“A Gftima década presenciou um renascimento da sociolo-
gia da religifo. Ao lado dos muitos estudiosos que contri-
buiram para isso, Peter Berger surgiu como figura particu-
farmente importante. Ele escreve num estilo licido e conci-
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so, talento raro entre socidlogos, mas o faz sem perder a

forca de sua argumentacéo. Mais ainda, quase ndo conhe-

ce rival em sua criatividade. O dossel sagrado redne todas
essas virtudes e é ssu livro mais importante. Na verdade,
considero-o a mais importante contribuicdo & sociologia da
religifo desde A ética protestante e o espirito do capitalis-

mo de Max Weber.” — Jeffrey K. Hadden em Commonweal.

“Esta é uma andlise brilhante que mostra uma sociologia
da religifo capaz de esclarecer a freqiiente relacédo irbnica

entre religido e sociedade.” — A. Theodore Kachel, em Union
Seminary Quarterly Review.
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2
RELIGIAO E MANUTENCAOQ DO MUNDO

Todos os mundos socialmente construfdos so intrinsecamente
precdrios. Amparados pela atividade humana, s@o eles constante-
mente amezcados pelos fatos humanos do egofsmo ¢ da estultice.
Os programas instituciorais sdo sabotados por individuos com
interesses conflitantes. Ndo raro os individuos os esquecem ou
sdo incapazes de aprendélos em primeiro lugar. Os processos
fundamentais da socializacdo e controle social, na medida em que
ttm &xito, servem para atenuar cssas ameacas. A socializacdo
precura garantir um consenso perdurivel no tocante aos tracos
mais importantes do mundo social. O controle social procura
conter as resisténcias individuais ou de grupo dentro de limites
tolerdveis. Fxiste ainda outro processo centralmente importante
que serve para escorar ¢ oscilante edificio da ordem social. E o
processo da legitimacdo L.

Por legitimacio se entende o “saber” socialmente objetivado
que serve para explicar e justificar a ordem social. Em outras pa-
lavras, as legitimacBes sdo as respostas a quaisquer perguntas
sobre o “porqué” dos dispositivos institacionais. Cumpre anotar
uma porgdo de pontos com respeito a csta definicdo. As legitima-
¢Ges pertencem ao dominio das objetivacdes sociais, isto &, ao que
passa por “saber” em determinada coletividade. Isto significa que
elas tém um cardter de objetividade muito diferente das cogita-
¢oes meramente individuais sobre o “porqué” e o “para qué”
dos acontecimentos sociais. As legitimacdes podem, além disso,
ser de cardter cognoscitivo e normativo. Nio se limitam a dizer
as pesscas 0 que devem ser. Nio raro apenas propdem o que &, A
moral do parentesco, por exemplo, expressa numa declaracio co-
mo “Tu ndo deves dormir com X, tua irma”, & obviamente legi-
timante. Mas as assercOes sobre o parentesco, tais como “Tu &

1 O termo “legitimacio” ¢ tirado do Webet, embora scja usado agui
com um sentido mais amplo.
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irméo de X e ela € tua irma”, sdo legitimantes num sentido ainda
mais fundamentsl. Para diz&lo rudemente, a legitimacio comeca
com declaracdes quanto 4 “coisa real e genufna®. Sé sobre esta,
base cognoscitiva € possivel as proposicdes normativas adquiris
significado. Seria, enfim, um grave erro identificar a legitimacdo
com uma ideagdo tedrica?. As “idéias” podem, é claro, ser im-
portantes para-os fins da legitimacio. No entanto, o que passa
por “saber” numa sociedade nfo é de modo algum idéntico ao
corpo de “idéias” existente na sociedade. H4 sempre pessoas in-
teressadas em “idéias”, mas nunca constitufram mais do que uma
pequena minoria. Se a legitimacdo devesse consistir sempre em
proposiges teoricamente coerentes, sé sustentaria a ordem social
para aquela minoria de intelectuais que tem esses interesses ted-
ricos — evidentemente um programa nfo muito pratico. A legiti-

macdo_¢, portanto, em sud maior parte, de cardter préftedtico.

Pelo exposto acima deverd ter ficado bem claro que, num
certo sentido, fodo “saber” socialmente objetivado é legitimante.
O nomos de uma sociedade legitima-se antes de tudo pelo sim-
ples fato de existir. As instituiches estruturam a atividade huma-

na. Quando os sentidos das instituicdes sdo integrados nomica-

- mente, as instituigdes sdo ipso fecto legitimadas, até o ponto em

que as agdes institucionalizadas aparecem como “evidentes por si
mesmas” aos que as executam. Esse nfvel de legitimacio jd estd
incluido quando se fala da objetividade da ordem social. Em ou-
tras palavras, o mundo sccialmente construido se legitima 2 si
mesmo_em virtude da sua_facticidade objetiva. Contudo, legiti-
magdes adicionais sdo invariavelmente necessdrias em qualquer so-
ciedade. Essa necessidade se funda nos problemas da socializacdo
e do controle social. Para que o nomos de uma sociedade possa
ser transmitido de uma geracdo para outra, de tal modo que a
nova geracio venha também a “habitar” o mesmo mundo social,
deverd haver férmulas legitimadoras para responder &s perguntas
que surgirdo inevitavelmente nas mentes da nova geragdo. As
AN

criangas querem saber “por qué”. Seus mestres precisam dar res-
posias convincentes. Além disso, como vimos, a socializacio nun-

2 A concentracio ns ideagio tedrica tem sido uma das maiores fra-
quezas da sociologia do conhecimento, conforme tem sido compreendida
até agni. A obra do autor sobre sociclogia do conhecimento foi muito in-
fluenciada pela insisténcia de Schuiz de que o conhecimento sociologica-
mente mais relevante &, precisamente, o do homem da rua, isto &, o “conhe-
cimento do semso comum”, e DHEC a8 construgGes tedricas dos intelectuais.

43




ca é completa. N&o s6 as criancas mas também os adultos “esque-
cem” as respostas legitimadoras, Precisam ser sempre “lembra-
dos”. Em outras palavras, as férmulas legitimadoras_precisam ser
tepetidas, Essa repeticio serd, € claro, especialmente importante
nas ocasifes de crise coletiva ou individual, quando o perigo de
“esquecer” ¢ mais agudo., Qualquer exercicio de controle social
exige também a legitimacdo além da facticidade autolegitimante
dos dispositivos institucionais — precisamente porque essa facti-
cidade € posta em divida pelos recalcitrantes que precisam ser
controlados. Quanto mais viva essa resisténcia, e mais drdsticos
‘0s meios empregados para vencé-la, mais importanie serd dispor
“de legitimagBes extras. Essas legitimacBes servem para explicar
porque a resisténcia ndo pode ser tolerada e para justificar os
meios pelos quais € sufocada. Pode-se dizer, por conseguinte, que
a facticidade do mundo social ou de qualquer parte dele basta
para a autolegitimacio enquanto nfio houver desafic. Quando sur-
ge um desafio, em qualguer forma que seja, a facticidade ndo
mais pode ser tomada como coisa dbvia. A validade da ordem so-
cial precisa, entfio, ser explicada, tanto por causa dos desafiadores
como por causa dos que enfrentam o desafio. As criancas preci-
sam ser convencidas, mas os seus mestres também precisam sé-lo.
Os malfeitores precisam ser condenados convincentemente, mas
essa condenagdo deve também servir para justificar os seus juizes.
A seriedade do desafio determinard o grau de esmero e perfeicio
das legitimacdes dadas como resposta,

A legitimacdo ocorte, portanto, em diversos niveis, E mister
distinguir, primeiramente, entre o nivel de facticidade autolegiti-
mante e o de, por assim dizer, das legitimacdes secundédrias tor-
nadas necessdrias pelos desafios lancados 4 facticidade. Pode-sc
ainda distinguir diveisos niveis no dltimo tipo de legitimacGes.
Ao nivel pré-tedrico devem encontrar-se afirmagGes tradicionais
simples cujo paradigma € “E assim que se faz”. Segue-se um nivel
incipientemente tedrico (que dificilmente se hd de incluir, con-
tudo, na categoria das “idéias”) em que a legitimacio assume 2
forma de provérbios, miximas morais e sabedoria tradicional.
Esse tipo de tradicio popular legitimante pode ser ulteriormente
desenvolvido e transmitdo sob a forma de mitos, lendas ou contos
populares. S6 entdo se chega as legitimacDes explicitamente ted-
ricas, pelas quais sio explicados ¢ justificados os setores espect-
ficos do “saber”. Por fim, hd as construcdes altamente tedricas pe-
las quais o nomos de uma sociedade é legitimado i# fofo e em
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que todas as legitimagGes menos que totais sdo teoricamente inte-
gradas numa cosmovisio que abrange tudo. Podemos descre-
ver este tiltimo nivel dizendo que aqui o nomos de uma sociedade
atinge a consciéncia tedrica,

A lepiimacio tem um_aspecto objetivo e um aspecto subje-
tive. As legitimacGes existem como defini¢gdes disponiveis da rea-
lidade, objetivamente vélidas. Constituem parte do “saber” obje-
tivado da sociedade, Para se tornarem efetivas no respaldo da or-
dem social terfio, entretanto, de ser interiorizadas e servir para
definir igualmente a realidade subjetiva. Em outras palavras, a
legitimacio efetiva importa no estabelecimento de uma simetria
entre as definicdes objetiva e subjetiva da realidade. A realidade
de um mundo enquanto socialmente definido deve ser mantida
externamente, no trato dos homens uns com os cutros, bem co-
mo internamente, na maneira pela qual o individuo apreende o

mundo no fntimo de sua prépria consciéncia. O objetivo essencial .
de todas as formas de legitimagio pode, assim, ser descrito como’

manutencdo da realidade, tanto ao nivel objetivo como ao nivel
subjetivo. .

Logo se verd que a drea de legitimagio é muito mais ampla
do que a da religido, a partir de como estes dois termos foram
definidos aqui. Existe, no entanto, uma_importante relacio entre
os dois. Podemos descrevé-la dizendo simplesmente que a_reli-
gido foi historicamente o jinstrumento mais_amplo e efetivo de
legitimacdo. Tcda legitimagio mantém a realidade socialmente de-
finida. A religido legitima de modo tdo eficaz porque relaciona
com a realidade suprema as precdrias construgdes da realidade
erguidas pelas sociedades empiricas. As ténues realidades do mun-
do social se fundam no sagrado realissimum, que por definicio
estd além das contingéncias dos sentidos humanos e da atividade
humana.

Para se provar a cficicia da legitimacdo religiosa pode-se mlm-
zer, por assim dizer, uma pergunta de receita sobre a construgio
de mundos. Se alguém se imagina fundador plenamente consciente
de uma sociedade, um misto de Moisés e Maquiavel, poderia pes-
guntar a si mesmo o seguinte: Qual seria o melhor modo de ga-
rantir a futura continuagio da ordem institucional, agora estabe-
lecida ex nibilo? H4 uma resposta Gbvia & pergunta, formulada
em termos de poder. Suponha-se, porém, que todos os meios de

poder tenham sido de fato empregados — que todos cs oposito-
res tenham sido destruidos, que todos os meios de coergdo estejam
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& disposi¢do, que se tenham tomado providéncias razoavelmente
seguras para a transmissdo do poder aos sucessores designados
mo. fundador da sociedade. Persiste o problema da legitimacso,
cuja urgéncia € maior devido 4 novidade e portanto i precarie-
dade notéria da nova ordem. A melhor maneira de resolver o
problema seria aplicar a seguinte receita: interprete-se a ordem
institucional de modo a ocultar o mais possivel o seu cardter de
coisa construida. Que aquilo que foi formado ex wibilo surja co-
mo a manifestaco de alguma coisa que existiu desde o comeco
dos tempos, ou a0 menos desde o comeco deste grupo. Que as
pessoas esquecam que esta ordem foi estabelecida por homens e
continua dependendo do seu consentimento. Que acreditem que,
executando os programas institucionais que lhes foram impostos,
limitam-se a realizar as mais profundas aspiractes do seu ser e
4 s¢ porem em harmonia com a ordem fundamental do universo.
Em suma: estabelece legitimacOes religiosas, Hd, € claro, imensas
variagbes histéricas na maneira como isso foi feito. De um modo
ou de outro, a receita bésica foi seguida através da maior parte
da histéria humana. E, realmente, o exemplo de Moisés-Maquiavel,
que elabora tudo com fria decisio, pode nio ser assim tdo irreal.
Houve, na verdade, cabegas muito frias na histéria da religido.

A religiio legitima as instituicbes infundindo-Thes um sfafus
ontolégico de validade suprema, isto é, sitwando-as num quadro
de referéncia sagrado e césmico. As construcdes histéricas da ativi-
dade humana sfio othadas de wm ponto privilegiado que, na sna
propria autodefinigao, transcende a histéria e o homem. Pode-se
proceder a isto de diversas maneiras. Provavelmente a mais antiga
forma dessa legitimacio consista em conceber a ordem institucional
como refletindo diretamente ou manifestando s estrutura divina
do cosmos, isto ¢, conceber a relacio entre a sociedade e o cosmos
come uma relagio entre o microcosmo e o macrocosmo 3._Tudo
“aqui em baixo” tem o seu andlogo “l4 em cima”. Participando
da ordem institucional, os homens, ipso facto, participam do
cosmos divino. A estrutura do parentesco, por exemplo, se es-
tende para além dos dominios do homem, concebendo-se todo
ser (inclusive o ser dos deuses) segundo as estruturas do paren-

3 Sobre o esquema microcosmo,/macrocosmo, cf. Mircea Eliade, Cosmos
and History (Nova York, Harper, 1959) e Eric Voegelin, Order and History,
vol. T (Baton Rouge, Louisiana State University Press, 1956). A concepgio
de Voegelin das “civilizagbes cosmoldgicas” e a rupiura delas através do que
ele chama de “salios no ser” sfo de grande importdncia para este estudo.
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tesco dadas na sociedade 4. Pode, assim, existir n3o s6 uma “so-
ciologia” totémica mas também uma “cosmologia” totémica, As
instituicdes sociais do parentesco podem, portanto, limitar-se a
refletir @ grande “famflia” de todo ser, de que os deuses partici-
pam em nivel mais elevado. A sexualidade humana reflete a cria-
cio divina. Toda familia humana reflete a estrutura do cosmos,
nio s6 no sentido de representé-la mas também de encarnd-la. Ou,
em outro caso decisivo, a estrutura politica simplesmente estende
4 esfera humana o poder do cosmos divino. A autoridade politica
¢ concebida como agente dos deuses, ou idealmente até como
uma encarnagio divina. O poder humano, o governo e o-castigo

7

se tornam, assim, fendmenos sacramentais, isto €, capais pelos

“quais forcas divinas sdo aplicadas A vida dos homens para influen-

ciglos. O governante fala em nome dos deuses, ou é um deus
e obedecerlhe equivale a estar em relagio correta com o mundo
dos deuses.

OmmnGmEmanﬂonomBo\BonnOmBommﬂomam_mnmommoamuu
social, tipico das sociedades primitivas e arcaicas sofre trans-

ivili s_mais desenvolvidas °. Essas transfor-
macBes sdo, provavelmente, inevitdveis com certo desenvolvimen-
to do pensamento humano para além de uma visdo do mundo es-
tritamente mitolégica, ou seja, uma visio do mundo em que fot-
cas sagradas estio continuamente permeando a expetiéncia hu-
mana. Nas civilizaches da Asia oriental as legitimacGes mitoldgi-
cas se transformaram em categorias filoséficas e teol6gicas de
alto nivel de abstracio, embora os tracos essenciais do esquema
microcosmo/mactocosmo tenham ficado intactos 8. Na China, por
exemplo, a prépria desmitificacio de cunho acentuadamente ra-
cional, virtualmente secularizadora do conceito de a0 (a “reta
ordem” ou “maneira reta” das coisas) permitiu que persistisse a
concepcio da estrutura institucional como um reflexo da ordem

4 Acerca das implicagBes “cosmicas” da estrutura de parentesco, cf. as
Elementary Forms of the Religions Life de Durkheim (Nova York, Collier
Books, 1961). Cf. também Claude Lévi-Strauss, Les sirutures élémentaires de
la parenté (Paris, Presses Universitaires de France, 1949, traducdo brasileira
As Estruturas Elementares do Parentesco, Vozes/Edusp), e La pensée squvage
(Paris, Plon, 1962, traducfic brasileira, O Pensamento Selvagem, Nacional/
Edusp).

% Sobre as transformagfes do esquema microcosmo,/macrocosmo, cf. Voe-
gelin, op. cit., especialments o capitulo intredutério.

