocas de experiéncias e venda de material religioso.

Todas essas formas de institucionalizacdo mais “fluidas”, as
quais demandam menos exclusividade, desafiam nossa compreensao
do fendmeno religioso™®. Suas formas de sociabilidade podem ter es-
pessuras distintas e, ndo raro, se paregcam muito mais com redes do
que com comunidades de fé, o que parece ser o caso da Nova Acré-
pole e da Logosofia, ambas instituicbes que se apresentam como cen-
tros espirituais propagadores de iluminagao ou de evolucao espiritual.
Igualmente interessante é o fato de esses grupos, em seus diversos
niveis de institucionalizacéo, perceberem suas visbes de mundo, seus
saberes e suas terapias, como realizagbes espirituais atualizadas para

136 Espiritualidade é um conceito com vérios significados. No senso comum, ela parece sino-
nimo de “filosofia de vida”, isto é, uma doutrina sobre uma realidade superior que, para 0s
praticantes, ndo tem relagéo com a religido ou a fé. Hanegraaff (2017) a define como tipo
de religiao que se distingue daquela mais institucional por tratar-se de uma disposicao que
procura manipular individualmente o contato entre um quadro metaempirico mais geral de
significados e o mundo cotidiano. Grosso modo, ela é pensada como sindénimo de religiéo
pouco institucionalizada ou com contornos institucionais mais fluidos e menos capazes de
constranger os sujeitos.
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0S Novos tempos e que sdo consumidas, em muitos casos, cotidiana-
mente, sem que sejam percebidas como religiosidades. Por essa ra-
zao, acreditam que suas praticas e suas doutrinas — ou filosofias, como
preferem os dois grupos anteriormente apontados — podem responder
as crises de sentido dos sujeitos que procuram uma nova consciéncia
capaz de criar um mundo melhor.

AS NOVAS AGENCIAS RELIGIOSAS

A partir da década de 1960, contexto da contracultura, um
grande numero de novas religides e inovagcbes que prometiam o
autoconhecimento emergiram ou ganharam expressao pelo mundo
(BELLAH, 1986). Esse fluxo religioso deita suas raizes no século XIX,
contexto do romantismo e do interesse pelas religides antigas, pelo
exoterismo e pelo Oriente'. Essa realidade favoreceu o “desencai-
xe religioso”, em outras palavras, a diluicao dos limites impostos a
imaginacao religiosa pelas instituicdes tradicionais que a inscreviam
em uma localidade ou regido onde vigorava uma narrativa religiosa
hegemobnica ou majoritaria.

Em virtude desse desencaixe, a imaginacgao religiosa dos indi-
viduos passou a ter maior acesso as tradicdes orientais, xamanicas,
pagas, esotéricas etc. As “excentricidades” protagonizadas por indi-
viduos interessados nos saberes religiosos da humanidade ofertaram
algumas das ideias-forga que influenciaram os rumos da modernidade
religiosa ao longo de todo o século passado.

137 Hexham e Poewe (1997) afirmam que a imaginagéo religiosa do filésofo naturalista sueco
Emanuel Swedenborg (1688-1772) contribuiu para as efervescéncias religiosas do século
XIX na Europa e nos EUA. Swedenborg enfrentou uma crise pessoal e, a partir disso,
experimentou sonhos, revelagdes e comunicagdes com espiritos. Depois de sua morte,
em Londres, os leitores de suas publicagdes criaram a Igreja Nova, em 1783, cujo nome
original era Sociedade Teosofica. Quase cem anos depois, Helena Blavatsky (1831-1891)
também criou sua Sociedade Teosdfica.
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No século XIX, o Transcendentalismo Americano, fundado por
Ralf Waldo Emerson (1802-1882), foi, segundo Amaral (2000), o pri-
meiro movimento religioso nos EUA dotado de algum componente
asiatico, o que faz dele um precursor daqueles movimentos e impetos
religiosos orientalistas e de uma grande variedade de tendéncias con-
temporaneas que enfatizam a forca do pensamento e a sacralidade
da natureza'®. Em 1983, o Parlamento das Religices Mundiais, reali-
zado em Chicago, sinalizou para o Oriente em virtude da presenca de
Swami Vivekananda (1863-902), responsavel por fundar a Vedanta So-
ciety. Seu discipulo, Prabhavananda (1893-1976), estabeleceu-se na
California e foi um dos precursores do Esalem Institute. Desde entéo,
a Califérnia tornou-se uma Meca de experimentacdes que exerceram
influéncia na imaginacéao religiosa de nosso tempo.

A pletora de inovagbes e os didlogos com diversas tradicdes
orientais, em especial o Budismo e o Hinduismo, trouxeram ao Oci-
dente um imenso nUmero de gurus e de guias espirituais, os quais, de
forma geral, enfatizavam uma nova consciéncia como meio de trans-
formacdo do mundo no sentido de uma nova era de harmonia e de
paz. Segundo Campbell (2007), a partir da década de 1960, os saberes
heterodoxos, as terapias meditativas e as medicinas alternativas ga-
nharam espaco no Ocidente. Naquele contexto, o impeto experimental
dos movimentos de juventude levou os individuos a empreenderem
suas jornadas espirituais a partir da reimaginacao da fortuna religiosa
humana, muitas vezes em tom de contestacdo. O Oriente, as culturas
pagas, 0 xamanismo e mesmo a ciéncia e a ficcao literaria inspiravam
novas experiéncias religiosas cujo propdsito era a libertagéo e o bem-
-estar espiritual nesse mundo.

138 Emerson certamente foi um dos mais influentes escritores religiosos da contemporanei-
dade. Suas ideias tiveram um papel importante no desenvolvimento do Novo Pensamento
Americano (CLARKE, 2006), uma matriz religiosa que influenciou grupos diversos, entre
eles a Ciéncia Crista nos EUA, a Seicho-no-le no Japéo e, especialmente, a Nova Era. Gros-
so modo, as mundivisdes das novas religides inspiradas pelo Novo Pensamento America-
no sugerem que a transformagéao da consciéncia da mulher e do homem sobre si mesmos
¢ a via fundamental para a realizagao espiritual. A mente, portanto, comandaria o destino.
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Sobre isso, 0 estudo Caracteristicas do movimento religioso na
sociedade contemporanea, de Carvalho (1994), aponta o “desloca-
mento” (desencaixe) da figura de Jesus por tradicdes orientais como
um exemplo do ambiente de experimentacao e de bricolagem religiosa
que é potencializado a partir da década de 1960. Segundo o autor:

Talvez a maior consequéncia, para o cristianismo, dessa presen-
¢a cada vez maior das tradigbes esotéricas e orientais, reside
no fato de que comega a surgir um deslocamento da figura de
Jesus Cristo, na medida em que crescem as propostas de dia-
logo inter-religioso: o Cristo passa a ser entendido como um
principio divino (como a natureza budica, o Ishwara) e Jesus
como uma encarnagao, um avatar, uma manifestacéo histérica
da divindade, equivalente ao Budha Shakya Muni, a Krishna, a
Zoroastro, a Maomé, etc. (CARVALHO, 1994, p. 9).

Embora expedientes de tradugdo sejam comuns a histéria das
religides, a reimaginagao dos personagens e dos conteldos religiosos
na contemporaneidade acontece, em alguns casos, a partir da con-
vicgao de que ha uma esséncia comum em todas as religides e que
cada uma delas é capaz de ofertar algum tipo de contribuigdo para
a jornada pessoal. Essa disposicdo perenialista, que sugere que to-
das as religides possuem um quinh&o de verdade capaz de contribuir
com a caminhada dos sujeitos, é apresentada como doutrina elevada
e adequada as caréncias da mulher e do homem contemporaneos,
cosmopolitas e sofisticados. Elas procuram contrastar com aquelas
outras propostas que sao representadas como defasadas.

Algumas novas religides que advogam essa ideia nao exigem
o pertencimento exclusivo ou 0 abandono de uma antiga religiao, ex-
cetuando para aqueles que tém cargos decisorios. Isso néo significa,
vale dizermos, que nao exista entre eles algum grau de coeréncia dou-
trinaria capaz de definir o que acreditam ser a “verdade” em relacéo as
outras religides, como tivemos a chance de verificar na Seicho-no-le e
em outras novas religides japonesas que mobilizam a retérica da inclu-
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sdo de todas as fés (SILVEIRA, 2016). Seja qual for o caso, parece-nos
impossivel imaginarmos a inexisténica de algum tipo de fronteira que
delimite as verdades religiosas anuniciadas pelas novas religides e as
contrastem com aquelas percebidas como menos evoluidas.

No nosso entendimento, as religides, novas ou antigas, mais ou
menos institucionalizadas, comunitarias ou individuais, néo estao des-
coladas da realidade social mais ampla. As religides relacionam-se,
dialeticamente, com 0s outros pavimentos sociais. Por esse motivo,
compreendemos que a disposicao experimental das novas religides e
espiritualidades contemporaneas criaram afinidades com a dimenséo
utilitarista do mundo capitalista. A busca do bem-estar espiritual, uma
disposicao religiosa de nosso tempo, permitiu o surgimento de um
mercado de terapias motivacionais que ofertam meios para o auto-
conhecimento com vistas ao sucesso no trabalho e nos negécios. O
viéis mais utilitarista, que promete o acesso as qualidades interiores
capazes de empoderar espiritualmente o sujeito, deu origem a uma
concepcao simplista da realidade que comumente situa o sujeito como
0 Unico responsavel pelo que Ihe acontece, como sugere a literatura
de autoajuda de Rhonda Byrne e as praticas motivacionais que estao
presentes nos populares coachings e outras formas de “voluntarismos
magicos” afins da ideologia ultraliberal (FISHER, 2020; SMAIL, 1993).

A experimentacéo e 0 acesso as varias narrativas religiosas que
circulam globalmente também tiveram implicagdes politicas na medida
em que os sujeitos de vida religiosa errante imbricaram suas jornadas
espirituais as distintas formas de militancia de nossos dias. Contrarian-
do o0 que muitas vezes imaginamos, algumas elaboragdes sao conser-
vadores e mesmo ligadas as teorias conspiratatérias que circulam nas
redes sociais. Em um polo mais “progressista”, mulheres e homens
interessadas/os nas espiritualidades orientais, pagas, xamanistas etc.
aderiram as diversas iniciativas de defesa do meio-ambiente, da igual-
dade racial e de género e de combate ao consumismo e ao ritmo ace-
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lerado do produtivismo. Elementos narrativos e avatares de culturas
religiosas africanas e amerindias, por exemplo, foram evocados por
aqueles que procuram visoes religiosas de mundo dissociadas da vio-
|éncia colonial, da epistemologia moderna e do capitalismo. E por esse
motivo que nos parece reducionismo afirmar que as novas religides e
as espiritualidades contemporaneas sao essencialmente afins do ca-
pitalismo tardio (AMARAL, 2000; PARTRIDGE, 2005).

DIRECIONAMENTOS
INTERPRETATIVOS

Parece-nos fundamental situar as inovagdes religiosas a partir
das circunstancias sociais e culturais da modernidade tardia. A despei-
to da pluralidade religiosa ser uma constante antropolégica e da relati-
va tolerancia a diversidade dos credos ter existido em varios momentos
da histéria da humanidade, foi na modernidade, especialmente em sua
fase mais recente ou tardia, que os “mdltiplos altares” se proliferaram
globalmente, isto &, se tornaram uma realidade religiosa planetaria
possuidora de desafios e de potencialidades que lhes sdo préprias. O
gue tornou essa realidade religiosa possivel? Ou, ainda, quais foram
as estruturas sociais e culturais que tornaram as inovagoes religiosas
inspiradas em tradicoes tao diversas possiveis e relativamente aceitas?

Berger (2017) oferta-nos, em sua ultima obra, Os mditiplos altares
da modernidade: rumo a um paradigma da religiao numa época plura-
lista, algumas pistas que nos ajudam minimamente a situar as novas
religibes como consequéncias dos rumos da modernidade. O autor as-
sinala que a pluralidade das formas de vida, religiosas ou nao, se tornou
um fendémeno planetario por razdes intrinsecas a ossatura modernidade.
Longe de afirmar que a religido ¢ irrelevante na modernidade ou que nao
existem instituicoes e grupos religiosos social e culturalmente influentes,
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Berger (2017) entende que as institui¢des tradicionais perderam seu an-
tigo vigor diante da escolha individual. Para o autor, “[...] uma afirmagao
religiosa particular ndo é mais dada como certa, mas resulta de uma
escolha ou de uma série de escolhas por parte dos individuos. [...] a
maioria das pessoas religiosas que vive em sociedades modernas &
constituida de buscadores” (BERGER, 2017, p. 90-91).

A partir de Berger (2017), podemos inferir que a modernidade
criou uma realidade de desregulamentagéo na medida em que as es-
colhas religiosas ao longo de uma vida nao dependerao absolutamen-
te de constrangimentos institucionais, de ameacas de excomunhao ou
da danagao nos varios infernos imaginados: os sujeitos escolhem uma
religiao em vez de herdéa-la e, ao que tudo indica, podem escolher mais
de uma vez. Em uma realidade como essa, mesmo 0S COMpromissos
aparentemente duradouros podem erodir em virtude do impacto pro-
vocado pela pluralidade das formas de vida em nossa subjetividade.
Em outras palavras, a modernidade religiosa tardia caracteriza-se pela
destradicionalizacéo e pela desinstitucionalizacdo da imaginacao reli-
giosa, o que nao significa, vale dizermos, o fim ou a irrelevancia das
tradigOes ou das instituicbes que administram o sagrado.

Em virtude dessa realidade, compreendemos que a imaginacao
religiosa de mulheres e de homens tem a sua disposicéo, e aqui es-
tamos isentos de juizos de valores, de possibilidades e de liberdades
que outros momentos histéricos, menos conectados e globais como
0 N0ss0, ndo possuiram — havera sempre um grupo de meditagao a
um clique de distancia do leitor! Isso ndo significa que todos os sujei-
tos se sentem necessariamente confortaveis com essa realidade. Na
verdade, afirma Berger (2017), a realidade da pluralidade e da sub-
jetivizagdo dos itinerarios de fé também pode ser angustiante, o que
favorece a adesao aos grupos e as instituigoes religiosas mais conser-
vadoras que combatem os aspectos relativistas da experiéncia de vida
na modernidade tardia. Embora possam pensar a modernidade como
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tempo de degeneracao espiritual, tais propostas ainda sao modernas
se as entendermos como reagoes historicas, e, portanto, particulares
as interpelagdes e aos desafios langados por um mundo marcado por
conexo0es, tensionamento, relativizacdes e trocas. Em outras palavras,
s6 negam o “mundo” porque suas subjetividades estao reflexivamente
embaracadas nele.

Habitar um mundo onde existem varios itinerarios interpela a re-
flexividade dos sujeitos de formas distintas. Inscrito em uma paisagem
cultural cada vez mais global, em que deuses, santos, missionarios e
gurus circulam de forma desembaragada na rua, nas redes sociais €
nos servigos de streaming, os individuos podem transitar ou aderir as
narrativas religiosas diversas em sintonia com suas demandas, carén-
cias ou expectativas. E nesse mundo de conexdes que emerge uma
cultura religiosa global que torna possivel adesoes, transitos e bricola-
gens diversas que nos desafiam a pensar as religioes e os lugares que
elas ocupam em nosso tempo.

Muito embora concordemos que a modernidade favorece a
subjetivizagao da fé e a pluralidade de caminhos, é muito importante
algumas consideracodes criticas a fim de evitarmos reproduzir socio-
logicamente o que frequentemente os sujeitos e 0s grupos religiosos
dizem de si mesmos, isto &, a visdo émica. No interior de alguns desses
grupos, a ideia da unidade espiritual dos varios caminhos é represen-
tada como abertura no sentido de inclus&o e de evolugéo espiritual. A
inexiténcia, em alguns casos, de constrangimento ao pertencimento
exclusivo também & parte dessa retérica da evolugdo. Como interpre-
tamos, essa “abertura” é também um recurso persuasivo que procura
audiéncia entre mulheres e homens que ja nao se interessam pelas
ofertas tradicionais, representadas como rigidas, demagaégicas, dog-
maticas ou autoritarias — o contraste identitario € recorrente, ainda que
aparentemente mitigado pelo discurso que afirma que todas as tradi-
¢bes possuem algo em comum.
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Parece-nos sociologicamente improvavel a possibilidade de
uma religiao desprovida de contornos minimos que sejam capazes de
organizar sua cosmologia e suas praticas assim como de rotinizar o
carisma de seu fundador, ainda que algumas dessas novas religides
se comportem mais como centros formativos do que igrejas no sen-
tido comunitéario cristdo com o qual estamos acostumados. As novas
religides, assim como as antigas, serdo capazes de manterem-se vivas
ou de reproduzirem suas mensagens a partir de algum grau de orga-
nizacéo institucional, comunitaria e mesmo hierarquica — ha sempre
quem acredita ter mais luz, que escreveu mais livros, que viajou para
algum lugar especial etc. —, que garanta a transmissao e a partilha
dos saberes religiosos trazidos pelo mestre fundador, ainda que nao
necessariamente essa instituicao exija 0 comprometimento exclusivo
dos adeptos ou dos simpatizantes. Segundo Durkheim (2008, p. 503),
“[...] as crencas so s&o ativas quando compartilhadas. [...]. Ela [a fé]
se instinguiria rapidamente se permancesse isolada”.

Apesar de concordarmos com a ideia da escolha individual apre-
sentada por Berger (2017) para pensar a paisagem religiosa contem-
poranea, ou ainda com outras leituras que apontam para uma cultura
religiosa errante, parece-nos dificil imaginar um sujeito que escolhe
seu caminho religioso de forma indiscriminada e sem algum tipo de
influéncia social e cultural, como se estivéssemos falando de pessoas
completamente descoladas da vida social. Isso significa que a criagao
de novos caminhos religiosos ou a adesao a eles partem de um con-
junto de experiéncias anteriores, entre elas aquelas do tipo religiosas,
experimentadas pelo individuo. A imaginagao religiosa dos sujeitos,
assim comos 0s grupos religiosos, esta socialmente inscrita em uma
realidade particular, em um sentido que nos lembra as ponderacgdes
de Durkheim (2008). De acordo com o autor, a imaginagao religiosa
deseja responder as questdes e a caréncia de sua época, de uma
sociedade particular inescapavel, a fim de garantir orientagéao eficaz;
ao mesmo tempo, essa imaginacao é familiarizada com determinados
elementos narrativos, mais antigos, que podem influenciar toda a sorte
de inovacodes, de adesdes, de bricolagens etc.
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CONSIDERACOES

A realidade engendrada pela modernidade tardia permitiu o
acesso as varias narrativas religiosas produzidas pela humanidade,
assim como o transito cada vez maior de buscadores que procuram
respostas e de guias que desejam oferecé-las. Se a religido sempre foi
um fenémeno plural, a modernidade tardia radicalizou essa realidade
na medida em que as culturas distantes espacial e temporalmente fi-
caram mais “proximas” e acessiveis. O “desencaixe religioso” operado
pela modernidade a partir do século XIX permitiu o surgimento de uma
cultura religiosa global que procura responder as questdes que séo
postas em um nivel igualmente planetario.

Como apontamos, um mundo mais conectado, e relativamente
livre da coacdo das instituicoes religiosas tradicionais, permite que a
imaginacao religiosa individual fermente outros caminhos que ressig-
nificam as tradigoes mais antigas. Frequentemente, a contragosto dos
herdeiros do lluminismo, ela também traduz os saberes oriundos da
Psicologia, da Ecologia, da Fisica etc. Terapias alternativas inspiradas
no Oriente, nos diversos xamanismos ou NOS paganismos apropriam-
-se de um vocabulario cientifico a fim de estimular o autoconhecimen-
to, 0 acesso ao sagrado interior e a integragdo com as forgas e as
energias cridas superiores. Algumas delas podem gerar significativo
estranhamento, como o recente caso da Rainbown Alliance University
nas redes sociais brasileiras, e dlvidas a respeito das intengbes, como
o caso de instituigbes pseudocientificas e ufoldgicas que advogam a
existéncia de cidades perdidas na Amazénia.