6 Sobre as implicagBes socioldgicas do esquema Microcosmo;/ macrogosmo,
cf. as obras de Weber sobre as religides da India e da China. Cf. tembém Mar-
cel Granet, La pensée chinoise (Paris, Albin Michel, 1934).
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césmica. Na India, por outro lado, 2 nocio do dharma {dever
moﬂmr de um modo especial o dever de casta) enquanto relaciona
o individuo com a ordem geral do universo sobteviveu 3 maioria
das reinterpretagdes do sentido desta Gltima. Fm Israel o esque-
ma mo.m rompido pela f& num Deus radicalmente transcendente 3
histéria, e na Grécia pelo postulado da alma humana como base
da ordenagdo racional do mundo’. As duas dltimas transforma-
¢bes, levando, no caso israelita, 3 interpretagio das instituicdes
em termos de imperativos diviros revelados, no ecaso grego as
interpretacdes bascadas em suposicdes racionalmente concebidas
sobre a natureza do homem. Tanto as transformacdes israclitas
como as gregas levavam no seu bojo as sementes de uma visio
secularizada da ordem social. Os desenvolvimentos histéricos re-
sultantes ndo precisam nos ocupar de momento, nem o fato de
que grandes massas humanas continuam a conceber a sociedade
em termos essencialmente arcaicos até o nosso tempo e a despeito
das transformactes “oficiais” da realidade. O que importa subli-

nhar € que, mesmo onde o esquema microcosmo/mactocosmo.

foi rempido, a religido continuou por_vérios sécules a_ser a_prin-
cipal agéncia de legiti Israel legitimou as suas instituicGes
cm termos da lei divinamente revelada ao longo da sua existéncia
como scciedade autdnoma®, A cidade grega, e suas instituicSes
m&u&&mmmm“ continuaram a ser legitimadas em termos religicsos,
e cssas legitimagBes puderam até ser expandidas e aplicadas ao
império romano numa era posterior®,

Recapitulando, a parte historicamente decisiva da religiio no

p

processo da legitimacao € explicivel em termos da capacidade
tnica da religido de “situar” os fendmenos humanos em um quadro
césmico de referéncia. Toda legitimacio serve para manter a rea-
lidade — isto &, a realidade, definida numa coletividade humana
particular. A legitimacdo religiosa pretende relacionar a realidade
humanamente definida com a realidade dltima, universal e sagrada.

As construgbes da atividade humana, intrinsecamente precirias e

7 Para uma andlise detalhada da ruptura do esquerna rnicrocospo/macro-
cosmo em Israel e na Gréeia, cf. Voegelin, op. cif., vol. T e vols. II-11I, res-
pectivamente.

8 Scbre a legitimacdo religiosa em Israel, of. R. de Vaux, Les instituitions
de Ancien Testgmeni (Paris, Editions du Cerf, 1961).

9 Sobre a legitimacfic religiosa ra Grécia e em Roma, a obra clédssica
para a sociolegfa da religifio ainda & The Ancient City de Fustel de Coulanges
Essa obra é particularmente interessante, por causa de sua influéncia no
pensamento de Durkheim sobrz a religido.
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contraditérias, recebem, assim, a apaténcia de definitiva seguran-
ca e permanéncia. Dito de cutra maneira, os #omoi humanamente
construidos ganham um stefus cSsmico,

A cosmificacio se refere, é claro, nio sé s estruturas ndmicas
gerais mas 4s instituicBes e papéis especificos numa dada sociedade.
O status cbsmico atribuido a eles é objetivado, isto &, torna-se
parte da realidade objetivamente disponivel das instituicdes e pa-
péis em causa. Por exemplo, a instituicdo da realeza divina, e
cs virios papéis que a representam, é apreendida como um elo
decisivo entre o mundo dos homens e 0 mundo dos deuses. A legi-
timaciio religiosa do poder envolvida nessa instituigdo ndo surge
como uma justificagio ex post facto de alguins tedricos, estd obje-
tivamente presente quando a instituicio & encontrada pelo ho-
mem da rua na sua vida cotidiana. Na medida em que ¢ homem
da rua € incorporado # sua sociedade por uma socializacio ade-
quada, ele ndo pode conceber o rei @ ndo ser como investido de
um papel que representz a ordem fundamental do universo — e,
efetivamente, a mesma suposicio pode ser feita para o préprio
rei. Deste modo, o stgtus cédsmico da instituigio € “experimen- |
tado” sempre que os homens entram em contato com ela no curso
crdindrio dos acontecimentos 1. :

- Os “ganhos” desta modalidade de legitimacio logo se tor-
nam_evidentes, quer_seja_considerada do ponto de vista da obje-
tividade institucional quer da consciéncia subjetiva_individual.
Todas as instituicdes possuem cardter de objetividade e suas legi-
timacBes, qualquer que seja o conteddo destas, devem constante-
mente revestir-se desta objetividade. As legitimaces religiosas fun-
dam, porém, a realidade socialmente definida das institui¢es na
realidade dltima do universo, na realidade “como tal”. Confere-se,
assim, &s instituiches uma aparéncia de inevitabilidade, firmeza e
durabilidade andlogas a essas qualidades tais como se atribuem aos
préprios deuses. Empiricamente, as instituicOes estdo sempre mu-
dando 3 medida que mudam as exigéneias da_atividade humana

zobre as quais_elas _se baseiam. As institnicbes estdo sem-

pre ameacadas ndo sé pelos estragos do tempo, como tam-
bém pelos conflitos e discrepincias entre os grupos cujas ati-
vidades elas pretendem regular. Por outro lado, gracas ds legi-
timacOes cOsmicas, as instituighes sdo magicamente guindadas aci-

10 Sobre a realeza divina, of. Henri Frankiort, Kingship and the Gods
(Chicago, University of Chicago Press, 1948),
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ma dessas contingéncias humanas e histéricas. Tornam-se inevitd-
veis, porque sdo aceitas como Sbvias ndo sé pelos homens como
pelos deuses. Sua fragilidade empirica € transformada numa esta-
bilidade subjugadora quando sdo compreendidas como meras ma-
nifestagSes da estrutura subjacente do universo. Transcendem a
morte dos individuos e a dissolugio de coletividades inteiras, por-
que se fundam agora em um tempo sagrado no qual a histéria
humana ¢ um simples episédic. Num certo sentido, por conse-
guinte, tornam-se imortais. :

Olhada do ponto de vista da consciéncid subjetiva_individual,

a cosmificacio das instituigSes permite que o individuo tenha um
senso definitivo da retidio moral, tanto cognoscitiva como not-
mativa, nos papéis que se espera que ele represente na sociedade.
O desempenho humano de um papel depende sempre do reconhe
cimento dos outros. O individuo s6 se pode identificar com um
papel na medida em que os outros o identificaram com ele, Quan-
do os papéis, e as instituicdes As quais eles pertencem, sdo inves-
tidas de importincia césmica, a auto-identificacio césmica com
eles atinge uma nova dimensfo. Com efeito, agora ndo sé os ou-
tros seres humanos que o reconhecem da maneira apropriada ao
seu papel, mas também os seres supra-humanos com que as legiti-
magGes cdsmicas povoam o universo. Sua auto-identificacio com
0 papel se torna por conseguinte mais profunda e estdvel. Ele é
tudo aquilo com que a sociedade o identificou em virtude de uma
verdade cdsmica, por assim dizer, e seu ser social arraiga-se na
realidade sagrada do universo. Ainda uma vez, a rranscendéncia
do tempo erosivo é de suprema importdncia aqui. Um provérbio
drabe o enuncia concisamente: “Os homens esquecem, Deus se
lembra”. O que os homens esquecem, entre outras coisas, sao as
suas reciprocas identificacdes no jogo da sociedade. As identidades
scciais e seus papéis correspondentes sdo_dados go individuo pelos

outres, mas esses outros sao também expostos a mudar ou retirar

as_atribuicoes. “Esquecem” quem era o individuo e, devido 2 dia-

s g

€tica inerente de reconhecimento e auto-reconhecimento, ameacam
as lembrancas que ele préprio tem de sua identidade. Se ele pode
supor, em todo caso, que Deus se lembra, suas ténues auto-identi-
ficaghes ganham um fundamento aparentemente garantido contra
as reaches varidveis dos outros homens. Deus se torna, assim, o
outro mais confidvel e definitivamente importante 1.

11 Esta discussio, & claro, aplica alguns coneeitos Importantes de George
Herbert Mead 3 psicologia social da religifo.
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Quando a compreensic microcosmo/macrocosmo da relacdo -

enire a scciedade € o cosmos prevalece, o paralelismo entre as
duas esferas estendese tipicamente zos papéis especificos. Estes
sdo entendidos como reiteracSes miméticas das realidades césmi-
cas que, se supde, representam. Todos os papéis sociais sio re-
presentacdes de complexos mais vastos de significados objetiva-
dos 2, Por exemplo, o papel de pai representa ampla variedade de
significados atribuidos 2 instituicdo da familia e, mais geralmente,
a institucionalizacdo da sexualidade e das relagdes interpessoais.
Quando este papel é legitimado em termos miméticos — o pai
reiterando “aqui em baixo” as aces da criacdo, da soberania ou
amor que tém os seus protétipos “14 em cima” — entdo o seu
cariter representativo ganha notdvel realce. A representacdo dos
sentidos hutnanos se torna mimesis dos mistérios divinos. O rela-
cionamento sexual arremeda a criagio do universo, A autoridade
paterna arremeda a autoridade dos deuses, a solicitude paternal a
solicitude dos deuses. Como as instituicBes, portanto, os papéis
se investem de uma qualidade de imortalidade. Sua objetividade,
por conseguinte, acima e além das debilidades dos individuos que
ga0 os seus portadores “temporais”, se fortalece imensamente. O
papel da paternidade defronta o individuo como uma facticidade
divinamente outorgada, definitivamente intocdvel e nio s6 pelas
suas préprias transgressbes concebiveis contra ela, mas também
por todas as vicissitudes histéricas concebiveis. Ndo é preciso in-
sistir que a legitimacio dessa espécie acatreta sancbes extremamen-
te poderosas contra o desvio individual das execucdes do papel
prescrito.

Mas mesmo onde a legitimacio religiosa fica aquém da
cosmificacdo e ndo permite a transformacio dos atos humanos
em representagdes miméticas, ainda assim permite ao  indivi-
duc desempenhar scus papéis com maior seguranca de que sdo
mais do que efémeras produgdes humanas. Em todo caso,
“lucrardo™ esses papéis que foram rodeados por mandatos e san-
¢oes religiosas. Mesmo em nossa sociedade, por exemplo, onde
a sexualidade, a familia ¢ o matriménio sdo escassamente legiti-
mados em termos miméticos, os papéis atinentes a essas esferas
institucicnais sfo eficazmente mantidos pelas legitimacBes reli-

12 Essa discussio dos papéis como “representaces” devese tanto a
Durkheim quanto a Mead, pois o termo durkheiminiano estd colocado no
centexto de uma abordagem meadiana da psicologia social.

51

gl




gicsas. As formagBes contingentes de uma determinada sociedade
histérica, as instituicBes particulares produzidas do polimérfico e
maledvel material da sexualidade humana, sdo legitimadas em ter-
mos de mandamento divino, “lei natural”, e sacramento. Mesmo
hoje em dia, portanto, o papel da paternidade tem ndo sé certa
qualidade de impessoalidade (isto é, poder desligar-se da pessoa
particular que o desempenhz — uma qualidade que se prende a
todos os papéis sociais), mas na sua legitimacio religiosa isto se
torna uma qualidade de suprapersonalidade em virtude da sua
relagdo com o pai celeste que instituiu na terra a ordem a que
o papel pertence. _
.y  Assim como a legitimagio religiosa interpreta a ordem da
¥ sccledade em termos de uma ordem agambarcante e sagrada do
‘universo, assim ela relaciona a desordem que € a antitese de todos
os nomoi socialmente contruidos ao abismo-hiante do caos que
¢ o mais velho antagonista do sagrado. Ir contra a_ordem da
sociedade ¢ sempre arriscar-se a mesgulhar na anomia. Ir contra
a ordem da sociedade como € legitimada religiosamente ¢, toda-
via, aliar-se s forcas primevas da escuriddo. Negar a realidade
como foi socialmente definida é arriscar-se a precipitar-se na ir-
realidade, porque é quase que impossivel a longo prazo sobreviver
sozinho e, sem o respaldo social, manter de pé as prdprias contra-
definicdes do mundo. Quando a realidade socialmente definida
veio a identificar-se com a realidade dltima do universo, negé-la
assume & qualidade de mal e de loucura. O negador arrisca-se,
entdo, a ingressar no que se pode chamar de qualidade negativa
— se se quiser, a realidade do deménio. Isto estd bem expresso
naquelas mitologias arcaicas que confrontam a ordem divina do
mundo {como o tz0 na China, vtz na India, ma’af no Egito) com
um submundo ou antimundo que tem uma realidade prépria —
negativa, caética, destruidora em definitivo de tudo o que nele
habita —, o reino das monstruosidades demonfacas. A medida
que as tradicSes religiosas particulares se afastam da mitologia, as
imagens forcosamente hdo de mudar. Foi o que aconteceu, por
exemplo, no modo altamente sofisticado como o pensamento. indu
posterior desenvolveu a dicotornia original do 722 e do an-rta.
Mas o confronto fundamental entre a luz ¢ as trevas, a seguranga
ndmica e o abandono andmico, permanece. Assim, a violagdo do
i dharma de um individuo ndo é somente uma ofensa moral contra
‘a sociedade, mas uma afronta contra a ordem suprema que abarca
‘deuses e homens, e, na realidade, todos os seres.
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Os_homens_esquecem. Precisam, por isso, que se thes refres-
que constantemente a memdria. Alids, pode-se alegar que um dos
mais antigos e importantes pré-requisitos para o estabelecimento
da cultura é a instituicdio desses “lembretes”, cujo cariter terrivel
durante muitos séculos é perfeitamente 16gico A vista da “desme-
méria” que se destinavam a combater ¥, Q ritual religioso tem sido
um instrumento decisivo desse processo de. “rememoramento”. Re-
petidas vezes “torna presente” aos que nele tomam parte as fun-
damentais definicdes da realidade e suas apropriadas legitimacGes.
Quanto mais retrocedemos historicamente, mais encontramos a
ideagdo religiosa (na forma tipicamente mitolégica} embutida na
atividade ritual — para usarmos termos mais modernos — teologia
embutida no culto. Um argumento se pode tirar do fato de que
as mais antigas expressdes religiosas eram sempre de cardter ri-
tual ¥, A “acdio” de um iitual (os gregos o chamavam ergon ou
“trabalho”, do qual, diga-se de passagem, se deriva nossa pala-
via “orgia”} consiste tipicamente de duas partes: as coisas que
precisam  ser feitas (dromena) e as coisas que precisam ser ditas
(legoumena). As execuces do ritual estdo estreitamente ligadas a
reiteracio das férmulas sagradas que “tornam presentes” uma vez
majs os nomes e feitos dos deuses. Qutro modo de exprimir isto
¢ dizer que a ideacdo religiosa se funda na atividade religiosa,

relacionandc-se com ela de maneira dialética andloga 3 dialética
entre a atividade humana e seus produtos j4 discutida num con-

texto mais amplo. Tanto os atcs religiosos como as legitimagBes

religiosas, rituals e mitoldgicas, dromena e legowmena, servem

juntos para “relembrar” os significados tradicionais encarnados na

cultura e suas instituicdes mais importantes. Restauram sempre de
¢

13 “*Como se cria uma meméria para o animal humano? Como se faz
para imprimir algo na inteligéncia humana, parcialmente lerda, parcialmente
voliivel, encarnacio do esquecimento, para fazélo duradouro?’ Como se pode
facilmente imaginar, as formas de se resolver este velho problema estiveram
longe de ser delicadas: na verdade, talvez ndo haja nada mais terrfvel na
primitiva histéria humena do que suas técnicas mnemdmicas. ‘Uma coisa €
marcada a fops na memdria para ficar af; somente o que fere vai perdurar’
— eis ai um dos majs antigos e, infelizmente, um dos mais resistentes axiomas
psicolégicos. .. .Sempre gue o homem considerou necessdrio criar uma me-
méria_para_si. mEsmo, seu_esforco. lol.acompanhado pela_tortura, pele_ sacri-
fioig,. pelo.sangue”. Vide Friedrinch Nietzsche, The Genealogy of Morals
(Garden City, N. Y., Doubleday-Anchor, 1936), pp. 192s.

14 A concepgio da religiio como sendo incrustada no ritual foi forte-
mente enfatizada por Durkheim, que influenciou Robert Will em spa im-
portante obra Le culte. CL também S. Mowinckel, Religion und Kultus (1933},
e H. J. Kraus, Gotfesdienst in Israel (1954).
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novo a continuidade entre o momento presente e a tradicio da
socledade, situando as experiéacias do individuo e dos vdrios gru-
pos da sociedade no contexto de uma histéria (ficticia ou nao)
que os transcende a todos. J4 se disse acertadamente que a so-
ciedade, na sna esséncia, é uma meméria 1. Pode-se acrescentar
que, através da maior parte da histéria humana, essa memdria foi
religiosa.

A interacio dialética entre a atividade religiosa e a ideacio
religiosa aponta outro fato importante — o enraizamento da reli
30 nos interesses priticos de cada dia 6. As legitimacBes reli-
giosas, ou pelo menos a maioriza delas, pouco sentido tém se
concebidas como predugdes dos tedricos que a seguir sdo aplicadas
ex post facio a complexos particulares de atividade. A necessidade
de legitimagio surge no decurso da atividade. Caracteristicamente,
isto estd na consciéncia dos atores antes que na dos tedricos. E,
é claro, embora todos os membros da sociedade sejam atores den-
tro dela, s6 muito poucos sdo tedricos (mistagogos, tedlogos,

#

outros semelhantes). O grau de claboragio_tedrica das lepitima-

¢Oes zeligiosas variard_de acordo_com miiltiplos fatores histéricos
mas induziria em grave equivoco tomar em consideracio apenas
as legitimacBes mais sofisticadas. Para dizé-lo singelamente, a maior
parte dos homens na histéria sentiram a necessidade de legitima-
¢do religiosa — mas sé ums poucos se interessaram pelo desen-
volvimento de “idéias” religiosas.

Isto #z0 significa, porém, que onde existe uma ideacfio reli-
giosa mais complexa nada mais seja do que um “reflexo” (isto &,
uma dependente varidvel) dos interesses cotidianos, priticos de

15 A formulagiio mais incisiva deste ponto na literatura socioldgica é de
Maurice Halbwachs: “La pensée sociale est essentiellement une mémoire”. Vide
Halbwachs, Les cadres sociaux de la mémoire (Paris, Presses Universitaires de
France, 1952), p. 296.

16 Esta discussfo deve muito a concepgiio marxista da relacfio dialética
entre infra e superestrutura (Unterbau e Ueberbau). A primeira ndo deve ser
ideniificada com uma “base” econdmica mas com a praxis em geral. Uma
questic interessante € a de saber em que medida esta concepcio estd em
contradicdo ldgica com a tese de Weber da “afinidade eletiva” (Waklver-
wandschaft) entre certas idéias religiosas e ssus portadores (Traeger) sociais.
Weber, é claro, pensava assim. Mas, dirlamos que esta sua convicgio estd
relacicnada ac fato de que sua obra precedeu de mais de uma década a
reinterpretagio de Marx estimulada pela redescoberta, em 1932, dos Economic
and Philosophical Manuscripts of 1844. Para uma discussio muito interessante
acerca da religifio (especificamente, a religifio no século XII na Fran¢a) em
termos de uma sociologia marxista da religido, of. Lucien Goldmann, Le Dieu
Caché (Paris, Gallimard, 1956).
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que deriva. O termo “dialética” € 1til precisamente para evitar
essa falsa interpretacio. As legitimacdes religiosas nascem da_ati-
vidade bumana, mas uma vez cristalizadas em complexos de signi-
ficados que se tornam parte de yma tradicio religiosa, podem
atingir um certo grau_de autonomia em relacdo a essa atividade.
De fato, pedem em seguida retroagir nas acbes de cada dia, trans-
formandc estas dltimas, por vezes radicalmente. E provivel que
essa autonomia em relacio aos interesses préticos aumente com o
grau de sofisticacio tedrica. Por exemplo, o pensamento de um
xamd tribal tende mais a ligarse diretamente aos interesses
priticos da sociedade do que o pensamento de um professor de
teologia sistemdtica. Em todo caso, nZo seria cetto supot @ priori
que compreender as rafzes sociais de determinada idéia religiosa
seja ipso facto entender seu sentide posterior ou ser capaz de
predizer as suas conseqiiéncias sociais posteriores. Os “intelec-
tuais” (religiosos ou ndo) desenvolvem, por vezes, idélas muito
estranhas — e idéias muito estranhas tém, as vezes, efeitos histé-
ricos importantes.

o

A religidgo serve, assim, para manter a realidade daquele -

mundo sodialmente._consttuida. no_qual _os homens existem nas
suas yidas cotidianas. Seu poder legitimante tem, contudo, outra

importante dimensio — a integracio em WD DOMOS compreensivo
precisamente daquelas situacGes marginais em que a realidade da
vida cotidiana é posta em ddvida '7. Seria errbneo pensar que es-
sas situacdes sejam raras. Pelo contrério, todo individuo passa por
tal situacdo a cada vinte horas aproximadamente — na experiéncia
do sono e, note-se bem, nos estdgios de transicdo entre o sono € a
vigilia. No mundo dos sonhos a realidade de cada dia fica definiti-
vamente fora. Nos momentos de transi¢do, ao adormecer e ao
acordar, novamente os contornos da realidade cotidiana sdo, no
minimo, menos firmes do que no estado da consciéncia plena-
mente desperta. A realidade da vida de cada dia é, portanto, con-
tinuamente envolvida por uma penumbra de realidades imensa-
mente diferentes. Estas, sem diivida, sfo segregadas na consciéncia
como tendo um stsfms cognoscitivo especial (na consciéncia do
homem moderno, inferior) e assim geralmente impedidas de amea-

17 A expressio “situacio marginal” é tirada de Jaspers, mas seu usO nessa
discussdo & fortemente influenciado por Schutz, particularmente em sua ana-
lise da relacio entre a “realidade suprema” da vida cotidiana ¢ o gue ele
chamon de wﬁoﬂnommm finitas de significado”, Cf. Schutz, Collected Papers,
vol. I (Haia, Nijhoff, 1962), pp. 207ss.
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car macicamente a realidade primdria da existéncia plenamente
desperta. Mesmo entdio, porém, os “diques” da realidade cotidia-
na ndo sdo sempre impermedveis 3 invasio daquelas outras reali-
dades que se insinuam na consciéncia durante o sono, Hi sempre
os “pesadelos” que continuam a perseguir durante o dia — no-
meadamente com o pensamento préprio de pesadelo, de que a
realidade diurna pode ndo ser o que pretende ser, que por trds
dela estd & espreita uma realidade totalmente diferente que pode
ser de tanta validade como a outra, que na realidade o mundo e o
eu podem, no fim das contas, ser coisas muijto diferentes daquilo
que a sociedade em que o individuo leva a sua existéncia diurna
define que sdo. Através da maior parte da histéria humana essas
outras realidades do lado noturno da consciéncia foram tomadas
muite a sério como realidades, se bem que de um género diferente.
A religifio serviu para intcgrar estas realidades na realidade da vi-
da_cotidiena, 3s vezes (contrastando com o nosso enfoque mo-
derno) consignande-lhes um status cognoscitivo mais alto. Rela-
cionavam-se de diversas maneiras com a vida cotidiana ¢s sonhos
¢ visbes norurnas — como avisos, profecias ou encontros decisivos
com o sagrado, tendo conseqiiéncias especificas para a conduta
cotidiana na sociedade. Num gquadro moderno (“cientifico”) de
referéncia a religifo &, naturalmente, menos capaz de realizar essa
integracdo. Outras conceiruacdes legitimantes, tafs como as da

psicologia moderna, tomaram o lugar da religido. Como quer que
seja, onde a religifio continua a ser significativa como interpre-
tacio da existéncia, suas definicées da reslidade devem de algum
modo ser capazes de explicar o fato de que hd diferentes esferas
de realidade na incessante experiéncia de cada um %,

As situacdes marginais sdo caracterizadas pela experiéncia do
“xtase” (no seatido literal de ek-stasis — ficar, ou sair para fora
da realidade, como é definida comumente). O_munda_dos_sonhos.
¢ extitico no que respeita ao mundo da vida de cada dia, e esta
Gltima s6 pode conservar o seu status primdrio de consciéncia se
se achar um modo de legitimar os éxtases num quadro de refe-
réncia que inclua ambas as esferas da realidade. Outros estados
corporais também produzem éxtases de espécie semelhante, no-

18 Mesmo hoje, é claro, a religifo tem que lidar com essas realidades
“marginais”. Os esforcos atuais para integrar a religific com as “descobertas”
da “psicologia profunda” podem servir como wma imporiante ilustracdo. Esses
esforgos, devese acrcscentar, pressupdem que as defini¢Bes que os psicSlogos
mwc da realidade tenham se tornado mais plausiveis que as da religidgo tra-

icional.
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tadamente os que sdo causados por moléstia ou intensa perturba- | -
¢ao emocional. O confronto com a morte (a0 se presenciar a mot- i
te dos outros ou ao se antecipar a prdépria morte pela imaginacdo)
constitui o que é provavelmente a_situacio marginal mais impor-
tante . A morte desafia radicalmente fodas as defini¢des social-
mente objetivadas da realidade — do mundo, dos outros e de si
mesmo. A morte pde radicalmente em questdo a atitude, de ver as
coisas como evidentes imposta pela atividade rotineira. Neste caso,
tudo o que hd no mundo cotidiano da existéncia em sociedade é
macicamente ameacado de “irrealidade” — isto é, tudo naquele
mundo se torna incerto, finalmente irreal, diferente do que se cos-
tumava pensar, Na.medida em que o conhecimento da morte nio
pede ser evitado em nenhuma sociedade, as legitimagBes da reali-
dade do mundo social perante a morte sdo exigéncias decisivas em
qualquer sociedade. E dbvia a importincia da religido em tafs le-

gitimacGes.
calidad (o]
iruachcs. marginals em texmos de uma rea-
lidade sagrada de 4mbito universal. Isto permite ao individuo que

passa por essas situacOes continuar a existir no mundo da sua
sociedade — ndo “como se nada tivesse acontecido”, o que €
psicologicamente dificil nas situacBes marginais mais extremas, mas
por “saber” que mesmo esses acontecimentos ou experiéncias tém
um lugar no seio de um universo que tem sentido. E até possivel
assim ter “uma boa morte”, isto &, morrer conservando até o fim
um relacionamento pacifico com o nomos da sociedade a que se
pettence — ‘subjetivamente significativo para si mesmo e objetiva-
mente significativo nas mentes dos outros.

Embora o éxtase das situagdes marginais sefa um fenémeno
da experiéncia individual, sociedades ou grupos sociais inteiros po- |
dem, em tempo de crise, passar coletivamente por tal situagdo.
Em outras palavtas, hé acontecimentos que, afetando sociedades .«
ou grupos sociais inteiros, proporcionam ameacas macicas 4 realida- "~ -
de previamente tomada como Gbvia. Tais situagSes podem ocorrer ™ - .
como resultado de catdstrofe natural, guerra ou levante social. MY
Em tais conjunturas as legitimacBes religiosas tomam quase que °

ye

g

A

L macc . ?J_
invariavelmente a frente. Além disso, sempre que uma sociedade s

g

19 A concepcio da morle como a majs importante situacio marginal &
tirada de Heidegger, mas a andlise de Schutz da “ansiedade fundamental”
desenvolveu este ponto dentro de sua teoria global da reakidade da vida
cotidiana.
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precisa motivar seus membros para matar ou arriscar a propria vi-
da, consentindo assim em serem postos em situacSes marginais
extremas, as legitimacBes religiosas adquirem importincia. Assim,
o exercicio “oficial” da violéncia, seja na guerra ou na aplicagfio
da pena capital, é quase que invariavelmente acompanhado de
simbolizacGes religiosas. Nesses casos a legitimacio religiosa tem
a jé discutida “vantagem” de deixar que o individuo diferencie a
sua “verdadeira identidade pessoal” (que se atemoriza ou tem es-
criipulos) e seu prdprio eu gua desempenhando um papel (solda-
do, carrasco ou o que seja, papéis nos quais ele pode posar de
herdi, vingador implacdvel, e assim por diante). Matar sob os
auspicios das autoridades legitimas tem sido acompanhado desde

tempos_remotos até hoje da paraferndlia religiosa e do ritualismo.
Os homens partem para a guerra e sdo mortos entre oracoes,
béncios e encantamentos. Os éxtases de temor e violéncia sdo,
por esses meios, mantidos dentro dos limites da “sanidade”, isto
¢, da realidade do mundo social.

Para retornarmos ainda uma vez ao processo dialético entre
a atividade religiosa e a ideacdo religiosa, hd mais um aspecto
extremamente impottante para a igiosa de manter a rea-
lidade. FEste aspecto se refere acs pré-requisitos sccioestruturais
de qualquer processo religioso (ou, no que diz respeito ao assun-
to, qualquer outro) de manutenciio da realidade. E o que se pode
formular do segninte modo: os mundos sdo construidos social-
mente e mantidos socialmente. Sua realidade perdurdvel, quer ob-
jetiva (como a facticidade comum, aceita como dbvia) quer sub-
jetiva (como a facticidade impondo-se & consciéncia individual),
depende de processos seciais especificos, a saber, aqueles processos
que permanentemente reconstroem a mantém os mundos particu-
lares em aprego. Reciprocamente, a interrupgdo desses processos
socials ameaca a realidade (objetiva e subjetiva) dos mundos em
apreco. Cada mundo requer, deste modo, uma “base” social para

continuar a sua existéncia como um mundo que é real para os seres

humanos reais. Essa “base” pode ser denominada a sua estrutura
de plausibilidade *.

Este pré-requisito vale tanto para as legitimacGes como para
os mundos ou nomoi que sdo legitimados. E vale, é claro, inde-
pendentemente do fato de serem estes de teor religioso ou nao.

20 O conceito de estrutura de plausibilidade, como foi definido aqui,
incorpora algumas concepcles-chave de Marx, Mead e Schutz.
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No contexto do presente debate, contudo, serd dtil concentrar-nos &+

em exemplos de mundos religiosamente legitimados. Assim, por
exemplo, o mundo religioso do Peru pré-colombiano foi objetiva
e subjetivamente real enquanto a sua estrutura de plausibi-
lidade, vale dizer, a sociedade inca pré-colombiana, permaneceu in-
tacta, Objetivamente, as legitimacdes religiosas eram permanente-
mente confirmadas na atividade coletiva que ccorria no arcabougo
desse mundo. Subjetivamente, eram reais para os individuos cuja
vida se desenvolvia na mesma atividade coletiva (deixando de lado
aqui o caso dos peruanos “desajustados”). De modo invetso, quan-
do os conquistadores espanhéis destrufram essa estrutura de plau-
sibilidade, a realidade do mundo baseada nela comecou a desinte-
grar-se com aterradora rapidez. Fossem quais fossem as suas in-
tengdes, Pizarro, quando matou Atshualpa, comegou a destruigio
de um mundo do qual o inca era nfo sé o representante mas o
esteio essencial. Com tal ato ele abalou um mundo, redefiniu a
realidade, e conseqgiientemente redefiniu a existéncia dos que ti-
nham sido “habitantes” desse mundo. O que antes fora a exis-
téncia no nomos do mundo incaico, tornou-se agora, em primeiro
lugar, uma anomia indizivel, depois uma existéncia mais ou me-
nos nomizada na orla do mundo dos espanhéis — aquele outro
mundo, alienfgena e imensamente poderoso, que se impds como
facticidade negadora da realidade 4 consciéncia eatorpecida dos
vencidos. Grande parte da histétia do Peru, e da América Latina
em geral, desde entdo tem sido afetada pelas conseqiiéncias des-
sa catdstrofe que abalou um mundo.

Estas consideracdes tém implicagdes de longo alcance quer
para a sociologia quer para a psicologia da religifo. Houve tradi-
coes religiosas que encareceram vivamente a necessidade da comu-
nidade religiosa — como a koinonia cristd, o ‘wmma maometans, o
sangha budista. Essas tradicBes suscitam problemas sociolégicos
e psicoldgicos particulares, e seria um erro reduzi-las todas a de-
nominadores comuns abstratos. No entretanto, pode-se dizer que
todas as tradicBes religiosas, independentemente das suas diver-

mmwn.mnm&%%mmﬂomh.m,mmm.mmm_,.%m.ﬁmm,%mm.eﬁmme,moﬂﬁa&&ﬂ
especificas para_que se mantenha_a_sua plausibilidade. Neste senti-
do, a mixima extra ecclesiam nulla salus tem uma m@ﬁn&u&&ﬁ@m
empirica geral, desde que se entenda salus num sentido ﬂwoﬁum“nw.
mente desagraddvel ao paladar, a saber, como plausibilidade
persistente. A realidade do mundo cristio depende da presenca

de estruturas sociais nas quais essa realidade aparega como Sbvia
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e em que sucessivas geracdes de individuos sejam socializadas de
tal modo que esse mundo serd real para eles. Quando essa estru-
tura de plausibilidade perde a sua integridade ou a sua continui-
dade, o mundo ctistio comeca a vacilar e sua realidade deixa de
se tmpor como verdade evidente, Este é o caso do individuo —
digamos, o cruzado, que foi aprisionado e é forgado a viver num
ambiente mugulmano. B também o caso de grandes coletividades
— como o demonstra com impressionante clateza toda a hist6ria
da Cristandade ocidental desde a Tdade Média. Sob este aspecto,
em que pesem as peculiaridades histéticas da comunidade erista,
o cristdo estd sujeito 4 mesma dialética sociopsicolégica que o mu-
culmano, o budista cu o indio peruano. Falthar na compreensdo
disto & expor-se'a ficar cego com respeito aos desenvolvimentos
histéricos de grande importincia que se deram em todas essas
tradicBes.

Q_pré-requisito das estruturas de plausibilidade pertence a

mundos religiosos inteiros bem como 3s legitimaches destinadas a
manté-los, mas pode-se fazer mais uma diferenciacfo. Quanto mais
firme a estrutura de plausibilidade, mais firme o mundo “basea-
do” nela. No caso limite (empiricamente inacessfvel) isto signifi-
card que o mundo, por assim dizer, se postula a si mesmo e ndo
exige outra legitimacio além da sua simples presenca. Este é um
caso sumamente improvidvel, quando nfo porque o ingresso de
toda nova geragiio no mundo em causa, por meio da socializa¢do,
exigird algum tipo de legitimagio — as criangas bdo de indagar
“porqué”. Seguese, no entanto, um coroldrio empiricamente
majs importante: gquanto menos firme se tornma, a estrutura de
plausibilidade, mais aguda se tornard a necessidade de legitima-
c3es para a mamutencio do mundo. De um modo caracteristico,
portanto, o desenvolvimento de legirimagdes complexas ocotre em
situacbes em que as estruturas de plausibilidade sdo ameagadas
deste ou daquele modo. Por exemplo, a ameaga mitua do Ciris-
tianismo e do Isli na Idade Média exigiu que os tedlogos de
embos os mundos sociorreligiosos produzissem legitimacSes que m.m-
fendiam o préprio mundo de cada um contra o mundo contrério
(e que, por sinal, inclufam, uma “explicagio” do outro pundo

nos termos do seu préprio mundo). Este exemplo € particular-

mente instrutivo porque os tedricos antagbnicos empregavam um
aparelho intelectual essencialmente semelhante para seus objeti-
vos opostos 2L, .