A disposicao da imaginagao religiosa moderna informa-nos, so-
ciologicamente, sobre 0s aspectos marcantes de nosso tempo. Como
dissemos, as religides ndo existem descoladas de uma determiana
realidade, de suas tensoes, das relagbes de poder, das caréncias de
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sentido e das expectativas. As novas religides, como entendemos, sao
respostas as angustias e as necessidades produzidas pela propria
modernidade e que nem sempre sao satisfatoriamente respondidas
pelas instituicbes mais longevas ou por graméticas religiosas tradicio-
nais. Os riscos e as opacidades provocadas pela modernidade as-
sim como suas expectativas e possibilidades se mesclam no interior
dessas novas religides e na mente dos individuos que as urdiram ou
que aderiram a elas. Para além de uma realidade de secularizacao no
sentido mais teleolégico do conceito, parece-nos que a modernidade,
em sua fase mais contemporanea, favoreceu novas ondas de encan-
tamento que tém como centro de sua atengéo o individuo.
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Os estudos dos novos movimentos religiosos na contempora-
neidade destacam quase sempre a negociagao entre universos reli-
giosos distintos™®. A globalizagao figura como pano de fundo para se
pensar o engendramento de novos caminhos, bricolagens, tensdes ou
adesoes religiosas prodigalizadas por uma realidade que se caracte-
riza por transitos de pessoas, pluralidade de ideias, conectividade e
riscos compartilhados em escala planetaria. Nesse contexto, as res-
postas as caréncias de orientacéo ofertadas por essas novas religides
sdo, amilde, globalmente orientadas.

A partir desse entendimento € de nosso interesse nos NOvos
movimentos religiosos na contemporaneidade, nos dedicamos a Sei-
cho-no-le (£ /&M ZK), Lar do Progredir Infinito, em portugués). Revista-
mos algumas consideragdes que tecemos anteriormente e ampliamos
nosso escopo a fim de lancarmos luz sobre as relacdes entre essa
nova religido japonesa e a globalizagéo, principalmente em nossos
dias, contexto de adesao da Seicho-no-le aos temas ambientais. For-
malmente, problematizamos os diversos momentos da trajetéria da
Seicho-no-le no contexto da paisagem religiosa global.

Dividimos nosso estudo em trés partes. No conjunto, todas elas
dizem respeito a momentos particulares da trajetéria global da Seicho-
-no-le. Na primeira parte, nos dedicamos ao surgimento e desenvolvi-
mento da nova religido; nela consideramos a bricolagem entre o Novo
Pensamento Americano e elementos do repertoério religioso japonés,
além da adeséo da Seicho-no-le ao discurso nacionalista. Na segunda
parte, tratamos do estabelecimento e desenvolvimento da nova religiao
no Brasil, momento em que ela deixou de ser uma religiao étnica para
dar inicio ao processo de acomodacéo a uma outra paisagem religio-
sa. Na terceira parte, discutimos o ritmo ecoldgico imprimido pela atual
lideranga do grupo; para isso, lancamos luz sobre o ideal do “modo
139 Este trabalho é uma versao resumida do artigo “Do étnico ao ecoldgico: a trajetédria da

Seicho-no-le no cenério global” (2021), publicado na Revista Brasileira de Histérias das
Religides (RBHR).
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feliz de viver em harmonia com a natureza” como um dos tracos da
“consciéncia de globalidade” (ROBERTSON, 2000) esposada pela Sei-
cho-no-le na contemporaneidade.

Existe uma prodigiosa producao a respeito da relagao entre
globalizacéo e religides. A fim de marcar nosso lugar tedrico fun-
damental, desenvolvemos nossa reflexao a partir do aporte de Ro-
land Robertson (2000; 2007) Peter Clarke (2000;2006) e Ugo Dessi
(2013). Grosso modo, esses autores compreendem que a religiao é
uma categoria fundamental para a compreensao das relagoes inter-
societarias, em especial o que Robertson chamou, nos anos noven-
ta, de “imagem da ordem mundial”. Por sua vez, a globalizacéo é
percebida por eles como realidade proteiforme; conceitualmente, ela
nao diz respeito a “ocidentalizagdo”, no sentido de homogeneizacao
cultural, mas a uma tessitura planetaria constituida a partir de esfor-
¢os de acomodagéao operados pela dialética entre o global e o local.
Nesse plano, esses autores nos permitirao considerar as “influéncias
reversas” (CLARE, 2000) da globalizagao, oriundas do mundo néao
ocidental, como é o caso da Seicho-no-le e de outras novas religides
japonesas que transitam globalmente.

208



REPERTORIO RELIGIOSO TRADICIONAL,
NOVO PENSAMENTO AMERICANO
E O NACIONALISMO JAPONES

Desde o seu surgimento, a Seicho-no-le é interpelada por uma
realidade marcada por relacdes transnacionais e transculturais. A nova
religiao japonesa'®® surgiu a partir das inquietacdes do entao jovem
Masaharu Taniguchi (1893-1985) que, no final nos anos 1920, aparen-
temente tinha “ouvidos musicalmente religiosos” e algum contato com
a cultura religiosa ocidental, elaborada a partir do fermento esotérico
do século XIX, em especial o Novo Pensamento Americano™'. Segun-
do lemos em sua producéo religiosa, Taniguchi recebeu uma série de
revelacdes que o convocavam a se levantar a fim de ofertar ao mundo
uma religido capaz de iluminar a humanidade. No dia 13 de dezembro
de 1929, ele declarava a toda humanidade:

Levanto-me e coloco-me diante da humanidade, erguendo alto
achama da Verdade. Tornou-se inevitavel levantar-me. Amigos e
companheiros, venham aderiramim [...]. E a chama da Verdade

140 Segundo lan Reader (2010), o conceito “novas religides japonesas” (F5REX, shinshukyo,
em japonés) designa um conjunto de inovagdes religiosas, muito amplo, que apareceu no
Japao no século XIX. Ele serve para distinguir elaboragdes mais recentes daquelas mais
antigas, embora elementos oriundos do repertério religioso tradicional (i.e. budismo, xin-
tofsmo, confucionismo e religiosidades populares) estejam presentes nas inovagdes, entre
eles certa disposigao pratica enderegada as necessidades deste mundo. Reader destaca
ainda que as novas religides foram criadas por liderangas leigas e carisméticas. Por sua
vez, Peter Clarke (2006) sustenta que as novas religides japonesas buscam responder
as caréncias provocadas pelos ritmos de vida caracteristicos da modernidade japonesa,
principalmente apés a Segunda Guerra. Em niveis distintos, elas sustentam a centralida-
de espiritual do Japéo diante do restante do mundo. Atualmente, ha cerca de 400 novas
religides no Japéo e aproximadamente 70% da populagdo nipdnica esté envolvida com
algumas delas (WINTER, 2018).

141 O Novo Pensamento Americano (American New Thought, em inglés) é um torvelinho espiritual
que surgiu nos EUA nas Ultimas décadas do século XIX, em um contexto cristao interessado
por terapias curativas. Sua existéncia é tributaria de elaboragdes esotéricas que eram desenvol-
vidas nos paises do Atlantico Norte. Em linhas bastante gerais, ele postula a existéncia de uma
Unica realidade divina da qual somos manifestagdes individuais. O sociélogo e historiador John
Gordon Melton (2006) afirma que, entre os adeptos dessa ideia, a consciéncia dessa verdade
implica no acesso a uma vida de abundancia e salde aqui e agora.
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que desceu dos céus. E a chama ardente! Toquem em mim [...].
Com esta chama quero mostrar a humanidade como ser feliz,
como se libertar das algemas da situagdo, como governar o
destino, como dominar as doengas, como eliminar a causa da
miséria, como superar os sofrimentos causados pelos proble-
mas familiares (TANIGUCHI, Masaharu, 1993, p.3-5).

Até o ano de 1933, Taniguchi recebeu 29 revelagdes divinas
atribuidas a deidade xintoista Sumiyoshi (STAEMMLER, 2018). Seus
contelidos destacavam a relevancia espiritual da Seicho-no-le como
a religiao capaz de reunir o essencial de todas as outras e a cura de
doencas a partir da transformagao da consciéncia individual. As reve-
lagbes também traziam outros contelidos que estavam em afinidade
com o regime imperial constituido a partir do Xintoismo de Estado™?, o
que ainda discutiremos.

Diferentemente da maioria dos fundadores de outras novas re-
ligides japonesas, Masaharu Taniguchi tinha alguma instrugao (SHI-
MAZONO, 2004), embora nao tivesse concluido o curso superior na
Universidade de Waseda, na moderna Toquio. O dominio da lingua
inglesa e o contato com a literatura ocidental permitiram a Taniguchi
0 acesso as novas elaboragdes religiosas vindas principalmente dos
EUA, entre elas o j& mencionado Novo Pensamento Americano. Além
desse contato, Taniguchi participou de outras novas religides japone-
sas, entre elas a Omoto (K &K, Grande Fonte, em portugués), com
a qual ele permaneceu vinculado até 1921, quando se decepcionou
com uma profecia ndo cumprida que prometia a renovagao do mundo.

142 Xintoismo de Estado é como chamamos a ideologia que sustentou a narrativa naciona-
lista do estado japonés moderno até a derrota de 1945. Em linhas gerais, ele sacralizava
a autoridade do trono japonés ao afirmar a ininterruptilidade da linhagem imperial e sua
origem divina com base em textos miticos. Durante sua vigéncia, o governo monopolizou
o simbolismo religioso a fim de unificar antigos mitos em torno da autoridade imperial. A
fim de incutir seus sentidos de mundo, o governo japonés publicou em 1890 o “Reescrito
Imperial da Educagao”, que deveria estimular a adesdo ao culto a autoridade imperial (EL-
LWOOD,2008). Em seu estudo da histéria do xintoismo, Helen Hardacre (2017) argumenta
que a expressao Xintoismo de Estado precisa ser percebida com ressalvas pelo risco de
ignorarmos que sujeitos de outras religides e grupos, entre eles budistas, cristdos e novas
religides, também apoiavam o nacionalismo e o culto ao trono japonés.
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Por um breve momento, ele também passou pela /ttben (BB, Jardim
lluminado, em portugués) (STAEMMELER, 2018).

Para percebermos a acomodacéo de ideias estrangeiras pelas
novas religides japonesas, consideremos incialmente o lugar que o su-
pracitado Novo Pensamento Americano ocupa na textura religiosa do
grupo fundado por Masaharu Taniguchi. A corrente americana chegou
até Taniguchi em um momento dificil de sua vida, quando ele enfren-
tava problemas de salde na familia, além de dificuldades financeiras.
Sabemos que seu contato inicial aconteceu a partir da obra Law of
Mind in Action, escrita por Fenwike Holmes (1883-1973). Reichl (2012)
nos assegura que os varios episddios de doencgas enfrentados por
Taniguchi teriam sido responsaveis pelo seu interesse por praticas que
preconizavam o lugar da mente na cura, uma caracteristica marcante
de seu sistema religioso até nossos dias.

Vindo de alhures, o Novo Pensamento Americano nao encontrou
um sujeito — e um contexto — desprovido de outras vivéncias e ideias
religiosas. Um complexo repertorio religioso foi mobilizado por homens
e mulheres leigas, fundadores das novas religides japonesas, desde
as experiéncias pioneiras no século XIX, como nos ensinou o profes-
sor Ronan Alves Pereira (1994) ao tratar do surgimento da Tenrikyd (R
¥ #, Religido da Sabedoria Celeste, em portugués) e da Omoto no
século XIX. Nesse sentido, a experiéncia de Taniguchi n&o foi diferente
na medida em que ele engendrou sua nova religiao dialogando com
referéncias japonesas oriundas do budismo, do neoconfucionismo e,
sobretudo, do xintoismo.

A globalizagao encoraja, ou mesmo forga, os atores individuais
a selecionarem ou rejeitarem, a partir de um fluxo pervasivo de
significados, visdes de mundo e valores. A incorporacao des-
ses elementos culturais estrangeiros é geralmente acompanha-
da por adaptacbes através das quais eles podem ressoar na
cultura tradicional. De fato, sua selecdo dependera na verdade
de sua similaridade com ideias pré-existentes (DESS], 2013, p.
40 — traducao nossa).
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Nesses termos, o Novo Pensamento Americano foi refratado ou
incorporado, como diz Dessi na citacao acima, pela imaginagao religio-
sa de Taniguchi e de outras novas religides japonesas que imaginaram
a afinidade entre o novo e o repertério religioso tradicional. O estudo de
Tsushima (et al.,1979) sustenta que muitos novos movimentos religiosos
japoneses compreendem que 0 COSMOS OU O universo é uma forga vital
com fertilidade eterna; amilde, ele é concebido como uma divindade ou
como ‘A Grande Vida” (K& &g, Daiseimei, em japonés). Do ponto de vis-
ta da ética religiosa, essa cosmologia propde a harmonia com todas as
partes, vindas dai as nocbes da piedade filial que fazem parte do orde-
namento ético tradicional do sudeste asiatico (ORTIZ, 2000). Foi a partir
dessa cosmologia que o Novo Pensamento Religioso foi incorporado e
traduzido por Masaharu Taniguchi; ele foi glocalizado em virtude de sua
afinidade com uma concepgao do cosmos do tipo monista presente no
repertdrio religioso tradicional japonés (KISALA, 2001).

Ao palmilharmos um pouco mais os rastros de Masaharu Tani-
guchi, inevitavelmente encontramos a ja citada Omoto. A partir dessa
nova religido pioneira, com a qual manteve vinculos, Taniguchi certa-
mente se familiarizou com o principio “Dez mil credos retornam para
uma mesma fonte” (75 # &, bankyo kiitsu, em japonés), o que, em
outras palavras, significa que todas as religides possuem uma fonte
comum (DESSI, 2013). Essa elaboragdo acompanhou a imaginagao
religiosa de Taniguchi e figura ja nos primeiros volumes da colecdo A
Verdade da Vida, que comecou a ser escrita na década de 1930 (AL-
BUQUERQUE, 1999).

Ainda na Omoto, Taniguchi teve contato com ideias milenaristas
que esperavam a renovacao do mundo e o consequente estabeleci-
mento de um paraiso terreal. Conquanto a nova religido pioneira tenha
enfrentado a perseguigao do governo imperial japonés, em alguns mo-
mentos, seu milenarismo era nacionalista por estabelecer que o res-
tante do mundo se submeteria ao Japéao, representado como primeiro
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pals criado pelos deuses e superior ao restante do mundo moderno
(CLARKE, 2000; CORNILLE, 2000). Essa expectativa de renovagao do
mundo acompanhou Taniguchi e a Seicho-no-le a partir do Movimen-
to de lluminagdo da Humanidade que busca, até nossos dias, levar a
doutrina da nova religido para todo o mundo (ALBUQUERQUE, 1999).

H4& outro aspecto, certamente mais tenso, da inscricdo da Sei-
cho-no-le na realidade global, em seus anos iniciais, que merece nossa
atencéo: o controverso vinculo com o discurso nacionalista do Xintoismo
de Estado e seus sucedaneos ideolégicos do pds-guerra. Esse momen-
to da histéria da instituicdo religiosa tem desdobramentos até nossos
dias, a partir dos grupos discentes que procuram reavivar imagens re-
ligiosas de mundo tipicamente nacionalistas. Essas imagens tomam o
Japéo — e o trono japonés — como uma espécie de axis mundi religioso.

A imagem religiosa da ordem mundial esposada por Taniguchi,
especialmente antes da guerra, estava em afinidade com o Xintofsmo
de Estado e com a disposigao do Japao Imperial no Pacifico, expresso
a partir de um sistema ideoldgico nacionalista conhecido por Kokutai (
E{&, Politica Nacional, em portugués). Naquela época, o Japao pro-
curou estender seu dominio sobre partes do sudeste asiatico e seus
interesses encontraram oposicao de outras poténcias militares que
também participavam do tabuleiro global produzido pelo espirito im-
perialista do século XIX e do inicio do século XX. Em grande medida,
a comunidade imaginada japonesa foi concebida a luz da realidade
imperialista, por ébvio global, que sacralizava o trono e apontava para
a hegemonia japonesa na Asia (ELLWOOD, 2008).

A énfase na autoridade espiritual fazia do Japao, para nos apro-
priarmos de reflexao de Joseph Mitsue Kitagawa (1974), uma “comuni-
dade soteriologia” imbuida de levar seu modo de vida e sua autoridade
para outros cantos da Asia e talvez do mundo. Nesse sentido, Chis-
topher Reichl (2012) argumenta que Taniguchi foi fervoroso adepto do
nacionalismo japonés, chegando, inclusive, a visitar dominios imperiais
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na Peninsula da Coreia e na Manchuria. Segundo lemos no documento
explicativo publicado pela Seicho-no-le (MERA,2008), Taniguchi sus-
tentava em seus textos a centralidade religiosa do Japao e seu triunfo
militar. Esse trecho de sua producao foi suprimido mais tarde em vir-
tude de novas revelagdes recebidas pelo fundador. Desse momento
em diante, o discurso religioso da Seicho-no-le abragou o tema da paz
mundial, como fizeram outras novas religides, sem perder o Japao € a
tradicao de seu horizonte. Como entendemos, a nova situagao do pais
na ordem planetéaria constrangeu a imaginacao religiosa de Taniguchi
e 0 obrigou a rever o contelido de sua revelacao'.

O impeto nacionalista continuou a fazer parte de algumas po-
sigdes publicas e politicas da Seicho-no-le, inclusive fora do Japéo,
apos a retirada das forcas de ocupacéo, em 1952, do solo japonés. Em
parte, argumenta Ugo Dessi (2013), essa posicéo se deve a adogéo da
laicidade governamental pela nova constituicao japonesa, promulgada
em 1947. A nova carta rompeu 0s lagos existentes antes de 1945, que
vinculavam o Estado e a religido. Ao lado de outros grupos religiosos
e conservadores, a Seicho-no-le se contrapbs aos esforcos de dessa-
cralizagdo da autoridade do trono japonés, que tiveram inicio com a
renlncia de ascendéncia divina pelo Imperador Hirohito (1901-1989)
em 1 de janeiro de 1946 (ELLWOOD, 2008).

A posicéo reativa de Taniguchi a influéncia politica ocidental no
pds-guerra foi orientada pelo esforgo em preservar uma imagem da
ordem mundial ou um sentido de globalidade, para fazermos o uso
da fraseologia de Robertson (2000), sustentada pelo entendimento de

143 Segundo Hiromi Shimada (apud REICHL, 2012), Taniguchi alegou que um suposto Japao
irreal perdeu a guerra, dando a entender que o Japao verdadeiro e sagrado — sua “Ima-
gem Verdadeira”, como a Seicho-no-le define a dimenséo espiritual, incorrupta e sagrada
das pessoas e do mundo — continuava invencivel. Cabe dizer que outros grupos naquele
tempo, antigos ou de origens recentes, também aderiram ao discurso nacionalista. Gru-
pos como a Omoto enfrentaram perseguicao durante o periodo pré-guerra em virtude da
incompatibilidade de alguns de seus posicionamentos e a ideologia nacionalista, como
lembra Reichl (2012).
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gue o Japéo ainda era um centro espiritual e que seu povo era unico.
Segundo compreendemos, seu animo tem a ver com os novos fluxos
do nacionalismo que apareceram no final dos anos de 1950. Naquele
momento, o pals ingressava em uma onda de desenvolvimento eco-
némico que o levaria a condic&o de superpoténcia econdémica (ODA,
2014). Do final dos anos de 1950 até 1983, a Seicho-no-le esteve envol-
vida com a promogao do pensamento nacionalista, inclusive a partir da
tentativa de emplacar candidatos em eleigbes através de uma associa-
cao politica que defendia, desde 1967, pautas nacionalistas em favor
do trono japonés e que criticava o ordenamento constitucional secular
representado como “materialista” (STAEMMLER, 2018).