21 Para uma excelente discussdo disso, cf. Gustave Von Grunebaum,
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E preciso sublinhar muito fortemente que o que se estd di-
zendo aqui #7o implica numa teoria sociologicamente determinista
da religifo. Ndo se quer dizer que gqualquer sistema religioso par-
ticular nada mais seja sendo o efeito ou “reflexo” dos processos
sociais. Pelo conirdrio. O que se afirma & que a mesma atividade
humana que preduz a sociedade também produz a religido, sendo
que a relagdo entre os dois produtos & sempre dialética. E, assim,
igualmente possivel que, num determinado desenvolvimento his-
térico, um processo social seja o efeito da ideagdo religiosa, en-
quanto em outre desenvolvimento pode se dar o contrdrio.
A impliagio do enraizamento da religido na atividade humana #zo
é de que a religido seja sempre uma varidvel dependente na histd-
ria de uma sociedade, e sim que ela deriva a sua realidade obje:
tiva e_subjetiva_dos_seres bumanos, que a produzem e reprodu-
zem_ao longo de suas vidas. Isto suscita, porém, um problema de
“engenharia social” para quemn quer que deseje manter a reali-
dade de um determinado sistema religioso, porque para manter
sua religido o individuo deve manter (ou, se necessdrio, fabricar)
uma estrutura adequada de plausibilidade. As dificuldades préticas
envelvidas nisso hdo de, por certo, variar historicamente.

Uma variagdo teoricamente importante estd enire situagOes

“em que uma sociedade inteira serve de estrutura de plausibilidade

para um mundo religioso, e sitnacdes eml que sé uma subsode-
dade desempenha tal papel 2. Em outras palavras, o problema de
“engenharia social” diferencia monopélios religiosos e grupos
religiosos buscando manter-se numa situacdo de competicdo plura-
listica. Ndo é dificil ver que o problema da manutengdo do mun-
do ¢ de solucho menos dificil no primeiro caso. Quando toda uma
sociedade serve de estrutura de plausibilidade para um mundo
religiosamente legitimado, todos os processos sociais importantes

Medieval Islam (Chicago, University of Chicago Press, 1961), pp. 3lss.

2 Um dos pontos fracos mais importamtes da teoria socioldgica de
Durkheim acerca da religido & a dificuldade de se interpretarem, dentro de
st quadro de referéncia, os fendmenos religiosos que nio abrangem a so-
ciedade toda: nos fermos usados aqui, a dificuldade de se lidar com estru-
turas de plausibilidade subsociais. A andlise de Weber sobre as diferengas
entre “igreja” e “scita”, como tipos de sociedades religiosas, & muito sugestiva
& esse respeito, embora Weber nfo tenha desenyolvido as implicacOes cogniti-
vas (no sentido da sociologia do conhecimento) do sectarismo. Para a psico-
logia social da manutencio da realidade, cf. Leon Festinger, A Theory of
Cognitive Dissonance (Evanston, IIl, Row, Peterson & Co. 1957); Milion
Rokeach, The Open and the Closed Mind (Nova York, Basic Books, 1960};
e Hans Toch, The Social Psychology of Social Movemenis (Indianapolis,
Bobbs-Merrill, 1965).
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dentro dela servem para confirmar e reconfirmar a realidade deste
mundo. Isso acontece mesmo quando o mundo em causa é amea-
cado de fors, como aconteceu no confronto entre cristiios e mu-
culmanos durante a Idade Média. O problema de “engenharia
social” em tal situacdo, além de proporcionar o necessdric con-
texto institucional para a socializacio e ressocializagdo sob auspi-
cios “corretos” (dados, nos dois exemplos, nos monopdlios reli-
giosos da educacio, instrugdo e lei), envolve a protegio dos limi-
tes territoriais de cada estrutura de plausibilidade (sendo a fron-
teira militar entre os dois mundos ignalmente uma fronteira cog-
noscitiva ), estendé-los se possivel (através de Cruzadas e Guerras
Santas) e a manter controles eficazes sobre os desviados dentro
dos respectivos territérios. Esta tltima providéncia pode ser to-
mada de vérias maneiras, sendo a tipica a destruicdo fisica dos
individuos ou grupos desviados (a maneira crista predileta, como
na ligitidagdc dos individuos heréticos pela Inquisi¢io e a de sub-
comunidades heréticas durante a Cruzada contra os albigenses),
e a segregagao fisica desses individuos ou grupos de tal modo que
Thes seja impossibilitado o contato significativo com os “habitan-
tes” do mundo “cotreto” (a maneira preferida pelos mugulmanos,
como se 1& nas provisdes do Cordo para os “povos do livro”
ndo-muculmanes ¢ o sistema do painco que se desenvolveu a par-
tir destes, embora a Cristandade usasse um método semelhante
com os judeus no seu meio). Enquanto o sistema religioso par-
ticular pode manter seu monopdlio numa base tdo ampla como a
sociedade, isto &, enquanto puder continuar a utlizarse da so-
ciedade inteira como sua estrutura plausivel, esses modos de re-
solver o problema tém elevada probabilidade de éxito.

A situacio muda drasticamente, € claro, quando sistemas

religiosts” difercnics, e selis. TeSpectivos — promotore

»
nais estfio em competicio_pluralistica uns_com_os outros. Por al-

€. SEUS.. IeSPeCtivos.— Promotores.—. institucio-

gum tempo os velhos métodos de exterminio (como nas guerras
de religifo na Furopa de apds-Reforma) ¢ segregacdo (como na
“férmula territorial” da Paz de Westflia que encerrou a mais
violenta dessas guerras) podem ser tentados. Mas pode torpar-se
bem dificil matar ou pdr de quarentena os mundos desviados.
O problema da “engenharia social” tranforma-se, entdo, no de
construir e manter subsociedades que podem servir de estruturas
de plausibilidade para os sistemas religiosos desmonopolizados.
Este problema serd reexaminado majs detalhadamente em outra
parte deste livro. Contentemo-nos, pot enquanto, com dizer neste
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ponto que essas estruturas subsocietdrias de plausibilidade tém um
cardter tipicamente “sectdrio”, que cria em si mesmo dificuldades
priticas e telricas para os grupos religiosos em aprego, especial-
mente 0§ que conservam os hébitos institucionais e intelectuais
derivados dos dias felizes em que eram monopdlios.

Para o individuo, existitr num determinado mundo religioso
significa existir no contexto social particular no seio do qual aque-
le mundo pode manter a sua plausibilidade. Onde o nomos da

vida individual é mais ou menos coextensivo aquele mundo reli-

gioso, separar-se deste Gltimo implica em ameaca de anomia. As-
sim, viajar em dreas onde ndo havia comunidades judias era nac
6 ritualmente impossivel como inerentemente andmico (isto &,
ameacava de desintegragio andmica o tnico modo “correto” de
viver que se podia conceber) para os judeus tradicionais, como
viajar fora da India o era para o hindu tradicional. Tais viagens
rumo as trevas deviam ser evitadas, ndo sé porque a companhia
dos comedores de potcos e profanadores de vacas causavam im-
pureza legal, mas, o que era mais sério, porque sua companhia
ameagava a “pureza” do mundo hebraico ou hindu, isto €, a
sua realidade subjetiva ou plausibilidade. Deste modo a angustiada
pergunia dos cxilados da Babilénia — “Como se pode adorar
Iahweh numa terra estranha?” — tem uma dimensdo cognoscitiva
decisiva, que de fato tem sido « questdo do judaismo da didspora
desde entdo. Como todo mundo religioso se “baseia” numa estru-
tura de plausibilidade que € ela prépria produto da atividade hu-
mana, tedo mundo religioso é intrinsecamente precdrio na sua
realidade. Em outras palavras, a “conversdo” (isto €, a trans-
feréncia” individual para cutro mundo) é sempre possivel em
principio. Fssa possibilidade aumenta com o grau de instabilidade
ou descontinuidade da estrutura de plausibilidade em questéo.
Assim, o judeu cujo ambiente social era limitado pelos con-
fins do gueto era muito menos inclinado a conversio do
que o judeu que vivia nas “sociedades abertas” dos paises
modernos do QOcidente (referindo-se aqui a conversdio a “emigra-
¢io” do judaismo tradicional para qualquer dos vérios mundos
“disponiveis” em tais sociedades, nio necessariamente A conver-
sdo ao Cristianismo). Tanto as medidas teéricas para prevenir a
conversdo (a “apologética” sob todas as suas formas) ¢ seus
correlatos préticos (vérias técnicas de “engenharia de manuten-
¢do” —- desenvolvimenio de instituicdes subsocietdrias de “de-
fesa”, educagio e sociabilidade, restrigdes voluntérias nos conta-
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tos sociais perigosos para a manutencio da realidade, endogamia
voluntdria de grupo, e assim por diante) aumentam de complexi-
dade em tais conjunturas. Reciprocamente, o individuo que deseja
se converter e (0 que é mais importante) “ficar convertido”, deve
planejar sua vida social de acordo com o seu objetivo. Precisa, as-
sim, desligar-se daqueles individuos ou grupos que constituiam a
estrutura de plausibilidade da sua antiga realidade religiosa, e as-
sociar-se tanto mais intensamente e (se possivel) exclusivamente
aqueles que servem para manter a sua nova realidade religiosa.
Numa palavra, a migracio entre mundos religiosos significa mi-
gragio efitre suas respectivas estruturas de plausibilidade 2. Este
fato tem tanta importincia para os que querem fomentar essas
migracdes como para os que as desejam impedir. Em outras pa-
lavras, o mesmo problema sociopsicolégico estd envolvido na evan-
gelizacio e na “cura de almas”.

A sociologia da religizo tem conseguido mostrar em nume-
rosos casos _a intima relacio entre a religido e a solidariedade
social. E oportuno recordar, a esta altura do debate, a definigdo
de religido usada um pouco acima — o estabelecimento, mediante
a atividade humana, de uma ordem sagrada de abrangéncia uni-
versal, isto €, de um cosmos sagrado que serd capaz de se manter
na eterna presenca do caos. Toda sociedade humana, qualquer
que seja sua legitimacfo, deve manter a sua solidariedade perante
o ca0s. A solidariedade religiosamente legitimada traz esse fato
sociolégico fundamental para um foco mais nitido. O mundo da
ordem sagrada, em razio de ser uma produgio humana incessante,
é constantemente afrontado pelas forcas desordenantes da exis-
téncia humana no tempo. A precariedade de todo o mundo dessa
espécie se revela toda vez que os homens esquecem ou pdem em
dévida as afirmacSes que definem a realidade, toda vez que so-
nham sonhos de “loucura” que negam a realidade, e mais impor-
tante ainda, toda vez que deparam conscientemente com a morte.
Toda sociedade humana, em ultima instincia, consiste em homens
unidos perante a morte. O poder da religifio depende, em tltima
instAncia, da credibilidade das bandeiras que coloca nas maos dos
homens quando estdo diante da morte, ou mais exatamente, quan-
do caminham, inevitavelmente, para ela.

23 A narracio psicolégica cléssica sobre a conversdo continua a ser a de
Varieties of Religions Experiences de Willlam James. Mas, scus pré-requisitos
sociais foram mais bem compreendidos por estudos recentes sobre a “iroca’”
cognitiva em “dinfmica de grupo” e na psicoterapia, bem como em doutri-
nacdo politica coercitiva do tipo da “lavagem cerebral”.
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O PROBLEMA DA TEODICEIA

Tedo nomos é estabelecido, repetidas vezes, contra a ameaga
de sua destruicio pelas forcas andmicas, préprias 2 condigdo hu-
mana. Em termos religiosos, a sagrada ordem do cosmos &, repe-
tidas vezes, reafirmada perante o cacs. E evidente que esse fato
cria um problema ao nivel da atividade humana na sociedade, na
medida em que essa atividade deve ser de tal modo institucionaliza-
da que continue a despeito da renovada inirusdo na experiéncia
individual e coletiva dos fendmenos andmicos (ou, se se prefere,
denomizante) do sofrimento, do mal e, sobretudo, da morte, ¥n-
tretanto, coloca-se também um problema ao nivel da legitimacio.

Os fendmenos andmicos devem ndio s ser superados, mias tam-

Lém explicados — a_saber, explicados em termos do nomos estabe-
lecido na sociedade em questio. Uma explicacio desses fend-
menos em termos de legitimacbes religiosas, de qualquer grau de
sofisticacio teolégica que seja, pode chamar-se uma teodicéia .

Tmporta salientar aqui de modo especial (embora jé se te-
nha procedido a isto no tocante 3s legitimacBes religiosas) que
essa explicacio ndo precisa vincular-se a um sistema tedrico com-
plexo. O camponés iletrado que comenta a morte de um filho
referindo-a 3 vontade de Deus estd se engajando na teodicéia tanto
como o sibio tedlogo que escreve um tratado para demonsirar que
o sofrimento do inocente nio nega & concepgio de um Deus de
bondade e poder ilimitados. Ainda assim, é possivel diferenciar
as teodicéias em termos do seu grau de racionalidade, isto ¢, o
grau em que se prendem a uma teoria que explica coerente € de
maneira consegitente os fendmenos em causa em termos de uma

1 Essa definicio & mais ampla que o usc do termo no pensamento teo-
16gico cristio, onde se originou. Nisso seguimos Weber; na verdade, todo cste
capitulo repousa na discussio dele sobre a teodicéia, Cf. especialmente a ses-
s30 sobre “Das Problem der Theodizee™ em Wirtschaft und Gesellschaft (Tue-
bingen, Mohr, 1947}, vol. I, pp. 296ss. Para uma tradugio inglesa, cf. The
Sociology of Religion (Boston, Beacon, 1963), pp. 138ss.
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visiio compreensiva do universo 2, Essa teoria, uma vez socialmen-
te estabelecida, pode, evidentemente, refratar-se em diferentes ni-
veis de sofisticacio por toda a sociedade. Assim, o homem da
roga, quando fala da vontade de Deus, pode ter em vista, embora
de forma ndo articulada, a majestosa teodicéia construfda pelo
tedlogo.

Hi4, contudo, um pento fundamental que & preciso pbdr a
limpo antes de se examinarem os vitios tipe de teodicéia e seus
graus de racionalidade. E fato que hd uma atitude fundamen-
tal, em si mesma muito itracional, subjacente a todos eles: a atitude
da capitulagiio de si mesmo ante o poder ordenador da sociedade.
Dito de cutra maneira, todo nomos acarreta uma transcendéncia
da individualidade e assim, ipso fecto, implica numa teodicéia 3
Todo nomos coloca o individuo frente a uma realidade significati-
va que o envolve com todas as suas experiéncias. Infunde sentido
4 sua vida, mesmo nos seus aspectos discrepantes e penosos. Na
verdade, como acima procuramos mostrar, esta € a razio decisiva
do estabelecimento dos #omoi em primeiro lugar. O nomos situa
a vida do individuo numa trama de sentidos que tudo abarca;
esta, pela sua prépria indole, transcende essa vida. O individuo
que interioriza adequadamente esses sentidos transcende 20 mesmo
tempo a si mesmo. Seu nascimento, os varios estdgios de sua bio-
grafia e, por fim, a sua futura morte podem agora ser por ele
interpretados de um modo que transcende o lugar Gnico desses
fendmenos em sua experiéngia. A questdo torna-se dramaticamen-
te clara no caso dos ritos de passagem, tanto nas scciedade primi-
tivas como nas mais complexas. Os ritos de passagem incluem,
sem ddvida, experiéncias felizes e infelizes. E com relagio a estas
Gliimas que eles envolvem uma teodicéia implicita. O ritual social
transforma o acontecimento individual num caso tipico, da mesma
forfna que transforma 2 biografia individual num episédio da his-
téria da sociedade. Vése o individuo como alguém que nasce,
vive e sofre, ¢ finalmente morre, como seus antepassados fizeram
antes dele e seus filhos farfio depois dele. Aceitando e fazendo in-

2 Weber distingue quatro tipos racionais de teodicéia: a promessa de com-
pensacdo neste mundo; a promessa de compepsagdo num “além”; o dualismo;
a deutrina do Karma, Nossa discussdo aqui baseia-se nessa tipologia, embora
algumas modificagbes tenbam sido introduzidas.

3 A nogio de cardter autctranscendente da religifo fol desenvolvida por
Durkheim, especialmente em suas Elementary Forms of the Religions Life
(Nova York, Collier Books, 1961). Tentamos exirair aqui as implicacOes dessa
nogio durkheiminiana para o problema da teodicéia.
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teriormente sua estz visdo do assunto, ele transcende a sua préd-
pria individualidade bem como a unicidade, — inclusive a dor
finica e os terrores Gnicos, — de suas experiéncias individuais.
Vé-se a si mesmo “corretamente”, isto é, dentro das coordenadas
da realidade tal como € definida pela sua sociedade. Fazem-no ca-
paz de sofrer “corretamente” e, se tudo correr bem, ele poderd.
ter finalmente uma “morte correta” {ou uma “boa morte”, como
se costumava dizer). Em outras palavras, ele pode “perder-se a si
mesmo” no nomos que d4 o significado de sua sociedade. Em
conseqiiéneia, a dor se torna mais tolerdvel, o terror menos aca-
brunhador, quando o dossel protetor do nomos se estende até co-
brir aquelas experiéncias capazes de reduzir o individuo a uma
animalidade uivante.

A teologia implicita de toda ordem social precede, natural-
mente, quaisquer legitimacBes, religiosas ou nio. Serve, contudo,
como o indispensdvel substrato sobre o qual mais tarde poderdo
ser construidos os edificios da legitimacdo. Exprime também uma
configuraciio psicolégica muito bésica, sem a qual € diffcil imagi-
nar que as legitimacOes posteriores serdo bem sucedidas. A teo-
dicéia propriamente dita, portanto, como legitimagio religiosa dos
fenémenos andmicos, radica em certas caracteristicas cruciais da
scciacio humana como tal.