DO LADO DE CA DO MUNDO:
A SEICHO-NO-IE DO BRASIL

O estabelecimento da Seicho-no-le no Brasil e seus desenvolvi-
mentos ulteriores s&o os capitulos mais marcantes da internacionaliza-
¢ao do grupo religioso. Nenhum esfor¢o destinado a pensar a relagao
entre a nova religido japonesa e a globalizagdo pode desconsiderar a
histéria da Seicho-no-le em nosso pals. Em certo sentido, a globaliza-
¢ao dessa nova religido significou o “abrasileiramento” de algumas de
suas ideias e praticas, a comegar pelo uso da lingua portuguesa e do
fato, apontando por Staemmler (2018), da colecao de quarenta volu-
mes de A Verdade da Vida ter sido traduzida integralmente do japonés
apenas para o portugués.

Dois aspectos da histéria da Seicho-no-le no Brasil merecem
destaque considerando o problema que levantamos. O primeiro foi o
apoio do grupo religioso ao discurso nacionalista brasileiro na década
de 1960 (MAEYAMA, 1967). O segundo diz respeito a acomodagao
a paisagem religiosa brasileira (ALBUQUERQUE, 1999; DINIZ, 2006).
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No conjunto, esses momentos revelam os esforgos comuns as varias
novas religides que recorrem ao expediente da negociagao entre uni-
versos distintos, conforme seu interesse em se inscrever em uma eco-
nomia religiosa planetaria.

As religides japonesas chegaram ao Brasil a partir da imigra-
cao que teve inicio em 1908. Além da esperanca de retornarem para a
terra natal, os imigrantes japoneses trouxeram parte de sua bagagem
cultural e religiosa. Esta Ultima, durante as décadas que antecedem a
derrota japonesa, serviu especialmente para azeitar os lagos étnicos
que aquela altura tinham no culto do trono japonés sua expressao mais
marcante. Até o fim da Il Guerra, a maior parte dos imigrantes acre-
ditava que os deveres religiosos, especialmente aqueles que diziam
respeito a familia e aos antepassados, ficaram no Japao ao cargo dos
primogénitos que nao emigraram (MAEYAMA, 1967).

De forma timida e néo institucional, os conteldos da revelacao
de Masaharu Taniguchi chegaram ao Brasil logo depois do surgimen-
to da nova religido no Japao. Segundo Ediléia Mota Diniz (2006), a pri-
meira revista de divulgagao religiosa teria sido recebida por Katsuzé
Tanigaki, morador da cidade de Lins, interior de S&o Paulo, em 1930.
Dois anos depois, Hisae Sakiyama, morador do Estado do Amazo-
nas, recebeu um volume da colecao A Verdade da Vida. Contudo, o
ano de 1934 é considerado pela memoria institucional o marco inicial
do que Taniguchi chamou de “Movimento de lluminacao do Brasil”
(MAEYAMA, 1967).

Naquele ano, o lavrador Kumejiro Oshiro, residente nas cerca-
nias da cidade de Duartina, Sdo Paulo, apresentou um volume de A
Verdade da Vida para Miyoshi Matsuda (1911-2000), que mais tarde
se tornaria um célebre divulgador do movimento religioso (MATSUDA,
2009). Na biografia intitulada Uma vida dedicada a pregacéo da Verda-
de, Matsuda menciona o evento de cura de seu irmao Daijiro Matsuda
(1905-1962) provocado pelo contato com a doutrina de Taniguchi. A
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partir de entéo, os irmaos Matsuda se tornaram 0s mais importantes
divulgadores da doutrina no Brasil e hoje ocupam importante lugar na
memoria institucional do grupo.

Diniz (2006) afirma que em 1936 a Sede Internacional do Japao
reconheceu as atividades religiosas dos adeptos da doutrina de Tani-
guchi. Dali em diante, o novo movimento comecou a ganhar adeptos
residentes no Estado de Sao Paulo, dentro da comunidade imigran-
te. Entretanto, o primeiro félego religioso foi abalado no contexto da
guerra por conta dos esforcos do Governo Vargas, aliado dos EUA,
para proibir reuniées publicas em lingua japonesa. Vigorava naquele
momento o discurso xenofébico do “perigo amarelo”. Segundo Takashi
Maeyma (1967), as atividades publicas da nova religido cessaram e
pequenos grupos passaram a se reunir clandestinamente. Durante
esse periodo, os irmaos Matsuda migraram para Ibaiti, Parana, onde
criaram, em 1942, de forma ainda improvisada, a primeira Associacao
de Jovens do movimento (MATSUDA, 2009).

Passado o periodo mais tenso, com o fim da guerra, a nova
religido favoreceu a acomodagao dos imigrantes e descendentes que
daquele momento em diante deveriam considerar o Brasil enquanto
lar definitivo ao invés de “patria temporaria”, como era costume an-
teriormente (MAEYAMA, 1983). A partir de entdo, o grupo religioso
se organizou institucionalmente a fim de alcangar o reconhecimento
de Masaharu Taniguchi, o que efetivamente aconteceu em 1951. Nos
anos seguintes, o transito de liderancas entre a sede japonesa e a filial
brasileira minorou tensdes éticas reminiscentes da derrota japonesa
e promoveu a qualificagdo de preletores, na época conhecidos por
Dedoins™*. Ainda na década de 1950, apareceram as primeiras publi-
cacdes em lingua portuguesa.

144 Em 1952, Katsumi Tokuhisa foi enviado ao Brasil pela Seicho-no-le. O emissério de Ta-
niguchi percorreu de julho a outubro daquele ano os nucleos religiosos de Sao Paulo e
do Parana a fim de unifica-los. Naquele ano, foram habilitados 39 pregadores regionais.

Em 1956, veio ao Brasil Seicho Taniguchi, responsavel por ordenar outros 85 pregadores
regionais. (ALGUQUERQUE, 1999).
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Em 1963, Masaharu Taniguchi visitou o Brasil, onde passou trés
meses realizando palestras para os entusiastas de sua doutrina. Antes
de desembarcar aqui, Taniguchi viajou pela América do Norte e rece-
beu, em Los Angeles, o reconhecimento de lideres do Novo Pensa-
mento Americano, que o laurearam com o titulo de doutor honoris cau-
sa — o titulo de doutor € ostentado em varias publicagcdes posteriores.
Por aqui, Taniguchi se encontrou com o Cardeal Dom Jaime de Barros
Camara, um feito celebrado pelas publicagbes do grupo como um
sinal de reconhecimento da autoridade religiosa catélica. As viagens
procuravam projetar a nova religido internacionalmente e legitimar suas
expectativas globais. Doravante, o grupo no Brasil buscou meios para
se acomodar a paisagem religiosa a fim de se tornar uma religido de
salvagao universal, interessante também aos brasileiros sem ascen-
déncia japonesa (ALBUQUERQUE, 1999).

Em 1965, a Associagéo de Jovens da Seicho-no-le do Brasil
empreendeu a publicacao da revista Acendedor, conhecida hoje como
Fonte de Luz. Além de publicar textos do préprio Taniguchi e de seu
genro e sucessor, Seicho Taniguchi (1919 —2008), que ponderavam so-
bre a natureza ndo sectéaria da nova religiao japonesa e sobre o cristia-
nismo, também foram publicados textos de lideres locais que, em par-
te, celebravam o Brasil a partir do discurso nacionalista que figurava no
espaco publico durante o Regime Militar. Sobre isso, Maeayma (1967)
afirmou que significados étnicos e politicos que outrora sustentavam o
culto ao Imperador na colénia japonesa foram atribuidos também aos
simbolos nacionais. Esse processo, que chamamos de ressignificagao
religiosa, em outra oportunidade, expressava simultaneamente o impe-
to nacionalista do discurso de Taniguchi no Japao.

Ideias politicas modernas, de viés democratico e que enseja-
vam a possibilidade de reivindicagbes eram associadas, nos textos
dos primeiros nimeros de Acendedor, ao “materialismo” e mesmo ao
comunismo. O remédio para combaté-lo era o espirito de harmonia
da piedade filial que, em alguns trechos das publicagdes religiosas
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gue lemos, evocavam o nacionalismo e o Japé&o tradicional, anterior a
guerra — com mengao, inclusive, ao Reescrito Imperial que orientou a
educacao antes de 1945, Essa disposi¢ao nacionalista nos primei-
ros nimeros de Acendedor replicava as nogdes comuns nas reagoes
religiosas japonesas ao ocidente desde o século XIX, como argumen-
tam Clarke (2000;2006) e Dessi (2013). No Brasil, essa disposicédo se
acomodou ao contexto politico ditatorial e chauvinista. Nesse sentido,
a nova religido japonesa ostentava, nos dois hemisférios onde atuava,
imagens da ordem mundial de natureza nacionalista e conservadora,
conquanto vinculadas a repertérios culturais e horizontes especificos.

Ao longo das décadas posteriores, a nova religiao procurou
meios de deitar suas raizes em solo nacional em um contexto de conti-
nua pluralizagao da paisagem religiosa, individuacéo da fé e de buscas
por experimentacoes (SANCHIS, 2018). Seu esforco de acomodagao
tinha a seu favor o discurso do ndo sectarismo religioso e certamente
a roupagem muitas vezes menos religiosa do que pretensamente filo-
sofica que até hoje o grupo sustenta. Uma “filosofia de vida” que nao
exige filiacao exclusiva, como acontece na Seicho-no-le, parece expres-
sar uma espiritualidade mais flexivel e individual. Igualmente, a énfase
do grupo nas experiéncias da cura a partir do cultivo de novos estados
de consciéncia e da gratiddo também permitiu a Seicho-no-le alcancar
adeptos e simpatizantes em todo o pais (CARPENTER; ROOF, 1995).

Entre os esforgos de acomodacéo, o uso da lingua portugue-
sa e a adequacgao a semantica religiosa brasileira merecem alguma

145 Em texto publicado por Seicho Taniguchi originalmente no Japéo, em 1967, e traduzido
para o portugués no ano seguinte, lemos o relato de um professor jovem que se orien-
tava pelo Reescrito Imperial ao desenvolver suas atividades profissionais. O texto chega
a contrastar o espirito profissional do docente as ideias de classe esposadas por uma
associagao de professores japoneses. No texto, ha uma concepcéo civico-sacerdotal da
vida docente que devera trabalhar para o progresso do povo em vez de se portar como
um trabalhador que procura lutar por melhores condigdes. A ética suprema do docente,
afirma o texto, é unir-se a Deus. |deias semelhantes aparecem noutros textos de Masaharu
Taniguchi publicados na mesma revista, em especial criticas a “cultura materialista”. A
versao em portugués do texto de Seicho Taniguchi foi publicada na décima quinta edigao
de Acendedor, em novembro de 1968 (TANIGUCHI, S., 1968).
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atencdo. Segundo um dos documentos publicados pela instituicao,
a acomodagéo a realidade brasileira ganhou mais profundidade du-
rante a década de 1990 (MUKAI, MURAKAMI, 2010). A partir do ano
de 1995, as recitagbes do Céantico Evocativo de Deus, que geralmente
abrem todas as ceriménias religiosas, e do Céntico da Grande Harmo-
nia passaram a ser realizadas também em lingua portuguesa e nao
apenas em japonés, conforme tivemos a oportunidade de presenciar
em atividades religiosas nos estados de Sao Paulo e de Goias. A partir
do inicio do século XXI, essas atividades passam a acontecer apenas
em portugués, exceto nos nulcleos constituidos exclusivamente por ja-
poneses. Foi nesse momento também que aconteceu a substituicao
da expressdo “culto aos antepassados” pela expressao “oracao de
gratidao aos antepassados” que, segundo as liderangas do movimen-
to, estava em acordo com a cultura religiosa brasileira (DINIZ, 2006).

A acomodagao, contudo, enfrentou resisténcias de grupos pu-
ristas. Nos Ultimos anos, dissidentes religiosos sustentaram que a nova
religiao se desviou do foco estabelecido pelo fundador. Argumentam
gue o suposto afastamento em relacéo a revelagéo original se manifes-
ta na énfase aos temas contemporaneos, entre eles a questao ambien-
tal e o combate ao fundamentalismo. Lamentam também a tradugéo
de conceitos religiosos para o portugués. Os dissidentes criaram um
grupo no Japao e no Brasil que se denomina Associagéo Para o Es-
tudo Sobre o Mestre Masaharu Taniguchi. Grosso modo, defendem o
retorno ao uso de conceitos religiosos exclusivamente em japonés, a
reveréncia aos simbolos nacionais japoneses, entre eles o trono, e 0
estudo do Kojiki ((% &2, Cronica das Coisas Antigas, em portugués),
texto mitico religioso escrito no século VI, que influenciou Masaharu
Taniguchi e que servia com referéncia para o discurso politico do trono
durante o periodo de vigéncia da narrativa nacionalista (SOUZA, 2016).

A presencga de um grupo religioso japonés atuando no Brasil,
pals que recebeu a maior parte dos imigrantes japoneses, deixa muito
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claro os efeitos da globalizacéo na esfera religiosa e a dialética entre
o local e o global. Apesar dos esforcos de acomodacao favorecidos
pelo discurso de que todas as religides possuem uma fonte comum,
¢ importante, contudo, ndo perdermos de vista que o Japao continua
ocupando um importante lugar na doutrina religiosa da Seicho-no-le;
foi l& que a revelagéo crida como definitiva e completa aconteceu e €
de la que emana a cosmologia que estrutura a doutrina religiosa da
Seicho-no-le. Nesse sentido, a posi¢ao da Seicho-no-le nao se diferen-
cia da de outras novas religides japonesas que igualmente sustentam
o lugar espiritual do Japao (CORNILLE, 2000) Assim, o inclusivismo ou
nao-sectarismo que geralmente é enderecado aos desafios impostos
atualmente pela pluralidade religiosa, em nivel global, deve ser inter-
pretado com cautela sociolégica a fim de evitarmos reproduzir acritica-
mente a leitura émica do grupo.

A IMAGEM RELIGIOSA DE MUNDO
ECOLOGICAMENTE ORIENTADA

Os riscos ambientais que experimentamos em nosso tempo
ocupam importante lugar em nossa consciéncia planetaria. Frequen-
temente, s&o eles que nos lembram de forma dramatica, como agora,
em tempos de negligéncia politica e pandemia, que compartilhamos,
a partir de lugares distintos, um destino comum marcado pelas “incer-
tezas globalmente instituidas” que Robertson (2000, p.77) apontava no
final do século passado. Em parte, as religides na contemporaneidade
procuram, a sua maneira, responder as caréncias de orientacéo advin-
das dessas incertezas.

Ao considerar o que acredita ser uma onda milenarista con-
temporénea, Robertson (2007) aponta o lugar que temas ecoldgicos
e que o pavor de um desastre de proporcdes apocalipticas tem em
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nossa consciéncia de globalidade. Segundo o autor, temores de tipos
diversos e a sensagao de crise interpelam a reflexividade da mulher e
do homem contemporaneo e, ao mesmo tempo, estimulam respostas
religiosas que s&o enderecadas a toda a humanidade como habitantes
de uma “casa comum”.

E desnecessario repetir todas as questbes familiares a respei-
to do aquecimento global, mudangas climéticas, a cada vez
maior crise de combustiveis fésseis, para ndo dizer a cada
vez mais préxima crise hidrica [...] A consideragao essencial é
que o clima de medo esté crescendo rapidamente em varias
partes do mundo. De fato, é razoével argumentar que, em um
sentido global, 0 medo é a emogé&o suprema de nosso tempo.
Ele nutre pensamentos milenaristas (ROBERTSON, 2007, p.13
— tradugao nossa, grifo do autor).

E nesse duplo plano de risco e de esperanga na renovagao do
mundo que é possivel falarmos nos rumos globais adotados pela Sej-
cho-no-le do século XXI. O principal arquiteto dessa virada ambiental
é o atual presidente mundial da Seicho-no-le, Masanobu Taniguchi',
neto do fundador da nova religiao japonesa. Nos Ultimos anos, Masa-
nobu imprimiu um novo ritmo a trajetéria religiosa da Seicho-no-le ao
enfatizar a “harmonia com a natureza” como horizonte de realizacao
espiritual nesse mundo™.

146 Birgit Staemmler (2018) afirma que Masanobu Taniguchi alcangou o titulo de Mestre em
Relagbes Internacionais na Universidade de Columbia, em Nova lorque. Na década de
1990, ele foi apontado como o vice-presidente da Seicho-no-le, na época liderada por
seu pai, Seicho Taniguchi. Chamou-nos a atengao o contato de Masanobu como temas
ambientais oriundos especialmente da Ecologia Profunda que, ao nosso ver, é o caminho
para a inscrigao da nova religido japonesa nas discussodes globais a respeito das questoes
ecoldgicas. Além da ecologia profunda, encontramos referéncias ecoldgicas estaduniden-
se do século XIX que aparecem nas posicdes mais gerais do discurso ambientalista que
possui algumas notas espirituais, em especial Ralf Waldo Emerson (1803 — 1882) e Henry
David Thoreau (1817 — 1862).

147 O grande marco da “virada verde” da Seicho no le é o Escritério da Floresta, a atual sede
do grupo no Japéo. Idealizado por Masanobu Taniguchi, o complexo foi construido em
Hakuto, Provincia de Yamanashi, localizada na regiéo central de Honshu. Suas principais
caracteristicas sao a area de floresta e 0 uso de cédulas fotovoltaicas para atividades em-
preendidas diariamente no centro religioso (SEICHO-NO-IE, 2020). A sede atual substituiu
aquela que existia em Téquio e que foi fundada por Masaharu Taniguchi.
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Algumas das obras de Masanobu Taniguchi, entre elas Caminho
da Paz pela fé: A Fé na Atualidade (2004) e O Primeiro Passo para a
Paz (2006) testemunham a nova etapa na trajetéria religiosa da Sei-
cho-no-le. Em um tom mais analitico do que propriamente doutrinario
ou motivador, como outros textos produzidos pelos lideres do grupo,
Masanobu apresenta dados sociolégicos, ambientais e politicos que
procuram dar énfase as demandas do mundo contemporaneo. Além
das questbes ecoldgicas, 0 autor se debruca sobre o fundamentalis-
mo e sobre a necessidade da Seicho-no-le se adaptar as diferentes
culturas religiosas.

[...] como nés possuimos em nosso anterior a tradigdo da cul-
tura japonesa [...] € mais adequado para noés o ritual xintoista.
Mas isso porque somos japoneses. Para pessoas que nao sao
japoneses pode se adotar outros rituais, e deve ser assim. Deus
é a Grande Vida do Universo e, portanto, sua imagem natural é
se desenvolver tomando as mais variadas formas (TANIGUCHI,
M., 2004, p. 88 — grifo nosso).

Em alguns de seus textos, Masanobu parece responder aos ris-
cos do fundamentalismo religioso que ele atribui, en passant, aqueles
que alegam que os atuais rumos da Seicho-no-le nao respeitam 0s
conteudos originais revelados ao seu avo. Os rumos imprimidos por
Masanobu Taniguchi a Seicho-no-le sao deliberacoes refletidas que
procuram exorcizar antigos fantasmas da instituicdo. Com isso, o anti-
go lider rejeitou a imagem religiosa da ordem mundial estridentemente
nacionalista. Sem abandonar o lugar japonés como referéncia espiri-
tual, como notamos no fragmento acima, alguns dos contornos visivel-
mente mais étnicos da Seicho-no-le foram traduzidos e, aos poucos,
pigmentados pelo horizonte ecolégico que pareceu, a atual lideranca,
mais atualizado e universal.