Toda sociedade exige certa rentincid do eu individual e suas
necessidades, ansiedades e problemas. Uma das fungBes-chave dos
nomoi é a facilitacio dessa rendincia na consciéncia individual.
H4 também uma intensificacio dessa entrega autonegadora a so-
ciedade e sua ordem que é de particular interesse em relagio a
religido. E a atitude de masoquismo, isto é, a atitude em que o
individuo se reduz a um objeto inerte ¢ semelhante a uma sim-
ples coisa frente a seus semelhantes, tomados separadamente ou
em coletividades ou nos #omoi por eles estabelecidos *. Nessa ati-
tude a prépria dor, fisica ou mental, serve para ratificar a auto-
_rentincia até o ponto de se tornar de fato subjetivamente agrads-
vel. O masoquismo, em conjungiio tipica com a sua atitude cofo-

rd

plementar de sadismo, é um elemento recorrente e importante da

4 O conceito de masoquismo empregado aqui é tirado de Sartre, como ele
o desenvolven em seu O Ser e o Nada. Ndo deve ser entendido, de modo
algum, em termos psicanaliticos, freudianos cu ndo. O conceito sartriano de
masocuismo também pode ser entendido como uma forma particular de auto-
reificacdo (entendendo o termo “reificacio” num sentido marxista). Para as
jmplicacBes psiquidtricas do conceito marxista, cf. Joseph Gabel, La fausse
conscience (Paris, Editions de Minuit, 1962).
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interagdo humana que vai desde as relacbes sexuais até a doutri-
nacdo politica. Sua caracteristica fundamental é a embriaguez da
entrega a um outro — completa, abnegada e até autodestruidora.
Toda dor ou sofrimento infligidos pele cutro (que, naturalmente,
€ postulado como a contraparte sidica do en masoquista ~—— abso-
lutamente dominador, auto-afirmativo e auto-suficiente) servem
como prova de que houve de fato a capitulagio e que sua embria-
guez foi real. “Eu nada sou — Ele € tudo — e af estd a minha
suprema ventura” — nesta férmula estd a esséncia da atitude ma-
soquista, Transforma o eu em nada, o outro em realidade absoluta.
Seu éxtase consiste precisamente nesta dupla metamorfose, que
é profundamente libertadora na medida em que parece romper de
uma vez as ambigiiidades e angfistias da subjetividade individual
em confronto com as subjetividades dos ocutros. O fato de ser a
atitude masoquista inerentemente fadada ac fracasso, porque o
eu n3o pode ser aniquilado antes da morte, € porque o outro s
pode ser absolutizado na ilusdo, ndo precisa ser tratado aqui®
O quec interessa 3s hossas consideragdes imediatas, é que o maso-
quismo pela sua auto-rentincia radical, proporciona o meio pelo
qual o softimento ¢ a prépria morte do individuo podem ser
radicalmente transcendidos, a ponto de o individuo ndo sé achar
suportdveis essas cxperiéneias mas até as acolher cordialmente.
O homem nfio pode aceitar a soliddo ¢ ndo pode aceitar a auséncia
de sentido. A capitulagio masoquista é uma tentaiiva de escapar
3 soliddo pela absorcio num ouiro, que ao mesmo tempo € pos-
tulado como o Wnico e absoluto sentido, ao menos no momento
em que ccorre a capitulagio. O masoquismo constitui, assim, uma
cariosa convulsio tanto da socialidade do homem como de sua
necessidade de sentido. Incapaz de suportar a soliddo, rencga o
hemem a sua separagdo, ¢ ndo sendo capaz de suportar a auséncia
de sentido, encontra um sentido paradoxal na auto-aniquilagio. “Eu

nada sou — e portanto nada me pode ferir”. Ou, ainda mais
contundentemente — “Eu morti — e portanto ndo morrerei”. B
em seguida: “Vem, doce sofrimento; vem, doce morte™ — estas

sdo as formulas da libertagdo masoquista ®.
A atitude masoquista se origina de relagdes concretas com os
outros individuos. O amante, por exemplo, ou o patrdo é postu-

5 Sartre desenvolved bem detalhadamente a predestinagio do masoquismo
ao fracasso.

6 A nociio do significado possivel de “aniquilarse” & tirada de Nietzsche.
Deixarfamos em aberto a questio da relagio desse fendmeno como © “instinto
de morte” de Freud.
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lado como o poder total, o sentido absoluto, isto €, como um
realissimum no qual as ténues realidades da prépria subjetividade
podem ser absorvidas. A mesma atitude, todavia, pode ser esten-
dida 3s coletividades de outros e, finalmente, aos nomoi repre-
sentados por eles, Pode ser doce sofrer a dor nas méos de um
amante — mas também pode ser doce ser castigado pela soberana
autoridade do estado. Finalmente, a submissdo abnegada ao poder
do nomos coletivo pode ser libertadora de idéntica maneira. Aqui,
o outro concreto da experiéncia social é enormemente ampliado
nas personificacdes da ordem coletiva. Assim, pode ser ndo s6 do-
ce morrer pela pétria como pode até ser doce ser morto pela
pétria — contanto, é claro, que se tenha o ponto de vista patridti-
co apropriado. Fscusado ¢é acrescentar que a mesma extensio da
atitude masoquista pode assumir cardter religioso. Agora o outro
do confronto masoquista é projetado na imensidade do cosmos,
assume dimensdes césmicas de onipoténcia e incondicionalidade,
e pode com tanto maior plausibilidade ser postulado como realida-
de suprema. O “Eu nada sou — Ele é tudo” ¢ agora realcado
pela indisponibilidade empirica do outro ao qual foi feita a capi-
tulagdo masoquista. No fim das contas, uma das dificuldades ine-
tentes 20 masoquismo nas relacbes humanas € que o outro pode
ndo desempenhar o papel sadistico a contento. O companheiro sa-
dista pode recusar-se a ser devidamente todo-poderoso, ou esque-
cer-se disto, ou pode simplesmente ser incapaz de conseguir o ato.
Mesmo que consiga ser por algum tempo algo que lembre um
amo digno de crédito, permanece vulnerdvel, limitado, mottal —
continua, na realidade, a ser humano. O deus sadistico nio é in-
feriorizado por essas impetfeiches empiricas. Permanece invulne-
rével, infinito, imortal pot definigdo. A capitulagio a cle € ipso
facto protegida das contingéncias e incertezas do masoquismo me-
ramente social — para sempre.

De tudo o que dissemos acima deve ficar claro que o maso-
quismo, seja religioso ou ndo no seu objeto, & de cardter pré-tedri-
co e anterior, assim, 3 emergéncia de quaisquer teodicéias mm@w&@.
cas. A atitude masoquista continua, porém, como importante motl-
vo em grande nimero de tentativas de teodicéias, e em algumas des-
sas esti diretamente expressa nas proprias construgdes tedricas. Con-
vém, pois, ter presente que a atitude masoquista € um dos .mmﬁonmm
petsistentes de irracionalidade no problema da teodicéia, seja qual
for o grau de racionalidade que possa ser alcangado nos vérios es-
forcos para resolver o problema teoricamente. Graficamente, quan-
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do contemplamos o espetdculo de tedlogos elaborando, as vezes
com surpreendente frieza, as férmulas destinadas a explicar o so-
frimento dos homens, ndo devemos esquecer pelo menos a pre-
senca possivel, por trds da mdscara tranquila do teérico, do ado-
rador que rasteja voluptuosamente ho pé perante ¢ deus que cas-
tiga e destréi com soberana majestade.

A teodicéia afeta diretamente o individuo na sua vida con-
creta na sociedade. Uma teodicéia plausivel (que, € claro, requer
uma estrutura de plausibilidade apropriada) permite ao individuo
integrar as experiéncias andémicas de sua biografia no nomos so-
cialmente estabelecido ¢ o seu correlato subjetivo na sua prépria
consciéncia. Essas experiéncias, por penosas que possam Ser, ao
menos tém sentido agora em termos que sdao tanto social como
subjetivamente convincentes. E importante salientar que isto de mo-
do algum significa necessariamente que o individuo esteja agora fe-
liz ou mesmo satisfeito ao passar por tais experiéncias. Nio € a feli-
cidade que a reodicéia proporciona antes de tudo, mas significado.
E € provével {mesmo deixando de lado a repetida aparigio do mo-
tivo masoquista) que, nas situagbes de intenso sofrimento, a neces-
sidade de significado € tdo forte quanto a necessidade de felicidade,
ou talvez maior ’. No resta davida de que o individuo que padece,
digamos, de uma meléstia que o atormenta, ou de opressio e ex-
ploracio 4s mdos dos seus semclhantes, deseja alfvio desses in-
forttinios. Mas deseja igualmente saber por gue lhe sobrevieram
esses sofrimentos em primeiro lugar. Se uma teodicéia responde,
de qualquer maneira, a essa indagagio de sentido, serve a um
objetivo de suma importéncia para o individuo que sofre, mesmo
que nfio envolva uma promessa de que o resultado final dos seus
sofrimentos € a felicidade neste mundo ou no outro. Seria, pot
esta razdo, um equfvoco considerar as teodicéias unicamente em
termos do seu potencial “redentivo”. Alids, algumas teodicéias ndo
sdo portadoras de nenhuma promessa de “redengdo” —- a ndo ser
pela seguranca redeniora do préprio sentido ®.

Os “ganhos” da teodicéia para a sociedade devem ser enten-
didos de um modo anslogo aos que sdo proporcionados ao indi-

7 Dirfamos que essa perspectiva fornece um bom ponto de partida para
uma critice & teoria freudiana da libido. Podese encontrar uma ctitica nessa
linha na chamada “psicanélise fenomencidgica”, como nas obras de Binswanger,

Minkowski, Frankl e ouiros. o
3 £ importants entender que é possivel uma teodicéia sem nenhuma pro-

messa de “redencio”. Por outras palavras, a soferiologia nio é oo-mwmwdm?m i
religifo, Weber enfatiza cste ponto na sego de sociclogia da religio de

Wirtschaft und Gesellschaft.
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viduo. Coletividades inteiras adquirem a possibilidade de integrar
eventos andmicos, agudos ou crénicos, no nomos estabelecido na
sua sociedade. Esses eventos recebem agora “um lugar” no es-
quema das coisas, que é conseqiientemente protegido da ameaga
da desintegragdo cadtica sempre implicita em tais eventos. Esses
eventos s30 ao mesmo tempo naturais e socials quanto 3 sua ori-
gem. Nio é s6 o desastre natural, a doenga e a morte que preci-
sam ser explicados em termos ndmicos, mas também as desventu-
ras que os homens infligem uas aos outros no decurso de sua
interacdo social. Essas desventuras podem ser agudas ¢ crfticas, ou
podem ser parte e parcela das rotinas institucionalizadas da socie-
dade. “Por que Deus permite que os estrangeiros nos dominem?”
“Por que Deus permite que alguns homens comam e ouiros pas-
sem fome?” — ambas as perguntas sio susceptiveis de respostas
dentro de teodicéias especificas. Uma das fungdes socials muito im-
portantes das teodicéias é, com efeito, a sua explicacio das desi-
gualdades de poder e privilégio que prevalecem socialmente. Nes-
ta funcdo, é claro, as teodicéias legitimam diretamente a ordem
institucional particular em questdo. E importante {risar a esse res-
peito que essas teodicéias podem servir de legitimacOes fanfo para
os poderosos como para os fracos, para os privilegiados como
para os desfavorecidos. Para estes tltimos clas podem, evidente-
mente, servir de “6pio” para tornar menos miserdvel a sua si-
tuacio, e justamente por isso impedi-los de se revoltarem contra
ela. Fara os primeiros, porém, elas podem servir de justificagdes
subjetivas muito importantes para os desfrute do poder e privi-
Ygio de sua situagio social. Em termos singelos, as teodicéias for-
necem aos pobtes um significado para a sua pobreza, mas podem
também prover os ticos de um significado para a sua riqueza’.
Fm ambos os casos, o resultado € a manutencio do mundo e, de
modo muito concreto, a manutengdo da ordem institucional par-
ticalar. Outra questdo &, naturalmente, se & mesma teodicéia pode
servir a ambos os grupos do mesmo modo. Se pode, a teodicéia
constituir uma fusio essencialmente sadomasoquista, ao nivel do
significado, entre opressores e vitimas — fendmeno que estd longe
de ser raro na histéria. Em outros casos, pode haver duas teodi-
céias discretas estabelecidas na sociedade — uma teodicéia do so-
frimento para um grupo e uma teodicéia da felicidade para o

9 Esse ponto também foi levantado por Weber, em sua gbordagem da
“dupla teodicéia”. Ele incorpora ai e, 20 mesmo tempo, val além da concepgio
marxista da religifo como um “&pio”.
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outro I, Fssas duas teodicéias podem relacionarse entre si de
diversos modos, ou seja, segundo diferentes graus de “simetria”,
Em todo caso, a desintegracio da plausibilidade das teodicéias le-
gitimadoras das desigualdades sociais ¢ potencialmente revolucio-
hdria nas suas conseqiiéncias, um ponto que adiante estudaremos
mais detidamente,

E possivel analisar tipos histéricos de teodicéias num conti-
nuum de racionalidade-irracionalidade !, Cada tipo representa uma
postura especifica, na teoria e na prética, vis-2d-vis os fendmenos
andmicos a serem legitimados ou nomizados. Escusado é dizer
que nenhuma tentativa pode ser feita aqui para elaborar uma ti-
pologia cxaustiva. Serd proveitoso, contudo, exzaminar mais de
perto alguns dos tipos historicamente mais importantes, sobre-
tudo os que tiveram uma relagio direta com a histéria das socie-
dades ocidentais.

No pélo irracional desse continuum tipolégico estd a trans-
cendéncia simples, — nfio elaborada teoricamente —, do eu, pro-
duzida pela completa identificagdo com a coletividade 2. Isto pode
mas também pede ndo ser de cardter masoquista. O que € es-
sencizl aqui € que nfio se concebe o individuo como nitidamente
distinto da sua coletividade. Considera-se que o ser mais intimo
do individuo € o fato de pertencer i coletividade — o ¢l3, a tribo,
a nagiio ou o que for. Essa identificacio do individuo com todos
os outros com quem ele interage significativamente parte para uma
fusdo do seu ser com o deles, tanto na ventura como na desven-
tura. E tipico que essa identificacio seja apreendida como sendo
congénita e assim inevitdvel para o individuo. Estd no seu sangue,
e ele ndo a pode negar a ndo ser que negue o seu préprio ser.
Segue-se daf que as desventuras biogréficas do individuo, inclusive
a desventura final de ter de morrer, sdo atenuadas ao menos no
sen impacto andmico por serem apreendidas como meros episddios
na ininterrupta histétia da coletividade com que o individuo estd
identificado. Quanto mais forte essa identificacio, mais fraca serd
a ameaca de anomia, que emerge das desgracas da biografia indi-
vidual 2. E inegdvel que subsiste um problema de legitimar cerias
desgracas coletivas, como as epidemias, as fomes ou dominagio es-

10 Nossa abordagern, novamente, é tirada de Weber.

11 A tipologia weberiana é modificada aqui ao colocarmos seus tipos num
continuum racional-lrracional.

12 Aplica-se agui o conceito de Lévy-Bruhl de “participacfo mistica”.

13 Este ponto, é claro, € enfatizado na teoria de Durkheim da anomie,
particularmente em seu Suicide.
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trangeira, e podem-se estabelecer teodicéias especificas para esse
fim. Esta tarefa &, no entanto, facilitada pela identificacio do in-
dividuo com sua coletividade, por uma razio muito simples: a
mortalidade do individuo é empiricamente acessivel, a da coletivi-
dade, caracteristicamente, ndo o &. Q individuo sabe que vai mot-
rer e, conseqiientemente, que alguns dos seus infortiinios nunca
poderdo ser aliviados durante a sua vida. Se perde um membro,
por exemplo, esse membro ndo lhe poderd ser restituido. A cole-
tividade, por sua vez, pode ser concebida como imortal. Pode so-
frer infortdnios, mas estes podem ser interpretados como episédios
transitdrios no conjunto de sua histdria. Desse modo, o individuo
que morre no campo de batalha 3s mios do inimigo vencedor
pode ndo esperar a sua prépria ressurreicio ou imortalidade, mas
pode fazé-lo com relacdo ao seu grupo. Na medida em que ele se
identifica subjetivamente com o grupo, sua morte terd sentido para
cle, mesmo que lhe falte o embelezamento de quaisquer legitima-
¢des “individualizadas”. Tal identificacio postula, por conseguin-
te, uma teodicéia implicita, sem a necessidade de ulterior raciona-
lizagio tedrica.

O protétipo desta espécie de teodicéia implicita pode ser en-
contrado na religido primitiva 1. Nesta tltima hé, tipicamente, nfo
s6 uma continuidade entre o individuo e a coletividade, como tam-
bém entre a sociedade ¢ a natureza. A vida do individuo estd em-
butida na vida da coletividade, assim como esta se encontra, por
sua vez, embutida na totalidade do ser, tanto humano como ndo-
-humano. O universo inteiro estd permeado das mesmas forcas sa-
gradas, desde o mana na sua forma pré-pessoal original até as per-
sonificagBes animisticas e mitolégicas posteriores. Assim, a vida
dos homens ndo é nitidamente separada da vida que se expande
pelo universo. Enquanto permanecem dentro do nomos social-
mente estabelecido, participam de um ser universal que também
censigna um “lugar” aos fenbmenos do sofrimento e da morte.
A freqiiéncia do ritualismo da fertilidade através das culturas €
uma das melhores ilustracdes disto °. Apreende-se que as forcas
sagradas que preduzem os ritmos da natureza pulsam através dos
corpos ¢ almas dos homens, e que se exprimem na sua sexuali-

X

4 Além das Elementary Forms of the Religions Life de Durkheim, cf.
Bronislaw Malinowski, Magic, Science and Religion (Garden City, N. Y.,
Dcubleday-Anchor, 1954).

I5 Cf. Mircea Eliade, Das Heilige und das Profane (Hamburgo, Rowohlt,
1957), pp. 68ss.
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dade. Se os homens, portanto, estdo em sitonia com os ritmos des-
sas forgas no seu préprio ser, estdo ipso facto em harmonia com 2
ordem fundamental de todo ser — uma ordem que, por definicdo,
inclui e assim legitima os ciclos do nascimento, decadéncia e re-
generacdo. Conseqiientemente, a decadéncia e a morte do individuo
sdo legitimadas mediante a sua “colocagdo” no 4mbito da ordem
mais ampla dos ciclos césmicos. Os rituais de fertilidade (e, w2z
tatis mutandis, os tituais funeririos) reafirmam repetidas vezes
essa legitimacio, postulando cada reafirmagio uma, por assim di-
zer, teodicéia ad hoc. E importante ver que essa teodicéia nao
precisa necessariamente incluir esperanga alguma de um apds-vida
ou imortalidade individual. Nao s6 o corpo do individuo mas
também sua alma (suposta sua existéncia) podem desintegrar-se
e perecer — o que fica, como fato supremo significativo, € a eterna
eutitmia do cosmos. Homens e animais, como individuos e em
grupos, dela participam e, capitulando diante dela, wommﬂ trans-
por seus sofrimentos e suas mortes para um plano de sentido cds-
mico intrinsecamente reconfortante.

Mais especificamente, essas teodicéias primitivas postulam ca-
racteristicamente uma continuidade ontoldgica entre as geragdes .
O individuo descobre que seus antepassados continuam misterio-
samente dentro dele, e do mesmo modo ele projeta seu proprio
ser nos scus filhos e descendentes posteriores. Dai resulta que ele
adquire uma (parz ele) imortalidade bem concreta, que relati-
viza drasticamente a mortalidade, bem como os inforttinios menos
importantes de sua biografia empirica. “Eu tenho que morrer —
mas meus fithos e os filhos de meus filhos viverio para sempre”
— esta € a férmula tipica dessa variedade de teodicéia. A coletivi-
dade inteira, unida pelos lacos do sangue, torna-se deste modo
(para a sua prépria autocompreensio) bem concretamente imortal,
porque leva consigo através do tempo a mesma vida fundamental
que esté encarnada em cada um dos seus membros. Para n_mmﬁ..zﬁ.
essa imortalidade, o inimigo precisa erradicar até o dlidmo ser vivo
pertencente a essa coletividade — prética alids bastante comum
na histéria, diga-se de passagem. A mesma participagao m.m .ﬁo&o_m
na vida de todos legitima, além disso, as desigualdades sociais que
possa haver no seio da coletividade. O poder e o privilégio detidos
pela minoria detém-se, por assim dizer, vicariamente ¢m nome da
maioria, que deles participa em virtude de sua identificagio com a

16 Cf, Johannes Pedersen, Israel ﬁoﬁmﬂbmmmﬁrwaﬁaﬂ. 0g Woﬂorw 1926),
pp. 253ss, para uma andlise deste fenfreno no Otiente Préximeo Antigo.
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totalidade coletiva. O chefe, digamos, pode possuir uma dizia de
mulheres enquanto que o homem do pove pode ter sé uma, mas
para este ultimo ficar ressentido com isso seria tolice, como para
um membro menos importante ter inveja da cabeca. Em todos
esses casos podese ter por acréscimo um elemento masoquista,
na medida em que o sofrimento infligido pelas forcas sagradas ou
seus representantes humanos pode ser sem mais cordialmente aco-
lhido como prova empirica de que se participa do esquema das
coisas a que d4 significado.

A teodicéia pela participacio através da transcendéncia de si
mesmo ndo se limita as religides primitivas. Continua com as mes-
mas caracteristicas, muito embora sob formas teoricamente mais
refinadas, sempre que prevalece o esquema microcosmo/macrocos-
mo . Por exemplo, o lavrador chinés poderia morrer serenamente
na persuasdo de que viveria em seus descendentes como seus an-
tepassados viveram nele, mas o cavalheito confuciano poderia ter
a mesma persuasdo legitima além do mais por uma referéncia ao
tao furidamental com que sua vida ¢ sua morte estavam devi-
damente harmonizadas. Poder-se-ia acrescentar que, em geral,
uma teodicéia semelhante ad boc funciona sempre que os homens
se identificam com uma coletividade particular e seu nomos, seja
qual for o nivel de sofisticagiio tedrica. O protétipo primitive con-
tinua assitn historicamente numa variedade de modificagbes mais
ou menos complexas,

Um fendmeno religioso historicamente importante em que a
tecdicéia da participacao pela transcendéncia de si mesmo surge
reiteradas vezes é o misticismo ¥, Nao podemos pretender discutir
aqui ds inGmeras variagdes com que esse fendmeno se repetiu na
histéria religiosa. Podemos definir o misticismio, para os fins que
agora temos em vista, como a atitude religiosa em que o homem
visa a unifio com as forcas ou seres sagrados. Na sua forma tipica
ideal o misticismo se apresenta com a reivindica¢do de que tal
unido ocorreu, de fato, empiricamente — toda a individualidade
se desvanece e € absorvida pelo oceano da divindade. Nesta for-
ma, o misticismo oferece a j4 mencionada teodocéia de forma qua-
se perfeita. Os padecimentos ¢ a morte do individuo se tornam

17 Cf. Mircea Eliade, Cosmos and Hisiory (Nova York, Harper, 1959),
PP 93ss.

18 Cf. Gerardus van der Lecuw, Religion in Essence and Manifestation
(Londres, George Allen & .Unwin, 1938); pp- 493ss. Uma das andlises mais
penetrantes de similaridade do misticismo em diversas culturas enconira-se
em Mysticism East and West de Rudolf Otto.
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insignificantes trivialidades, fundamentalmente irreais comparados
com a esmagadora realidade da experiéncia mistica da unido, como
ali4s tudo na vida terrena do individuo se torna fundamentalmente
irreal, lusério, verdadeira miragem que sé se toma a sério enquan-
to 2 visdo dele & obscurecida pelo “véu do maya”. A mesma tri-
vializagio se estende, naturalmente, 3 vida terrema dos outros,
individual e coletivamente considerados. O misticismo nio apa-
rece sempre nesta forma perfeita, € claro, mas mesmo nas suas
formas modificadas (modificadas, isto €, se aquela unifio fofal
com o divino nfo é atingida ou procurada, por motivos tedricos
u préticos), produz uma atitude de capitulagio que traz consigo
a sua prépria teodicéia. Em termos diretos, na mesma medida em
que tudo & ou estd em Deus, tudo é bom -— o problema da teo-
dicéia &, com isso, efetivamente aufehoben, o que, na verdade,
deve ser considerado o principal “ganho” tedrico e psicoldgico do
misticismo. A medida em que a capitulagio mistica pode ser cha-
mada de masoquista vatia empiricamente, mas pode-se dizer com
seguranca que um forte elemento masoquista estd presenie em
quase todas as variedades de misticismo, como o mostra @ repeticdo
através das culturas da automortificagio ascética e da autotortura
em conexdo com os fendmenos misticos, Onde a unido perfeita €
consumada, a aniquilacdo do eu e sua absorgdo pelo divino realis-
simum constimuem a mais excelsa bem-aventuranca imagindvel, a
culminacdo da busca mfstica no extase inefdvel. A passagem a
seguir, extrafda dos escritos do mistico mugulmano Jalala’IDin Ru-
mi pode servir de flustracio (outras como esta poderiam ser to-
madas, quase que ao acaso, da literatura mundial do misticismo):

Eu morri como mineral e me tornei uma planta,

Fu morti como planta e surgi como animal,

Fu morri como apimal e tornei-me homem.

Por que haveria de temer?

Quando fiquei diminuido morrendo?

Entretanto, morretel novamente como homem, para elevar-me
com os anjos abencoados; mas mesmo na condicdo angélica
eu devo continuar meu caminho:

todos exceto Deus devem perecer.

Quando eu tiver sacrificado minha alma-anjo,

tornar-me-el o que mente alguma jamais concebeu.

Oh, deizai-me ndo existit! Porque a nio-exisiéncia
proclama em sons de érgdo: para Ele retornaremos .
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Desnecessdrio € dizer que o misticismo, notadamente no con-
texto das grandes religies mundiais, deu origem a complexos sis-
temas tedricos, alguns dos quais continuam teodicéias explicitas
de grande consisténcia racional. O que se diz aqui € simplesmente
que hd uma continuagio em viarias tradicdes misticas da tecdicéia
prototipica da transcendéncia de si mesmo acima discutida, as ve-
zes racionalizada em termos de teorias de alta sofisticagdo, outras
num ressurgir de impulsos irracionais deveras arcaicos.

No cutro pélo do continuum racional-irracional das teodicéias,
o mais racionzl, encontramos o complexo karma-samsara, como é
desenvolvido no pensamento religioso da India %, Na engenhosa
combinacio dos conceitos do karma (a inexorivel lei de causa e
efeito que governa todas as agdes, humanas ou ndo, no universo)
e samsara (a roda dos renascimentos), toda anomia concebivel é
integrada numa interpretacdo inteiramente racional e de ilimitada
abrangéncia do universo. Nada fica, por assim dizer, de fora®.
Toda acio humana tem suas conseqiiéneias necessdrias e toda si-
tuagiio humana € a conseqiiéncia necessdria de acdes humanas pas-
sadas. Assim, a vida do individuo é apenas um elo efémero numa
concatenacio de causas que se estende ao infinito para o passado
e para o futuro. Segue-se que o individuo nfo tem a quem culpar
pelos seus infortdnios sendo a si préprio — e, reciprocamente, po-
de atribuir sua boa sorte unicamente aos’ seus préprios méritos.
O complexo karma-samsara depara assim um exemplo de comple-
ta simetria entre as teodicéias do sofrimento e da felicidade. Legi-
tima as condices de todos os estratos sociais simultaneamente e,
na sua vinculacio com o conceito do dbarma (dever social, parti-
cularmente o dever de casta), constitui o mais integralmente con-
servador dentre os sistemas religiosos concebidos na histéria. Néo
é de surpreender que uma casa principesca apds outra terha con-
vidado 2 sua adocio (praticamente, o estabelecimento do sistema

19 Reynold Nicholson (ed.), Rumi-Poet and Mystic (Londres, George
Allen & Unwin, p. 103. As expressdes em itdlico sdo citagfes do Co-
tio, tespectivamente, 28:88 e 2:151. Podese deixar em aberto, aqui, se
Rumi estd se referindo a reemcarnacBes ou etapas de uma viagem mistica.

20 Weber caracterizou assim a doutrina do Karma-samsara. Para dis-
cussdes gerais, cf. S. Chatterjee, The Fundamenials of Hinduism (Calcutd,
Das Gupta, 1950); Louis Renou, L'hindouisme (Paris, Albin Michel, 1951), e
Religions of Ancient India (Nova York, Oxford University Press, 1953). A dis-
cussio sociolégica cldssica enconfrase no segundo volume da obra de Weber,
Gesammelte Aufsaetze zur Religionssoziologie.

21 “Tyje Welt ist ein lueckenloser Kosmos ethischer Vergeltung”. Weber,
Wirtschaft und Gesellschaft, vol. I, p. 300. .
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de castas por imigrantes brimanes, agindo na condicio de “enge-
nheiros-sociais” ), até se espalhar por todo o subcontinente india-
no 2. O cbdigo de Manu (embora nfo possamos saber ao certo
hoje em dia até que ponto sua legislacio era socialmente eficaz
ou era apenas expressio do desejo dos seus autores brimanes)
dd uma boa idéia dos “ganhos” ideolégicos que o sistema propor-
cionou #s suas camadas superiores.

Hi4 nessas concepedes uma aspereza crua que foi mitigada no
hinduismo popular de diversos modos — préticas mdgicas, exer-
cicios devocionais e misticos, intercessSes junto a virias divinda-
des para intervirem nos inexoriveis processos do karma-samsara
— &, o mais bdsico de tudo, a fé singela de que a obediéncia ao
préprio dharma melhorard a prépria sorte nas reencarnacdes fu-
turas, Escusado é dizer que muitas, alids a maior parte dessas ma-
nifestacdes do hinduismo popular estdo longe da fria racionalidade
com que o sistema é formulado em, digamos, as porgdes mais ted-
ricas dos Upanixades. Requeria-se, ndo ha ddvida, certa fortaleza
de espirito para aceitar a repentina mudanga da prépria identi-
dade, como se exprimia, por exemplo, na seguinte passagem do
Maitri Upanixade:

Neste infeto e inconsistente corpo, que é um conglomerado
de osso, pele, misculo, tutano, carne, sémen, sangue, muco, lagri-
mas, defluxo, fezes, urina, vento, bilis e catarro, qual é a vantagem
de desfrutar dos desejos? ‘

E vemos que todo este mundo estd caindo aos pedacos, co-
mo esses mosquitcs, pernilongos e seus congéneres, o capim, € as
drvores que crescem ¢ perecem,

Mas, na verdade, que importam essas coisas?... Entre ou-
tros fatos hd o secamento dos grandes oceanos, o desmoronar dos
picos das montanhas, o desvio da estrela polar fixa, o corte das
cordas (das estrelas), a submersdo da terra, o recuo dos corpos
celestes de sua estacfo.

Nesta espéeie de ciclo da existéncia (samsara) qual 2
vantagem de satisfazer os desejos, quando depofs que um homem
se fartou deles se vé repetidamente ¢ seu retorno aqui para a
terra? 2

Onde o vigor dessa visGo foi racionalmente levado as suas
conclusdes, tipicamente uma empresa 3 qual sé os intelectuais se

22 Esse ponto foi detalhadamente analisado por Weber.
23 Sarvepalli Radhakrishnan e Charles Moore (eds.), A Source Book in
Indian Philosophy (Princeton, Princeton University Press, 1957), p. 93.
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sentiam inclinados, seguiu-se, o que nio é de admirar, uma nogéo
de redencio como libertacio final do intermindvel ciclo de re-
nascimento repleto de horrores (que melhor se dirfa uma roda de
mortes que uma roda da vida). Houve, é claro, vdrias versdes
desta redencdo?*. No prdéprio Upanixade se nos depara a con-
cepcio do atman-brabman, a identidade suprema da alma indivi-
dual com a unidade divina subjacente a todos os fendmenos do
universo. No Maitri Upanixade se expressa a mesma esperanca de
libertagio logo apés a passagem citada:

Apraza-vos libertar-me. Nesse ciclo da existéncia sou como
um sapo num pogo sem 4gua. Senhor (Sakayanya, o que conhece
a verdadeira natureza do Afman), sois nosso meio de escapar —
sim, sois 0 nosso meio de escapar!

Na mistica imersio no atman-brahman (para a qual hd re-
ceitas bastante diferentes na soteriologia hindu), os incessantes mo-
vimentos do ser, que sdo a fonte em perpétuo retorno do karma,
param. Tudo se tornou um — sem movimento, eterno, e sem
individualidade. Aqui, podese dizer, a perfeita racionalidade do
karma-samsara, tendo-se estendido até o scu limite extremo, su-
pera-se a si mesmo e recai no protétipo irracional da participagdo
autotranscendente, caracteristica de todo misticismo %,

O budismo representa, provavelmente, a mais radical racio-
nalizacio dos fundamentos tedricos do complexo karma-samsara,
ac nivel da soteriologia e no da sua teodicéia concomitante 7. Co-
mo no caso do hinduismo, evidentemente, deve-se estabelecer uma
nitida disting@o entre o budismo dos intelectuais mondsticos, 0s
“portadores” das tradicSes auténticas, e o budismo sincretista das
massas. Isto & importante em ambas as grandes ramificacSes his-

2% Vide a andlise que Weber fez das soteriologias dos “intelectuais” in-
dianos e sua relagdio com o hinduismo das massas.

25 Radhakrishnan e Moore, loc. cit.

2% % evidente que cssas observacdes sdo, mum certo sentido, uma “sim-
plificagio terrivel” daquilo que, historicamente, ¢ um aglomerado, imensa-
mente corplicado e variade, de idéias soteriolégicas. Justificam-se na medida
em que indicam as alternativas bisicas &s teodicéias consiruidas a partir dos
pressupostos do Karme-samsara. O mesmo deve-se dizer sobre as outras ca-
racterizacbes histéricas deste capitulo.