O devocional Canto de Louvor a Natureza, publicado no Japao
em 2012 e no Brasil dois anos depois, é sem dlvida um interessante
artefato religioso dos rumos ecolégicos da nova religido. Nele, Masa-
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nobu Taniguchi recorre ao estilo de outros sutras da instituicao para
destacar a unidade espiritual da Imagem Verdadeira a partir do vinculo
entre Deus, humanidade e natureza, como lemos na Oragédo para vis-
lumbrar a grande harmonia entre a natureza e 0s seres humanos:

Na Imagem Verdadeira do mundo criado por Deus, a natureza
e 0s seres humanos estdo sempre em harmonia como um sé
ser [...]. Ndo ha descontinuidade nem conflito entre eles, nem
distincao ou diferenga entre os dois. [...]. Nao ver essa Imagem
Verdadeira e olhar o “individuo” como realidade e centro do
mundo é ilusdo (TANIGUCHI, M., 2014, p. 1-3).

O fragmento estampa a compreensao religiosa a respeito dos
riscos da ilusdo individual. Tal ilusdo consiste em nao se perceber
como parte de um todo espiritual que também inclui a natureza. A ideia
certamente € parecida com outras fontes religiosas contemporaneas
que advogam cosmologias holisticas e que entendem os problemas
ambientais que vivenciamos, em parte, como consequéncias de uma
espiritualidade divorciada da natureza.

Na vida cotidiana dos adeptos da nova religido, a preocupagao
ambiental se revela em recomendagoes e praticas diarias que se orien-
tam pelo cuidado com a reciclagem e mesmo pelo esforco de abs-
tencéo de se alimentar de carne, além dos recém-criados clubes que
se dedicam a horticultura, ao artesanato e ao ciclismo'. No mesmo
sentido, a recente publicagao do livro de receitas Delicias de dar agua
na boca (HARA, 2020) procura tornar cotidiana a espiritualidade eco-
logicamente orientada, enfatizada por Masanobu Taniguchi. No con-
junto, essas praticas sdo sustentadas por valores ético-religiosos que

148 Segundo lemos na edigdo 313 do boletim Circulo de Harmonia, da Seicho-no-le, de maio
e junho de 2019, os clubes foram criados em 2019 por orientacao de Masanobu Taniguchi.
Suas atividades s&o orientadas pela preocupagdo com a baixa emissao de carbono. A
partir do que chamam de Sistema Baseado em Projetos (SBP), os clubes devem promover
valores que preconizam a dieta sem carne, a economia de recursos materiais e atividades
que enfatizem a natureza.
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procuram tornar possivel o que acreditam ser uma “nova civilizagao”,
caracterizada pelo “Modo feliz de viver em harmonia com a Natureza”.

Em tempos de pandemia, a relacéo entre questdes ecoldgicas
e a imagem religiosa da ordem mundial ganhou destaque na Seicho-
-no-le. Para a nova religiéo, a pandemia de Sars-Covid 2 € uma conse-
guéncia do tratamento dispensado ao meio-ambiente, incluindo a dieta
carnivora que € desaconselhada pelo grupo religioso desde a lideran-
¢a de Masaharu Taniguchi. Em pronunciamento oficial, o Presidente
Doutrinario da América Latina, Fumio Nishiyama, afirma:

[...] o Supremo Presidente da Seicho-No-le, Professor Masa-
nobu Taniguchi, enfatizou os seguintes pontos em sua expla-
nacgdo:1) A humanidade vem torturando a natureza de uma
maneira que torna tudo bastante dificil, causando uma série
de problemas para a natureza. 2) E isso faz com que pela lei
“Dé e receberas”, se 0 homem tortura a natureza, esta também
acabara por tortura-lo. 3) E isso que esta acontecendo com o
planeta, neste instante. 4) Por isso, a Seicho-No-le divulga o
modo de vida em que Deus, Natureza e Seres Humanos man-
tenham a Grande Harmonia, pois s&o originariamente unos. Eo
que sempre viemos divulgando, e que vamos continuar a fazé-lo
(SEICHO-NO-IE, 2020).

Como mencionamos, a expectativa de um novo mundo ou uma
nova civilizagdo acompanha muitas novas religides (CLARKE, 2000;
DESSI, 2013). Alcangar um novo mundo ou uma nova era a partir da
transformacéo da consciéncia é, de certa forma, um lugar comum para
grupos religiosos que ja nasceram em uma época em gue as pPessoas
se posicionam reflexivamente como partes de uma realidade global.
Esse estado de espirito esta em afinidade com o impeto milenarista
de que nos fala Robertson (2013) na medida em que ele sugere algum
risco iminente que s6 pode ser evitado com a da mudanca da cons-
ciéncia planetaria.
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Em nosso caso, os elementos milenaristas da Seicho-no-le sao
ecologicamente pigmentados na atualidade e se expressam a partir do
ideal do “Modo Feliz de Viver em Harmonia com a Natureza” propalado
pelo grupo religioso. Uma nova consciéncia planetaria a respeito da
harmonia entre humanidade, natureza e Deus € o meio para livrar o
mundo todo da catastrofe:

[a] questao ambiental do planeta Terra faz parte dos ensinamen-
tos de Kanzeon Bosatsu, que se encontra na retaguarda da Na-
tureza. Transformando seu corpo em “terra que se aquece” em
“pessoas que sofrem como fome”, em “espécies em extingao,
em “mudancas climaticas que se intensificam”, esta demonstra-
do a nés humanos um importante ensinamento. [...] a humani-
dade do século XXI esté aproximando-se do diverso de aguas:
despertar para o valor religioso universal, ou cair numa grande
desordem devido as imprudéncias do aquecimento global e da
manipulacéo da vida (TANIGUCHI, 2004, p. 235).

A traducao para outros idiomas certamente colabora para que
nuances propriamente nipdnicas da Seicho-no-le se tornem mais
acessiveis ao dialogarem com o referencial religioso familiar do publico
receptor fora do Jap&o, em especial no Brasil. Sobre isso, considere-
mos a referéncia a “Grande Natureza” (KB %R, Daishizen em japonés)
que aparece logo no tftulo do devocional escrito por Masanobu Tani-
guchi. Nao se trata da natureza apenas no sentido puramente biofisico
e moderno, mas também da ideia vitalista que tratamos acima e que
representa 0 universo como um ente do qual o inanimado e os seres
vivos fazem parte (PICKEN, 2011) e que amiude € associado a Kan-
zeon Bosatsu, traduzido em algumas publicagbes em portugués como
0 Bodisatva que Reflete os Sons do Mundo.

A dialética entre o local e global acontece pelo intermédio de
tradugdes no &mbito do idioma e da seméantica religiosa — uma dupla
tradugao - que converte o significante originalmente japonés em con-
ceitos familiares a recepgao nao japonesa, como fez a Seicho-no-le
em grande parte de sua histéria. Assim, a “Grande Natureza” é toda
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a presenga divina, a Imagem Verdadeira, como a Seicho-no-le define
a realidade espiritual ou, no sentido mais acessivel possivel, simples-
mente Deus.

Embora a disposigao da Seicho-no-le, sob o comando de Ma-
sanobu Taniguchi, se oriente por questdes ambientais e ndo tenha o
mesmo contorno chauvinista do passado, trata-se ainda de uma nova
religiao japonesa que possui seu lugar de referéncia, como acontece
com outras novas religides, a exemplo da Igreja de Jesus Cristo dos
Santos dos Ultimos Dias e das Testemunhas de Jeova. As religides,
sejam quais forem, s&o produtos de realidades e expectativas locais
que muitas vezes procuram se inscrever em uma ordem de relacoes
mais amplas a fim de se universalizarem. Essa ordem de relacdes exi-
ge toda a sorte de esforgos de acomodacéo, conquanto o éxito de
cada religido varie a partir de suas especificidades e mesmo de fatores
nao religiosos. A acomodacao, aliés, parece ser o destino de qualquer
grupo na modernidade tardia, que procura se inscrever na tessitura
planetaria. Nisso, incluem-se aquelas religibes que se apresentam
como adversarias de uma suposta cultura “globalista”, tomada como
ameaca a idealizada e falaciosa pureza original.

CONSIDERACOES FINAIS

A religido fundada por Masaharu Taniguchi é um interessante
exemplo dos diversos ritmos da trajetéria global de um novo movimen-
to que se inscreveu na teia religiosa planetaria a partir de um lugar nao
ocidental. Trata-se de um tipo de “influéncia reversa”, para usarmos
a expressao de Peter Clarke (2000), que nos ajuda a compreender
influxos culturais e religiosos possivelmente nao percebidos quando
associamos a globalizagéo aos paises do Atlantico Norte ou quando a
pensamos pela lente da homogeneizagao cultural.
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Insistimos que a nova religido japonesa é intrinsecamente glo-
bal, desde seu inicio, em virtude de sua pretenséo a universalidade e
de sua imagem da ordem mundial. Compreendemos que a univer-
salizagao, especialmente na modernidade, é o expediente necessario
para se inscrever efetivamente em uma teia religiosa global, embora
esse processo seja atravessado por esforgos de acomodacéao e bri-
colagem que cruzam e ressignificam referenciais de origens distintas.

Como se poderia esperar, a trajetdria global da Seicho-no-le foi
diversa ao longo de quase noventa anos de sua existéncia. Tentamos
demonstrar, dialogando com a bibliografia especializada e lancando
maos, brevemente, de alguns textos, produzidos recentemente pelo
grupo, que a nova religido se moveu de uma realidade mais étnica e
nacionalista para uma do tipo ecolégico. Como entendemos, cada um
desses momentos foram respostas aos diversos ritmos globais que o
Japao experimentou desde o século XIX, quando viu-se forgado a se
modernizar. Em cada um deles, a lideranca da Seicho-no-le se orientou
por uma determinada imagem da ordem mundial e expressou um tipo
de consciéncia planetaria.

Os esforgos de acomodagéao ao longo de sua histéria, inclusi-
ve 0 mais contemporaneo empreendido por Masanobu Taniguchi, nao
rejeitaram o repertério japonés. A Seicho-no-le, a exemplo de outras
novas e antigas religides japonesas, se tornou global tendo o Japéo
como referéncia sagrada, como um axis mundi. Seu ideal da harmonia
entre humanidade, natureza e Deus é expressao do principio vitalista
da Grande Vida ou Grande Natureza, comum ao repertorio religioso ja-
ponés, especialmente ao xintoismo. Nesse sentido, as inciativas mais
recentes e mais ecoldgicas sao etapas do esforgo da universalizagao
do repertério japonés promovido, desde o século XIX, pelas novas re-
ligides japonesas.
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How shall the poor “philosophic historian”, to whom his own century
is all godless, see any God in other centuries?

Thomas Carlyle

Mais que ambiciosa, “revolugao” &€ uma palavra pretensiosa'®. A
partir de meados da década de 1960, porém, quando parte da juventu-
de do mundo, de Berkeley a Pequim, tinha como certa sua capacidade
de mudar radicalmente a sociedade e os rumos da histéria, quando
0 sopro da revolugéo percorria inclusive as grandes Igrejas cristas,
uma adverténcia como essa fatalmente cairia no vazio. E, no entanto, o
aparecimento de um livro como A religido invisivel em 1967 nao deixava
de espelhar o desejo difuso, bem tipico daquela época, de se produzir
alguma grande novidade. (LUCKMANN, 2014)

Nao que seu autor, o socidlogo norte-americano de origem es-
lovena Thomas Luckmann, se pudesse dizer contaminado pelo entu-
siasmo dos mais jovens. Contando entdo com 40 anos de idade, ele
pertencia a uma outra geracao. Uma geragao que Helmut Schelsky
caracterizou, num estudo que fez fama, como a geracdo cética: “Em
sua consciéncia e autoconsciéncia social, esta geracéo é mais critica,
mais cética, mais desconfiada, menos crédula ou pelo menos com me-
nos ilusdes que todas as geracoes de jovens anteriores; ela € tolerante
(...) sem pathos, sem programa e sem palavras de ordem”. Trata-se
de uma geragéo, continua Schelsky, “mais ajustada, mais préxima da
realidade, mais disposta a intervir e mais segura de seu Sucesso que
qualquer juventude antes dela”. (SCHELSKY- 197748 | yckmann, acre-
dito, concordaria com esta descri¢ao.

Filbsofo de formacéo e socidlogo por puro acaso, Luckmann
manteve-se distante de algumas das mais influentes correntes intelec-

149 O presente texto foi publicado originalmente na Revista SECULUM, n. 30, jan./jun. 2014.
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tuais das décadas de 1950-1960. O existencialismo, o neomarxismo
frankfurtiano e o funcionalismo parsoniano nao lhe diziam muita coisa.
Na New School for Social Research, se sentiu atraido pelo pensamento
de trés importantes intelectuais judeus imigrados: o socidlogo Albert
Salomon e os filésofos Karl Lowith e Alfred Schitz. Somente depois
de concluir em 1956 seu mestrado sobre a filosofia moral de Albert
Camus (que ele havia iniciado sob a orientacdo de Léwith e veio a
concluir sob a orientagdo de Schitz) é que se deu sua passagem a
sociologia. Um de seus professores, Carl Mayer, pretendia por aqueles
dias realizar uma grande investigacao sobre a situacao da religido na
Alemanha. Peter Berger faria parte da equipe, mas teve de abdicar
por causa do servigo militar, de forma que Luckmann acabou assu-
mindo seu lugar por ser fluente em aleméo. Desta pura contingéncia
nasceu sua tese de doutorado, “A comparative study of four Protestant
parishes in Germany”, defendida em 1956.'% Sete anos mais tarde,
em 1963, Luckmann publica na Alemanha seu estudo O problema da
religido na sociedade moderna, que, depois de vertido ao inglés pelo
proprio autor e rebatizado com um titulo (sugerido pelo editor norte-
-americano) The invisible religion, produziria um efeito bombastico no
campo dos estudos religiosos. Com efeito, 0 impacto causado pelo
aparecimento de seu livro de 1967 impressiona ainda mais quando se
pensa que no ano anterior ele ja publicara, em parceria com Berger,
uma obra que se tornaria um classico da sociologia do conhecimento.
(BERGER; LUCKMANN, 1985)

Luckmann esta para o estudo da religiao como Carl Schmitt para
o do politico. Poucas vezes se explicou e inovou tanto escrevendo tao
pouco. Com a vantagem gue em seus escritos ndo ha qualquer pos-
sibilidade de extrair, como em Schmitt, uma justificativa tedrica para
posicionamentos politicos incompativeis com o pluralismo moderno.
Diferentemente do jurista alemé&o, Luckmann pode ser caracterizado

150 Cf. Luckmann (2010, p. 345-368).
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como um virtuoso do pluralismo; e sem que isso represente qualquer
afinidade seja em relagao ao relativismo filoséfico, seja ao construti-
vismo radical. Como veremos adiante, a fundamentagéo filoséfica de
suas obras ¢ suficientemente firme para resistir as tentagées — ou fra-
quezas — da hora.

A composicao sobria e elegante, a densidade e concisdo de
seus trabalhos faz deles um tipo de joia intelectual rara. Sao textos que
sempre se revisita e redescobre, onde nunca se encontram solucoes
faceis nem prolixidade; que tém a forca de promover o entendimento
sem concessdes ao gosto pelo impressionismo e pelo paradoxo que
tantas vezes se compra e vende como sinénimo de profundidade; es-
critos cuja clareza ndo deixa trair a ascendéncia de seus mestres Lo-
with e Schitz. Mas néo se trata meramente de uma questao de estilo.
Uma declaracéo feita ao sociélogo francés Jean Ferreux alguns anos
atrés dé a perceber como o trabalho de Luckmann nédo se desvincula
de uma ética da responsabilidade cientifica:

O importante é que a partir do momento em que [alguém] se
decide a fazer algo, ha uma ética absoluta de preciséo, eu qua-
se diria uma ética descritiva. Se vocé faz pesquisa, vocé tem
de ser preciso, vocé deve evitar enganar seja a si mesmo, seja
aos demais. Infelizmente, o conceito de fraude descreve seto-
res importantes das ciéncias sociais e da filosofia. (FERREUX,
2006, p. 50)

Mais do que quaisquer outros, estes dois conceitos — conci-
sdo e precisdo — traduzem a esséncia do pensamento de Thomas
Luckmann. No que segue, tentaremos oferecer ao leitor uma sinte-
se de seu “minimalismo funcionalista de corte fenomenolégico”,’" e
mostrar o que nao sé a sociologia, mas também a histdria da religido
tem a aprender com ele.

151 Essa expressao ¢ a traducao aproximada de um neologismo cunhado por Odo Marquard
a respeito do trabalho de Luckmann: religionsphdanomenologicher Minimalfunktionalismus.
Cf. MARQUARD (1985, p. 42-47).
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Em que consiste a revolugcdo copernicana produzida por
Luckmann nos estudos religiosos? Para que percebamos o sentido
mais amplo da mudanga de paradigma em questao, talvez o mais in-
dicado no primeiro momento seja evocar um problema, ou antes, um
conceito cuja centralidade na sociologia da religido e na histéria das
religides ainda nao foi posto em questao: a “secularizagao”.

Para Luckmann a secularizacdo nao passa de um mito moder-
no. (LUCKMANN, 1980, p. 161-172) Com efeito, nao bastaria um lancar
olhar sereno para a realidade que nos cerca para nos darmos conta
do esgotamento desta nogdo?'®? Iniciativas estatais de incentivo a lai-
cidade, da Franga jacobina ao México de Juarez, da RUssia soviética a
Cuba de Castro, sempre produziram resultados pifios. Por toda a parte
as formas tradicionais do politico parecem entrar em crise atualmente,
ao passo que a religido mobiliza cada vez mais as pessoas, nao ape-
nas no mundo islamico. Ainda estao frescas na memaria as grandes
manifestacdes convocadas em 2013 por liderancas catdlicas contra
a aprovacao da lei que regulamenta o casamento civil de pessoas do
mesmo sexo na Franca. A religiéo, felizmente ou infelizmente, ndo é
algo tao facil assim de se eliminar! Visto de uma perspectiva secularista
militante, assentada no sonho iluminista de um mundo guiado exclusi-
vamente pela razdo, estamos diante de um escandalo: o “escandalo
dareligiao”. (BAAL, 1979, p. 485-497) De fato, o sentimento que desde
ha muito une ateus, secularistas militantes e agnésticos é o sentimento
de escandalo. Tal sentimento se origina, no mais das vezes, na incom-
preensdo. Pois quando deixarmos de ver a religiao como mera sobre-
vivéncia de épocas passadas, como um fruto da menoridade cognitiva
do ser humano, e passarmos a ver nela uma constante antropoldgica
—entdo tudo muda de figura.'® E essa outra forma de entendimento do
fendmeno religioso que nos propde Luckmann.

152 Cf. Sanchis (1997).

153 A fim de evitar a confusdo entre a antropologia filosdéfica de Scheler, Plessner e Gehlen
(que ¢ a tradigéo a que se filia Luckmann) com a antropologia na sua acepcao culturalista
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Deixemos de lado a metafora weberiana do “desencantamento
do mundo”, bem como os termos “descristianizacao”, “laicizagao” e
“desclericalizagdo”. Os problemas que os envolvem sdo analogos aos
que cercam o conceito de secularizagdo. Tampouco nos interessa aqui
0 uso politico-social do conceito de secularizagao por autores como
Vattimo e Rorty. Antes de tentar intervir de forma pueril em favor de
um “cristianismo secularizado” ou “privatizado”, seria Util... ndo, seria
fundamental diagnosticar com a maior clareza possivel a dindmica que
se estabelece entre modernidade e religido.

Max Weber, € bom lembrar, seguira os passos de antecessores
ilustres como Nietzsche, Marx e Comte. Ha um claro fatalismo histérico-
-filosdéfico na sua teoria do grande processo de racionalizagdo ocidental.
(MATA, 2020, p. 79-95 Nao foi em seu estudo de 1904-1905 sobre a
ética protestante, mas apenas no inicio da década de 1910 que Weber
chegou as suas formulacdes a respeito. Nelas se 1é ndo apenas o fruto
de um longo percurso intelectual, mas também e sobretudo as marcas
do Zeitgeist. A geragao de intelectuais alemaes fin-de-siecle a que per-
tenceu via com pessimismo sendo o futuro da religido, pelo menos o das
Igrejas. Para aqueles homens, o pertencimento religioso se tornara uma
mera convengao social, quando ndo um atalho no tortuoso caminho que
levava a catedra. Georg Simmel considerava “irritante” a situacdo do ho-
mem moderno, um homem “destituido de vontade suficiente seja para
crer, seja para descrer”. (SIMMEL, 1919, p. 206) Os mais jovens nao pen-
savam de maneira diferente. Em 1936, Plessner referia-se a Alemanha
como uma das nagdes mais sedentas de fé e a0 mesmo tempo mais
descrentes de toda a Europa. (PLESSNER, 2003, p. 78)

Um dos poucos que destoaram do pessimismo de Weber quan-
to as possibilidades da religido na modernidade foi seu amigo e colega
na Universidade de Heidelberg, o tedlogo, socidlogo e historiador das
ideias Ernst Troeltsch. Num extenso ensaio de 1907 sobre “A esséncia

anglo-americana, cf. Mata (2020, p. 249-254).
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do espirito moderno”, ele afirma que o que caracteriza a modernidade
nao é em absoluto uma dissolugéo do religioso, mas o advento do que
chama de “imanenticidade” (Diesseitigkeit). Todavia, a tal expansao da
imanéncia nao corresponderia um encolhimento de todas as formas
socialmente organizadas de relagdo com a transcendéncia.

Para Troeltsch, igrejas e seitas s&o formas de institucionalizagéo
da vida religiosa tipicas de uma época que ja nao € mais a nossa. Para
além delas, ha toda uma variedade de formas de vida religiosa extra-
-eclesiasticas. Tal cultura levaria “a superacéo das Igrejas”, (TROELTS-
CH, 1925, p. 330) na medida em que o individuo e a imanéncia se
tornam nogoes centrais.

Desde o classico estudo de Hermann Libbe sobre a histéria do
conceito de secularizacdo, sabemos de duas coisas: a primeira é que
a palavra teve origem no vocabulario religioso do século XVl e, mais es-
pecialmente, no direito eclesiastico do século XVII; a segunda é a sua
polissemia, a longa histéria de sucessivos investimentos seméanticos
de que foi vitima. (LUBBE, 2003) Trata-se, para Libbe, de um conceito
politico-social.

Nao ha consenso entre os estudiosos sobre o que é seculariza-
¢ao e muito menos a respeito de quando ela teria se iniciado.* Niklas
Luhmann e Reinhart Koselleck, por exemplo, veem na Revolugéo Fran-
cesa o0 grande evento que teria tornado a “secularizagao” possivel.
Para Koselleck, ela coincide com a gradativa substituicdo da oposi-
cao transcendéncia/imanéncia pela oposicdo passado/futuro.’ Para
Luhmann, a secularizacao consiste na progressiva diferenciacao das

154 Luckmann admite a secularizagéo apenas no sentido estrito e originario do termo, ou seja,
na acepgao politico-juridica do processo de autonomizagdo do poder civil ante o poder
religioso. A respeito, ver o belo estudo do jurista Bockenforde (2006).

155 Koselleck (2000, p. 183). A mudanca de perspectiva de Koselleck a respeito da seculari-
zagao é apenas aparente, como se percebe alids nos trabalhos de seu discipulo Christof
Dipper. A respeito, ver a sutil critica de Hibinger (2008, p. 93-106). A critica mais completa e
sistematica a visdo de Koselleck sobre a secularizagéo foi feita por JOAS (2011, p. 319-338).
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sociedades modernas em subsistemas auténomos, autorregulados e
autolegitimados. Os subsistemas “politica” e “mercado” passariam a
prescindir do religioso como instancia Ultima de doagéo de sentido.
(LUHMANN, 2000, p. 284-285, 315)

Foi preciso que Hans Blumenberg invertesse a perspectiva até
entdo dominante e demonstrasse em seu classico livro de 1966 que
secularizagado é uma “categoria produtora de ilegitimidade historica”.
(BLUMENBERG, 2008) A carreira de sucesso do conceito deve-se ba-
sicamente a dois fatores: (a) ele tende a reforcar/legitimar uma atitude
negativa ante a modernidade, a qual passa a ser percebida a partir da
l6gica da “perda”; e (b) desde relativamente cedo passou-se a investir
o termo com uma forte carga histérico-filoséfica. Vale dizer, o concei-
to de secularizagdo nao mais descreve, ele prescreve. Esta imbuido
de uma ideia recorrente e poderosa: a de inevitabilidade histérica. As
religides, como a familia tradicional, estariam condenadas ao declinio
num “mundo sem coragao”. (LASCH: 199"

A secularizagao passa a ser entendida, como normalmente o é
na linguagem cotidiana e mesmo cientifica, como sinénimo de um ine-
xoravel esvaecimento do religioso. O advento de modalidades concor-
rentes de produgao de conhecimento e de sentido seriam correspon-
saveis por isso. Tanto Simmel quanto Weber duvidavam que sejamos
capazes, na modernidade, daquele “sacrificio do intelecto” que esta na
base de toda experiéncia religiosa auténtica. Mesmo para Troeltsch a
ciéncia teria vencido “sua batalha contra o dogma e a Igreja”, transfor-
mando o mundo moderno numa “civilizacéo reflexiva”. (TROELTSCH,
1925, p. 313) Sabemos, porém, que a ideia de um antagonismo insu-
peravel entre ciéncia e religiao ndo se confirmou. Como demonstrou
Arnold Gehlen numa série de brilhantes escritos, a era da técnica nao
é per se desfavoravel as representacoes e praticas religiosas pelo sim-
ples fato de que a técnica nao contradiz, mas antes prolonga a essén-
cia da magia nos contextos modernos: “A fascinagao do automatismo
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constitui o impulso pré-racional e extrapratico da técnica, que primeiro
se fez sentir na magia, técnica do suprassensivel, durante milénios, até
encontrar nos tempos mais recentes a sua perfeita realizagao nos re-
l6bgios, motores e maquinas rotativas de toda a ordem. Quem observar
como psicologo a atracéo que 0s automoveis exercem sobre a nossa
juventude nao podera duvidar de que nela estdo em jogo interesses
mais primitivos do que racionais e praticos”. (GEHLEN, S/D, p. 24)

A religiao pode mesmo “refluir’, “acabar”? Luckmann parece-
-nos ser aquele que ofereceu a melhor resposta a essa questao. Em A
construgéo social da realidade, ele e Berger haviam demonstrado que
0 conhecimento é sempre algo mais do que “conhecimento tedrico”.
De forma anéloga, a religido pode e deve ser vista como algo mais
que “Igreja”. Tal como uma modalidade especifica de conhecimento
nao esgota o problema do conhecimento em geral, a trajetéria de uma
modalidade especifica de religido ndo pode falar em nome do destino
da religiao tout court.

Para Luckmann, se por secularizagao se entende o esvaecimen-
to do religioso, a secularizagao nao passa de um mito. Nao podemos
nos livrar da religido porque a ela € uma constante antropoldgica. As
consequéncias dessa forma de pensar o religioso ndo sao pouca mon-
ta, pois significa admitir, em Ultima analise, que a irreligiosidade n&o
passa de ilusdo, e que, portanto, onde quer que haja seres humanos
havera alguma forma de religiado. Como Luckmann fundamenta tal pon-
to de vista sem cair na metafisica do homo religiosus de um Mircea
Eliade? Para tanto, ele pensa o fendmeno religioso em didlogo com a
fenomenologia e a antropologia filosdfica. Luckmann define a religiéo
como a forma historicamente dada por meio da qual nos relacionamos
com a(s) transcendéncia(s). Veremos, daqui a pouco, como sua nogao
de transcendéncia n&o deve ser confundida com as ideias de “além”,
“outro mundo”, ganz Andere.
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Antes de mais nada é preciso levar em conta que Luckmann
dedica-se menos a sociologia do que aquilo que ele prefere chamar
de “protosociologia”, isto €, uma “fenomenologia das estruturas inva-
riantes da vida cotidiana”, a qual, por sua vez, deve servir de base a
toda analise histérico-social rigorosa. (LUCKMANN, 1979, p. 196-206)

Para se chegar a condigao antropoldgica da religido torna-se
necessario reconstruir o processo de formacgéao social do self. Processo
“social” significa: o self nunca é fruto de uma iniciativa totalmente isola-
da ou independente do proéprio individuo, mas se constitui na interagéo
com 0s que estdo a sua volta. Somente assim “transcendemos” nossa
condicao de mero organismo e nos tornarmos uma “pessoa”’. Se em
parte este processo depende de nds mesmos, por outro ele ja se en-
contra previamente “programado”: ao nascermos, somos colocados
diante de universos de sentido produzidos pelos que viveram antes de
nos. E mais comum que internalizemos estes universos de sentido que
0s produzamos por nossa propria conta e risco. Luckmann chama es-
sas configuracdes de sentido abrangentes de “visdes de mundo”. S&o
elas que estabelecem o padrdo do que é ou ndo uma experiéncia signi-
ficativa, determinando nossa orientacdo diante das coisas, das normas
sociais e de nossos semelhantes. Uma vez objetivada sob a forma de
instituicoes sociais, a visdo de mundo passa a determinar “a partir de
fora” a nossa conduta. A visdo de mundo é, portanto, uma realidade ao
mesmo tempo subjetiva e objetiva: existe dentro, mas também fora (e
antes) de nés. Sua objetivacéo se da, num primeiro momento, por meio
dalinguagem. Ao aprendermos uma lingua, internalizamos um sistema
de classificagao que lhe é proprio. Sem linguagem, nao disporiamos
de um acervo categorial basico nem do amplo acervo de solucdes e
normas proporcionado pela visdo de mundo.

Em sintese: se nos tornamos um self ao internalizar a visao de
mundo, e se é por meio deste processo intersubjetivo que transcende-
mos nossa existéncia meramente bioldgica, tal “ultrapassagem” cons-
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titui no entender de Luckmann a condicéo antropolégica da religido. A
visdo de mundo, por decorréncia, configura a forma social elementar e
universal de religiao.

Os elementos que compdem a visdo de mundo nao estao dis-
postos num mesmo patamar de importancia. Ha, entre eles, uma hie-
rarquia. Num plano mais “baixo” encontram-se as tipificagdes proprias
do mundo da vida (arvore, automével, comida, casa, etc.). Num plano
intermediario as condutas e rotinas mais basicas séo acrescidas de um
contelido moral ou pragmatico e ganham em significacéo (ndo devo
comer carne na quaresma, emprego o vocabulario apropriado num
ritual académico, etc.). Ha enfim um terceiro plano, composto de es-
quemas interpretativos e modelos de conduta bem mais abrangentes
e complexos.

Pois bem, essa dimensao estruturante que é a hierarquia entre
os diversos niveis de significancia da visdo de mundo se expressa num
grupo especifico de representacoes. Elas atrelam o conjunto da viséo
de mundo a uma esfera de realidade distinta — uma esfera que goza de
“significacéo Ultima”. Acontece que os niveis mais elementares e coti-
dianos (rotinas, por exemplo) tendem a ser subordinados aos estratos
de significancia que transcendem a vida cotidiana. Para Luckmann, “a
realidade cotidiana é concreta, sem problemas e, digamos, ‘profana’.
(LUCKMANN, 2014, p. 80) Por oposigéo, o dominio que transcende o
cotidiano é o polo da “sacralidade”. Em termos mais concretos, pode-se
dizer que situacdes em que rotinas do mundo da vida sdo rompidas de
forma dolorosa ou traumética (ao sair do trabalho dou-me conta de que
meu carro foi roubado, o médico me informa que minha mulher esta
gravida de trigémeos, etc.) normalmente séo apreendidas como mani-
festagcOes da realidade transcendente na realidade cotidiana. O grau de
proximidade ou de distancia entre estas esferas varia histérica e social-
mente — da mais estrita segregacdo a interpenetragdo quase que total
(o folclorista suigo Max Lithi chamou a isso “unidimensionalidade”, algo
que Leo Frobenius ja havia sugerido para a Africa subsaariana).
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Luckmann denomina “cosmos sagrado” o campo da visédo de
mundo que se refere as realidades transcendentes e que, portanto, &
dotado de significagéo Ultima. A comunicagdo com (ou a referéncia a)
este cosmos sagrado é intermediada ndo apenas pela linguagem, mas
também por meio de icones ou de acgdes simbdlicas como os ritos. '8

Ora, se a visdo de mundo pode ser compreendida como uma
forma de religido universal e nao-especifica, “a configuragao de repre-
sentagdes religiosas que moldam um universo sagrado sera definida
como uma forma socio-historica especifica de religiao”. (LUCKMANN,
2014, p. 83) O importante para nossa discussdo é que esse universo
sagrado, ou cosmos sagrado, ndo necessita de uma base institucio-
nal propria para ser socialmente objetivado. Em sociedades de tipo
arcaico, por exemplo, ndo se observa a existéncia de especialistas do
sagrado, uma vez que ele perpassa as diversas esferas da vida so-
cial: parentesco, divisdo do trabalho, poder politico... Nestes casos,
o baixo nivel de diferenciacéo interna permite que o cosmos sagrado
seja homogeneamente “distribuido” entre os individuos. Quanto mais
diferenciada a sociedade, porém, maior a tendéncia a especializagéo
institucional. O cosmos sagrado (ou 0 que se poderia chamar de sua
verséo “oficial”) torna-se privilégio, no limite um monopdlio, de um cor-
po de especialistas.

De que forma o individuo ¢ afetado ao longo desse processo?
Da mesma maneira que internalizamos as visdes de mundo no proces-
so de interagao social, internalizamos também o cosmos sagrado. Isso
se da por meio de representacdes religiosas — as quais séo dotadas
de um grau extremamente elevado de significancia. Consequentemen-
te, a consciéncia individual passa a dispor, em seu préprio interior, de
um estrato “religioso”. Este estrato esta para a identidade pessoal da
mesma forma que o cosmos sagrado esta para a visdo de mundo:
156 Para Luckmann os simbolos sdo como pontes que permitem a comunicagao entre as di-

ferentes esferas de realidade. Experiéncias de transcendéncia nao podem prescindir deles.
Cf. Luckmann, 1985, p. 545.
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ele legitima e justifica o padrao subjetivo de relevancias estabelecidas
pelo individuo. Quanto maior o grau de articulagao e diferenciagéo do
cosmos sagrado na visdo de mundo, tanto mais claramente a pessoa
distingue um estrato religioso em sua prépria esfera de consciéncia. A
especializagao institucional da religido torna-a uma realidade “visivel”
seja do ponto de vista intelectual (teologia), seja social (comunidades
religiosas de vida), seja ainda do espacial (edificacbes como cemité-
rios e templos).

Tudo isso nos da a impresséo de um complexo bem pouco sus-
cetivel a mudanca. Nao se trata disso. A situagao de equilibrio pode se
desfazer caso o sistema religioso passe por um processo de perda de
plausibilidade. No passado tal processo era geralmente detonado de fora
para dentro: a vitdria militar de um povo sobre outro era também a vitéria
dos seus deuses (o deus Unico dos hebreus é sem dlvida uma excecéo
notavel). No passado os deuses ndo “morriam”, eles eram mortos.

Nas sociedades modernas, porém, a perda de plausibilidade
é detonada a partir de dentro. “O que abala uma religido dominante”,
segundo Max Scheler, “n&o é jamais a ciéncia, mas o esgotamento e
a atrofia de seus proprios contetdos de fé”. (SCHELER, 1970, p. 75)
A partir de uma leitura radicalizada de Weber, autores como Marcel
Gauchet e Gianni Vattimo viram no cristianismo “a religido da saida
da religiao”. (GAUCHET, 1985; VATTIMO, 2004) A propria teologia, de
Strauss a Renan, de Kierkegaard a Overbeck, da “teclogia da morte de

Deus” a “demitologizagao”, parece dar testemunho dessa qualidade
por assim dizer autofagica da teologia crista ocidental.’”

Luckmann vé as coisas de uma forma menos espetaculosa.
Para ele a religido institucionalizada cria problemas para si mesma na
medida em que produz um complexo de énfases e “leituras” diver-
gentes, quando a segregacao excessiva do cosmos sagrado leva ao

157 Desnecessério dizer que nada disso vale para o cristianismo ortodoxo.

245



estreitamento da base social daqueles que tem acesso legitimo a ele,
ou quando a elite hierocratica daf resultante passa a ignorar sistemati-
camente as necessidades dos “fiéis”.

Embora um padrao “tradicional” de religiao nao reflua de todo,
os modelos de conduta e mesmo de experiéncia religiosa que ele tem
a pretensdo de impor estao sujeitos a uma perda de plausibilidade.
Cresce, na mesma medida, o grau de incongruéncia entre religiao es-
tabelecida e religiosidade individual. Assim, o que assistimos na mo-
dernidade nada mais é que a quebra da unidade tematica do cosmos
sagrado tradicional. Para Luckmann, isso se deve a “dissolugcdo da
Unica hierarquia de significado na visdo de mundo”. A segmentacao
funcional das sociedades modernas leva a emergéncia de “diferentes
‘versdes’ da visao de mundo”. (LUCKMANN, 2014, p. 118) Troeltsch
ja observara que quem diz modernidade, diz pluralizacédo.'®® De fato,
estamos postos diante de uma situacéo histérica em que “o individuo
constréi ndo s6 sua identidade pessoal, mas também seu sistema in-
dividual de significado ‘supremo’. (LUCKMANN, 2014, p. 119) Nesse
plano privado, a religido continua viva e pulsante, em que pese o fra-
€asso ou 0 sucesso das grandes instituigoes religiosas.

Portanto o que temos diante de nds é uma individualizagéo da
religido e, ao mesmo tempo, uma inflacdo no mercado de bens religio-
sos, mas de forma alguma “secularizacao” naquele sentido convencio-
nal que evocamos mais acima.

Em trabalhos posteriores Luckmann procurou lancar uma nova
luz sobre 0 tema da transcendéncia, e que em A religido invisivel se limi-
tava ao processo por meio do qual o ser humano ultrapassa sua exis-
téncia puramente biolégica e constitui aquilo que Gehlen chamou de
“segunda natureza”, ou seja, a cultura. O tratamento que Luckmann da
a questao, como vimos, nada tem de teoldgico; trata-se, antes, de uma

158 Cf. Marquard (2000, p. 99-123).
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exploragdo dentro da boa tradigdo fenomenoldgica.’ Pois bem: toda
experiéncia humana remete ou ao ainda-nao-experimentado ou ao néo-
-mais-experimentado. Essa capacidade de “deslocamento” é o que esta
na base do que Alfred Schitz e Luckmann chamam de transcendéncia.
Sendo ela constitutiva da existéncia humana (como vimos no proces-
so de formacéao do self), pode-se mais uma vez afirmar que o0 homem
é, por assim dizer, naturalmente religioso. Tal perspectiva, presente na
obra de Luckmann pelo menos desde 1967, permanece central para
ele: “Defendo que a religido ndo é uma fase passageira da evolugéo da
humanidade, mas que é, antes, um aspecto universal da vida humana,
um componente da conditio humana”. (LUCKMANN, 2007, p. 15)'°

Para onde uma dada forma de transcendéncia é orientada,
como o homem a percebe e por que meios simbdlicos e rituais a evo-
ca, é algo que nao pode ser respondido a priori, mas somente através
da andlise de cada caso especifico.