2T Weher considerava o budismo como a racionalizagio mais radical do
complexo do Karma-semsara, Além da discussio de Weber scbre o budismo,
tanto em Wirtschaji und Gesellschaft quanto em Gesammelte Aufsaeize zur
Religionssoziologie, ¢f. a discussio da concepgio budista de Karma (Kamma
108 escritos candnices em pall) em T. W. Rhys Davids, Buddhism (Londres,
SP.CK., 1912), ¢ A Manual of Buddhsm (Londres, Sheldon, 1932); Richard
Gard, Buddhism (Nova York, Braziller, 1961).
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téricas do budismo, 2s tradicSes Theravada e Mahayana, Um mis-
to de indmeros elementos irracionais, semelhantes aos j4 obser-
vados na andlise do hindufsmo popular, se nos depara na religio-
sidade de massa dos paises comumente chamados budistas (deno-
minagdo que deveria propriamente ser posta entre aspas — do
mesmo modo, presumivelmente, a de cristdo aplicada & Idade Mé-
dia Ocidental). No budismo original, entretanto, sobretudo como
estd encarnado no cinone de Pali, bem como na maioria das dou-
trinas soteriolégicas das vdrias escolas intelectuais, a racionalizacio
do karma-samsara atinge um grau raramente ou nunca atingido
dentro das lindes do pensamento hindu ortedoxo. Deuses e de-
mdnios, todo o mundo da mitologia, a2 multjddo de mundos da
imaginagdo religiosa hindu — tudo isso desaparece, ndo por ne-
gacdo explicita mas por se declararem irrelevantes. O que fica é o
homem, o qual, na base da sua reta compreensao das leis do ser
(compendiadas nas “trés verdades universais” — anichcha ou im-

ermanéncia, dukkba ou tristeza, ¢naifa ou negagio da personali-
dade consciente), empreende racionalmente a tarefa de fabricar
a prépria salvagdo e por fim atingi-la no wibbana (ou wnirvana).
Nio hd lugar aqui para quaisquer atitudes religiosas, a ndo ser a
fria indiferenca da compreensdo racional e da acfo racional para
atingir a meta dessa compreensdo. Neste quadro de referéncia, o
problema da teodicéia € resolvido da mareira mais racional que se
possa conceber, ou seja, pela eliminacio de todos e quaisquer in-
termedidrios entre o homem e a ordem racional do universo. Por
fim, o problema da tecdicéia desaparece porque se revela que os
fenémenos que lhe deram origem nada mais sio do que fugazes
ilusbes — como, alids, no conceito do anmatta, é o individuo que
levantou o problema. Podemos aqui deixar em aberto a questdo
de se saber se isto ndo poderia também incluir a espécic de “su-
peracio” da racionalidade a que nos referimos em conex3o com a
soteriolcgia hindu.

Entre os polos extremos do continuum racional-irracional
existe uma variedade de tipos de teodicéia, capaz de diversos graus
de racicnalizacio tedrica . Uma teodicéia deve, em primeiro lu-
gar, ser estabelecida projetando-se a compensagdo pelos fendme-
nos andmicos num futuro entendido em termos deste mmundo.

28 Novamente, estamos seguindo Weber bem de perto exceto com relagio
ao termo “interinedidric”, que nio ocorre em sua andlise e que introduzimos
aqui para desenvolver o conceito de um continuum racional-irracional das
teodicéias.
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Quando chegar o momento conveniente (tipicamente, como re-
sultado de alguma intervenc¢io divina), os padecentes serfio con-
solados e os injustos serdo castigados, Em outras palavras, o sofri-
mento e 4 injustica do presente sdo explicados com referéncia 2
sua nomizacdo futura. Sob esta categoria, € claro, devem-se colocar
as diversas manifestagdes do messianismo religioso, do milenaris-
mo e da escatologia ®, Essas manifestacdes, como seria de esperar,
associam-se historicamente aos tempos de crise e desastre, de causas
naturais ou sociais. Por exemplo, os padecimentos da Peste Negra
deram azo a uma porcio de violentos movimentos milenaristas,
mas o mesmo fizeram os desajustes sociais causados pela Revolu-
¢ao Industrial. “O Senhor vem ai!” — foi repetidas vezes o bra-
do de reunido em tempos de aguda afligio. Dentro da Srbita da
tradicdo biblica (isto &, da érbita judaico-cristd-muqulmana), co-
mo resultado da sua influéncia avassaladora na dimensdo histdrica
da acfo divina, esse brado de reunifo foi particularmenie fre-
giiente. Desde os profetas pré-exilicos do antigo Israel a fantds-
tica figura de Shabbatai Zvi, da iminente expectativa da parusia
nas primeiras comunidades cristis aos grandes movimentos mile-
naristas do protestantismo moderno, da rebelifio abdssida ao Mah-
di sudanés — o brado se repete, quaisquer que sejam as modifica-
cdes do seu contetido de idéias. A terra estd scca e estorricada —
mas logo saird Tahweh da sua montanha sagrada e fard as nuvens
darem 4gua. Os mdrtires estdo morrendo na arena — mas logo
Cristo aparecerd nas nuvens, abatendo a Besta e estabelecendo o
seu Reino. Os infiéis governam a terra — mas logo vird o Mahdi,
assistidos pelos santos ressuscitados de todas as eras e estabelece-
rd o dominio islAmico universal. E assim sucessivamente, com as
escatologias secularizadas do Ocidente moderno enfileirando-se na
mesma e continua tradicio que, é de supor, tem suas raizes no
Israel antigo e remonta ao século VIII a.C. Com grandes modifi-
cacdes, todavia, o complexo messidnico-milenarista se nos depara
também fora da érbita da tradicio biblica — como, por exemplo,
em movimentos como a rebelido de Taiping, a Danga dos Fan-
tasmas ou os cultos de Cargo. . o
O complexo messidnico-milenarista postula uma teodicéia
porque relativiza o sofrimento ou a injustica do presente em ter-
mos de serem vencidos num futuro glorioso. Em outras palavras,
os fenémenos anbmicos sdo legitimados mediante referéncia a no-

29 Cf. W. E. Muehimann (ed), Chiliasmus und .Zaa.s.msnm. (Berlim,
1961); Sylvia Thrupp (ed.), Millenniall Dreams in Action (La Haia, 1962).
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mizacio futura, reintegrando-os assim numa ordem significativa
de abrangéncia universal. Essa teodicéia serd racional na medida
em que envolver uma teoria coerente da histéria (condigdo, po-
der-se-ia dizer, geralmente satisfeita no caso dos movimentos mes-
sidnico-milenaristas dentro da Orbita biblica). Serd efedvamente
ou potencialmente revoluciondria na medida em que a agdo divina,
prestes a intervir no curso dos acontecimentos, exigir ou permitir
a cooperacio humana.

Este tipo de teodicéia enfrenta uma &bvia dificuldade prética:
¢ sumamente vulnerdvel i refutacdo empirica. Existem, nfo bhd
dtvida, diversos mecanismos cognoscitivos e psicolégicos para ra-
cionalizar a contra-evidéncia empitica ®. Como quer que seja, sub-
siste o problema tedrico de explicar o fato de que Iabweh ndo
trouxe a chuva, que a parousia é diferida para mais e mais tarde,
que o suposto Mahdi nfio passa, na realidade, de mais um go-
vernante de caracteristicas fartamente mundanas, e assim por dian-
te. Essa dificuldade inerente & resolvida de forma tipica mediante
uma transposicio da teodicéia ou para um outro mundo ou para
outra realidade de algum modo escondida nela. Em ambos os ca-
sos, o refinamento do complexo messifnico-milenarista aponta um
segundo e importante tipo de teodicéias “intermedidrias”, em
que se promete a compensacio em termos de outro mundo.

Na sua mais singela modalidade, este tipo de teodicéia man-
tém uma reversio dos males e softimentos presentes npuma vida
além-timulo. Esté-se provavelmente em chio firme se se especula
que a necessidade de tal teodicéia era muito importante nas oti-
gens das nogdes concernentes & imortalidade. Nao basta mais pro-
curar uma compensacio divina em vida ou na dos descendentes.
Lanca-se o olhar para além da sepultura. L4, pelo menos, o pa-
decente serd reconfortado, o homem bom recompensado € o mau
punido. Em outras palavras, o apés-vida torna-se o local da no-
mizagio. E provdvel que tal transposicdo se produza na medida em
que a teodicéia prototipica por autotranscendéncia tende 2 enfraque-
cerse em plausibilidade, processo relacionado com a individuacio
progressiva. B o que s¢ pode observar numa porque de tradicBes re-

30 A obra de Leon Festinger sobte a psicologia da “dissondncia cognitiva™
& muito relevante aqui — vide tanto sua Theory of Cognitive Dissonance quan-
10 o estudo de caso When Prophecy Fails. A similaridade dos fenSmenos ana-
lisados mo estudo de caso com o que os estudiosos do Novo Tesiamento
chamaram de Parousieverzoegerung é impressionante ¢ muito imstrutiva.
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ligiosas distintas®. Por exemplo, o Egito antigo, como a China
antiga, possuiam nogBes relativas ds compensagdes num apds-vida,
embora ndo pressuponham necessatiamente um julgamento % base
de principios éticos. Ficard patente que, & diferenca da teodicéia
dirigida para este mundo do complexo messidnico-milenarista, o
tipo de teodicéia dirigida para o outro tende mais a ser conserva-
dor do que revoluciondrio no seu efeito.

O mesmo tipo de teodicéia pode, no entanto, imunizar-se
contra a refutagdo empirica por meios mais complicados. Assim, a
redengdio pode ser operante neste mundo, mas de um modo oculto,
ndo-susceptivel de verificacio empirica. A reinterpretacio das es-
perancas messidnicas de Israel em termos da idéia do “servo so-
fredor”, pelo Déutero-Isaias durante o perfodo do exflio babildni-
nico, é um cxemplo cldssico dessa teodicéia. A reinterpretacio da
missdo messidnica de Shabbatal Zvi, depois de sua apostasia para
o Islad, ¢ um exemplo intrigante de um processo semelhante na
histéria judaica mais chegada ao nosso tempo. Em tais casos, a
esperanga messidnico-milenarista concreta 4 mantida, mas ao mes-
mo tempo transposta para uma esfera misteriosa, empiricamente
inacessivel, onde fica a salvo das contingéncias da histéria *2.

Um terceiro tipo “intermedidrio” de teodicéias é o dualista,
caracterfstico das formacBes religiosas do antigo Ir@”. Concebe o
universo como a arena de um combate entre duas poderosas forgas
do bem e do mal. Eram personificadas no zoroastrismo, nos deu-
ses Ahura Mazda e Arim3, embora em desenvolvimentos poste-

riores do dualismo iraniano, como o miiraismo e maniqueismo,

emergissem concepcOes mais abstratas. Em todas essas formacBes
todos os fendmenos andmicos sdo, € claro, atribuidos as forcas
malignas ou negativas, ao passo que toda nomiza¢do € vista como
a vitéria progressiva do seu antagonista bom ou positivo. O ho-

+

mem € um participante da contenda césmica; a redencdo (seja
neste ou no ouiro) consiste em seu engajamento na luta do lado

31 Cf. Van der Leeuw. op. cif., pp. 275ss. Cf. também E. Rohde, Psyche
(1925), ¢ William Greene, Moira (1944), para o problema da teodicdia no
pensamento religioso grego.

32 Sobre o desenvolvimente da teodicéia israclita, cf. Gerbard von Rad,
Theologie des alten Testaments, sobretudo o vol. 11, ¢ Edmond Jacob, Théolo-
gle de UAncien Testameni (Neuchétel, Delachaux & Niestlé, 1955), pp. 240ss,
Schbre o episodio altamente sugestivo de Shabbatai. Zvi, cf. Gershom Scholem
Muaior Trends in Jewish Mysticism (Nova York, Schocken, 1961), pp. 287ss.

32 Of. W. Hinz, Zarathustra (Stuttgart, 1961); Franz Altheim, Zarathustra
und Alexander (Frankfurt, 1960); Maarten Vermaseren, Mithras, Stutigart,
1965): R. Reitzenstein, Das iranische Erloesungsmysteriume (Bonn, 1921).
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“certo”. Escusado & dizer que esse esquema pode se manifestar
em niveis de sofisticacio tedrica sensivelmente diferentes.

Na histéria da religifo ocidental a teodicéia do dualismo teve
a méxima importancia na plurissecular influéncia do gnosticismo *.
Aqui o dualismo era entendido como intermedidrio entre o espirito
e 2 matéria. Este mundo, na sua totalidade material, era criagio
das forcas negativas, identificadas pelos gnésticos cristdos com a
divindade do Antigo Testamento. A divindade boa nfio criou este
mundo, e portanto ndo pode ser considerada responsivel pelas
suas imperfeicoes. Os fendmenos andmicos deste mundo ndo sdo,
por conseguinte, entendidos como intrusSes perturbadoras da de-
sordem num mundo ordenado. Ao contrdrio, este mundo é o reino
da desordem, da negatividade e do caos, e é o homem (ou .BmFoﬁ
o espirito dentro do homem) que é o invasor, o estrangeiro pro-
cedente de outro reino. A redencio consiste em que o espirito
volte do exflic deste mundo para a sua prépria patria, um reino de
luz totalmente diferente de tudo o que exista no 4mbito das rea-
lidades do umiverso material. A csperanga de redencéo se associa,
assim, a uma profunda nostalgia do verdadeiro lar do homem, tal
como se exprime na seguinte passagem extraida de um texto

gndstico: y
Neste mundo (das trevas) vivi milhares de mirfades de anos,

. . 4
e ninguém soube de mim que eu estava ali... Ano apds ano e

geracio apds geragdo al estava eu, e ndo souberam que eu vivi
no seu mundo. Ou ainda, de um texto maniqueu: »

Agora, 6 Pai nosso cheio de benignidade, incontdveis miria-
des de anos se passaram desde que nos separamos de ti. Desejamos
ardentemente contemplar ten sermblante amado, resplandecente e
vive 3,

Esquemas dualisticos deste tipo resolvem o problema da teo-
dicéia transpondo, por assim dizer, os seus termos. O universo
empirico deixa de ser um cosmos e se torna a arena na gual se
processa a cosmificagio (como no zoroastrismo cldssico} ou se con-
cebe de fato como o reino do caos (como nos virios sistemas gnos-
ticos). O que parece anomia é, portanto, o que ¢ muito mwmownm&@
a este reino inacabado ou negativo; o nomos ou ainda nfio foi
concluido, ou deve ser buscado em reinos que ficam inteiramente

3 Cf. Hans Jonas, The Gnostic Religion (Boston, Beacon, 1963). A obra

cléssica sobre Marcido é o Das Evangelium vom fremden Gott de Adolf von
Harnack. Sobre os albigenses, cf. S. Runciman, The Medieval Mawichee

(Cambrige, 1947).
35 Jonas, op. cif., p. 54.
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para 14 das realidades do universo empirico. No desenvolvimento
desse tipo de dualismo seguiu-se muito logicamente que tudo o
que estd associado a este mundo, nomeadamente o ser fisico e
histérico do homem, ficou radicalmente desvalorizado. A matéria
passou a ser entendida como realidade negativa, como também
© corpo humano e todas as suas obras. A histéria empfrica foi,
além disso, excluida @ priori de todo alcance redentivo. Em ou-
tras palavras, as teodicéias dualisticas tendem a ser acdsmicas, as-
céticas e a-histéricas. Nao € dificil entender por que representa-
vam td0 poderosa ameaca i concepcio de mundo das vérias tra-
digbes derivadas da religido biblica, como se pode ver nas lutas
do judafsmo, do cristianismo e do islamismo oficiais com os vi-
rics movimentos gndsticos que lhes surgiam no seio *,

Ficard manifesto sem grande necessidade de demonstracio
que o problema da teodicéia aparece mais nitidamente no mono-
tefsmo radical e ético, isto &, na 6rbita da religido biblica. Se to-
das a2s divindades rivais ou menos importantes sdo radicalmente
eliminadas, e se nio sé todo poder mas ainda todos os valores
éticos sfo referidos ao Deus tinico que criou todas as coisas deste
ou qualquer outro mundo, o problema da teodicéia se torna uma
questdo aguda, orientada justamente para essa concepgio. Com
cfeito, mais do que em qualquer outra constelagiio religiosa, po-
de-se dizer que esse tipo de monotefsmo fica de pé ou cai con-
soante a sua capacidade de resolver a questdo da teodicéia: “Como
pode Deus permitir...?”

Como acima indicamos, o desenvolvimento da escatologia
biblica a partir das expectativas histéricas concretas até as cons-
trugbes soterioldgicas ndo suscetiveis de reputacdo empirica é um
importante aspecto do problema tal como foi enfrentade na &r-
bita da religifo biblica. H4, contudo, um outro aspecto, de parti-
cular importincia para a compreensio do desenvolvimento pos-
terior ao perfodo do antigo Israel. Esse aspecto é a relacfo entre
a teodicéia biblica e a atitude masoquista.

Toda religido postula um “outro” que enfrenta o homem
como uina realidade objetiva, poderosa. A atitude masoquista,
como tentamos mostrar, € uma das posturas bdsicas que o ho-
mem pode tomar vis-g-vis deste outro. Na érbita da religido bi-
blica, contudo, a atitude masoquista assume um cardter peculiar,

36 Cf. Scholem, op. cit., pp. 40ss; Adolf von Harnack, Dogmengeschichte
(Tucbingen, Mohr, 1922), pp. 63ss; Reynold Nicholson, The Mystics of Islam
(Londres, Bell, 1914).
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como resultado da imensa tensdio introduzida pelo problema da
tecdicéia sob estas circunstincias. Uma coisa € capitular num éxta-
se masoquista perante, digamos, Shiva no seu evater como destrui-
dor cbsmico, Shiva quando executa a sua grande danga da criagdo
numa montanha de crdnios humanos. Afinal de contas, ele ndo é a
tnica divindade do esquema hindu, nem tampouco estd carregado
de alguma coisa que se aproxime da qualidade ética atribuida ao
Deus da Biblia. O masoquismo religioso assume um perfil parti-
cular na &rbita biblica precisamente porque o problema da teo-
dicéia se torna intoleravelmente agudo quando o outro € definido
como um Deus totalmente pederoso e totalmente reto, criador do
homem e do universo. E a voz desse Deus terrfvel que precisa
agora ser tdo acabrunhadora que afogue o grito.de protesto do
homem atormentado, e, mais ainda, converta esse grito numa
confissdo de auto-humithagdo ad maiorem Dei gloriam. O Deus
'biblico € radicalmente transcendentalizado, isto €, postulado co-
‘mo o totalmente outro (fotaliter aliter) vis-d-vis do homem. Nes-
sa_transcendentalizacio existe implicita desde o infcio a solucio
mascquista_por_exceléncia do problema da teodicéia — submissdo
ao totalmente outro, que ndo pode ser interpelado nem desafiado,
e que, pcla sua prépria natureza, estd soberanamente acima de

todos os padrBes éticos humanos e geralmente nomicos.