Schitz e Luckmann falam em trés tipos de transcendéncia.
Situamo-nos no nivel das pequenas transcendéncias quando “ultra-
passamos” nossas experiéncias imediatas no hic et nunc e o nao-ex-
perimentado reproduz fielmente o ja-experimentado. Lembro-me, ao
encontrar a porta de casa trancada, cuja chave minha esposa normal-
mente deixa debaixo do tapete. Consigo, assim, orientar com sucesso
minha agdo com base no registro de meméria: levanto o tapete e a
chave esta la. Neste tipo de transcendéncia, nao é preciso abandonar
o estado de vigilia que caracteriza a experiéncia da vida cotidiana. Me
projeto para o passado por meio das retengdes operadas por minha
consciéncia, bem como para o futuro por meio de pretensoes, expec-
tativas ou planos de agéao.

159 Cf. Knoblauch, (2005, p. 127-146). Num livro bastante interessante, Joas preferiu falar em
“autotranscendéncia’, mas a nosso ver permaneceu ainda preso a nogoes cristocéntricas,
em especial a de “crenca”. Cf. JOAS (2007, p. 12-31).

160 Cf. também Guerriero (2006).
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Falamos em médias transcendéncias quando, mantendo-nos
ainda na provincia de significado da realidade cotidiana, aquilo que é
experimentado sé o pode ser por meios indiretos. Por exemplo, quan-
do procuro desvendar os sentimentos de um colega de trabalho por
meio dos sinais corporais que ele “emite”. O processo de compreen-
sdo do outro sempre requer esse tipo de transcendéncia. Finalmente,
guando algo é vivido como uma espécie de deslocamento rumo a uma
esfera de realidade percebida como radicalmente distinta, extra-coti-
diana, podemos falar em grandes transcendéncias. Seu escopo varia
do sonho e da meditagdo ao éxtase.’®'

Esta tipologia tem para nés uma clara vantagem sobre a pers-
pectiva dicotébmica tradicional (hic et nunc versus ganz Andere), pois
admite a possibilidade da transcendéncia na imanéncia. Tomada nes-
ses termos, fenomenologicamente e nao teologicamente, tal forma de
ver as coisas tende a confirmar a justeza da critica troeltschiana a “ir-
religiosidade” do homem moderno. Na perspectiva aqui adotada, re-
pita-se, a religido é entendida como a organizagao social das relagbes
com a transcendéncia.

Até meados da década de 1980, Luckmann parecia inclinado a
chamar de “religiosas” apenas as experiéncias em que se manifesta-
vam as grandes transcendéncias. (LUCKMANN, 1985, p. 34, 49, 56)
Nos anos subsequentes, em face aos desenvolvimentos mais recentes
do campo religioso e das pesquisas a respeito, ele passou a aceitar a
possibilidade de que também se possa falar das médias e até mesmo
das pequenas transcendéncias como capazes de suscitar experiéncias
“religiosas”: algumas de suas cristalizacdes mais evidentes se dao em
torno de nogdes (de carater francamente solipsistico) como “realiza-
cao pessoal”, “felicidade” ou “fama”, as quais se somam ou articulam
ideias-forca estabelecidas ha mais tempo, tais como “nacéo”, “etnia”

161 Esta tipologia foi desenvolvida detalhadamente em Schitz e Luckmann (1984, p. 147-
177). Cf. ainda Luckmann (1985, p. 29-30); e Luckmann (2008, p. 137-140).
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e "libertacao”. As formas tradicionais do religioso passam a disputar
espago com as mais novas. Nestas ndo ha qualquer necessidade de
referéncia a uma “salvacéo” post-mortem. Seu trago comum €é preci-
samente aquela “imanenticidade” de que falava Troeltsch: trata-se de
formas privatizadas de religido, em sua maioria orientadas para trans-
cendéncias imanentes (diesseitige Transzendenzen). (LUCKMANN,
1991, p. 181)'% Num mercado de bens religiosos desmonopolizado
como o das sociedades modernas, um papel fundamental passa a
ser desempenhado pelos meios de comunicagdo de massa. E preci-
SO n&o apenas atrair, mas adequar-se ao gosto do fregués. Igrejas e
seitas fazem o que podem para evitar a perda de fiéis e a proliferagéao
do flaneur religioso, enquanto agrupamentos com baixo nivel de institu-
cionalizacéo (e por isso mais flexiveis e aptos a satisfazer uma religiosi-
dade de tipo on demand) disputam espago com residuos das grandes
ideologias seculares do passado, como 0 nacionalismo e 0 marxis-
mo."%® Luckmann vé no fundamentalismo uma reacdo anti-pluralista
que no longo prazo nao oferece o perigo que se lhe costuma atribuir.
Estruturalmente complexas e marcadas por um fluxo de comunicagao
que cresce a taxas exorbitantes, as sociedades modernas tendem,
mais cedo ou mais tarde, a demonstrar a ingenuidade de se querer
reviver, hoje, a era das grandes singularizacoes. A alternativa moder-
na a religido, para Luckmann, continua sendo “religiao”. Resta saber
apenas, acrescenta ele, “se o ndcleo duro apocaliptico e ascético dos
numerosos movimentos ecoldgicos de nossos dias se convertera, com
o tempo, em um desafio mais sério que a opcédo fundamentalista ao
‘sincretismo privatizado’ hedonista que parece ter ainda a vantagem no
‘mercado’ geral das visdes de mundo”. (LUCKMANN, 2007, p. 23)'64

162 Aversao brasileira, de resto muito bem feita, traduziu essa expressao como “transcendén-
cias do aqui-agora” (cf. A religido invisivel, p. 151), ndo muito fiel ao original.

163 Para evocar apenas dois estudos classicos: Bellah (1968) e Aron (1980).

164 Em fins da década de 1980, Soares fez uma analise original do que denominou a “moda-
lidade fraca de panteismo” dos cultos ecolégicos. Cf. Soares (1994, p. 193).
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V.

Para voltar ao nosso ponto de partida: “desencantamento do
mundo” é inegavelmente uma bela metafora. Mas, como toda metafo-
ra, ela mais evoca que explica. Se um virtuoso do secularismo como
Antdnio Flavio Pierucci acerta ao dizer que ha, em Max Weber, uma
“plécida certeza da perda de valor cultural da transcendéncia religiosa”
(PIERUCCI, 2000, p. 117), entdo o melhor mesmo seja — em vista dos
desenvolvimentos ocorridos nas Ultimas décadas — virar esta pagina
da histéria das ideias socioldgicas.

Tal erro de avaliacao dificilmente teria ocorrido caso o quadro de
referéncia fosse a protosociologia de Luckmann. Nao é dificil entender,
de outra parte, por que os historiadores e socidlogos latino-americanos
passaram ao largo de sua obra. Num continente como 0 nosso, em
que o grosso da vida religiosa se organiza em torno das formas institu-
cionais tradicionais da vida religiosa, é dificil imaginar que o interesse
pela perspectiva luckmanniana pudesse fazer sombra as teorias de
Durkheim, Weber ou Bourdieu. Formas tradicionais de vida religiosa
pedem uma sociologia da religiao igualmente tradicional.

E inegavel que o enorme impacto causado por A religido invisivel
se deveu a seu diagndstico do processo de individualizagao e privati-
zacao da religiao.'® Curiosamente, Peter Berger foi um dos primeiros,
se nao o primeiro, a fazer reparos ao approach de Luckmann. Em 1993,
saudando o aparecimento da edigao alema do livro, o sociélogo suico
Ingo Mérth afirmou que Luckmann nao dera uma explicacdo convin-
cente para o0 processo por meio da qual as novas formas sociais de
religiao emergem a partir dos novos cosmos sagrados e da conscién-
cia dos individuos auténomos. No inicio do novo milénio deu-se uma
acalorada discussao sobre a real dimensao da individualizacao religio-
sa e a definicao funcional de religido em A religido invisivel, a qual seria

165 Cf. Wohlrab-Sahr (2000).
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ampla a tal ponto que qualguer fenébmeno cultural capaz de produzir
socializagao e suscitar transcendéncias — do esporte ao cinema — po-
deria ser considerado “religioso” nos termos de Luckmann.'6®

A critica mais importante foi feita por José Casanova em seu
estudo Public religions in the modern world. Depois de examinar 0s
casos da Polénia, Brasil, Espanha e Estados Unidos ao longo da dé-
cada de 1980, Casanova conclui que haveria uma ressurgéncia geral
da religido, ou antes, da dimenséo publica do religioso. Sua tese prin-
cipal é oposta a uma das ideias centrais de Luckmann, na medida
em que postula que o que ocorre na modernidade € na verdade uma
desprivatizagdo da religiao. (CASANOVA %99 Acreditamos, porém, que
os dois diagndsticos ndo sao inteiramente antagénicos. Se o que diz
Luckmann em A religido invisivel sobre a privatizagdo descreve mal o
que acontece nos Estados Unidos e em sociedades mais fortemente
marcadas pelo catolicismo (Brasil, Espanha, Polonia), a analise de Ca-
sanova revela a mesma limitagdo quando se tenta aplica-la a Alema-
nha, Franca ou aos paises nérdicos. Atento as criticas, Luckmann tem
afirmado que “as condi¢cdes sob as quais foram privatizadas a religiao
e a moralidade na América se diferenciaram muito significativamente
daquelas predominantes na Europa, fazendo mais facil a adaptagéo
das denominacdes ao processo que a das igrejas europeias institucio-
nalizadas”. (LUCKMANN, 2007, p. 24)

Com efeito, ha que perguntar: tera Luckmann apostado cedo
demais na desinstitucionalizacao religiosa? Tera traido uma visao de-
masiado europeia, talvez mesmo demasiado alema, do processo?
Nao tera ignorado formas de religiosidade cristéd pouco difundidas na
Europa central, mas persistentes em outros continentes e sempre com
algum nivel de ancoragem junto as grandes empresas de fé, como é
o caso do catolicismo popular? Que dizer do leste europeu, do cristia-
nismo ortodoxo?

166 Cf. Berger (1971, p. 211-213); Morth (1993); Wohlrab-Sahr e Kriggeler (2000); Pollack e
Pickel (2000).
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Um dos aspectos mais fascinantes a respeito da histéria e socio-
logia da religiao é o da recepgao e, sobretudo, o do uso que 0s sujeitos
religiosos podem fazer da produgao académica. Construgoes sociais
da realidade tém por objetivo explicar e compreender os processos de
constituicdo dos fendbmenos sociais; mas nao € raro que os atores se
apropriem dessas construgdes — a producéo académica propriamente
dita —, seja para emprestar a pratica religiosa e a “doutrina” um grau
de coeréncia antes inexistente (como em muitos casos aconteceu com
as religides afro-brasileiras), seja para readequar estratégias de agéo
a fim de maximizar resultados. E assim, por uma dialética sem duvida
curiosa, o estudo do religioso por vezes se torna um fator religioso.

O socidlogo espanhol Joan Estruch revelou, ha alguns anos, que
0 papa Jodo Paulo Il leu A religido invisivel e, em consequéncia dessa
leitura, teria estabelecido como uma das prioridades de seu papado a
luta contra a privatizagao da religiao. (ESTRUCH: 20087539 A se confirmar
o relato de Estruch, pode-se entdo dizer que a desprivatizacao foi, ao
menos em parte, uma consequéncia da privatizacdo. Em outras pala-
vras: Casanova s6 pode acertar em seu diagndstico da década de 1980
porgue Luckmann descrevera corretamente as tendéncias dominantes
nas duas décadas anteriores. Nesse meio tempo deu-se uma sensivel
mudanga nas estratégias de acéo da Igreja catdlica (a denominagao
dominante em trés dos quatro casos estudados por Casanova). Uma
das razdes disso teria sido justamente o livrinho de Luckmann!

A descrigao luckmanniana da situacéo da religiao em contextos
modernos certamente nédo é tdo completa e indubitavel como parecia
a época de seu aparecimento, mas nao € menos certo que, também
aqui, nos encontramos diante de um mercado nao monopolizado de
explicacbes socioldgicas. Nenhuma delas pode ter a pretensédo de,
sozinha, oferecer uma analise suficientemente abrangente, coerente e
fidedigna do campo religioso contemporaneo; nenhuma delas esta em
condicdes de descrevé-lo em suas infinitas nuances.
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Tudo isso é sem duvida importante, mas nao chega a atin-
gir aquelas que acredito serem as duas grandes contribuicdes de
Luckmann: sua teoria das bases antropolégicas do religioso e sua
descricdo fenomenolégica das transcendéncias. Sua obra abriu para
os estudiosos da religido uma perspectiva radicalmente nova. Ela nos
permite entender por que ndo vivemos numa era poés-secular, uma vez
que a secularizacdo (naquela acepgao histérico-filoséfica convencio-
nal, teleolodgica, habermasiana) jamais existiu.'® Ela nos permite ver
a religiao para além das instituigbes religiosas, inclusive quando os
atores sociais negam formalmente qualquer adesao religiosa.

A religido continuara escandalizando os saudosos do “desen-
cantamento do mundo”.

Independente da sorte que venha a ter a tese da privatizagao
ou a da desprivatizacéo, a teoria da religido de Luckmann parece-nos
manter-se de pé no fundamental e preservar todo o seu frescor, como
alias sublinhou o sociélogo noruegués Gustav E. G. Karlsaune. (KARL-
SAUNE, 2001)'% A sociologia e a historiografia tradicional da religiao
nao perderam sua relevancia, mas nao dispdem de categorias capa-
zes de lhes dar acesso as formas para-institucionais do religioso.®®

Ao fim desta minha modesta exposicao da protosociologia do
religioso de Luckmann, talvez seja o caso de evocar a precisa carac-
terizagdo feita por um outro ilustre representante da geracéo cética, o
filosofo Odo Marquard: “Ou a filosofia da religido é teologia, ou é des-
truicao da religiéo, tertium non datur. Eu acredito, porém, que tertium
datur, enim tertium est Thomas Luckmann”. (MARQUARD, 1985, p. 43.)

167 Dal que as pesquisas mais recentes tenham falado cada vez menos em secularizagéo e
cada vez mais em secularismo. Abandona-se aquele j& vetusto pendor teleoldgico subjacen-
te ao conceito — e, portanto, o proprio conceito — em nome de uma perspectiva decidida-
mente plural. Poderiamos dizer que a andlise socioldgica da religiao em contextos modernos
avancou a medida em que se tornou mais historicista. Cf. Wohlrab-Sahr e Burchardt (2012).

168 Agradecemos ao autor pelo amavel envio de cépia de seu artigo, bem como dos textos
das conferéncias feitas por Luckmann na Universidade de Thonheim em 2000.

169 Cf. Mata (2010, p. 144).

253



REFERENCIAS

ARON, Raymond. O épio dos intelectuais. Brasilia: UnB, 1980.

BAAL, Jan van. The scandal of religion. /n: HONKO, Lauri (ed.) Sciences of
religion. Studies in methodology. The Hague: Mounton, 1979, p. 485-497.

BELLAH, Robert. Civil religion in America. In: McLOUGHLIN, W. G.; BELLAH,
R. (eds.) Religion in America. Boston: Beacon Press, 1968.

BERGER, Peter. El dosel sagrado. Buenos Aires: Amorrortu, 1971.

BERGER, Peter; LUCKMANN, Thomas. A construgao social da realidade.
Petrépolis: Vozes, 1985.

BLUMENBERG, Hans. La legitimacién de la edad moderna. Valencia: Pre-
-Textos, 2008.

BOCKENFORDE, Ernst-Wolfgang. Der sékularisierte Staat. Sein Charakter,
seine Rechtfertigung und seine Probleme im 21. Jahrhundert. Minchen:
Carl Freidrich von Siemens, 2006.

CASANOVA, José. Public religions in the modern world. Chicago: Univer-
sity of Chicago Press, 1994.

ESTRUCH, Joan. A conversation with Thomas Luckmann. Social Compass,
v. 55, n. 4, p. 5632-540, 2008.

FERREUX, Jean. Un entretien avec Thomas Luckmann. Sociétés, v. 93, n. 3,
p. 45-51, 2006.

GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde. Une histoire politique
de la religion. Paris, Gallimard, 1985.

VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade: por um cristianismo nao religio-
so. Rio de Janeiro: Record, 2004.

GEHLEN, Amnold. A alma na era da técnica. Lisboa: Livros do Brasil, s/d, p. 24.

GUERRIERO, Silas. A natureza humana e o simbolismo religioso: desafios as
ciéncias da religiao. Caminhos, v. 4, n. 1, p. 13-30, 2006.

HUBINGER, Gangolf. “Sakularisierung”. Ein umstrittenes Paradigma der
Kulturgeschichte. In: RAPHAEL, Lutz; SCHNEIDER, Ute (Hrsg.) Dimensio-
nen der Moderne. Festschrift flir Christof Dipper. Frankfurt am Main: Peter
Lang, 2008.

JOAS, Hans. Braucht der Mensch Religion? Freiburg: Herder, 2007.

254



JOAS, Hans. Die Kontingenz der Sakularisierung. Uberlegungen zum Problem
der Séakularisierung im Werk Reinhart Kosellecks. In: JOAS, Hans; VOGT, Peter
(Hrsg.) Begriffene Geschichte. Beitrage zum Werk Reinhart Kosellecks.
Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2011.

KARLSAUNE, Gustav Erik G. “The invisible religion”. A mossgrown milestone
or a gate to the present? Tidsskrift for Kirke, Religion, Samfunn, n. 1, p.
13-33, 2001.

KNOBLAUCH, Hubert. Thomas Luckmann. /n: KAESLER, Dirk (Hrsg.) Aktuelle
Theorien der Soziologie. Minchen: C. H. Beck, 2005.

KOSELLECK, Reinhart. Zeitschichten. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2000,
p. 183.

LASCH, Christopher. Refigio num mundo sem coracéo. Rio de Janeiro: Paz
e Terra, 1991.

LUBBE, Hermann. Sékularisierung. Geschichte eines ideenpolitischen
Begriffs. Freiburg: Karl Alber, 2003.

LUCKMANN, Thomas. “lch habe mich nie als Konstruktivist betrachtet”.
Gesprach mit Thomas Luckmann. In: HERRSCHAFT, Felicia; LICHTBLAU,
Klaus (Hrsg.) Soziologie in Frankfurt. Eine Zwischenbilanz. Wiesbaden: VS
Verlag, 2010.

LUCKMANN, Thomas. A religido invisivel. S&o Paulo: Olho D’Agua/Loyola, 2014.

LUCKMANN, Thomas. Conoscimiento y sociedad. Ensayos sobre accion,
religiéon y comunicacién. Madrid: Trotta, 2008.

LUCKMANN, Thomas. Nachtrag. In: LUCKMANN, Thomas. Die unsichtbare
Religion. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1991.

LUCKMANN, Thomas. Phanomenologie und Soziologie. /n: SPRONDEL, Wal-
ter M.; GRATHOFF, Richard (Hrsg.) Alfred Schiitz und die Idee des Alltags
in den Sozialwissenschaften. Stuttgart: Ferdinand Enke, 1979.

LUCKMANN, Thomas. Reflexiones sobre religion y moralidad. In: ALAS-
TUEY, Eduardo B. (ed.) El fenébmeno religioso. Presencia de la religién y
la religiosidad an las sociedades avanzadas. Sevilla: Centro de Estudios
Andaluces, 2007.

LUCKMANN, Thomas. Riten als Bewaltigung lebensweltlicher Grenzen. Sch-
weizerische Zeitschrift flir Soziologie, v. 11, n.3, p. 535-550, 1985.

255



LUCKMANN, Thomas. Sékularisierung - ein moderner Mythos. In. LUCKMANN,
Thomas. Lebenswelt und Gesellschaft. Paderborn: Schéningh, 1980.

LUCKMANN, Thomas. Uber das Funktion der Religion. /n: KOSLOWSKI, Peter
(Hrsg.) Die religiése Dimension der Gesellschaft: Religion und ihre Theo-
rien. Tubingen: J. C. B. Mohr, 1985.

LUHMANN, Niklas. Die Religion der Gesellschaft. Frankfurt am Main: Suhr-
kamp, 2000.

MARQUARD, Odo. Elogio del politeismo. In: MARQUARD, Odo. Adiés a los
principios. Estudios filoséficos. Valencia: EI Magnanim, 2000.

MARQUARD, Odo. Religion und Skepsis. In: KOSLOWSKI, Peter (Hrsg.) Die
religiése Dimension der Gesellschaft: Religion und ihre Theorien. TUbin-
gen: J. C. B. Mohr, 1985.

MATA, Sérgio da. A fascinagdo weberiana. As origens da obra de Max
Weber. Porto Alegre: Ed. PUCRS, 2020.

MATA, Sérgio da. Histéria & religiao. Belo Horizonte: Auténtica, 2010.

MATA, Sérgio da. Ser humano: politico por natureza? Tempo, v. 26, n. 1, p.
249-254, 2020.

MORTH, Ingo. Uber die Neuausgabe eines wichtigen Buches: Thomas
Luckmanns “Die unsichtbare Religion”. Schweizerische Zeitschrift fur So-
ziologie, v. 19, n. 3, p. 627-634, 1993.

PIERUCCI, Antonio Flavio. Secularizagao segundo Max Weber. In: SOUZA,
Jessé (org.) A atualidade de Max Weber. Brasilia: UnB, 2000.

PLESSNER, Helmuth. Die Entzauberung des Fortschritts. In: PLESSNER, Hel-
muth. Gesammelte Schriften. Band X. Frankfurt am main: Suhrkamp, 2003.

POLLACK, Detlev; PICKEL, Gert. Religiose Individualisierung statt Sakulari-
sierung? Eine falsche Alternative. Zeitschrift fir Soziologie, v. 29, n. 3, 2000.

SANCHIS, Pierre. A profecia desmentida. /n: Folha de Sao Paulo,
20.04.1997.

SCHELER, Max. Die Wissensformen und die Gesellschaft. Bern: A. Franc-
ke, 1960.

SCHELSKY, Helmut. Die skeptische Generation. Dusseldorf: Eugen Diederi-
chs, 1957.

256



SCHUTZ, Alfred; LUCKMANN, Thomas. Strukturen der Lebenswelt. (Band 2)
Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1984.

SIMMEL, Georg. Das Problem der religidsen Lage. In: SIMMEL, Georg. Philo-
sophische Kultur. Alfred Kréner: Leipzig, 1919.

SOARES, Luiz Eduardo. Religioso por natureza: cultura alternativa e misticis-
mo ecoldgico no Brasil. In: SOARES, Luiz Eduardo. O rigor da indisciplina.
Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1994.

TROELTSCH, Ernst. Das Wesen des modernen Geistes. In: TROELTSCH,
Ernst Gesammelte Schriften. Band IV. Tubingen: J. C. B. Mohr, 1925.

WOHLRAB-SAHR, Monika. What has happened since “Luckmann, 1960”7
Sociology of religion in Germany, Austria, and Switzerland. Schweizerische
Zeitschrift flr Soziologie, v. 26, n. 1, p. 169-192, 2000.

WOHLRAB-SAHR, Monika; BURCHARDT, Marian. Multiple secularities: toward
a cultural sociology of secular modernities. Comparative Sociology, v. 11, n.
6, p. 875-909, 2012.

WOHLRAB-SAHR, Monika; KRUGGELER, Michael. Strukturelle Individuali-
sierung vs. autonome Menschen oder: Wie individualisiert ist Religion? Zeits-
chrift fir Soziologie, v. 29, n. 3, p. 240-244, 2000.

257



SOBRE 03 AUTORES E AS AUTORAS

Organizadores e organizadora

Joao Paulo de Paula Silveira

Doutor em Sociologia das Préaticas e Representagdes Sociais pela Universida-
de Federal de Goias (2016). Possui graduagao em Histéria pela Universidade
Federal de Goias (2006) e mestrado em Histdria pela Universidade Federal
de Goias (2008). E membro pesquisador do Laboratério de Pesquisa em Re-
ligibes e Modernidades (LAPREM-UEG). Possui experiéncias em Sociologia
das Religides, com énfase em Novos Movimentos Religiosos e espiritualida-
des contemporaneas. Possui experiéncia na area de Histdria, com énfase em
Histéria das religides. Entre agosto de 2014 e junho de 2015 foi Visiting Scholar
(CAPES-PSDE) no Department of Sociology and Legal Studies na University
of Waterloo, Waterloo, Ontario, Canada. Atualmente, é docente do curso de
Licenciatura em Histéria da Universidade Estadual de Goias — UnU-Ipora e
docente do Programa de Pds-graduacéo em Histdria da Universidade Estadual
de Goias - Campus Sul, Morrinhos.

E-mail: jpsilveirahistoria@gmail.com

Ordalia Cristiana Gongalves Araujo

Pesquisadora da histéria dos protestantismos no Estado de Goias a partir da
interculturalidade. Participa do grupo de pesquisa do CNPq “Histéria indige-
na e Histéria ambiental: interculturalidade critica e decolonialidade” (PPGH/
UFG) e do “Laboratério de Pesquisa em Religides e Modernidades” (LAPREM
- PPGHIS/UEG). Integra os GTs “Ensino de Histéria e Educagao e Histéria e
Cultura Indigenas” da ANPUH-GO. Atualmente ¢ professora titular da Universi-
dade Estadual de Goias, com atividades na graduagdo e pés-graduagéo em
Histéria (PPGHIS-UEG). Possui graduacéo (1999), mestrado (2004) e douto-
rado em Histéria (2019) pela Universidade Federal de Goias com a tese: “Os
Javaé e o protestantismo: salvacéo e resisténcia (1896-1937)". Tem experién-
cia na area de Histéria, com énfase em Didética e Metodologia do ensino de
Histéria e Estagio Supervisionado, atuando principalmente nos seguintes te-
mas: BNCC, diversidade cultural, ensino de histéria e formagao de professo-
res. Participou em monitorias dos temas contextuais no Nucleo Takinahaky de
Formacéao Superior Indigena-UFG, além de atividades presenciais nas aldeias
Javaé situadas no estado do Tocantins entre 2015 e 2019.

E-mail: odalia.araujo@ueg.br

258



Robson Rodrigues Gomes Filho

Possui graduagao em Histéria pela Universidade Estadual de Goias (2009),
Mestrado em Historia pela Universidade Federal de Ouro Preto (2012) e Douto-
rado em Histéria em regime de dupla-titulacéo pela Universidade Federal Flu-
minense e pela Katholische Universitét Eichsttat-Ingolstadt (Alemanha). Atual-
mente desenvolve estagio de pds-doutorado no Programa de Pés-Graduagédo
em Ciéncias da Religiao, na Pontificia Universidade Catdlica de Goias, sob
supervisao do Prof. Dr. Alberto da Silva Moreira. E vencedor do prémio “Leila
Marrach de melhor tese de doutorado pela Associagao Brasileira de Histéria
das Religides” (ABHR) de 2019. E membro pesquisador da Rede de Pesquisa
Historia e Catolicismo no Mundo Contemporaneo e Coordenador do Labora-
tério de Pesquisa em Religides e Modernidades (LAPREM-UEG). E professor
efetivo do curso de Histéria e do Programa de Pés-Graduagdo em Historia
(PPGHIS) da Universidade Estadual de Goias, onde atualmente exerce o cargo
de Coordenador Central do Curso de Histéria. Tem experiéncia de pesquisa e
publicacbes na area de Histéria, com énfase em Histéria das religides e Histo-
ria regional, atuando principalmente nos seguintes temas: Brasil e Goias na Pri-
meira Republica, histéria e sociologia da religiéo, histéria da Igreja Catdlica no
Brasil e na Alemanha, ordens e congregagoes religiosas catdlicas e movimen-
tos messianicos/milenaristas. E autor de “Carisma, legitimidade e dominag&o
religiosa: Santa Dica e a Congregacéao Redentorista em Goias (1923-1925)”,
publicado pela Editora Prismas em 2017 e “Kulturkampf: a Igreja Catdlica e a
construcéo da modernidade e nagéo alema no século XIX”, publicado pela
Editora CRV em 2019.

E-mail: robson.filho@ueg.br

259



Demais autores e autoras

Alberto da Silva Moreira

Alberto da Silva Moreira graduou-se em Filosofia e Teologia no ITF em Petro-
polis-RJ em 1980. Concluiu o doutorado em Teologia Fundamental na Westfa-
lische-Wilhelms-Universitét de Minster, Alemanha, em 1988 e o pds-doutorado
em Ciéncias da Religido (Midia e Religiao) na Facultat de Teologia Fonamental,
em Barcelona-Espanha e na Nottingham-Trent-University, Inglaterra, em 1998.
Atualmente é Professor Adjunto (tempo integral) da Universidade Catdlica de
Goias no Programa de Pos-Graduagéo Stricto Sensu em Ciéncias da Religiao,
do qual foi coordenador. Pesquisador do CNPQ (Pd nivel 2). Trabalhou como
editor-cientifico da Editora Vozes e no Instituto Franciscano de Antropologia, na
Universidade Sao Francisco, em Braganga Paulista. Atua nas areas de Sociolo-
gia e Ciéncias da Religiao, Teologia e Franciscanismo, com énfase em Ciéncias
da Religiao. Em 2008 assumiu a Catedra Hemmerle como Gastprofessor da
Rheinisch-Westfalische Technische Hochschule de Aachen, Alemanha. Pds-
-doutorado na faculdade de Sociologia da Universita Degli Studi di Padova em
2017 sobre Estetizacéo da Religiao. E membro da International Society for the
Sociology of Religion, coordena o Nucleo de Estudos Avangados em Religiao
e Globalizagao e o Centro de Estudos Brasil-Oriente Médio na PUC Goias; as-
sessora o Grupo de Enfrentamento ao Trafico Humano da CNBB e movimentos
sociais no Centro-Oeste.

E-mail: alberto-moreira@uol.com.br

Andrea Graus

Andrea Graus é PhD em Histéria da Ciéncia pela Universidade Auténoma de
Barcelona. Realizou estagio de pds-doutoramento no Instituto Ruusbroec (Uni-
versidade de Antuérpia), trabalhando no projeto financiado pelo ERC intitulado
“Estigmatics: Between saints and celebrities. The devotion and promotion of
stigmatics in Europe, ¢.1800-1950". Atuou no Centre National de la Recherche
Scientifique, em Paris (Franga). Atualmente € membra do Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas de Barcelona (Espanha). E vencedora dos prémios:
Early Career Award, European Society for the History of the Human Sciences
(2015), LIl Premio Fundacién Uriach “Historia de la Medicina” (Barcelona, 2021),
Premio Extraordinario de Doctorado da Universitat Autdbnoma de Barcelona
(2018). Seus atuais interesses de pesquisa incluem a histéria do misticismo
moderno na Franga e na Espanha e a histéria de criangas prodigio. Suas pu-
blicagbes sobre esses e outros topicos, como espiritismo, hipnose e pesquisa
psiquica tém sido publicadas em periddicos como Cultural and Social History e
Journal for the History of the Behavioral Sciences.

E-mail: andrea.graus@gmail.com

260



Flavio Munhoz Sofiati

E professor associado de sociologia da Universidade Federal de Goias, na
Faculdade de Ciéncias Sociais. Atua nos cursos de graduagao em Ciéncias
Sociais, na Especializagdo em Politicas Publicas e nos Programas de Pés-Gra-
duagdo em Sociologia e Antropologia Social. Fez pés-doutorado no exterior
na Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (Franga) em 2018-2019 e
pds-doutorado no Brasil na Pontificia Universidade Catdélica de Goias em 2015-
2017. Tem doutorado em Sociologia pela USP (Universidade de S&o Paulo)
com bolsa da FAPESP (2009). Fez estagio na Ecole de Hautes Etudes en Scien-
ces Sociales (Franga) em 2007/2008 com bolsa-sanduiche da CAPES. Tem
Graduagéo em Ciéncias Sociais pela Universidade Estadual Paulista Julio de
Mesquita Filho, com bolsa da CAPES - PET (2001) e Mestrado em Ciéncias So-
ciais pela Universidade Federal de Sao Carlos (2004). E autor do livro “Religiao
e Juventude: os novos carismaticos”, publicado pela Editora Ideias & Letras,
em 2011, com segunda edigao publicada pela mesma editora em 2012. Tem
experiéncia na area de Sociologia, com énfase em Teoria Sociolégica Classi-
ca, Sociologia da Religido e Sociologia da Juventude, atuando principalmente
nos seguintes temas: Juventude e Religido, Catolicismo Contemporaneo, Mo-
vimento Carismatico, Teologia da Libertagao.

E-mail: sofiati@gmail.com

Gustavo Martins do Carmo Miranda

Gustavo Martins do Carmo Miranda é mestre em sociologia (UNICAMP) e dou-
torando em Sociologia pela Universidade Federal de Minas Gerais. Empreende
pesquisa sobre novos movimentos japoneses, especificamente sobre a juven-
tude da Seicho-no-le do Brasil. Membro do grupo de estudo e pesquisa sobre
Religides na Contemporaneidade da UFMG (RelC)

E-mail: gustavmcm@gmail.com

Lyndon de Araujo Santos

Possui Graduagao em Histéria pela UNESP-Franca, SP (1992), Mestrado em
Ciéncias da Religiao pela UMESP (1995) e Doutorado em Histéria pela UNESP,
Assis, SP (2005). Pés-doutorado pelo Programa de Pés-Graduagao em Histo-
ria da UFF (2014) e pelo Programa de Pés-Graduagéo em Histéria da UFRRJ
(2021). Professor Titular do Departamento de Histéria (UFMA) e da UFRRJ
(IM-NI). Tem experiéncia nas areas de Histdria e Ciéncias Sociais, com énfase
nos estudos do campo religioso brasileiro, atuando principalmente nos seguin-
tes temas: histéria das religides e religiosidades, histéria cultural e teoria da
histéria. Integra o quadro de pesquisadores do Programa de Pds-Graduagao
em Histéria da UFMA, coordena o REHCULT - Grupo de Pesquisa Histéria,

261



Religido e Cultura Material. Coordenador nacional do GT-ANPUH Histéria das
Religides e Religiosidades. Autor de “Os Mascates da Fé: Histéria dos Evangé-
licos no Brasil (1855-1900)", publicado pela Editora CRV em 2017, “Robert Reid
Kalley: um missionario diplomata na génese do protestantismo luso-brasileiro”,
publicado pela Editora Novos Didlogos em 2012 e "As Outras Faces do Sagra-
do: Protestantismo e Cultura na Primeira Republica Brasileira”, publicado pela
Editora da Universidade Federal do Maranhdo em 2006.

E-mail: flyndon.santos@ufma.br

Ricardo Mariano

Ricardo Mariano é doutor em sociologia pela Universidade de S&o Paulo,
professor do Departamento de Sociologia da USE, pesquisador do CNPq, vi-
ce-coordenador do Programa de Pds-Graduagéo em Sociologia da USP e,
desde 2014, editor da “Plural: Revista de Ciéncias Sociais” (USP). No biénio
2017-2018, exerceu a fungéo de secretario-executivo da diretoria da ANPOCS
(Associagao Nacional de Pos-Graduagéo e Pesquisa em Ciéncias Sociais).
Atua como pesquisador principal do Projeto Tematico “Religido, direito e se-
cularismo: a reconfiguragdo do repertério civico no Brasil contemporaneo”,
financiado pela FAPESP, realizado junto ao CEBRAP e coordenado por Paula
Montero. Realiza pesquisas na area de sociologia da religiao, tendo como ob-
jetos principais de investigagdo o movimento pentecostal no Brasil, o ativismo
politico-partidario e eleitoral evangélico, as teorias sociolégicas da seculariza-
g4o, da laicidade e do secularismo do Estado, os debates e conflitos publicos
envolvendo a atuagao de parlamentares religiosos e os direitos humanos e
de minorias no Congresso Nacional, a reagao dos evangélicos ao Novo Codi-
go Civil, a demonizagao pentecostal dos cultos afro-brasileiros, a teologia da
prosperidade, a participagdo de grupos cristaos conservadores nas eleicdes
presidenciais de 2010 e 2014, a concordata catélica, a Lei Geral das Religides,
entre outros. E autor do livro “Neopentecostais: sociologia do novo pentecos-
talismo no Brasil” (Edi¢cdes Loyola).

E-mail: rmariano@usp.br

Sérgio Ricardo da Mata

Professor associado de Histéria da Universidade Federal de Ouro Preto. Possui
graduagao (1990) e mestrado (1996) em Historia pela Universidade Federal de
Minas Gerais. Doutor em Histéria pela Universidade de Colbnia (2002), com
uma tese que obteve a distingdo summa cum laude. Em 2008 atuou como pes-
quisador convidado no Instituto Max Weber para Estudos de Ciéncia Social e
Ciéncia Cultural da Universidade de Erfurt, e entre 2009 e 2010 realizou estagio
pos-doutoral na Faculdade de Ciéncias Culturais da Europa-Universitét Viadrina

262



(Frankfurt/Oder). Pesquisa e escreve sobre: Max Weber e seu contexto intelec-
tual, conhecimento histérico e a historia das ideias na Alemanha dos séculos
XIX-XX, religiao e modernidade. Participa do Grupo de Pesquisa Teoria, Historia
e Historiografia do CNPq, e, desde janeiro de 2019, do Conselho Editorial da
Max Weber Studies. E autor de “A fascinagdo weberiana. As origens da obra
de Max Weber”, publicado em 2013 pela Editora Fino Trago e com segunda
edigao publicada pela Editora da PUC-RS em 2020, “Histéria & Religiéo”, pu-
blicado pela Editora Auténtica em 2010 e “Chao de Deus. Catolicismo popular,
espaco e proto-urbanizagdo em Minas Gerais, Brasil. Séculos XVII-XIX”, publi-
cado pela Wissenschatftlicher Verlag Berlin, em 2002.