Os exemplos cldssicos para essa submissdo j4 se encontram
no livro de J4. “Embora ele me mate, ainda assim confiarei nele”,
declara J6. Depois da aterradora manifestacio de Deus na tem-
pestade, Jé confessa que nio é nada diante do poder soberano
que Ihe foi revelado: “F por isso que me retrato e me arrependo
no péd e na cinza”. Neste “é por isso” repousam o patos ¢ a es-
tranha légica da atitude masoquista. A questdo da teodicéia € co-
locada, passional e insistentemente, quase até o ponto em due se
torna uma acusacgo aberta contra Deus. Sua resposta, porém, nio
é racional como as vérias tentativas dos amigos de Jé. Ao contré-
rio, contesta-se radicalmente o direito de questionar, em primeiro
lugar. Em outras palavras, o problema da teodicéia € Hmmo_ﬂm.o
por argumentum ad hominem no mais dristico sentido — mais
exatamente, um argumentum conira hominem. A acusacio impli-
cita contra Deus torna-se uma acusagio explicita contta o homem.
Nessa cutiosa inversdo, o problema da teodicéia desaparece ¢, em
seu lugar, aparece o problema da antropodicéia {ou ‘ustificatio,
para usar um termo_cristdo tardio). A mﬁﬂ@i&?@ﬁm@@baﬁﬁb

substitui a questio_da ju a. Nessa inversdo, ¢ na relagio
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peculiar que ela estabelece entre teodicéia e masoquismo, nés ve-
mos um dos motivos fundamentais do desenvolvimento da reli-
gigo biblica ¥,

O Iivro de J6 oferece-nos o que seria a forma pura do ma-
soquismo religioso wis-d-vis o Deus biblico. No desenvolvimento
da religifio biblica no 4mbito do Antigo Testamento, encontramos
tanto continuacSes diretas quanto modificagies importantes dessa
forma. Por exemplo, a submissdo total & vontade de Deus tor-
nou-se a atitude fundamental do Isli ¢ até deu o nome a essa
grandiosa simplificacio da tradigio biblica (do drabe ‘aslama, sub-7

5

\

meter-se), O desenvolvimento mais radical, e também mais con- lrags? 27
sistente, dessa postura encontra-se nas vérias concepgdes de pre- o'

destinacdo divina dos principais ramos da tradigdo biblica, parti-
cularmente agressivas no Isl3 e, mais tarde, no calvinismo ¥, A .
exaltacio calvinista do desfgnio inexordvel de Deus, o qual desde
toda eternidade elegeu alguns homens para a salvacio e relegou
a4 maior parte a um destino no inferno, € provavelmente o 4pice
da atitude masoquista na histéria da religido. Isso fica bastante
claro, se tivermos em mente que o calvinismo primitivo susten-
tava com firmeza que ninguém poderia saber se pertencia ou nfo
aos eleitos. Havia, pois, a possibilidade de que o Deus que se
adorava com fetvor e que se servia com todos os rigotes da ética
calvinista, muitas vezes com risco da prépria vida (como no caso
das perseguicbes movidas pelos catélicos), j4 tivesse condenado
o fiel & danagiio desde o principio dos tempos e nfio poderia ser
demovido de sua decis@o por nenhum esforco do mesmo. A so-
berania de Deus e a negaco do homem chegam aqui a um climax
terrivel numa visdo dos préprics condenados tomando parte na
glorificacdo daquele Deus que os sentenciou 3 danacfo.

Nao ¢ dificil de se ver que essa forma pura da atitude maso-
quista setia insustentivel para a maior partc das pessoas; de um
modo geral, ela s6 seria possivel para alguns “virtuosi” religiosos .
Formas menos duras de submissdo tendem a prevalecer na reli-

37 Nessa discussio do desenvolvimento da teodicéia biblica afastamc-nos
completamente de Weber. E mmito curicso, na verdade, que o interesse de
Weber na teodicéia cristd fosse limitado a seu resultado “radicalizado” na
doutrina calvinista da predestinacio: um faio curioso, a despeito de sua
6bvia relacBo com a preocupagio de Weber com o papel histérico do calvi-
nismo,

38 A Weber explicitamente proceden & comparacio enfre o islemismo e
o calvinismo em termos de presdestinaggo.

3 A expressio “virtuosi religioso” € tirada de Weber.
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gido das massas. No desenvolvimento do monote{smo E@.wno“ raza-
mente se manteve por muito tempo a rigidez da solugo que J6
deu 20 problema da teodicéia. A piedade popular freqiientemente
a mitigou com a esperanca de uma compensagdo no outro mundo.
Com essa modificagio ainda podiam-se manter a submissdo maso-
quista e até seu regozijo no sofrimento. )

Mas ela é menos pura na medida em que inclui a espe-
ranga de sua prépria transformacdo numa vida futura: o Deus
punitivo um dia deixard de punir e sua celebragfio no sofrimento
tornar-se-4 uma forma mais alegre de louvor. Em circulos mais
sofisticados, a rispidez foi quebrada por meio de vdtias interpre-
tacdes teoldgicas do sofrimento. J4 mencionamos a concepgio do
“servo sofredor” no Déutero-Isafas continuada na “santificacio
do Nome?” (kiddush-bashem) através do sofrimento na linha cen-
tral do judafsmo e nas vérias doutrinas do sofrimento redentor
das tradicSes heterodozas judaicas {como, por exemplo, nas teo-
sofias cabalfsticas do “exilio”). Encontram-se situacdes paralelas
a esta no cristianismo e no islamismo. Mesmo no calvinismo, a.
tigidez da submissio aop decreto inexordvel da Uhmmmmmwumnmo. foi
logo modificada por meio de vérias tentativas de se conseguir a
certeza da_eleicio, seja através de supostas béngios divinas sobre
as atividades externas de cada um, seja através da certeza interior
da salvacio ®. )

Toda essas “mitigagSes” da teodicéia masoquista, porém, tém
menos importéncia histérica do que a solugdo crista mwmmsﬁﬂ do
problema, a saber, a solugdo postulada pela Cristologia ", De fato,
sustentamos que, ndo obstante gualquer possivel variagdo que ele
tenha sofrido na histéria do cristianismo, o motivo cristdo funda-
mental é a figura de Deus encarnado como resposta para o proble-
ma da teodicéia, especificamente para a tensfo m.bm.dwoﬂmd& mw.mmo
problema ocasionada pelo desenvolvimento religioso do Antigo
Testamento. E, embora a meiaffsica dessa encarnagio e sua relago
com a redencio do homem tenham sido formuladas ao longo da
teclogia cristd, é crucial o fato de que o Deus mﬁnmwbmmo é o
Deus que sofre. Sem esse sofrimento, sem a agonia da cruz, a

40 A modificacio da “rigidez” original do calvinismo &, é claro, um dos
termas majs importantes da discussfo de Weher em The Protestunt Ethic and
irit of Capitalism. .
fhe ,M% Qmw.mn w%ﬁno ter esquecido o lugar essencial .mm cristologia em EM&-
quer teodicéla crlsti, o que ¢ uma parte do fato curiosc acima menciona cH
Dirfamos que essa é uma das principais fraquezas de sua tipologia gera
das teodicéias.
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encarnacdo ndo daria a solugio para o problema da teodicéia a0
quel, nés sustentarfamos, ela deve sua imensa forca religiosa. Isso
foi bem formulado por Albert Camus, cuja compteensio do cris-
tianismo pode ser considerada representativa da de seus criticos
modernos mais argutos:

J4 que Cristo sofreu, e sofreu voluntariamente, o sofrimento
n2o era mais injusto e toda a dor era necessdria. Num certo
sentido, a amarga intuicdo do cristianismo e seu legitimo pes-
simismo referentes a0 comportamento humano sio baseados
na crenga de que, afinal, a injustica é tdo satisfatGria para o
homem quanto a justica total. Somente o sacrificio de um
deus inocente poderia justificar a tortura universal e sem fim
da inocéncia. Somente o mais abjeto sofrimento de Deus
poderia atenuar a agonia do homem. Se tudo, sem EXCeCA0,
no céu e na terra, estd fadado 3 dor e ao sofrimento, entio
umaz estranha forma de felicidade é possivel 2.

E precisamente por causa deste “acréscimo” ao problema
da teodicéia que a relagiio exata entre o Deus sofredor e o Deus
punitivo teve de ser formulada na doutrina cristolégica. Somente
se tanto a plena divindade guanto a plena humanidade do Cristo
ericarnado pudessem ser simultaneamente mantidas, é que a teo-
dicéia decorrente da encarnacfio seria completamente plaustvel.
Foi esta, e ndo obscuras especulagbes metafisicas, a forca motora
das grandes controvérsias cristolgicas na primitiva Igreja cristd.
Seu ponto culminante foi a condenacgo do arianismo em Nicéia ©.
As formas cristolégicas ortodoxas, como foram estabelecidas em
Nicéia e em concilios posteriores, asseguravam que o sofrimento
de Cristo podia ser identificado como sofrimento da parte do
préprio Deuns. Por outro lado, era simultaneamente genuino so-

frimento humano, como o que a teodicéia levanta em primeiro
lugar.

H4, porém, uma condiciio essencial para a “estranha forma
de felicidade™ que ndo ¢ explicada na citacio acima. Trata-se pre-
cisamente da condigdo que liga a teodicéia cristd aos seus antece-
dentes masoquistas, 20 menos no dmbito das tradicdes centrais da

42 Albert Camus, The Rebel (Nova York, Vintage, 1956), p. 34.

4 “Ist das Gostiliche, das auf Erden erschienen ist und die Menschen
mit Gott wiedervereinigt, hat, identisch mit dem hoechsten Goettlichen, das
Himmel und Erde regiert, oder ist es ein Halbpoettliches? Das war die ent-
scheidende Frage im arianischen Streit”. Harnack, Dogmengeschichte, p. 210,
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ortodoxia cristd (contrastada, por exemplo, com as wﬂm&mm _gnds-
ticas). Essa condiciio é a afirmacio de que, afinal, Cristo #do so-
freu pela inocéncia do homem, mas pelo seu pecado. Segue-se
que o pré-requisito para o homem participar do poder redentor

’

e . . . e 44
do sacrificio de Cristo é a confissdo dos pecados ™.

A assim chamada solugdo “agostiniana” para o Hu.HoEmEm da
tecdicéia ndo é biblico, raramente se manteve por muito tempo a
apenas a apresentacdo de uma divindade sofredora. mmv.mBom que
a era greco-fomana tardia conheceu abundantemente tais nogdes.
A solucfio depende antes da conversio ?&ﬁb&ﬁ.ﬁmﬁﬁ masogquista
da questio da justica de Deus na da wmnmmdbo.mimmn do .Humﬁnmﬁv
conversdo essa que, como indicamos, j4 ocorria na teodicéia do
Antigo Testamento. Novamente, traduz-se o wHoEmwﬁm \mm.ﬁ.no&-
céia no da antropodicéia. Mas a rispidez dessa tradugio ¢ B:Hm.mn_m
pela interposicio do Deus-homem sofredor entre os dois parceiros
na dialética masoquista do Livro de J6. Em outras palavias, a
rispida polarizagio de soberania ¢ submissdo & mkmms:mmm na figura
do Cristo sofredor. Deus sofre em Cristo. O sofrimento de Cristo,
porém, ndo justifica Deus, mas o homem. Por Cristo abranda-se a
terrivel alteridade do Iahweh dos temporais. Ao mesmo tempo,
uma vez que a contemplacdo do sofrimento de Cristo m@uo.?nmmxm
convicgdo da indignidade do homem, repete-se a Aqmmpm .nm?w&m.mmmu
masoquista de uma maneira mais refinada, para nfo dizer mowmum-
cada. Afirmarfamos que a estrutura religiosa fundamental n_.o cris-
tianismo ndo pede ser entendida se nfo se compreender isso, e
mais ainda, a plausibilidade do cristianismo (pelo menos em suas
formas ortodoxas mais importantes) mantém-se ou cal com a plau-
sibilidade dessa teodicéia. N

Adiarte teremos ocasido de discutir o destino da plausibili-
dade do cristianismo. Basta dizer aqui que esse declinio foi acom-
panhado por uma firme desvalorizacio da ﬁoomp..n&m cristd. Em
1755, um terremoto destruiu a maior parte da cidade @m.ﬁpm_uo_m
¢ matou um ndmero considerdvel de pessoas. Esse acontecimento,
embora insignificante se comparado aos horrores de nosso tempo,
fol importante para o pensamento do século XVIII. Colocou de
modo viclento o problema da teodicéia e da validade de sua so-

-

4 Omitimos aqui qualquer discussdo das diversas respostas :w.oammamm a
guestdo da relagio precisa do softimento de Cristo com O cumprimento da
redencio. Cf. Gustaf Aulén, Christus Victor G‘.oumwm.m“ SP.CK. 1931), para
uma Gtil tipologia. Cf. também John Hick, Evil ond the God of Leve (Nova
York, Harper & Row, 1966).
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lugo cristd em algumas das melhores mentes do perfodo, entre as
quais Pope, Voltaire, Goethe e Kant. A Primeira Guerra Mundial,
20 que parece, também produziu uma literatura considerével, so-
bretudo na Inglaterra, com preocupagdo andloga. E muito escla-
recedor que os horrores da Segunda Guerra, imensamente supe-
riores, nfio tenham produzido um resultado semelhante. As ques-
t0es metafisicas, opostas ds éticas ou polfticas, levantadas por esses
acontecimentos (particularmente aquelas concernentes 3s atroci-
dades nazistas) sio tipicamente antropoldgicas e ndo teolSgicas:
“Como foi que seres humanos puderam fazer isso?” de preferén.
cia a “Como foi que Deus permitiu isso?” Mesmo representantes
oficiais do cristianismo parecem ter hesitado em repetir as f6rmu-
las cristds tradicionais 2 propdsito desses acontecimentos. Nos
campos ortodoxos e neo-ortodoxos remanescentes, repetiu-se a
cldssica conversdo da teodicéia em antropodicéia, e mesmo os pe-
sadelos do nazismo foram tomados nfo como um questionamento
terrfvel sobre a credibilidade do Deus cristdo, mas como uma con-
tirmagio da visdo cristd do pecado humano. A resposta geral, con-
tudo, foi um estranho siléncio acerca das implicacdes desses acon-
tecimentos para a teodicéia. Concentrou-se, pelo contrério, nas
questdes éticas e politicas, nas quais os interlocutores cristios po-
diam esperar encontrar um sistema de referéncias comum a seus
contemporineos seculares, )

A conseqiiéncia histrica mais importante da desintegracio
da teodicéia cristd na consciéncia do homem ocidental foi o inicio
de uma era revoluciondria. A histétia ¢ as acdes humanas na
histéria tornaram-se os instrumentais dominantes pelos quais pro-
cura-se a nomizacdo do sofrimento e do mal. Nem a submissio
4 vontade de Deus, rem a esperanca mediada pela figura de
Ctisto ou a expectativa de um eschaton divino servem mais para
aliviar a angdstia da maioria dos homens. A teodicéia social do
cristianismo (isto €, sua legitimacdo das injusticas da sociedade)
tem desmoronado juntamente com a plausibilidade geral da teo-
dicéia cristd. Digase de passagem que os antagonistas do cristia-
pismo tém percebido isso mais claramente que os préptios cris-
taos ®. Se a explicagio cristd do mundo nio se sustenta mais,
tampouco pode-se manter a sua legitimacio da ordem social por
muito mais tempo. Para citar Camus mais uma vez como um
exemplo tipico da percepcio desse fato, o homem agora “lanca-se

% As andlises do cristianismo feitas por Marx e Nietzsche sfo, & claro,
0s casos mais importantes disso.
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3 tarefa essencial da rebelifo, que € a de substituir o reino da

z

graca pelo reino da justica” .

Obviamente, nio temos o propdsito de analisar aqui essa
transformacio revoluciondria da consciéncia. Usamos as diferen-
tes constelacBes histéricas da teodicéia, discutidas acima, apenas
para indicar, em linhas gerais, como o homem assume diferentes
posturas existenciais e tedricas vis-d-vis os aspectos andmicos de
sua experiéncia e como diferentes sistemas religiosos relacionam-
-se a essa tarefa da nomizacio. Nosso propdsito ter-se-d realizado,
se tivermos mostrado a centralidade do problema da teodicéia
para qualquer tentativa religiosa de manutencio do mundo e tam-
bém para qualquer tentativa semelhante baseada numa Welran-
schauung nao religiosa. Os mundos que o homem constrdi estdo
permanentemente ameacados pelas forcas do caos e, finalmente,
pela realidade inevitdvel da morte. A ndo ser que a apomia, ©
caos e a morte possam ser integrados no nomos da vida humana,
esse nomos serd incapaz de prevalecer nas exigéncias da histdria
coletiva e da biografia individual ¥/, Repetindo, qualquer ordem
humana é uma comunidade em face da morte. A teodicéia é uma
tentativa de se fazer um pacto com a morte. Qualquer que seja
o destino de uma dada religifo histérica, ou o da religido como

tal, podemos estar certos de que a necessidade dessa tentativa -

persistird enquanto os homens morrerem e tiverem que compre-
ender esse fato. ,

46 Camus, op. cit., p. 56.
47 Um bom exemplo disso sfo as controvérsias recentes entre 0§ mat-
xistas sobre a relagio entre sua Weltanschauung global com os problemas

concretos de significado na vida individual. Cf. Erich Fromm (ed.), Socialist

Humanism (Garden City, N. Y., Doubleday, 1965).
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