E-mail: sdmata@ufop.edu.br

Yves Bernardo Roger Solis Nicot

Atualmente € professor e pesquisador do Prepa Ibero, Campus da Cidade do
México. E miembro do CEHILA México. Foi bolsista Fulbright-Garcia Robles
para pesquisadores na Catholic University of America, Washington D.C. em
2019. Obteve o doutoramento em Ciéncias Sociais com especialidade em His-
téria-Religiosa e Histéria Politica e Cultural pela Université Jean Moulin Lyon 3,
em regime de dupla titulagdo de doutorado também na em Histéria Social e
Cultural pela Universidad Auténoma del Estado de Morelos. Possui um dipl/éme
d'études approfondies (DEA) em historia religiosa pela Université Jean Moulin
Lyon 3. E mestre em Histéria pela Université Jean Moulin Lyon 3, Franga. E
graduado em Histéria e em Ciéncia Politica pela Université Jean Moulin Lyon 3,
Franca. Atualmente trabalha em duas linhas de pesquisa relacionadas ao tema
da Histéria da Igreja Catdlica no México, a Igreja Catdlica, o Estado e a Socie-
dade Civil no México e os “U” ou sociedades catdlicas e secretas. E membro
do Seminario de Pesquisa Igreja, Estado e Sociedade patrocinado pelo IMDO-
SOC e autor de “Sociedades secretas clericales y no clericales en México en
el siglo XX, publicado pela editora da Universidad Iberoamericana em 2019.
E-mail: yves.solis@prepaibero.mx

263



INDICE REMISSIVO

A

Africa 57, 243

Agostinho 71

Alceu de Amoroso Lima 166, 167
Alemanha 13, 21, 22, 23, 27, 38, 41, 44,
68, 72, 75, 161, 163, 165, 168, 170, 184,
235, 238, 251, 259, 260, 263

Allan Kardec 25

Altkatholiken 13, 75, 76, 77

América Latina 15, 79, 84, 96, 107, 126,
137,144,151, 158, 169, 172, 225
Américas 57

Anna Maria Taigi 23

anticlericalismo 23, 149

Antigo Regime 23

antimoderno 72

Asia 57,213

ativismo 14, 112, 113,129, 130, 132, 262
Aufklarung 59, 63, 66, 78, 79

autoridade 59, 62, 63, 65, 66, 129, 147,
164,175, 210, 213, 214, 218

B

Bacon 62

Bauman 103

Bélgica 12, 21,23, 72
Berguille Bergadieu 24
Bismarck 23,72, 75
Bourdieu 250
bricolagem 197, 207, 228
bruxa 35, 36

Budha Shakya Muni 197
budismo 209, 211
burguesia 63, 75, 145

c

Calvino 147
campo religioso 89, 138, 140, 143, 154,
156, 188, 189, 192, 193, 248, 252, 261

canonizagdao 26, 40, 89, 100, 101, 102, 103
capitalismo 58, 67, 68, 78, 116, 144, 146,
147,148,149, 153, 159, 169, 199, 205
carismatico 126

Catherine Filljung 13, 22, 27, 28, 30, 33,
34, 46, 48, 51

catolicismo 12,13, 14, 15, 25, 38, 52, 67,
68, 69, 70, 73, 74, 75,76, 77, 79, 114, 140,
142,143,156, 159, 161, 162, 163, 164,
165, 166, 167, 168, 169, 171,172,174,
178,179, 181, 184, 251

Certeau 21, 47

ciéncia 23, 25, 57, 58, 59, 74, 118, 146,
196, 240, 245

cinema 89, 93, 94, 106, 251

Civilizagdo Industrial 54

conectividade 84, 85, 86, 96, 207
Confederagao Evangélica do Brasil 141
Congresso de Viena 69

consciéncia espiritual planetdria 193
consciéncia planetaria 221, 225, 226, 228
conservador 126, 129, 131, 161, 165, 184
conservadores 14, 15, 55,112, 113, 123,
124,130, 131,132, 133, 135, 164, 198,
214, 262

conservadorismo 113, 132, 163, 169
construtivismo 236

consumo 58, 87

contracultura 195

contrassecularizagdo 123

cosmologia 193, 202, 212, 221
cosmoldgica 188

cristandade 145, 254

cristianismo 69, 70, 71, 89, 94, 114, 116,
120, 145, 150, 159, 190, 193, 197, 218,
238, 245, 251, 254

cult 190, 191

cultura 61, 64, 67, 68, 74, 89, 91, 115,
118,123, 124,125,129, 130, 140, 143,

264



146, 148, 151, 152, 153, 156, 158, 159,
162,167, 168, 169, 171, 172, 184, 185,
201, 202, 203, 209, 211, 219, 220, 223,
227, 230, 231, 239, 246, 257

culturas xamanicas 193

D

danagdo 193, 200

David Friedrich Strauss 24

Delumeau 70

demitologizacdo 245

democratizagdo 89, 103

Descartes 62

desclericalizagao 238

descristianizagdo 238

desencantamento 59, 113, 114, 135, 238,
250, 253

desprivatizagdo 14, 129, 251, 252, 253
dessecularizagao 122, 123,134,135
deus 183, 245

Deus 16, 63, 67, 70, 71,103, 114, 129,
131,142,166, 177,178, 179, 180, 183,
192, 219, 220, 223, 224, 225, 226, 227,
228, 245, 263

diabo 40, 70, 180

diversidade 78, 119,120, 124,125, 127,
188, 189, 192, 199, 258

Doutrina Social da Igreja 72, 73

Droysen 68

dualismo 114

Durkheim 115, 119, 188, 202, 250

E

ecumenismo 117,122

Eliade 241

El Salvador 100

energias cosmicas 193
epistemologia 63, 193, 199
Equador 96, 99

Esalem Institute 196
gscandalo 17, 21, 29, 233, 237
gscola com partido 130

Escola de Frankfurt 60

escravidao 63

Espanha 12,13, 21, 22, 27, 28, 29, 38, 42,
44,72,121,166, 251, 260

gspiritos 20, 25, 168, 195

espiritualidades alternativas 192

Estado 26, 28, 44,72, 75,777,107, 116, 119,
120, 130, 131,132, 141, 146, 161, 162, 164,
165, 169, 170, 171,172,174, 190, 210, 213,
214, 216, 217, 258, 262, 263

gstigmatismo 22

estruturalismo 113

gtica religiosa 212

Eugeéne Vintras 27, 35

Europa 13, 20, 21, 22, 23, 25, 29, 31, 44,
57,69, 71,72, 73,114,116, 119, 123, 143,
145,147,162, 169, 195, 238, 251, 262
guropeizagdo 57

gvangelicalismo 126

gvangélico 131,132, 141, 157, 185, 262
E-vangelizacdo 14, 83, 89, 93, 96, 100
existencialismo 235

F

Facebook 83, 84, 88, 89, 95, 100, 103,
104, 106

fanatismo 31

fenomenologia 113, 115, 241, 242
filosofia 54, 151,194, 219, 235, 236, 253
forgas ancestrais 193

Franga 12,13, 21, 22, 23, 24, 26, 27, 35,
37, 38,42, 44, 46, 142,163, 164, 237, 251,
260, 261, 263

fraude 20, 21, 30, 31, 32, 33, 34, 35, 36,
41,43, 44, 236

funcionalismo 235

fundamentalismo 73, 220, 223, 249

G

galicanismo 74

ganz Andere 241, 248

género 78, 84, 86, 127,128, 130, 135,
188,198

geragdo cética 234, 253

265



globalizagdo 89, 207, 208, 211, 215, 221, 227
golpe militar 141

Gra-Bretanha 21

Grande Fonte 210

guerras culturais 21, 23, 24, 37, 44

H

Habermas 57, 59

hegemonia 63, 91, 155, 164, 167, 174,
183, 213

Henrique V 24

heresia 176, 188

Hinduismo 196

histeria 24, 25, 43

historia cultural 23, 138, 144, 148, 261
historia das religioes 11, 138, 188, 197,
237, 261

historiografia 68, 138, 139, 140, 141, 142, 253
historiografia protestante 138, 139
holistica 193

homo religiosus 241

humanismo 152, 153

|dade Média 25, 70, 95

lgreja 13,15, 20, 22, 23, 25, 26, 31, 37, 44,
46, 49, 53, 55, 59, 61, 62, 68, 69, 72, 73, 74,
75,77,78,79, 83,90, 91, 92, 94, 95, 100,
102,104, 105, 142, 145, 146, 149, 154, 161,
162, 163, 164, 165, 168, 169, 170, 173, 178,
180, 182, 183, 184, 185, 188, 190, 192, 195,
227, 240, 241, 252, 259, 263

Igreja Catdlica 13, 15, 23, 25, 26, 31, 37,
46, 49, 53, 55, 68, 69, 72, 73, 75, 77, 78,
79, 83,91, 92,94, 100, 104, 105, 145, 154,
161,163, 165, 169, 170, 178, 180, 182,
183,184, 185, 188, 259, 263

lluminismo 56, 59, 60, 64, 66, 79, 80, 203
ilusdo 63, 224, 241

llustragdo 26, 56, 59, 60, 65

imanéncia 239, 248

imanenticidade 239, 249

Immanuel Kant 63

imprensa 22, 26, 27, 29, 37, 38, 45, 46, 72,
130,175,178

impressionismo 236

inclusivismo 221

indigena 85, 258

individualismo 66, 114, 163

individuo 16, 57, 61, 63, 66, 68, 115, 116,
117,146, 157, 202, 204, 224, 239, 242,
244, 245, 246

Inglaterra 12, 26, 149, 170, 191, 260
inquisigao 13, 21, 35

internet 14, 82, 83, 84, 85, 86, 87, 88, 90,
92,94, 95,98, 103, 105, 106

irenismo 74

ltalia 21, 23,163, 166

J

jansenismo 74

Japao 16, 180, 191, 196, 209, 212, 213,
214,215, 216, 217, 218, 219, 220, 221,
222, 223, 226, 228, 230, 231, 232

Jodo Paulo Il 70, 100, 101, 102, 103, 252
Jodo XXIIl 102

José Casanova 121, 133, 251

judaismo 114,120

justica criminal 20, 22, 23, 26, 35

K

Koselleck 20, 71, 239

Krishna 197

Kulturkampf 24, 44, 49, 75, 76, 77, 79, 80,
161, 168, 184, 185, 259

L

laicidade 130, 131, 214, 237, 262
laicizacao 169, 238

Ledo XIll 72,73, 164

liberalismo 29, 72, 74, 75, 146, 163,172,174
liberdade religiosa 117, 121,127,128, 130
literatura 54, 106, 123, 146, 156, 167, 198, 210
lobby 121,129

Locke 147

Logosofia 194

266



loucura 42, 43
Louise Lateau 23, 50, 52
LYOTARD 54, 80

M

magonaria 72,142,172

magia 114,122, 240, 241

Maomé 197

marginalizagdo 87

Marie-Julie Jahenny 24

martir 27,102

Marx 64, 67, 238

massificagdo 58, 92

materialismo 25, 218

Max Weber 57, 113, 135, 148, 238, 250,
256, 262, 263

medieval 13, 58,59, 62, 70, 114, 161
meio-ambiente 16, 193, 198, 225, 231
Melanchthon 147

mercado 57, 58, 88, 117,122, 134, 198,
240, 246, 249, 252

Metz 30, 31, 36, 44, 50, 51, 57

México 12, 83, 84, 85, 86, 87, 88, 92, 93,
95,97, 98,99, 105, 107, 108, 159, 180,
182, 183, 237, 263

milenarismo 212

milenarista 24, 151, 221, 225
minimalismo 236

misticismo 13, 20, 21, 22, 23, 30, 32, 34,
36, 37, 42, 43, 44, 46, 104, 257, 260
mistico 22, 31, 34, 35, 42, 46, 54, 147
mito 17, 119, 152, 237, 241

modernidade 11,12, 13,15, 16, 17, 20, 22,
49, 54, 55, 56, 57, 58, 59, 60, 61, 62, 64,
65, 66, 67,69, 71,73, 74, 77,78, 79,103,
115, 118, 119, 121, 122, 123, 124, 132,
138, 143, 144,146, 147,148, 149, 150,
151,152, 153, 154, 155, 156, 157, 158,
159, 160, 165, 167, 168, 169, 185, 186,
187,188, 189, 195, 199, 200, 201, 203,
204, 205, 209, 227, 228, 230, 238, 239,
240, 246, 251, 259, 263

modernidade tardia 16, 187, 189, 199, 200,
203, 205, 227

modernismo 13, 55, 70, 73, 74, 75, 77
Modernismo 54

modernizagdo 15, 57, 58, 69, 74, 79, 113,
116, 123, 124,132, 155, 156, 157, 158,
165, 171,172, 181

monista 212

monoteismo 114

moral 56, 59, 64, 65, 66, 67, 92, 113, 115,
118,119, 125, 126, 127,128, 129, 130,
132,133, 155,168, 191, 204, 235, 243
morte 25, 72,73, 80, 91, 102, 114, 115,
121,162, 166, 195, 245

Mussolini 166

N

nacionalismo 15, 35, 38, 160, 161, 162,
163, 164, 165, 166, 167, 168, 179, 210,
213,215, 219, 249

narrativas 45, 89, 90, 93, 104, 173, 192,
193, 198, 201, 203

nazismo 66

neoconfucionismo 211

neomarxismo 235

neopentecostais 140

Neopentecostais 135, 262

Nietzsche 238

Nova Acrépole 194

Nova Direita 14, 129

nova era 54, 193, 196, 225

novas religioes 16, 188, 189, 190, 191,
192,193,194, 195, 196, 197, 198, 199,
202, 204, 205, 207, 208, 209, 210, 211,
212, 214, 216, 221, 225, 227, 228
Novo Pensamento Americano 196, 207,
209, 210, 211, 212, 218

Novo Testamento 24

0]

ocidente 56, 63, 68, 77, 145, 146, 147, 219
Ocidente 57,90, 191, 196
Ockham 62

267



ocultismo 20
Oriente 180, 193, 195, 196, 203, 260
ortodoxia 126, 190

P

paganismo 193

paisagem religiosa 12, 189, 202, 207, 215,
218, 219

Palma Matarelli 23

pandemia 12, 14, 16, 82, 83, 84, 85, 86,
88, 90, 91, 92, 93, 95, 96, 97, 98, 100, 101,
105, 106, 221, 225

panico moral 191

Papa Francisco 100, 101, 102

Parlamento das Religioes Mundiais 196
patria 166, 179, 181, 182, 183, 217

pecado 61,70,193

pentecostais 14, 123, 126, 135, 140, 150
Peter Berger 14,113,119, 135, 136, 235, 250
piedade 212,218

Pierucci 113, 250

pietista 150, 151

Pio IX 23,70,72,73

Pio X 73,74, 80

pluralismo 14,112,113, 116, 117, 119,
120,121, 124,125,127, 132, 134,188,
235, 236

politica 21, 23, 25, 44, 54, 56, 58, 59, 73,
75,76,91, 116,118, 120, 121, 124, 128,
129, 130, 136, 145, 154, 159, 161, 163,
164,167,170, 172,174, 180, 181, 183,
214,215,221, 240

pés-modernidade 54, 56, 57, 103, 158
Primeira Guerra Mundial 71

privatizagao 117,120, 121, 250, 251, 252, 253
processo civilizador 143, 158

profano 114

progresso 67,69, 71,152, 155, 156, 169,
171,174,181,183, 219

protestantismo 15, 67, 68, 114, 138, 139,
140, 141,142,143, 144,145,146, 147, 148,
149,151, 152, 153, 154, 155, 156, 157, 158,
159, 160, 161, 165, 167, 168, 169, 170, 171,

172,173,174, 176,177,178, 179, 180, 181,
182,183, 184, 258, 262

protestantizagdo 155, 156, 158
protosociologia 17, 233, 242, 250, 253

R

racionalismo 57, 61, 62, 63, 65, 66, 67,
182

racionalizacdo 57, 114,117,120, 124, 238
radicalizagdo 132,163, 189

radio 88, 89, 92, 94, 106

reavivamento 22, 23, 24, 76, 122

redes sociais 14, 85, 88, 90, 91, 93, 96,
100, 106, 198, 201, 203

Reforma Protestante 36, 57, 116
relativismo 120, 236

Religido da Sabedoria Celeste 211
revelacdo 39, 62, 94,107, 147,153, 214,
216, 220, 221

revolugdo 56, 60, 64, 88, 89, 91, 93, 106,
159, 180, 181, 234, 237

revolugdo copernicana 237

Revolugdo Francesa 24, 26, 59, 68, 239
revolugdo neolitica 56

Rosette Tamisier 13, 22, 27, 28, 29, 37, 39,
42,46, 47,49

Rousseau 62, 64

S

sagrado 14, 89,113, 114,115,118, 119,
147,149, 150, 153, 159, 200, 203, 214,
244, 245, 246, 254

saint-simonismo 69

salvagdo 63, 126, 177, 218, 229, 249, 258
Santo Oficio 31

secularismo 132, 250, 253, 262
secularizagdo 14,16, 17, 26, 37, 44, 56,
57,68, 112, 113,114, 115,116, 121, 122,
123,124,130, 132, 133, 145, 147, 150,
153, 154, 204, 237, 238, 239, 240, 241,
246, 253, 262

séculos VI 145

séculos XV 145

268



século VIIl 220

século XVI 145,158, 239

século XX 12,13, 53, 55, 77, 78, 94, 150,
161,162, 164, 169, 172, 173, 182, 189,
190, 213

século XXI 12, 89, 122, 220, 222, 226
Seicho-no-le 16, 196, 197, 205, 206, 207,
208, 209, 210, 213, 214, 215, 217, 218,
219, 221, 222, 223, 224, 225, 226, 227,
228, 229, 230, 231, 232, 261

seita 35, 44, 75,176, 181, 190, 230
self 17, 242, 247

sensualismo 61, 65, 66

Sergio Paulo Rouanet 59

sexualidade 128

Simmel 238, 240

sistema feudal 58

sociabilidade 194

socialismo 25, 148, 163

Sor Patrocino 22

superstigao 20

T

tecnologia 66, 85, 92, 146, 152, 156
televisao 87, 88, 89, 90, 92, 93, 94, 100,
105, 106, 140

teologia 36, 56, 79, 128, 135, 141, 156,
159, 169, 245, 253, 262

Teologia da Libertagao 78, 261

Tertuliano 70

Testemunhas de Jeova 227

Thomas Luckmann 17, 113, 233, 234, 236,

253, 254, 255

Tik-Tok 83, 92,93, 103, 104, 106
tolerancia 116, 149, 199

Tomds de Aquino 62, 71

tradigdo 15, 22, 40, 62, 63, 94, 100, 138,
142,149,150, 167, 168, 174, 214, 223,
237, 247

tradigoes 38, 95, 132, 146, 149, 150, 151,
164, 188, 189, 192, 193, 195, 196, 197,
199, 200, 201, 203

transcendéncia 16, 239, 241, 244, 246,
247, 248, 250

Transcendentalismo Americano 196
Troeltsch 147,152,191, 238, 239, 240,
246, 249

V]

ultramontanismo 13, 72, 73, 74, 80, 161,
164

ultramontano 68, 72, 73, 75, 76, 162, 163,
164

unidimensionalidade 243

universalismo 161

\'

Vargas 217

Vaticano Il 77, 78, 90, 91

Vedanta Society 196

verdade 62, 66, 91, 96, 119, 120, 173, 197,
200, 209, 211, 230, 251

Virgem Maria 30, 178

w

Weltanschauung 62
Whatsapp 88
Winstanley 147

X

xintoismo 209, 210, 211, 228
Y
Youtube 83, 84, 89, 100, 109

z

Zeitgeist 238
Zoom 88,100
Zoroastro 197

269



ReLIGI0eS
¢ MoberniDADES


https://www.pimentacultural.com/
https://ppghis.historia.ufrj.br/
https://www.pimentacultural.com/

	INTRODUÇÃO
	Parte I
	Catolicismos e modernidades

	Capítulo 1
	Misticismo nos tribunais europeus do século XIX 
	Andrea Graus


	Capítulo 2
	Modernidade e Igreja Católica: reflexões sobre uma relação ambígua nas primeiras décadas do século XX
	Alberto da Silva Moreira
	Robson Rodrigues Gomes Filho



	Capítulo 3
	Fé e religião na internet: a pandemia como oportunidade para o mundo católico
	Yves Bernardo Roger Sólis Nicot


	PARTE II
	Protestantismos 
e modernidades

	Capítulo 4
	Expansão e ativismo político de grupos evangélicos conservadores: secularização e pluralismo em debate
	Ricardo Mariano


	Capítulo 5
	Protestantismo e Modernidade: os usos e os sentidos da experiência histórica no Brasil e na América Latina
	Lyndon de Araújo Santos


	Capítulo 6
	O nacionalismo católico e o combate ao protestantismo em Goiás: uma disputa pela legitimidade religiosa na aurora da modernidade brasileira
	Robson Rodrigues Gomes Filho


	Parte III
	Secularização, modernidade e espiritualidades

	Capítulo 7
	Novas religiões na modernidade tardia: revisitando inquietações sociológicas
	Flávio Munhoz Sofiati
	João Paulo de Paula Silveira



	Capítulo 8
	Do Étnico ao Ecológico:  a trajetória da Seicho-no-Ie no cenário global
	João Paulo de Paula Silveira
	Gustavo Martins do Carmo Miranda



	Capítulo 9
	O escândalo da religião à luz da protosociologia de Thomas Luckmann
	Sérgio Ricardo da Mata

	Índice Remissivo


